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RESUMO

MOURA FILHO, Raimundo Carvalho. Amizade e amor: afetividade e relagdes
interpessoais em Aelredo de Rievaulx, na Anglia no século XII. 2024. 233 f. Tese
(Doutorado em Histéria) — Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, 2024.

Durante o século XII, Aelredo de Rievaulx (1110-1167), um abade cisterciense do norte da
Anglia, dedicou-se extensivamente a escrita sobre a vida emocional. Ele concentrou sua obra
nos temas da amicitia (amizade) e do amor, considerando-os como pilares de uma
antropologia que destacava as relacGes interpessoais e a conexdo com o0 sagrado como
fundamentais para o desenvolvimento humano. Seu interesse por esse tema o levou a abordar
a questdo da educacdo monastica, uma dimensdo vital para o processo de socializacdo e
formacdo monastica, e que, como identificamos, constituia a esséncia de seus principais
tratados. Qual é o papel da afetividade na concepcdo e projecdo de relacionamentos
interpessoais saudaveis, essenciais para a constru¢cdo, no momento presente, de uma
comunidade de fé (ecclesia) unida pelos lacos da amizade, combinada a preocupacao por uma
relagdo construida com um absoluto transcendente? Em seus tratados Espelho da Caridade
(EC) e Amizade Espiritual (AE), obras centrais sobre amor e amizade escritas nas décadas de
1140 e 1160, respectivamente, Aelredo explora a afetividade, representada pelo affectus,
definido como um movimento espontaneo e agradavel da prépria mente em direcdo a outro.
Aelredo realiza, assim, uma pedagogia que pode ser descrita como espiritualmente afetiva, ao
recorrer a maxima joanina “Deus é amor”, invertendo-a para “Deus é amizade”. Seu objetivo
néo era apenas demonstrar que os afetos podem ser (re)orientados no processo educativo, mas
também enfatizar sua importancia vital para os seres humanos, as Unicas criaturas capazes de
alcancar a felicidade e progredir espiritualmente com o apoio do outro (AE, I: 69, p. 50; EC,
I11: 31, p. 250). O interesse na natureza humana e nos relacionamentos interpessoais com o
sagrado revela que tanto o amor quanto a amizade, enquanto vinculos humanos, possuiam
uma dimensdo social. A escolha de priorizar os afetos como parte central da teoria sobre as
relagdes interpessoais e com o sagrado revela a valorizacdo dos cistercienses pelo cultivo das
amizades, promovendo-as no contexto social do meio monastico. Esse ambiente proporcionou
a instrumentalizacdo da vida em comunidade. Por meio de exemplos pessoais e narrativas
biblicas, foram empregados instrumentos para esse proposito, visando ensinar que a vida
afetiva, permeada pelos principios da amizade e do amor, poderia representar realidades
propicias para a aprendizagem e a expressdo individual.

Palavras-chave: Aereldo de Rievaulx, Afeto, Amor, Amizade, Pedagogia afetiva.



ABSTRACT

MOURA FILHO, Raimundo Carvalho. Friendship and love: affectivity and interpersonal
relations in Aelred of Rievaulx, in 12th century Anglia. 2024. 233 f. Thesis (Doctorate in
History) — Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, 2024.

During the 12th century, Aelred of Rievaulx (1110-1167), a Cistercian abbot from northern
Anglia, extensively devoted himself to writing about emotional life. He focused his work on
the themes of amicitia (friendship) and love, considering them as pillars of an anthropology
that highlighted interpersonal relationships and the connection with the divine as fundamental
to human development. His interest in this subject led him to address the issue of monastic
education, a crucial dimension for the process of socialization and monastic formation, which,
as we identify, constituted the essence of his major treatises. What role does affectivity play in
the conception and projection of healthy interpersonal relationships, essential for constructing,
in the present moment, a community of faith (ecclesia) united by the bonds of friendship,
combined with concern for a relationship built with a transcendent absolute? In his treatises
Mirror of Charity and Spiritual Friendship, central works on love and friendship written in
the 1140s and 1160s, respectively, Aelred explores affectivity, represented by affectus,
defined as a spontaneous and pleasant movement of the mind toward another. Aelred thus
engages in a pedagogy that can be described as spiritually affective, drawing upon the
Johannine maxim “God is love,” transforming it into “God is friendship” His aim was not
only to demonstrate that emotions can be (re)directed in the educational process but also to
emphasize their vital importance for human beings, the only creatures capable of attaining
happiness and progressing spiritually with the support of others (SF, 1:69, p. 50; MC, 111:31,
p. 250). The interest in human nature and interpersonal relationships with the divine reveals
that both love and friendship, as human bonds, had a social dimension. The choice to
prioritize emotions as a central part of the theory concerning interpersonal relationships and
the divine showcases the Cistercians' appreciation for nurturing friendships, promoting them
within the social context of the monastic environment. This setting facilitated the
implementation of communal life. Through personal examples and biblical narratives,
instruments were employed for this purpose, aiming to teach that affective life, infused with
the principles of friendship and love, could represent conducive realities for learning and
individual expression.

Keywords: Aelred of Rievaulx, Affection, Love, Friendship, Affective pedagogy.
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1 INTRODUCAO

O desafio trazido pela pandemia (2020-2022) popularizou expressdes como
“responsabilidade afetiva”, “caridade afetiva” e “caréncia emocional”. Isso ocorreu durante
um momento em que as pessoas em grande parte do mundo estavam praticando o isolamento
social. Cumprir as obrigacdes afetivas e superar as barreiras para se conectar emocionalmente
com 0s outros se tornou um desafio complicado, uma vez que o distanciamento social era
recomendado, inclusive para aqueles que compartilhavam o mesmo espa¢o, como em casa, no
bairro ou na cidade. Era necessario manter o distanciamento social, o que, em certos
momentos, contribuiu para a reducdo da transmissdo do virus SARS-CoV-2. Entretanto,
muitas pessoas comecaram a desenvolver problemas psicoemocionais, cujas causas estdo
diretamente relacionadas a falta de convivio e interagéo social®.

Os relacionamentos interpessoais foram colocados a prova na auséncia de contato
fisico. A importancia do afeto nas interacdes humanas tem sido considerada ha muito tempo
na tradicdo ocidental como uma parte essencial da vida humana, seja para controla-lo ou
mesmo evita-lo. Na compreensdo classica, que remonta a filosofos gregos como Avristoteles,
Sécrates e Platdo, as emogdes eram vistas como interferéncias perigosas, especialmente no
pensamento e comportamento racionais. Esse modelo tinha como base a ideia de que as
reacOes afetivas poderiam sobrecarregar e/ou subverter os processos mentais considerados
racionais (Elster, 1985, p. 379). Essa perspectiva influenciou teorias filosoficas, sociais e
psicolégicas subsequentes, nas quais pensadores modernos e contemporaneos, como
Immanuel Kant e Sigmund Freud, destacaram as emog¢des como influéncias capazes de
ameacar o comportamento racional. Dentro desse quadro paradigmatico, tornou-se comum
enfatizar os mecanismos de defesa que afastam o risco ameacador das emocBes, com pouca
consideracdo pelos fendmenos afetivos e sua interligacdo com nossos pensamentos e acoes
(Forgas, 2001, p. XV).

Para os cistercienses, uma das muitas ordens reformadas beneditinas que surgiram no

curso do século XIlI, a dimensdo afetiva desempenhava um papel crucial ndo apenas no

1 Entre as explicacGes para 0 aumento de ansiedade e depresséo, cerca de 25% no primeiro ano, é o estresse
sem precedentes causado pelo isolamento social decorrente da pandemia. Acrescenta-se soliddo, medo de se
infectar, sofrimento e morte de entes queridos e reocupagdes financeiras como estressores que levam a
problemas de salde mental em todo o mundo (OPAS, 2022). Disponivel em:
https://www.paho.org/pt/noticias/2-3-2022-pandemia-covid-19-desencadeia-aumento-25-na-prevalencia-
ansiedade-e-depressao-
em#:~:text=M%C3%BAltiplos%20fatores%20de%20estresse&text=Solid%C3%A30%2C%20medo%20de
%20se%20infectar,gatilho%20para%200%20pensamento%20suicida. Acesso em: 15 nov. 2022.
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vinculo social, mas também no vinculo espiritual. Os conceitos utilizados pelos monges tém
importancia na medida em que transmitem modalidades de expressdo. Assim foi o caso, por
exemplo, do termo affectus. Na linguagem cisterciense, é caracterizado como um movimento
espontaneo e agradavel em dire¢do ao outro. O movimento de um ser humano em dire¢do ao
outro se da pela relacdo intrinseca com o mundo social e o transcendente, indicando uma
ligacdo na economia psiquica da afetividade e da antropologia religiosa. Talvez os
historiadores tenham se recusado a traduzir o termo latino affectus como “afetos” devido a sua
associacdo com a psicanalise, que ocorreu no periodo contemporaneo, quando foi associado a
teoria da pulsdo. O receio desse encontro direto entre a antropologia medieval e a psicanalise
é compreensivel, uma vez que o anacronismo, considerado um pecado mortal do historiador,
tornou-se um guia para determinar o que deve ou ndo ser considerado histdria. Porém, essa
postura impede a percepcdo da genealogia intelectual entre a pulsdo freudiana e a paixao
antiga e medieval, uma vez que ambas tém como fundamento a articulagdo entre a
representacdo e o impulso primario (primus motus non voluntarius).

A concomitancia de comunidades emocionais, e a sobreposicao entre elas, pode ser
notada nos escritos cistercienses. O sentido e a abrangéncia do termo “emocdes” — que inclui
alegria, amor raiva, medo, felicidade, culpa, vergonha, tristeza, esperanca — é recente, e a sua
argqueologia remonta ao século XVI. O Oxford English Dictionary registra 0 uso mais antigo
do termo emocdo datado de 1579, e o apresenta como originado do latim emovare, com o
significado de disturb (perturbacdo, distdrbio e interferéncia no normal funcionamento de
alguma coisa). Um significado similar é apresentado no Michaelis Dicionario Brasileiro, que
define emocional como aquilo que provoca sentimentos e em que ha perturbacdo afetiva.
Entretanto, pelo menos até 1800, o termo emocao era menos frequentemente usado do que as
palavras paixdes, afeto e sentimentos? (Dixon, 2003, p. 3-11).

Com essa apresentacdo linguistica do termo emogdo na linguagem, 0 seu uso para o
periodo aqui considerado corresponde a categoria ex post, pois ndo estava contido nas fontes
da época, embora outros termos, como vimos, expressassem também os fenémenos afetivos
diversos, como o pathos grego e a passio de origem latina, € o0 uso generalizado do affectus ou
do seu sindnimo afetio, como movimentos de vontade que ocorrem na alma, 0s movimentos

da alma (motus animi) (Pezzini, 2017, p. 230). Desde a Antiguidade, o afeto faz parte do

2 Em algumas linguas, como é o caso do francés, o amor é considerado um sentimento porque é tido como

duradouro, enquanto a raiva € uma emog&o porque € passageira. No dicionario Michaelis portugués, raiva e
amor sdo considerados sentimentos. Ja no caso da lingua italiano, por outro lado, os dois termos, emocao e
sentimento, sdo intercambidveis. Michaelis: Disponivel em: https://michaelis.uol.com.br/moderno-
portugues/. Acesso em: 26 jun. 2020.
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Iéxico filosdfico voltado para as paixdes da alma, substituindo o termo grego pathos, mas
compartilhando com ele, juntamente com a passio, o impulso involuntario. Por isso, € um
termo denso que, até o século XIllI, traduzia a vida sensivel e os apetites espontaneos, cuja
mistica cisterciense, dentro de uma exegese monastica, procurou incorporar na compreensdo
da dindmica formativa humana.

As ciéncias da cognigdo confirmam que a vida mental humana possui trés faculdades
distintas, tema que despertou o interesse dos religiosos do século XII. Essas faculdades sdo o
afeto, a cognicdo e a comocgdo, que estdo associadas ao sentir, a0 conhecer e ao querer,
respectivamente. Essa convergéncia, que implica em problemas antigos com respostas
renovadas, ndo esconde um elemento importante presente nas teorizagcdes medievais sobre 0s
afetos, embora atualmente tenha menos relevancia entre os cientistas: a metafisica. Antes de
ser considerado um ponto fraco, o tema da busca pelo sagrado se torna central para
compreendermos como 0s teéricos medievais ligados a ordo monasticus, como 0s
cistercienses, recorreram aos elementos emocionais para abordar questdes relacionadas ao
desenvolvimento de relacionamentos interpessoais e aos comportamentos sociais.

A proposta de investigacao concretizada neste texto escrito emergiu, de forma mais ou
menos difusa, h& algum tempo, h& pelo menos 4 anos. Quando tive 0s primeiros contatos com
os escritos de Aelredo®, por volta de 2019, fiquei entusiasmado em poder trabalhar com um
material tdo abundante. Na época, ndo obstante, era impossivel dedicar-me as analises das
relacBes entre educacdo e afetividade. Estavamos encaminhando o mestrado para sua fase
final, o que exigia dedicacdo exclusiva a dissertacdo. Cuidei de reunir material,
principalmente as fontes e algumas bibliografias, as deixando “salvas” em uma pasta do meu
computador de uso pessoal. A oportunidade efetiva de trabalhar com esse autor cisterciense
veio em 2020, quando elaborei uma proposta de pesquisa para o doutorado em Historia na
Universidade Federal do Rio de Janeiro, campus Seropédica. O objeto, as expressdes
emocionais e a projecdo de comportamentos ideias para os cistercienses no século XIlI, estava
bastante claro para mim. Por outro lado, a relacdo entre afetividade e educagdo ndo estava
formulada naquela proposta inicial, pois eu intentava interpretar as representagdes sobre os
ideais de amizade e amor a fim de compreender a codificacdo de comportamentos e

relacionamentos sociais sob o prisma da espiritualidade cisterciense. A partir desses ideais,

3 E provavel que o nome desse abade, de origem anglo-saxdnica, tenha sido Ethelred. E possivel que tenha
sofrido alteragGes devido as influéncias normandas na Anglia a partir de 1066. Dependendo da lingua, o
nome desse abade aparece grafado de maneiras diferentes. Em inglés e francés, utiliza-se “Aelred”; em latim,
é referido como “Aelredi Rievallensis” (forma que aparece na Vita escrita por Walter Daniel); enquanto em
italiano e espanhol, as vezes é escrito como “Elredo”. Em portugués, tem sido registrado tanto como
“Elredo” quanto como “Aelredo”. Optamos por esta Gltima forma.
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projetou-se uma imagem exemplar das relagfes interpessoais e com o sagrado na Anglia, no
século XII.

Os monasticos cistercienses aprendiam sobre seu oficio de maneiras diversas, em
conversas informais com seus superiores, notadamente o abade, a quem a Regra de Sdo Bento
(RSB) incube de ensinar os melhores caminhos para uma vida virtuosa. Estudando os
costumes cluniacenses do século XI em relacdo ao treinamento litdrgico, Susan Boynton
(2000, p. 12) destacou as dindmicas das leituras (incluindo repetigéo, leitura em voz alta e
leitura silenciosa) da arte de cantar e da escrita, enquanto parte da formacéo litargica, o que
envolvia punigdo, por parte dos professores, dos meninos por desempenho litirgico
insatisfatorio. Além do castigo fisico, uma marca da RSB, observou-se também a humilhacéo,
como a retirada do capuz daqueles oblatos que nédo imitaram perfeitamente professor/cantor
(Boynton, 2000, p. 11-30).

Os cluniacenses observavam e praticavam a RSB, adaptando a letra as condicdes
sociais, e tinham como marca a pratica da liturgia, o que explica a centralidade do
aprendizado litargico. Quanto aos cistercienses, que criticavam as liturgias consideradas
excessivas e impeditivas da meditacdo e do trabalho manual, o desejo de aprender estava
intrinsicamente relacionado ao desejo de Deus: aproximado e conhecido.

O interesse pelos aspectos educacionais foi se consolidando, especialmente a partir da
minha experiéncia no curso de Pedagogia, o qual conclui em fevereiro de 2023. Nesse mesmo
ano, iniciei minha atuacdo como professor substituto na Universidade Estadual da Regido
Tocantina do Maranhéo, lecionando nos cursos de Historia, Pedagogia e Geografia®. Antes de
ingressar no ensino superior, atuo, desde 2020, como professor de Histdria na educacdo
basica. Essa experiéncia tem ndo apenas ampliado meu entendimento sobre o ensino, mas
também destacado a educacdo como tematica central em minhas pesquisas.

A medida que aprofundava meu conhecimento nas fontes e na historiografia, tanto da
Historia quanto da Pedagogia, percebi cada vez mais a centralidade da afetividade e sua
relacdo intrinseca com o processo educativo em Aelredo. N&do tendo abandonado
completamente o problema inicial de pesquisa, pelo que seja mais adequado falar em
complementacdo, além do papel da afetividade, sob o signo da amizade e do amor nas
relacbes interpessoais, percebi a centralidade da educacdo monastica, a qual Aelredo esteve
dedicado durante décadas como mestre dos novicos (1142-1143) e abade (1147-1167) em

Rievaulx. Com efeito, interessado inicialmente nos afetos, tal como o cisterciense os definiu,

4 Ambos os cursos compdem o CCHSL — Centro de Ciéncias Humanas, Sociais e Letras. Outros cursos fazem
parte do CCHSL.
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busquei aliar essa teorizacdo ao ensino: Aelredo se tornava, assim, um educador monastico
sobre/de afetividade. As fontes? Sermdes, tratados, oracfes pastorais e cartas. Investigar toda
essa miscelania de escritos foi possivel pela delimitacdo do objeto.

Os monges do século XIlI, especialmente os das ordens reformadas, adotaram a
ontologia do amor agostiniana de forma notavel, tornando o amor a esséncia das emogoes
religiosas. Enquanto a poesia de amor prosperava nas cortes principescas, até mesmo 0s
religiosos familiarizavam-se com essa literatura vernacular, explorando suas ricas
possibilidades alegoricas (Boquet; Nagy, 2018). O amor, especialmente quando dirigido a
Deus, é a mais alta dadiva, emanando da divindade. A fim de espiritualiza-lo, empreenderam
uma transformacgdo afetiva que exigiu um profundo entendimento da alma e de suas
faculdades, levando a uma compreensdo mais abrangente do homem e um caminho em
direcdo a sua elevacdo espiritual. A reflexdo sobre o amor de Deus foi 0 ponto de partida para
desenvolver um entendimento da natureza humana. Assim, a ordenagdo da caridade comegou
com uma harmonizagéo interna das faculdades da alma, equilibrando razdo e afetividade,
conhecimento e sensibilidade.

A primeira vista, a amizade ndo parece ser especialmente inclinada & experiéncia
mistica (que representa um encontro fusional destinado a transcender a esfera social). Essa
limitacdo da amizade em conduzir a unido com o Uno, em contraste com o amor, tem uma
longa histéria. Remontando pelo menos a Platdo, essa perspectiva € indiretamente
corroborada por Aristételes, que restringe a amizade ao ambito social. O cristianismo
primitivo também endossa essa visdo, ja que os Padres da Igreja como Ambrésio, Agostinho
ou Cassiano, valorizam a amizade apenas na medida em que fortalece e protege a relacéo
individual e vertical do individuo com Deus (Boquet, 2005, p. 6).

No contexto do cristianismo, o conceito e a aplicagdo do amor desempenharam um
papel fundamental na definicdo das comunidades de fé. Como discutido por Castanho (2019,
p. 43), era imperativo transformar o amor carnal em um amor voltado para Deus, resultando
em uma elevacdo desse sentimento, associado a sua representacdo metafdrica como a
divindade do amor. Desde os estagios iniciais do desenvolvimento do monasticismo no
Ocidente, 0 amor ja se destacava como um elemento unificador crucial entre os membros da
comunidade (ecclesia). Ao viverem em conjunto, a pratica da amizade e da caridade promovia
a preservacdo da virtude uns dos outros, fortalecendo, assim, a coesdo dentro da comunidade

eclesial.
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Embora a amizade tenha seu papel em unir a comunidade cristd, é vista como uma
serva do amor que o individuo tem por seu Deus. Por outro lado, no curso do seculo XII, essa
subordinacdo da amizade ao amor ndo € tdo clara. 1sso pode ser evidenciado nos escritos de
Aelredo de Rievaulx, cujas teorizacdes sobre a eficacia espiritual da amizade estdo inseridas
em uma antropologia geral que ele expbe principalmente em dois tratados: o Espelho da
Caridade (EC), escrito no inicio dos anos 1140, e a Amizade Espiritual (AE)®, concluido
cerca de vinte anos depois. Em ambos, ha um esfor¢co em enfatizar a relagdo amigavel e
virtuosa em sua dimensdo estritamente humana e social que leva a adeséo a Deus. Ao atribuir
um lugar central & afetividade nas relagBes interpessoais, ele estabelece uma
complementaridade entre amizade e amor, embora distintas. Assim, a perspectiva aelrediana
busca na amizade uma dimensdo mistica, sendo a relacdo amigavel virtuosa em sua dimenséo
estritamente humana e social a possibilidade de unido com o divino.

Durante o curso do século XII, associado ao renascimento designado para esse século, 0s
monges ocuparam um papel proeminente na sociedade e as emog¢fes ganharam espaco em
seus discursos. A rotina didria propiciava a introspeccdo, além de cultivar lacos individuais e
intimos. Dentro desse contexto, a transicdo da relacdo solitaria e intima com Deus em direcao
a comunidade era imediata. O principio de reformar a si préprio e a sociedade por meio do
afeto tornou-se o cerne desse projeto monastico e eclesiastico (Boquet, 2018; Nagy, 2018). A
centralidade do meio social monastico foi evocada por R. W. Southern, no seu estudo classico
sobre o renascimento do século XII, quando argumenta que a busca pelo entendimento do ser
humano, uma das caracteristicas do humanismo, teve seu inicio como um programa
monastico. Foi nos mosteiros que outro aspecto da experiéncia humana comegou a ser
valorizado: a experiéncia da amizade. Sem o cultivo da amizade, ndo poderia ter existido o
humanismo: se o0 autoconhecimento representa o primeiro passo na reabilitacdo do homem, a
amizade — que é o compartilhamento desse conhecimento com outro individuo — assume um
papel significativo como auxiliar. Em contrapartida, Jaeger (2000, p. 280-285) argumenta que
o0 culto a amizade ndo teve origem no ambiente monastico, mas sim na esfera secular, tanto
em suas origens quanto em suas praticas iniciais. Os escritos sobre amizade do século XIlI
codificam ideais sociais que estavam vivos e praticados na época. Além disso, representam a
continua disseminacdo dos temas e praticas das escolas catedrais dos séculos X e XI, mesmo

apos seu declinio no final do século XI e inicio do seculo XII.

> A primeira mencdo a fonte conterd o nome completo da fonte, seguido da abreviacédo correspondente entre
parénteses. Nas demais referéncias, sera utilizada apenas a abreviacao.
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Em termos gerais, a pesquisa poderia ser resumida na seguinte sentenca: Amizade e
amor: a afetividade ensinada e as relagdes interpessoais em Aelredo de Rievaulx, na Anglia do
século XII. Aborda as complexas relacGes entre afetividade, educacdo e espiritualidade no
contexto cisterciense do século XII. A tese central é que o interesse cisterciense pela vida
afetiva, que culmina na teorizacdo sobre amizade e amor, atendia a uma necessidade premente
no século XIlI de formacdo educacional monastica. Ao investigarmos as complexas
intersecOes entre educacéo, espiritualidade e afetividade no contexto cisterciense do século
XIl, surge uma indagacdo central que nos conduzird por um intricado caminho de
compreensdo: em que medida os contextos educacionais especificos, incluindo as praticas
pedagOgicas e os valores inerentes ao ambiente monéastico da época, moldaram e
influenciaram a concepgéo de Aelredo sobre a vida afetiva? Esta questéo essencial néo apenas
nos convida a adentrar no &mago da formacdo monastica sob sua orientagdo, mas também a
compreender como esses alicerces educacionais se refletiram na teoria e pratica de Aelredo
em relacdo a afetividade.

Com base na analise das obras de Aelredo e de sua abordagem pedagdgica, é possivel
postular que o enfoque na dimensdo afeto-espiritual como motor do aprendizado teve um
impacto significativo na maneira como ele instruiu sobre o amor e a amizade humana dentro
do contexto monéstico. Essa hipGtese sugere que, para Aelredo, a experiéncia afetiva
desempenhou um papel fundamental na transmissdo desses principios, influenciando o
entendimento e a pratica dessas virtudes pelos monges sob sua orientacdo espiritual. O
conjunto de producdes literarias aelredianas, bem como de outros cistercienses, integrava as
praticas afetivas. Com isso, destaca-se que 0s escritos cistercienses manejados nesta pesquisa
sdo entendidos como o fornecimento de ferramentas textuais, que veiculavam normas, com as
quais a comunidade monastica poderia moldar uma resposta afetiva. Com efeito, o contexto
social monastico de Rievaulx é entendido como um espaco de criagdo de simbolos,
constituindo-se como um meio, e ndo como um fim.

Embora Aelredo tenha deixado varios escritos, nenhum deles é exatamente biogréafico.
Todos foram, pelo contrério, destinados a ensinar aos outros aspectos prementes da vida
monastica, como a caridade, a humildade e as relagdes interpessoais, tendo como objetivo
central o progresso espiritual. Além disso, existe uma hagiografia escrita por um monge
contemporaneo de Rievaulx, Walter. Foi com atencdo a esses elementos que evitamos

centralizar a analise no individuo, o qual frequentemente é considerado como o herdi e
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detentor exclusivo da autoria das ideias que expressa, desconsiderando as interdependéncias
que constituiram as condi¢des de sua emergéncia.

Devido a apresentacdo explicita de amor e envolvimento emocional intenso nos
escritos aelredianos, alguns autores encabecaram, de um lado, a defesa de uma postura
tolerante de Aelredo quanto a homossexualidade, ou que ele prépria teria sido gay; e, por
outro lado, que é impossivel atestar esse aspecto biografico. Assim, os vinculos afetivos e
intimos entre homens que transparecem nos escritos aelredianos, contribuiram para a
argumentacdo de que a homossexualidade era aceitavel (Boswell, 1982, p. 214-239). Nessa
perspectiva, certos trechos dos tratados de Aelredo revelavam sua homossexualidade e, por
extensdo, uma tolerancia a essa questdo no seculo XII. Entre as razdes para a tendéncia de
indiferenca social em relagdo a homossexualidade, Boswell aponta a disseminacdo e o contato
com a literatura classica no medievo, juntamente com o crescimento das areas urbanas, que
trouxeram consigo o ressurgimento do humanismo em questdes sociais e artisticas. I1sso teria
encorajado o respeito pela liberdade, valores e sentimentos pessoais. Além disso, uma
corrente dentro da Igreja comecou a reforcar o valor positivo das relacdes homossexuais,
apesar da condenacdo de alguns escritores individuais. Esta literatura mostrou em alguns
casos uma completa indiferenga ao comportamento homossexual. Embora a hostilidade fosse
6bvia, nem sempre era exclusivamente religiosa (Boswell, 1982, p. 207-226).

No contexto dessa explicacdo, a reflexdo sobre a homossexualidade de Aelredo de
Riveaulx, que viveu justamente durante o século XII, tornou-se uma consequéncia inevitavel.
Para Boswell (1982, p. 22), Aelredo era gay®, e a sua atracdo erdtica por homens foi de fato
uma for¢a dominante em sua vida, a partir de um misticismo apaixonado e de ternas amizades
que, para além do aspecto espiritual, tinha um forte componente erético. A mesma linha é
perseguida pelo historiador Brian Patrick McGuire (1984, p. 184-226), para quem ha em
certas passagens dos tratados alredeianos revelagBes sexuais inegaveis. O ingresso na vida
monastica apenas confirmaria a tese da homossexualidade’ de Aelredo, na medida em que o
monge e futuro abade buscou fugir do seu desejo sexual por homens (Mcguire, 1994, p. 35).

O ponto de partida, e uma prova cabal, para a discussao sobre a homossexualidade de

Aelredo, encontra-se no Prologo (Prol) do AE, que inicia com a confissdo: “Quando ainda

6 Em nota, John Boswell (1982, p. 5) explica que a palavra “gay” é empregada conscientemente com
conotagBes um pouco diferentes de “homossexual”, no sentido de ser uma auto atribuicdo: & preciso
entender-se como tal.

7 No periodo aqui considerado, o termo ndo existia. Embora os autores mencionados o empreguem
abertamente, é importante lembrar que o termo aproximado fosse sodomia, pecados contra a carne, 0 que nao
desqualifica historiograficamente o termo homoerotismo, que € menos probleméatico do que
homossexualidade quando se trata do periodo histdrico em questao.
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jovem, frequentava a escola, a graga dos meus colegas encantava-me, e assim, entre 0S
costumes e as fraquezas que normalmente tornam arriscada essa idade, entreguei-me de corpo
e alma ao amor” (Prol., p. 27). Por seu turno, a pesquisadora Marsha Dutton (2017, p. 29)
adverte que a posicdo oficial de Aelredo sobre atividade sexual foi clara, na medida em que
repetidamente adverte contra a confianca excessiva daqueles que se julgam capazes de
resisténcia a tentacdo sexual, além de elogiar a castidade e condenar a atividade sexual fora do
casamento. Além disso, a autora enfatiza que a definicdo da orientagdo/experiéncia sexual de
Aelredo de Rivealux foi baseada em uma interpretacdo seletiva de alguns de seus escritos —
que o cisterciense nunca os classificou como autobiograficas. Com efeito, as analises pontuais
com base em trechos ndo fornecem uma resposta clara a pergunta sobre a orientacdo sexual, e
mesmo as passagens que versam da perda da castidade e a comparam com a virgindade ndo
fornecem nenhuma informacéo sobre o sexo dessa pessoa (Dutton, 2017, p. 28).

A autora, que criticou a afirmacao persistente sobre a homossexualidade de Aelredo,
levanta preocupacdes em relacdo a metodologia utilizada. Segundo ela, houve imprecisdes
factuais e uma falta de consideracdo, ou até mesmo uma ma interpretacdo, de alguns dos
escritos de Aelredo em nome um “mito politico”. Assim, a autora considerou crucial abordar
essa questdo com um rigor académico mais aprofundado, levando em conta o contexto
historico e as nuances da linguagem e das relacGes sociais da época. Para permitir aos leitores
avaliar as evidéncias sobre a posicdo de Aelredo em relacdo a sexualidade, a autora reuniu
uma vasta gama de textos aelredianos em um artigo intitulado Aelred of Rievaulx on
friendship, chastity, and sex: the sources. Com base nessa evidéncia, a resposta de Dutton a
questdo da homossexualidade de Aelredo é que “ndo ha, afinal, maneira de conhecer os
detalhes da vida de Aelredo, muito menos suas experiéncias ou lutas sexuais” (Dutton, 1994,
p. 432).

A homossexualidade inclui uma construcdo sociocultural associada a uma afirmagao
e/ou identidade sobre uma pessoa e um grupo a partir do objeto do desejo sexual — 0 que nédo
existia no Ocidente latino medieval. N&o se limita, portanto, as praticas sexuais entre pessoas
do mesmo sexo, pois inclui a formagao da identidade pessoal e coletiva relacionada ao desejo
e atracdo por pessoas do mesmo sexo. Assim, para o historiador Damien Boquet, além do
anacronismo, ha uma ambiguidade inerente as tentativas de atribuir identidade sexual a outras
pessoas e, entdo, chamou atencdo para a aceitacdo da incerteza. Para o referido autor, seria
necessario situar as declaracbes de amor masculinas em seu ambiente social, mental e

emocional (Boquet, 2009, p. 1).
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Comportava nessas relagdes parte do que o historiador Stephen Jaeger (1999, p. 2-4)
discutiu como sendo o amor nobre, conceito que instrumentaliza a relacdo viril e honrosa
entre homens, na qual a sexualidade ndo deveria ocupar espaco. Segundo o autor, essa forma
de expressdo emocional estava associada a esfera publica de admiracéo e reconhecimento do
carisma real, por parte de bispos, arcebispos, cortesdos e oficiais do meio aristocratico no
medievo. Foi uma maneira de declarar devocao e fidelidade para com o rei, por meio de uma
linguagem apaixonada, o que se traduzia diretamente em favor. Expresso por meio de
amizades masculinas, afirmou o privilégio do segmento aristocratico e funcionou como um
instrumento de estabilizac&o da hierarquia (Jaeger, 1999, p. 10-30).

Do ponto de vista politico, desde o periodo que ficou conhecido como Alta Idade
Média (meados do século VIII ao seculo X), os discursos e codigos ritualizados em torno da
amizade desempenharam um papel fundamental ao conferir significado e validar as relacGes
de paz e alianga dentro da aristocracia. O “pacto de amizade” (foedus amicitiae) é uma forma
de expressar tanto uma igualdade simbdlica dentro da estrutura hierarquica da vassalagem
quanto a solidariedade entre grupos de aliados, sejam eles seculares ou eclesiasticos. O
historiador Damien Boquet destaca que na sociedade marcada por gestos e oralidade, era
imperativo manifestar a amicitia: por meio de gestos e palavras de afeicdo, como abracar o
amigo, compartilhar refei¢cbes e dormir com ele. Todas essas manifestagcdes eram um presente
simbolico do proprio corpo, um gesto de entrega que demonstrava a todos a intencdo de paz.

Nos séculos XI e XIllI, essa concepcdo da amizade persiste, com a novidade da
valorizacdo da dimensdo afetiva no contexto da feudalizagdo, como um fendmeno que define
as relacOes interpessoais de poder. Ao mesmo tempo, 0s discursos sobre o vicio antinatural
sdo utilizados para conter e enfraquecer as amizades masculinas como praticas afetivas. Nesse
conflito, a consolidacdo do modelo cultural e social da heterossexualidade amorosa (no
sacramento do casamento ou no romance cortés) ganha forca, alterando a natureza das
amizades masculinas. Isso resulta na continua desvalorizacdo dessas amizades e,
consequentemente, expde as relacbes entre pessoas do mesmo Sexo ao risco da associacao
com a sodomia.

Devemos entdo renunciar as declaragcdes sobre sexualidade, por que sdo incertas e nao
levam a lugar algum? Pelo contréario. Elas revelam toda a sua relevancia no que diz respeito
ao processo educativo do puablico monastico. Enquanto ensinava, o abade recorria a topos, a
exemplos pessoais e biblicos. Ao revelar aspectos pessoais, indicava aqueles que estavam sob

seu comando que a exegese de si mesmo poderia levar a constituicdo de modos de vida. O
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meio monastico em que Aelredo estava inserido, foi o campo de possibilidades para a
construgdo de uma ética das relagdes, sem que isso leve a declarar: “ah, aqui estd a
homossexualidade!”, sem considerar o contexto afetivo que a envolve (Foucault, 1994, p. 05).
Essa perspectiva alternativa em relagdo ao interesse historiografico em determinar a
sexualidade de Aelredo ndo constitui direciona-lo para a heterossexualidade a todo custo®.
Estudos sobre sexualidade sdo frutiferos e enriquecedores, mas este ndo € o caso. Sem duvida,
0 historiador é moldado pelo seu proprio tempo, e suas preocupagdes contemporaneas muitas
vezes influenciam a maneira como ele interpreta o passado. Em invés de aspirar ao ideal
historicista de recriar o passado de maneira totalmente fiel, somos guiados pelas questfes
atuais a enfatizar determinados aspectos do passado, em detrimento de outros.

N&o é por acaso que esses dois termos (teorico-metodologico) sdo mobilizados
conjuntamente aqui, como parte de um mesmo movimento: a dicotomia entre teoria e pratica
representa uma oposicdo epistemoldgica, dificultando a reunificagdo do concreto que separa
duas abstracdes. Ambos, em nossa perspectiva, seguem a definicdo do pensamento relacional
de Bourdieu (1989, p. 24), estando a servi¢o da construcdo do objeto, que combina escolhas
tedricas e técnicas, em que as evidéncias (nem sempre ébvias) funcionam em consonancia
com um conjunto de hipéteses derivadas de um corpo de pressupostos tedricos.

Com efeito, € em virtude da construcdo do objeto que adentramos determinada teoria
ou método, sendo que se destaca uma predominancia no que poderia ser denotado como a
Histdria das Emocdes. Naturalmente, sem desconsiderar a criteriosa observacao das condicdes
de aplicabilidade das técnicas, sua relevancia diante do problema apresentado e as
contingéncias subjacentes ao seu emprego.

A nocdo de comunidade emocional, pioneiramente discutida por Rosenwein (2001,
2002, 2010), revelou-se relevante para nossa abordagem. A concepcdo de comunidade
emocional tem o potencial de enriquecer a abordagem em relagdo aos significados e as
evidéncias deixadas pelas fontes, evidenciando, assim, 0 objeto a ser investigado

(Nascimento, 2023, p. 30). Em termos de defini¢do, em portugués, temos:

Conjunto de individuos organizados num todo ou que manifestam,
geralmente de maneira consciente, algum traco de unido; conjunto de
habitantes de um mesmo Estado ou qualquer grupo social cujos elementos

8  Essaé uma parte da critica que Thomas Bestul (1996, p. 466) faz a quem questiona tese da homossexualidade
de Aelredo. Para ele, temos mais evidéncias sobre a sexualidade do cisterciense do que para a maioria das
figuras medievais. Embora, até o presente momento, eu ndo conhega estudiosos que tentem “salvar Aelredo
para a heterossexualidade”, é certo que alguns académicos rejeitaram as teses de Boswell e McGuire.
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vivem numa dada area, sob um governo comum e irmanados por um mesmo
legado cultural e histérico (Houaiss, 2023).

No Oxford English Dictionary, é definida como: “Um corpo de pessoas que vivem no
mesmo lugar, normalmente compartilhando uma identidade cultural ou étnica comum. Dai:
um lugar onde um corpo particular de pessoas reside”. O elemento emocional, na concepgéo
de Rosenwein, refere-se de maneira mais precisa aos sistemas de sentimentos que sdo
valorizados ou negados pela comunidade (e pelos individuos dentro dela). Dessa forma, as
comunidades emocionais, em sintese, sdo grupos sociais cujos membros aderem a essas
valoragOes comuns sobre as emocdes e suas formas de expresséo (Rosenwein, 2010, p. 7-8).

Rosenwein apresentou ao historiador uma ferramenta flexivel e simples, possibilitando
a exploracdo da histéria das emocbes no cruzamento entre antropologia cultural e
cognitivismo. Essa ferramenta é mais do que um recurso: € um chamado a comunidade de
historiadores para que ndo se sintam intimidados, evitem a exclusdo e ndo releguem as
emoc0Oes apenas ao psicélogo ou neurocientista. Em vez disso, € um convite para que criem
uma comunidade que se aproprie dessa ferramenta que é a comunidade emocional. As
comunidades emocionais sao grupos sociais que se formam em torno da avaliagdo e expressao
das emocgdes. Assim, dentro de uma mesma sociedade, coexistem uma multiplicidade de
comunidades emocionais. Elas podem se sobrepor as comunidades sociais tradicionais e sao
definidas pelos padrdes que estabelecem sobre como as emocdes devem ser vivenciadas. Em
resumo, sdo conjuntos de pessoas com interesses e objetivos comuns, unidos pela forma como
lidam com as emocdes.

A premissa central, aquilo que nos levou a recorrer a no¢ao de comunidade emocional,
€ que as emocdes sdo comunicaveis, comunicativas. Destacam-se, acima de tudo, como
instrumentos fundamentais para promover a sociabilidade (Nascimento, 2023, p. 30). E o que
pode ser comunicado, como nds entendemos, pode ser ensinado/apreendido por caminhos
diversos. Essa premissa frequentemente tem sido assumida, mas pouco discutida. O livro
pioneiro nesse sentido foi o de Norbert Elias sobre o processo civilizatorio, tendo por essa
nogdo demonstrado as nuances do progressivo dominio de si, dos comportamentos e das
emoc0es, difundidos em uma grande sorte de textos: manuais, romances, poemas, a fim de
inculcar boas maneiras. O que devia ou ndo fazer na sociedade, e acima de tudo a mesa,
espaco de convivio, ndo se dava exclusivamente, nem principalmente, pelo texto escrito, mas

pela tradicdo oral. Aprendia-se de cor o que era costumeiro, tipico, e, portanto, representativo
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na estrutura social, “[...] das formas de comportamentos e emocdes da propria sociedade”
(Elias, 1994, p. 75).

N&o coube a uma escola o papel de transmissdo dos comportamentos socialmente
aceitiveis. Se se pode falar em uma instituicdo, seria, no caso, a corte: era ali que se
demonstrava a boa educagdo, os codigos de boas ou mas maneiras & mesa. Foram nesses
espacos que se manifestaram os elementos de um padrdo comportamental (psicogénese),
marcado duplamente, como acreditava Elias, pela ingenuidade e simplicidade e, por outro,
pela manifestacdo virulenta das emocdes. Além da tradicional perspectiva teleolégica® em que
0 medievo é notado como a infancia no progressivo dominio ocidental sobre as emocGes,
associado a ideia de marcha civilizadora da razdo, aprendemos com os classicos livros do
sociélogo que ndo se podem isolar as maneiras & mesa do todo, da totalidade de formas
socialmente instaladas de conduta, pois 0 seu padrdo correspondia a uma estrutura social
(sociogénese). As préaticas a mesa eram um dos reflexos das relagdes sociais, a partir das quais
as pessoas se formavam.

Essa perspectiva sociologica, embora ndo tenha tido uma preocupacdo direta de
relacionar as teorizagdes com o0s problemas e perspectivas da educagdo no sentido moderno,
associado a ideia de escola ou mesmo as teorias da educacdo, mostrou a diversidade dos
processos educativos. Dentre os temas associados ao processo civilizatorio estdo a disciplina e
regulacdo das emocdes (impulsos e paixdes), o que oferece uma valiosa contribuicdo para as
diversas formas que o processo educativo assume. Nas concepg¢des contemporéneas de
educacdo — focada na formacédo integral do individuo —, e nos principios das pedagogias
modernas — teoria educacionais voltadas para praticas escolares —, € possivel vislumbrar néo
sO a pertinéncia da teoria elisiana, mas as possibilidades reais de alargamento das formas de
aprendizagem que o ser humano dispde, irrestrito que sdo a institui¢des especificas.

E preciso destacar que a teoria do processo civilizador tem como corolario uma
historia da racionalizacao ocidental, pois contrasta o autodominio e o controle das emocdes no
periodo moderno com o medievo, quando as emocGes eram, segundo Elias (1994, p. 67-162),
manifestadas mais violenta ou diretamente. Tem-se apresentado algumas alternativas a essa

perspectiva, tendo como pressupostos que as emocdes dependem do sistema de classificacéo,

® Sobretudo que concerne ao processo civilizatorio, que por vezes foi concebido pela tradicdo weberiana e
eliasiana como um avango na racionalizagdo das consciéncias e das sociedades ocidentais. Preferimos, ao
contrario, destacar a complexidade das temporalidades multiplas e das mudancas de escala. A variagdo (o
jogo de diferencas e de desniveis) de escalas é a construgdo do objeto, quanto a forma e a trama, que
possibilita relacionar experiéncias sociais heterogéneas (individuais ou de grupos) dentro de espacos sociais
(Boquet; Lett, 2018, p. 16; Revel, 2010, p. 434-444).
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e que, portanto, ndo é uma classe natural e universal, apenas esperando para ser descoberta
(Perler, 2018, p. 10), e é definida como uma histéria do fato afetivo, e nesse sentido esta
voltada para formas de sociabilidade e dos sistemas de pensamentos. Nessa outra
epistemologia, consiste em operar 0 encontro de conceitos contemporaneos com as
representacfes proprias as sociedades estudadas, a fim de compreender como ambos
constituem regimes de veridiccdo e redes de enunciados singulares que constituem a
antropologia afetiva (Boquet, 2019, p. 9).

Assim pensada como desvinculada de teorias sobre o progresso historico da razdo, a
Historia das emogdes, como campo que vem se afirmando a partir de 1980, privilegia a
dimensdo socio-historica da vida afetiva. Comparativamente as abordagens exclusivamente
universalistas ou fisioldgicas das emogdes, o conceito de uma emoc¢do moldada socialmente
pelo grupo se alinha com uma perspectiva construtivista social, que nao parece ser
incompativel com uma abordagem cognitival®. E importante lembrar que uma das principais
teorias da psicologia cognitiva vé as emocGes como indicadores de conformidade ou desvio
em relacdo aos nossos interesses e objetivos.

No campo das ciéncias, e € aqui que a Historia pode contribuir para o debate, o
interesse pelos estudos emocionais levantou importantes questionamentos sobre a vida
afetiva, incluindo a possibilidade de emogdes basicas. De acordo com Ekman (1994, p. 50-
53), existem “universais na expressao e na fisiologia”, sugerindo uma “base bioldgica para as
emoc0Bes”. Essa formulacdo baseia-se em estudos realizados a partir de fotografias, nas quais
Ekman desenvolveu um catalogo de expressdes faciais que sdo consideradas reflexos de
emocdes especificas: alegria, tristeza, nojo, surpresa, raiva ou medo. Por exemplo, existem
expressoes tipicas de tristeza, assim como de nojo ou raiva. No entanto, o problema dessa
visdo reside justamente em suas pretensdes universalistas, que também sdo presentistas, como
é evidenciado no experimento realizado com o povo Fore, da Nova Guiné. No experimento de
Ekman, as fotografias foram apresentadas e foram identificadas reacfes emocionais “tipicas”
na ocasido. Assim, reforca-se o paradigma das emocdes basicas, ou seja, emo¢des comuns a
todos os seres humanos, independentemente do contexto sociocultural e histérico. Segundo
essa Vvisdo, as reacOes emocionais diante das fotografias seriam sempre idénticas, seja com o
povo Fore ou com qualquer outro grupo, porque seriam universais, “produtos de nossa
evolugdo” (Ekman, 2011, p. 30).

10 Rosenwein (2006, p. 15) se refere a isso como construtivismo sociocognitivista.
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O pressuposto fundamental de que microexpressdes faciais estdo universalmente
associadas a emocdes especificas sugere uma perspectiva universalista sobre as emocdes. Os
prototipos de Ekman (1994, p. 169-176), representados por um conjunto de fotografias
preparadas por ele, tém sido fundamentais para identificar as expressdes faciais universais das
emocdes. Portanto, ao analisar as fotografias, € possivel identificar qual emocao especifica
elas expressam. De acordo com essa perspectiva, uma pessoa “normal” deveria ser capaz de
reconhecer a relacdo entre emogéo e expressao facial. De fato, um erro nessa identificacéo e,
em Ultima instancia, uma incapacidade de uma pessoa em reconhecer a relacdo proposta no
experimento, podem ser facilmente ser associados a uma anormalidade mental.

Ao endossar a perspectiva universalista, a pesquisadora Carroll lzard (1992)
acrescentou que as emocdes sdo chamadas de basicas porque possuem substratos neurais
inatos, expressdes inatas e universais, bem como um Unico estado de sentimento-
motivacional. Portanto, emog¢des como raiva, aversdo, coragem, tristeza, desejo, desespero,
medo, 6dio, esperanca e amor, sdo consideradas basicas, pois estdo associadas a condigdes
bioldgicas (Arnold, 1960, p. 315-331).

De fato, ndo ha consenso sobre o que seriam as emog6es basicas, o que levou alguns
autores a criticarem a formulacdo dessa questdo, pois ela induz a confusdo de que as
chamadas emoc@es basicas (como as listadas acima) possuem um estatuto especial. Segundo
estudiosos das emocdes, como Ortony e Turner, questionar a existéncia de emocdes basicas é
um equivoco, pois seria 0 mesmo que perguntar: “O gue sdo pessoas basicas?”, buscando uma
Unica resposta para explicar a diversidade humana (Ortony; Turner, 1990, p. 315-331).

Uma abordagem que problematiza os afetos é a Histdria das emocdes, que, combinada
com métodos provenientes da ciéncia cognitiva, tem o potencial de desafiar a visao
universalista/presentista. As contribuicdes das teorias cognitivas, especialmente aquelas
relacionadas a percepg¢do e a acdo, estdo alinhadas com temas comuns nos estudos medievais,
como as faculdades da alma. Enquanto para a ciéncia contemporanea os apelos aos sentidos
internos e externos sdo traduzidos pela nocdo de faculdades psicoldgicas — que recebem,
processam, retém, combinam e julgam informacdes sensoriais —, no contexto medieval, um
processo semelhante é frequentemente referido como faculdades da alma, cuja natureza esta
relacionada as concepgdes antropoldgicas (compreensdo do ser humano) e ao processo de
conhecimento, incluindo o metafisico

Em suma, embora a emotividade seja uma disposi¢do inata da espécie humana,

ninguém nasce sabendo como expressar suas emog¢des ou como articular o interno e o externo
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da emocdo, ou mesmo quais emogdes devem ser enfatizadas ou suprimidas. Nesse sentido,
nenhuma emocdo é estritamente singular, mas esta sempre inserida no que Mauss (2004, p.
363-386) chamou de “tradicdes efetivas”. A comunidade pode ser vista como o0 contexto em
que essas tradicdes efetivas de emocao se manifestam.

Os vestigios materiais que preservam registros afetivos desempenham o papel de
janelas para o passado, permitindo-nos estabelecer conexdes entre discursos e praticas,
levando em consideracdo suas condi¢Ges de producdo. A emocdo, que é tanto um objeto
histérico como uma categoria de analise, nos ajuda a compreender as ideias que condicionam
praticas e as relacbes entre individuos e grupos. Por outro lado, a abordagem historica da
dimensdo afetiva em sociedades passadas ndo se da de maneira ingénua; ao contrario, ocorre
por meio do contraste e da problematizacdo das concepcdes passadas sobre a vida afetiva. Ao
explorarmos esses vestigios, somos capazes de lancar luz sobre as complexidades das
emoc0es vividas e expressas, oferecendo uma perspectiva enriquecedora para a compreensao
das dinamicas sociais e culturais. Nesse contexto, as emocdes sdo apreendidas ndo apenas
como experiéncias bioldgicas, mas como elementos historicos passiveis de compreensdo em
uma variedade de cenarios historicos (Pereira, 2019, p. 5).

De anteméo, foi crucial definir um grupo: os cistercienses. I1sso imediatamente coloca
a histéria das emoc¢fes no cerne da histdria social global, em contraposicdo a abordagem
fragmentada. Esse grupo, os cistercienses, se manifesta em representacOes textuais. As
habilidades de Aelredo em comunicar sua compreensdo das dificuldades da vida monastica
por meio do encorajamento, apoio e confianca necessarios a um mestre de novigos, foram
mescladas com o atendimento as necessidades de todos que estavam sob seus cuidados.
Repletas de motivacdo empatica e critica reflexiva, as suas teorizacdes e praticas foram
essenciais para a coesao da comunidade.

A partir desse ponto, 0s escritos produzidos pelos cistercienses devem ser
considerados. Em primeiro lugar, implica em um trabalho de delimitacdo do corpus, que
naturalmente depende do material disponivel, além do tipo de comunidade em questdo, a
monastica. Os escritos de Aelredo sobre a amizade e o amor tiveram um papel central, dada a
importancia do tema da afetividade para os cistercienses. H4, a partir desse tema, uma ligacdo
entre os cistercienses que tiveram peso significativo para a ordem, entre os quais Bernardo de
Claraval, Guilherme de Saint-Thierry, Guerric de Igny e Aelredo de Rievaulx, os quatro
primeiros abades cistercienses. Figuram como importantes para a histéria da ordem ndo

apenas por terem sido os primeiros, mas também por terem legado valiosos escritos passiveis
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de, a partir deles, estabelecermos uma inteligibilidade da tonalidade afetiva que permeia a
vida tanto social quanto mistica.

As expressOes textuais referentes a vida emocional foram identificadas por meio da
aplicacdo da analise de contetdo, uma vez que compreendemos que a Histdria busca discernir
verdades no passado, mesmo que sejam parciais e sujeitas a revisdes, indo além de um
simples discurso retorico (Ginzburg, 2007, p. 1-14). Neste contexto, a analise de conteido
engloba técnicas que, ao serem aplicadas de maneira sistematica, tém o propdsito de conduzir
a inferéncias relacionadas a leitura e interpretacdo do material documental (Constantino,
2002, p. 186). O corpus de obras de Aelredo é bastante diversificado, abrangendo guias e
tratados espirituais, oragdes, sermdes monasticos e ndo monasticos, além de sete tratados
historicos. Seu amigo e hagiografo, Walter Daniel, que também era monge em Rievaulx,

menciona na Vita Aelredi a maior parte das obras do abade cisterciense:

Ele escreveu muitas obras memoraveis [...] publicou uma biografia de
David, Rei da Escocia (Dauid Regis Scocie), sob a forma de uma lamentacédo
(sub specie lamentandi edidit), e acrescentou a isso uma genealogia do Rei
da Inglaterra (Regis Anglie), o jovem Henrique. Além disso, anteriormente a
isso, ele enviou a Ivo, um monge de Wardon, diretamente do intimo de sua
biblioteca, uma nobre exposicdo da lico no evangelho que comega com
Quando Jesus tinha doze anos, uma brilhante abordagem dos trés
significados: histérico, moral e mistico. Mas foi nesse recanto privado que
ele escreveu e concluiu com suas préprias mdos as trinta e trés homilias
sobre o fardo de Babildnia, em lsaias, e, ap6s essas, outras obras excelentes e
proveitosas. Posteriormente, ele publicou em trés livros o didlogo sobre a
amizade espiritual. No primeiro deles, ele introduziu o mencionado Ivo
como o questionador e me incluiu na discussdo subsequente. E depois disso,
ele escreveu um livro para sua irma, a virgem casta que era uma reclusa, no
qual tragou o curso desse tipo de profissdo desde o ardor da entrada até sua
perfeigdo. Feito isso, ele publicou a vida do santissimo Rei Eduardo [...] (VA,
Cap. XXXIII, p. 42)1,

Walter Daniel (VA, Cap. XXXIII, p. 43) relata ainda que Aelredo se envolveu em uma
ampla correspondéncia com “o papa, reis, bispos e os homens mais distintos da Inglaterra”.
Em 1920, M. Robert Fawtier, entdo guardido dos manuscritos ocidentais na biblioteca de John
Rylands, em Manchester, descobriu, entre 0os manuscritos adquiridos pela instituicdo, um
volume que foi escrito no final do século XII, no Mosteiro Cisterciense de Rievaulx. Tratava-
se das Centum Sententiae, de Walter Daniel, monge de Rievaulx, um prolifico escritor, amigo

e hagiografo de Aelredo de Rievalux. Bem antes disso, 0s manuscritos ja circulavam: apos a

11 Traducéo livre a partir de The Life of Ailred of Rievaulx. Todas as citaces da vita foram extraidas da edicdo e
traducdo para o inglés da Vita Ailredi Abbatis Rievall, empreendida por Maurice Powicke (1994).
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dissolucdo dos mosteiros, quando as bibliotecas monasticas foram dispersas, 0 manuscrito
passou por Varios colecionadores antiquarios, entre Yorkshire, Lincolnshire e
Northumberland. Foi adquirido pela Biblioteca Rylands em 1914, ap6s controvérsias sobre o
direito de propriedade. Entre as obras mencionadas estdo: De speculo caritatis (1142-3);
Genealogia regum Anglorum (1153-4); Lamentatio David, Rex Scotorum (1153); De spiritali
amicitia (1163-7); Vita sancti Edwardi, regis et confessoris (1161-63); De anima (1165-6);
Homiliae de oneribus propheticis Isaiae (1163-4); De quodam miraculo mirabilis (?-1163-6);
De lesu puero duodenni (?1160-5); Oratio pastoralis, De sanctis ecclesiae Haugustaldensis
(1155-1156); Vita Niniani (1155-1156); e De bello Standardii (Relatio de Standardo) (1152-
1154), além de uma variedade de sermdes. No século XIlI, um Catalogo elaborado na abadia
de Rievaulx lista ndo apenas todas as obras mencionadas anteriormente por Walter Daniel,
mas também inclui outras, como De institutione inclusarum (1162)*2.

Nesta pesquisa, utilizamos a traducdo do De spiritali amicitia (Amizade Espiritual)*®
feita por Lawrence Braceland. Com notas e bibliografia incorporadas, esta traducéo, realizada
em 2010, substitui aquela feita por M. E. Lake em 1977. Vale ressaltar que M. E. Lake
também fazia parte da equipe da Cistercian Publications. A introducdo e edi¢do da traducédo
feita por Braceland foram realizadas pela historiadora Marsha Dutton. A autora destaca que o
termo attachment (apego) € empregado como substituto do termo affectus. Essa palavra
possui uma importancia central na espiritualidade cisterciense. O affectus é, por vezes,
traduzido como affection (afeicdo), especialmente nas passagens que se concentram no
desenvolvimento de uma emocao terna entre amigos. Essa emocao € especificamente distinta,
mas capaz de ser governada pela ratio (razdo) (Dutton, 2010, p. 51-52).

No seculo XV, os manuscritos das obras de Aelredo circulavam pelas abadias
cistercienses, agostinianas e cartuxas em ambos os lados do Canal da Mancha, sob o seu
nome, e no seculo XVII comecaram a circular de forma impressa. O AE é considerado o
trabalho mais popular do corpus alredianum, e sobreviveu até hoje em treze manuscritos. No
século XIII, ha registros de manuscritos da obra nas abadias de Woburn, Jervaulx e Margam,
no Registro Franciscano Librorum Anglie. Existem cinco compéndios em quinze manuscritos
que datam dos seculos XIIl a XV. No século XII, Pedro de Blois adaptou a obra, citando-a
literalmente, em seu trabalho De amicitia christiana. A primeira edi¢cdo da obra foi publicada

12 Na sequéncia, a traducdo livre dos titulos: Espelho da Caridade, Genealogia dos reis dos anglos,
Lamentag&o pela Morte de David da Escocia, Amizade Espiritual, Vida de sdo Eduardo, Rei e Confessor,
Sobre a alma, Fardos Proféticos de Isaias, Sobre um Milagre Maravilhoso, Jesus aos doze anos, Oragédo
pastoral, Sobre os Santos da Igreja de Hexham, A Vida de S&o Niniano, Relato da Batalha de Estandarte e A
Formacao das Anacoretas, respectivamente.

13 Spiritual Friendship, L.S. Braceland (2010).
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em 1616, com base no manuscrito Saint-Omer Bibliothéque Municipale MS, por Richard
Gibbons, na colecdo Opera Divi Aelredi Rievallensis. Em 1662, Bertrand Tissier reimprimiu
essa edicdo na Bibliotheca Patrum Cisterciensium, e Jacques Migné a incluiu no volume 195
da Patrologia Latina, em 1855. Na introducdo a obra The life of Aelred of Rievaulx, uma
traducdo critica de Vita Ailredi, que integra as Centum Sententiae de Walter Daniel, o
historiador Maurice Powicke tragou alguns aspectos biogréficos tanto de Aelredo como de seu
hagiografo, Walter Daniel. Walter era conhecido como magister Walterus, lembrado pelos
cistercienses como o “Mestre Walter”. Ndo se sabe ao certo onde teria ensinado, mas parece
que obteve a licenca para tal, tendo ido a York e a Durham. Em sintonia com as perspectivas
cistercienses, considerava que a busca pelo conhecimento, seja por si s6 ou pela gléria
pessoal, é vaidade (Powicke, 1950, p. 17).

As primeiras paginas do manuscrito estdo faltando, embora o manuscrito ainda esteja
protegido por suas capas de madeira unidas por tiras de couro. Walter assume que é ele o
Walter que aparece no AE, o monge de temperamento impulsivo que dialoga com Aelredo e
outro interlocutor, Graciano, durante os Livros | e Il da referida fonte. No livro existe apenas
Aelredo e Ivo, e um terceiro ausente, que é Cristo. O género literario dos tratados espirituais,
aqui analisados, mesclam tanto a tentativa de discernir sobre temas caros a teologia crista,
como também veiculam as preocupacdes pedagdgicas. O objetivo declarado de Aelredo foi,
como expresso no Prologo do AE, “[...] escrever meu proprio livro sobre amizade espiritual e
elaborar para mim mesmo regras para um amor casto e santo” (AE, Prol., 6, p. 47).

Concluido em 1166, na abadia de Rievaulx, a sua estrutura € a seguinte: possui um
prélogo escrito a maneira de uma confissdo agostiniana, no qual Aelredo esclarece que
abandonou os costumes e fraquezas da juventude, bem como o0s sentimentos e amores
mundanos, para se dedicar a vida de fé. O Livro | tem como objetivo tratar da natureza da
amizade, sua origem e causa. O Livro Il discorre sobre os frutos da amizade, enquanto o Livro
I11 discute a exceléncia da verdadeira amizade e com quem ela pode ser cultivada (AE, Prol,
p. 46-47). Essa organizacdo textual revela que Aelredo estabelece uma conexao intima entre
as explicagOes das acOes e das emogdes. Para compreender como as agdes podem ser
impulsionadas e direcionadas para um propdsito, ele leva em consideragdo o papel da amizade
na economia das emogdes, sua origem e beneficios. Nos trés livros, a estrutura adotada é a de
um didlogo imaginario, e ha trés pessoas discursivas distintas. O narrador em primeira pessoa
é explicitamente identificado como Aelredo, que também recebe interpolacdes durante o

didlogo. A segunda pessoa, representada pelo pronome “tu”, € composta pelos monges Ivo,
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que € o interlocutor no primeiro livro, e Walter e Graciano, que sdo os interlocutores nos
segundo e terceiro livros, respectivamente. A terceira pessoa é um individuo ausente, mas
presente: “espero que Cristo esteja entre nds como um terceiro” (AE, I: 1, p. 51). E por meio
dessa terceira entidade, referida como “Ele”, que as argumentacfes sobre o tipo de amor e
amizade como fundamentos das relacOes, e, consequentemente, dos modelos de interagGes
interpessoais e com o divino, encontram seu fundamento.

A voz do narrador é assumida assim de forma empirica, como pode ser indicada pelo
titulo do Prélogo: “Aqui comeca o prologo do Veneravel Abade Aelredo” (AE, Prol., p. 62).
Além do autor empirico, o tratado é também em grande medida um texto ideal, pois mesmo
quando Aelredo se auto representa, ele assume também o papel de autor-modelo, e assim se
torna a voz que convida o leitor implicito a ficar do seu lado, e para quem as estratégias
empregadas constituem um conjunto de instrucdes e ordenamentos (Eco, 1994, p. 21). Assim,
por ser escrito na primeira pessoa (Quando ainda era apenas um jovem na escola, o encanto
dos meus companheiros me agradava muito”), o autor-modelo da AE é a voz que fala com os
seus interlocutores e de quem é exigido determinadas atitudes (AE, Prol., 1, p. 45). Com
efeito, as injuncdes atuam como estratégias para definir a amizade (amicitia) e o amor
(definido como um apego da alma racional), e constituem, assim, 0s pontos de partida de uma
dialética que busca estabelecer modelos de relacionamentos interpessoais e de
comportamentos (AE, I: 1-9, p.51-3).

Esse tratado foi editado, juntamente com uma traducdo para o francés, por J. Dubois
(1948). Existe também uma tradugdo para o inglés feita por Hugh Talbot, intitulada Christian
Friendship by St Ailred of Rievaulx (1942). Uma popular traducdo para o alemdo por Karl
Otten, intitulada Die Heilige Freundschaft (1927). Quanto ao Espelho da Caridade (De
speculum caritatis), uma minuciosa investigacdo de Wilmart, destaca quatro manuscritos
antigos do Speculum: um manuscrito do século XII da Abadia de Buildwas em Shropshire,
agora preservado na St John's College sob o nome Cambridge, No. 77; um manuscrito do
século X1l da Abadia de Llanthony, atualmente Lambeth MS 397; o manuscrito do século XIlII
da Abadia de Coggeshall, agora parte da colecdo do Museu Britanico, Royal MS 5. B. 1X; e 0
da Biblioteca Bodleiana, Ashmole 1285, do século XIlII, proveniente de Southwark, St Mary
Overy. Além disso, existe um compéndio, inicialmente impresso por Gibbon a partir de um
manuscrito de Clairmarais (agora Saint-Omer 86), que pode ser lido em P. L., CXCV, paginas

621-58. Sugere Wilmart (1933, p. 377) que este compéndio provavelmente foi feito em
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Clairmarais. Outro compéndio medieval existe na Biblioteca Bodleiana, Dighy MS, 218 ff, 70-
81.

A edicdo que utilizamos do Speculum caritatis (Espelho da Caridade)'* é de autoria
de Elizabeth Connor (1990). A obra esta dividida em trés partes distintas. Na primeira parte, é
abordada a exceléncia da caridade, explorando o percurso do ser humano em busca de Deus
como uma resposta ao amor divino e de Cristo pelo homem. Nessa se¢do, o autor discute a
liberdade e o livre-arbitrio, situando-os entre 0 amor e a concupiscéncia. Na segunda parte, é
definido o conceito de pecado, desdobrando-o em trés categorias: concupiscéncia da carne,
concupiscéncia dos olhos e soberba. Além disso, ele discorre sobre o discernimento
necessario nesse contexto e explora os frutos da caridade, destacando a possibilidade de
alcancar a felicidade por meio dela. Na terceira parte, 0 autor aprofunda a préatica da caridade
nas relacdes interpessoais, ou seja, nas interagdes com o proximo e com Deus.

O Capitulo | da presente tese de doutorado destaca, assim, o contexto social mais
amplo de Rievelaux, as implicacfes das determinacOes capitulares nessa abadia do norte da
Anglia e suas relacdes com outras casas monasticas. Participante da estruturagdo do modelo
cisterciense, Aelredo e suas producdes literarias eram também mecanismos disponiveis, 0s
“meios”, para que a comunidade monéstica alcangasse seus objetivos educacionais associados
a afetividade. Em Aelredo, o affectus refere-se a atividade afetiva que pode mover o individuo
igualmente para o bem ou para 0 mal. Assim, as faculdades da alma, constituida pela vontade,
razdo e memoria, acresce-se 0 amor. Na proposta do autor, a faculdade da memoria é
substituida pelo amor, embora aquela permane¢a como um poder da alma ao qual as pessoas,
especialmente 0s monges, pudessem recorrer para perscrutar a imagem e a semelhanca com
Deus.

O Capitulo 1l tem como objetivo analisar a abordagem pedagdgica adotada pelo Abade
Aelredo em relagdo a doutrina da caridade, amor e amizade humana no ambiente monastico.
Em contraste com as préaticas educacionais associadas as artes liberais, o foco de Aelredo
recai sobre a dimensdo afeto-espiritual como elemento central no processo de aprendizado. A
hipotese subjacente a esta investigacdo sugere que a énfase de Aelredo na dimensdo afeto-
espiritual teve um impacto profundo na maneira como ele instruiu sobre a caridade, o amor e
a amizade humana dentro do contexto monastico. Ao longo deste capitulo, serdo analisadas as
obras de Aelredo e sua metodologia pedagogica, destacando como ele integrou a dimenséo

afeto-espiritual no processo de ensino e formacgao dos monges.

14 The Mirror of Charity, Elizabeth Connor (1990)
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O Capitulo 111 se aprofunda na terminologia empregada por Aelredo para descrever
relagcbes e modelos de comportamentos ideais. Considera o que diz o abade ndo apenas porque
a teoria € importante per se, mas tambem porque verificar a terminologia do passado ajuda a
evitar anacronismos. A pergunta que norteou o processo epistemolégico foi a de escrutinar a
definicdo de amizade e de amor sob a égide da antropologia e mistica afetiva cisterciense.
Espera-se que, ao relacionar os termos affectus, amor e amicitia, seja possivel demonstrar que
0s comportamentos sociais teorizados por Aelredo foram concretizados em uma linguagem
afetiva direcionada para a construcdo de experiéncias significativas, capazes de manter os
vinculos sociais e monasticos.

No Capitulo 1V, buscamos expandir os objetivos e hipoteses apresentados no capitulo
anterior. O foco principal é destacar a inten¢do presente na doutrina cisterciense de formar e
educar, visando ao aprimoramento do publico monastico. 1sso ocorreu, como defenderemos,
sob a influéncia da mistica afetiva, que considera as relacdes interpessoais como fundamentais
no processo de ensino-aprendizagem, destacando a importancia da amizade e do amor. Nossa
hipdtese central € que elementos afetivos, como o amor e a amizade, desempenharam um
papel significativo no ideal de perfeicdo crista. Isso implica que temas correlacionados foram
modelados como exemplos a serem seguidos e aprendidos pelos membros da comunidade

monastica.
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CAPI'TULO | - AS ESPECIFICIDADES DA COMUNIDADE
MONASTICA E AFETIVA CISTERCIENSE DE RIEVAULX

Dois anos antes [da morte de Aelredo] ele estava viajando em Galloway e chegou a Dundrennan,
como é chamada a abadia que os irmdos de Rievaulx construiram |4, e ele ficou l& por seis ou sete
dias. Como os habitantes daquelas partes vivem em cabanas pastoris e choupanas simples, ndo em
casas ou edificios sélidos, e a abadia havia comecado a construir seus escritorios regulares ha pouco
tempo, eles hospedaram o nobre abade e seus irmdos de forma muito atenciosa em uma pequena
habitagéo.

Epistola ad Mauricium, p. 74.

Quando o Abade o enviou a Roma para tratar do famoso caso da dissensédo em York, foi recebido com
grande graca pelo Senhor Papa, e expds o assunto e o concluiu com tanta energia, que a estima e
admiracao que conquistou apés seu retorno foram amplamente difundidas. Foi entdo que o senhor
William o encarregou dos novigos, para torna-los dignos recipientes de Deus e aceitaveis a Ordem, e
até exemplos de perfeicdo para aqueles que verdadeiramente anseiam se destacar como modelos de
bondade. E ele fez isso, tornando-os bons monges; alguns ainda estdo vivos para testemunhar, tanto
pela dogura de seu carater quanto pela voz viva, sobre a sua louvavel diligéncia.

Vita Aelredi, Cap.XIV, p. 23.

A antiga abadia cisterciense de Rievaulx, localizada em North York, atrai atualmente
visitantes de todo o mundo. Embora reste apenas em ruinas o que foi, entre os séculos XII e
XVI1, o principal centro religioso do norte da Anglia, os turistas podem explorar sua histéria
por meio de paineis informativos e visitas guiadas. Academicamente, o interesse pela historia
da abadia é relativamente recente, embora no século XI1X algumas escavagdes arqueologicas
tenham demonstrado interesse académico pelas ruinas do monastério.

Entre o século XIX e meados do século XX, as escavagdes realizadas na abadia foram
conduzidas sem supervisdo arqueoldgica adequada, resultando na perda do contexto dos
achados e na falta de preservagdo. A partir da década de 1950, quando o local foi transferido
da propriedade privada para o Office of Works (um érgdo governamental responsavel pela
gestdo de propriedades durante a Segunda Guerra Mundial), foram realizadas outras
escavacOes, embora estas tenham se limitado aos ultimos andares remanescentes da abadia.

Entre 1992 e 1996, Dr. Glyn Coppack, Fergusson, Stuart Harrison, e suas equipes,
conduziram levantamentos arqueoldgicos e escavages, trazendo informacGes valiosas para a
historia material da abadia. Descobertas incluiram um interior de dois pisos, apoiados em
colunas cilindricas, naves inferiores flanqueadas, uma das quais com uma abside terminando

em hemiciclo®® e um deambulatério envolvente!®. Os especialistas chegaram a conclusdo de

15 Definicdo de um espago semicircular
16 E a passagem coberta que, fechada de um dos lados e aberta do outro por meio de colunas, circunda um patio
exterior.
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que esses aspectos sdo exclusivos de Rievaulx, uma vez que nenhuma outra casa capitular na
Inglaterra ou na Franga apresenta essas mesmas caracteristicas (Fergusson; Harrison, 1994, p.
211).

O esfor¢o arqueoldgico estava relacionado a um interesse mais amplo na arquitetura
cisterciense, buscando diferencia-la da arquitetura monastica continental. Os estudiosos
buscavam identificar o que era caracteristico do estilo cisterciense, incluindo técnicas de
design diferentes das utilizadas por outras oficinas monasticas da mesma ordem. A tentativa
de caracterizar a arquitetura cisterciense de Rievaulx como singular expds o interesse
académico de eleva-la a condicdo de empreendimento que, ndo obstante a influéncia inicial do
estilo continental, acabou constituindo uma cultura Unica e diferente de sua matriz. Esse
interesse levou a investigacdo de fontes materiais remanescentes.

Como resultado, foram estabelecidos sitios arqueoldgicos cistercienses em varias
partes da Europa, permitindo o contato com uma extensa construcao realizada pelos “monges
brancos” nos séculos XII e XIIl. Além das ruinas, o interesse nas técnicas de construcéo e
projeto possibilitou o conhecimento sobre a gestdo da terra, o controle da agua e da
agricultura pelos cistercienses.

A ordem cisterciense foi a primeira a desenvolver um sistema centralizado de governo
proprio da ordem, que incluia a visita anual a todas as abadias e a participagdo anual de todos
0s seus abades no Capitulo Geral em Citeaux. Isso contribuiu para o compartilhamento de
ideias e informacgdes. Os intercambios culturais entre as diferentes casas cistercienses eram
frequentes e € importante ressaltar que as técnicas arquiteténicas, apesar das variagdes locais,
refletiam principalmente o misticismo cisterciense, com énfase na busca pela interioridade e
austeridade. Essas trocas culturais entre as casas cistercienses ndo resultaram imediatamente
em um projeto cisterciense homogéneo que cruzasse o Canal da Mancha. Em vez disso,
ocorreram de maneira informal, adaptando-se aos diferentes desafios e necessidades impostas
pelas condicdes sociais (Jamroziak, 2005, p. 10).

Essa interpretacdo tem sido fortalecida por meio da analise de desenhos gravados na
alvenaria descoberta durante as escavagBes arqueologicas. Esses desenhos arquitetdnicos,
datados do seculo XII e em constante crescimento até o final do periodo medieval, consistem
em projecOes a partir das quais foram criados modelos geométricos. Esses modelos revelam
os didmetros dos arcos e figuras geométricas que representam circulos internos e externos,
além de detalhes arquitetbnicos que eram usados como guias preparatorios pelos mestres

pedreiros encarregados das construces.
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Essa categoria de desenhos pode ser interpretada como esbogos ou até mesmo projetos
dos mestres pedreiros, gravados diretamente na alvenaria. E importante notar que esses
desenhos poderiam diferir da construgéo final, pois havia ajustes empiricos ao longo da obra,
em vez de seguir estritamente calculos matematicos. Esses esbocos representavam apenas
uma parte do trabalho, ndo um projeto completo a ser seguido até a conclusdo do edificio
(Fergusson, 1994, p. 1-17).

1.1 Rievaulx e Seu Contexto Social

As conexdes entre as diferentes casas cistercienses ocorreram em um contexto em que
as condi¢bes das estradas melhoraram e houve um impulso no comércio e no
desenvolvimento urbano entre os séculos XI e XII. Isso possibilitou um transito mais rapido e
seguro entre regides distantes. Além de serem vias para o transporte de mercadorias, as
estradas e os centros urbanos comerciais também eram pontos de encontro de ideias, algumas
das quais confrontavam diretamente a ortodoxia monastica. O aumento no volume de
negocios, devido a preocupacdes compartilhadas entre as diversas novas casas, resultava em
contatos pessoais mais frequentes. Os mosteiros “mais antigos”, como aqueles que tinham
alguma associagdo com Cluny, ndo eram de forma alguma excluidos e frequentemente
mantinham lagos intelectuais, administrativos e de amizade com monges das novas casas.

A retirada individual para buscar uma vida solitaria, uma maneira de renegar as
transformagfes dos tempos atuais, tornou-se um simbolo dessas ideias ousadas, que logo
foram assimiladas pela estrutura formal da Igreja, embora com o risco de invalidar seu papel
como guia da humanidade. A propria Regra de Sdo Bento (RSB), um documento destinado a
regular a vida cenobitica, escrito por Bento de Narsia no século VI, enfatizava a necessidade
de ndo incentivar qualquer forma de dissidéncia ou vida religiosa independente, como o0s
“girovagos” e “sarabaitas”.

Tanto os “sarabaitas”, que faziam parte do terceiro tipo de monge mencionado na
RSB, quanto os “girovagos”, cujo estilo de vida ndo conhecia a estabilidade e viviam de
acordo com suas proprias vontades, eram considerados ilegitimos. Os “sarabaitas” eram
desprezados por buscarem seus objetivos por conta propria, sem terem vivido uma vida
regular dentro de uma comunidade monéstica. Eles viviam sozinhos ou em pequenos grupos,

sem um mestre espiritual e, portanto, sem seguir uma regra monastica. Em relagdo aos
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“girovagos”, Sdo Bento lamentava, afirmando que “[...] é melhor calar do que dizer algo”
sobre eles (RSB, Cap. I, p. 6).

Assim, os eremitas individuais que buscavam uma vida mais austera em lugares
remotos, como cavernas, florestas e encostas, foram persuadidos a se integrarem a institui¢éo
cisterciense, passando a fazer parte de uma comunidade religiosa regida por regras
comunitarias. Essa transicdo para as estruturas formais da Igreja marcou os primérdios do que
se tornaria a Ordem de Cister, cuja origem remonta a um grupo de monges avidos por um
modo de vida mais austero, fundado em 1098 em Citeaux, proximo ao centro ducal de Dijon,
na regido da Borgonha. A partir de Citeaux, esses monges partiram para outras regides com o
objetivo de difundir o modelo de vida monéstica. Esses monges encontraram um terreno
isolado e selvagem conhecido como Cister. L4, eles estabeleceram a Abadia de Cister, que se
tornaria o berco da Ordem. Esses primeiros monges, sob a lideranca de Bernardo de Claraval,
adotaram uma interpretacdo mais rigorosa da RSB e desenvolveram praticas mondsticas mais
ascéticas.

Esse processo de crescimento e expansdo pode ser comparado a uma arvore
genealdgica, em que as relacdes de fundacdo desempenharam um papel crucial. A medida que
novas casas religiosas eram estabelecidas, surgiam casas-filhas que mantinham uma conexao
significativa com a casa-mde, estabelecendo assim uma rede de relagfes importantes para o
desenvolvimento da Ordem.

Por esse sistema, que tem no Exordium Parvum?!’ as orientacdes aos postulantes de
novas fundacGes, as casas cistercienses na Anglia de meados do século XII em sua maioria
descenderam de Rievaulx, de Waverley e Fountains. A abadia de Rievaulx foi fundada em
1132 por um grupo de monges da abadia cisterciense de L'Aumone, que foram enviados por
Bernardo de Claraval como parte do processo de expansdo da ordem. Seu primeiro abade foi
Guilherme, que havia sido secretério de Bernardo de Claraval. Aelredo, por sua vez, manteve
uma relacdo continua com o abade de Claraval a partir de 1141, quando era mestre dos
novicos em Rievaulx®®, O terreno onde a abadia foi construida foi doado pelo nobre Walter

Espec, que havia sido nomeado como juiz itinerante do Norte pelo rei Guilherme I, o

17O Exordium Parvum Cisterciense refere-se a um texto de origem cisterciense que € utilizado como uma
introducdo ou prélogo para a vida monastica na Ordem Cisterciense. O Exordium Parvum Cisterciense
descreve os principios fundamentais da vida monéstica cisterciense, incluindo a renincia ao mundo secular, a
busca da simplicidade e a adeséo estrita a regra monastica de Sdo Bento.

8 O mestre dos novigos € um membro da comunidade cisterciense designado para supervisionar e orientar os
novigos. Esses sdo os candidatos em formagao para se tornarem monges. O mestre dos novigos atuava como
um professor e tinha, como tal, a responsabilidade de instruir os novigos nos ensinamentos e praticas da
ordem. Foi durante essa incumbéncia que Aelredo escreveu o Espelho da Caridade, durante a década de
1140.
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Conquistador (1028-1087). Além de patrono de Rievaulx, Walter atuou como representante
do rei na regido da Nortambria.

A influéncia da abadia de Rievaulx continuou a se expandir no norte da Anglia, e em
apenas vinte anos, foram estabelecidas onze casas monasticas na regido com base em
Rievaulx. As casas cistercienses, fundadas a partir de Citeaux, tém sido reconhecidas como
uma marca distintiva da Ordem, juntamente com a répida disseminacdo da reputacdo dos
monges brancos. Em apenas cinco anos, 0 novo mosteiro ja havia estabelecido quatro casas
filhas: Morimond, La Ferté, Pontigny e Claraval.

Por outro lado, de acordo com Berman (1986, p. 97-110), até meados do século XII,
ndo havia uma “ordem” cisterciense no sentido constitucional do termo. Até 1150, o que
existia era um “modo de vida cisterciense”, no qual as casas monasticas protocistercienses,
fundadas ou incorporadas anteriormente, seguiam vagamente 0S mesmaos costumes.

Nos primeiros documentos relacionados & legislacdo dos mosteiros cistercienses, ja se
evidencia uma preocupacgdo com a uniformidade dos costumes a serem praticados, o que pode
indicar a existéncia da intencédo de constituicdo de uma ordem desde cedo. A Carta Caritatis
Prior, formulada em 1119 pelo abade Stephen Harding, estabelecia mecanismos para garantir
certa uniformidade: a visita anual de cada casa filha e a participacdo obrigatoria de todos os
abades no Capitulo Geral anual, destinado a manter os lacos de amor e caridade que
sustentavam o modo cisterciense. Além disso, o0 abade deveria ser eleito pela comunidade,
seguindo um principio beneditino que foi ampliado pela democracia interna da comunidade,
ao prever um padre imediato para supervisionar a eleicdo do abade. Essa democracia interna
ampliou 0 nimero de candidatos potenciais, permitindo que qualquer monge pudesse se tornar
abade.

Diferentemente de Berman (1986, p. 97-110), a historiadora Janet Burton (1994)
destaca a identidade cisterciense como uma ordem ja na década de 1120. Um exemplo
significativo dessa maturidade, segundo a autora, esta relacionado a segunda fundacao
cisterciense na Anglia, a comunidade de Rievaulx. Em 1131, Bernardo de Claraval enviou um
grupo de monges encarregados dessa missdo, que também tinham a responsabilidade de
garantir que as novas fundagdes seguissem o modelo de vida cisterciense e observassem os
costumes de acordo com a disciplina da ordem. As narrativas de fundagdo dessas primeiras

casas filhas, como a Narratio de Fundatione of Fountains'®, do século XIII, confirmam o que

19 Obra do século XIII que relata a fundacio do Mosteiro de Fountains, uma das primeiras casas filhas da
Ordem Cisterciense na Anglia. Descreve 0s eventos e circunstancias que levaram a criagdo desse mosteiro,
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foi dito anteriormente sobre 0 “modo de vida cisterciense” que ndo correspondia a uma ordem
no sentido mais concreto. Ainda assim, Burton, ao se referir a uma carta de Bernardo aos
abades de Rievaulx e Fountains, observou que o abade de Claraval se apresentava no direito
(e na obrigacdo) de enviar representantes para visita-los e corrigir o que fosse necessario.

Outro exemplo é o envio, também por Bernardo, do supervisor Henry Murdac, abade
de Vauclair, para acompanhar a elei¢cdo do sucessor do abade Richard em Fountains, o que
sugere a preferéncia do abade de Claraval pelo seu préprio candidato. Essas instrucdes sobre
visitacao e eleicdo sdo evidéncias de um sistema monastico com certo grau de maturidade, e
as cartas de Bernardo relacionadas as fundaces cistercienses na Anglia expressam um desejo
ou aspiracdo de assegurar que todos adotassem 0s mesmos costumes (Burton, 2011, p. 33-34).

Tanto a perspectiva de considerar a ordo Cisterciense como um “modo de vida”,
quanto a de reconhecé-la como uma ordem com regras e regulamentos na década de 1120,
levantam guestionamentos sobre a existéncia de uma ordem monastica que tenha sido sempre
estabelecida desde o inicio. Essa teleologia histérica pode levar a ideia equivocada de que a
ordem nasceu mais ou menos pronta, realcando que aquilo pode ser verificado nos séculos XII
e XIII ja constava como um proto6tipo no intento reformador de um pequeno grupo desde o
inicio. Levando em conta as diferentes fases da histdria como possibilidades, nem sempre
concretizadas, essas fases incluem o estabelecimento e crescimento no regnum Francorum
(de 1098 a 1115), a primeira expansdo (de 1115 a 1152) com a emergéncia de mecanismos
governamentais e jurisdicionais, como o Capitulo Geral anual e as visitaces de
representantes, e uma fase de declinio da expansdo (a partir de 1153), ap6s a morte de
Bernardo de Claraval.

Considerado uma figura influente na segunda geracao dos cistercienses, Bernardo de
Claraval foi um dos mais importantes reformadores do século XII. O historiador David
Knowles (1963, p. 18) o descreve como um génio de personalidade dindmica e energizante
que foi capaz de impulsionar a Ordem. Foi nesse quadro de influéncia bernardina, um sujeito
que foi ativo por quase quarenta anos, que o impeto dos cistercienses foi esvanecido com a
auséncia do seu abade militante mais famoso. Com sua auséncia, o impeto dos cistercienses
diminuiu (Knowles, 1963, p. 18).

As consideragdes contextuais nos levam a compreender a casa monastica cisterciense
de Rievaulx, objeto deste estudo, em seu processo de afirmacédo e construcdo de identidades.

Esse processo foi dindmico e complexo, constituido por acordos entre membros da Ingreja e

fornecendo informagdes sobre os fundadores, as doacfes de terras e recursos, bem como os principios e
costumes cistercienses que foram seguidos na sua fundagéo.
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senhores locais, conflitos e producgdes literarias, como as que sdo atribuidas a Aelredo de
Rievaulx. A dispersdo dos cistercienses na Anglia estava conectada a uma rede de interacdes e
influéncias reciprocas entre casas monasticas, algumas das quais ndo eram necessariamente
cistercienses. Apesar disso, Rievaulx se relacionou com essas casas, buscando legitimar seu
espaco como uma instituicdo segura em uma regido com uma longa tradicdo monastica
beneditina. Essa dispersdo ndo se limitava apenas a obediéncia a comandos e regulamentos
cistercienses, mas permitia certa margem de atuacao para 0S monges e monjas, que também

estavam ocupados com seus proprios problemas e desafios contextuais

1.1.1 As perspectivas cistercienses sobre a vida monéstica

A renovacdo monastica associada a Citeaux, no regnum Francorum, em fins do século
XI, buscou (re)instituir o que se considerava esquecido, retrocedendo ao antigo e elegendo por
seu turno o texto da RSB, ou a doutrina anterior dos desertos do Egito e da Siria como o
passado a ser resgatado. Exigia-se um regresso ao deserto, sob a premissa — e por vezes em
criticas — a ordem beneditina tradicional (também conhecidos como monges negros).

Para legitimar o ideal almejado, os monges buscaram uma interpretagdo sem adornos
RSB. Esse monumento deveria basear a vida litdrgica da nova comunidade monéstica, bem
como regular o trabalho e os exercicios espirituais. A énfase colocada na RSB conduz a
explicitar os requisitos e responsabilidades previstas para o abade, que estava no centro,
enquanto lider da comunidade (RSB, Cap. XX, p. 20).

As perspectivas e conceitos sobre a vida monastica que surgiram no final do século XI
também marcaram uma reacdo as praticas litirgicas que caracterizaram a principal ordem
beneditina desde a Alta Idade Média: os cluniacenses. A abadia de Cluny, e as fundactes
monasticas a ela associadas entre os seculos X e XI, esbocaram uma vida espiritual que
valorizou a liturgia, colocando em segundo plano a atencdo ao trabalho manual e a leitura
sagrada (lectio divina), que haviam sido previstos na RSB como parte do equilibrio entre as
atividades. Soma-se também que os mosteiros foram frequentemente fundados proximos as
cidades, o que facilitou a interacdo entre as casas monasticas e 0 mundo exterior. A oposi¢do
cisterciense a esse estilo monastico pode ser observada em um dos dialogos ficticios
caracteristicos do processo ensino-aprendizagem presentes no EC, pelo qual Aelredo de
Rievaulx atribuiu a um novigo a descricdo do cotidiano cisterciense. Na descricdo, que faz

uma oposi¢do entre as duas ordo, sdo feitas criticas ao que se considerava como relaxamento
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cluniacense. Para situar esse cotidiano, a pergunta de Aelredo “Como é o teu comportamento,

a tua vida, as tuas agdes?”, sorrindo o novigo responde:

E facil contar. Sdo coisas que de fato ndo se pode ignorar. A comida é mais
escassa, a roupa € mais grosseira, se bebe nas fontes, e adormeco
frequentemente sobre um livro. Além disso, aos membros cansados é
oferecido como uma cama um estrado coberto de palhas nenhum pouco
macio; quando o sono seria mais agradavel, somos obrigados a nos levantar
ao som de um sino. Sobrevivo pelo fato de comermos 0 nosso pdo com o
suor de nosso rosto (cf. Gn 3,9), e de podermos falar s6 com trés pessoas, e
isso raramente, e limitadamente as coisas necessarias (EC, I11: 43, p. 187).

Com énfase no trabalho arduo e no modo austero, essa autodefinicdo do modo de vida
cisterciense buscava realcar e distinguir a nova ordem das outras estabelecidas, ao mesmo
tempo em que se destaca uma cosmovisdo em que 0 mosteiro seria 0 seu epicentro. Nesse
sentido, seria um lugar perfeito, como o entusiasta novico acreditava, apesar da — ou devido a

— austeridade que ele proprio experimentava.

E para dizer tudo em poucas palavras, no que se refere a perfeicdo, ndo
identifico nada nos preceitos dos Evangelhos ou dos Apo6stolos, ndo encontro
nada nos escritos dos santos Padres, ndo vejo nada nos ditos dos antigos
monges, que n&do esteja em consonancia com esta ordem e com esta profisséo
(EC, 1l1: 43, p. 187).

A austeridade cisterciense em matéria de alimentacdo e vestuario ja havia sido
evocado também por Bernardo de Claraval em sua Apologia, escrita em 1125, a pedido de
Guilherme de Sdo Thierry. Esse topoi da caracterizacdo do modo de vida cisterciense
veiculado no EC estabeleceu a comparagdo com a vida dos cluniacenses, polarizando os
monges brancos e com 0s monges negros. A esse respeito, Bernardo foi uma figura central na
década de 1120, quando se tornou militante do modo de vida cisterciense, assumindo para si,
na qualidade de supervisor, a definicdo do que era ser cisterciense. Assim como ele, Aelredo
estava interessado na criagdo e formacéo, na Anglia, de uma identidade cisterciense.

A caracterizagdo de modelo de vida monastica, cujos elementos séo trazidos a tona
pelo efusivo novico, s6 pode ser compreendida sob uma visdo panoramica sobre a perspectiva
monéstica predominante até o século XI. A localizagdo, bem como o tamanho e 0s recursos
das casas monasticas eram diversos, embora muitas fossem ricas, detentoras de concessoes
fundiéarias e guardadoras de reliquias, cujo valor espiritual estava na base das peregrinacfes
aos santudrios, que por vezes estavam localizados nas dependéncias da abadia. Herdeira do

periodo que sucedeu ao fim do Império carolingio, quando os senhores leigos concluiram os
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contornos principais enquanto aristocracia feudal, com autonomia politico-econémica em seus
dominios, Cluny atendia as necessidades contemporaneas. A arquitetura de luxo e a decoracéo
elaborada fizeram frente aos momentos de inseguranca e desordem que sucedeu o declinio do
Império, fornecendo um refgio em termos de seguranca e beleza.

Quando outras perspectivas sobre a vida monéastica emergiram na segunda metade do
século XI, e durante o curso do século XII, o monaquismo de Cluny foi criticado tanto pelo
que se julgou como esbanjamento luxuoso e liturgia excessiva, quanto pela auséncia do rigor
e do trabalho manual. Essa percepcdo da incompatibilidade com os votos monasticos de
pobreza e a maneira como o0s beneditinos estavam envolvidos em assuntos seculares pela
riqueza de suas casas monasticas estavam nas bases da irrupcdo das novas formas de vida
monastica.

Durante o curso do século XII, houve um crescimento das cidades e da incrementagédo
comercial, ao lado de efervescéncia intelectual que colocou no centro dos debates a natureza
da vida monéstica. Aelredo de Rievaulx, mas também outros nomes, como Pedro Damido
(1007-1072) e Bernardo, buscaram encontrar e definir as origens de um tipo ideal de vida
monastica, estabelecendo precedentes historicos que justificassem suas crencas e praticas. No
norte da Anglia, notou-se uma especificidade em relacdo as concepcles sobre a vida
monastica, caracterizada pela busca dos desertos do norte, associados a era de ouro do
monaquismo anglo-saxdo. Os relatos sobre as experiéncias religiosas de personagens
veneraveis e de importancia capital para rememoracao dos antigos centros de vida monastica
do Norte, como a As Vidas dos Santos Abades e a Historia eclesiastica, narrativas atribuidas a
Beda, o Veneravel (673-735), estavam em circulacdo nas abadias inglesas durante os séculos
X1 e XIlI. Outros textos que também integraram o registro de experiéncias religiosas de ndo
menos importancia foram as Vitae Patrum, que ¢ uma compilacdo hagiografica traduzida do
grego para o latim que comecou a circular no Ocidente no século IV d. C. Essas narrativas
que abordam as experiéncias dos Padres do Deserto e de santos anglo-saxdes também
contribuiram para o desenvolvimento e os usos da ideia e do ideal de deserto no Norte, que
inspiraram monges a buscarem um ideal de vida mais austero, de forma individual ou em
grupos. Os lugares visados foram Whitby, Melrose, Monkwearmouth e Jarrow, que durante a
Alta ldade Média, antes das incursdes ndrdicas do século VIII, foram os principais centros de
vida monaéstica da Anglia.

Do outro lado do Canal da Mancha, o reformador Pedro Damido, que também foi um

critico do monaquismo tradicional, concebeu a imagem do eremitério como uma metéfora do
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paraiso celestial, evocando a ideia de odores, como cheiros e fragrdncia. Em uma visita a
Cluny, em 1063, ele criticou a liturgia excessiva, tendo ainda se indignado com o esplendor e
a pouca peniténcia e mortificacdo. Para o reformador monastico, assim como para 0s monges
da Anglia que buscaram nos desertos do norte o eremitério como lugar de austeridade e
progressos espirituais, um eremitério era um jardim de delicias celestiais.

Esse desejo de vida mais simples deve ser entendido como uma resposta a crescente
riqueza e prosperidade, por um lado, e a investigacdo sobre a melhor maneira de concretizar
esse objetivo, por outro. Ambos constituem o contexto social mais amplo do aparecimento de
diversas ordens, incluindo os cistercienses, uma de varias outras tentativas — mas certamente
uma das mais bem-sucedidas — de estabelecer um tipo ideal de vida cenobitica no século XIlI.
Todos, a sua maneira, perseguiam o desejo de uma vida mais simples de seus antepassados,
que a historiografia traduziu pela formula vita apostolica (Vauchez, 1995, p. 89).

A ordem cisterciense surgiu de um processo prolongado, que levou em conta as
condicBes geograficas e sociais diferentes em cada regido. Durante o século XII, quando se
espalhou para o norte, bem como para o centro e o leste da Europa, as estratégias de expansao
tiveram que lidar com questdes locais, como a boa vontade dos senhores, as doaces leigas, e
as relagBes com casas ja estabelecidas e com os membros do alto clero. As condigdes sociais,
politicas, econémicas e até geograficas eram heterogéneas. Com efeito, as possibilidades de
adaptacdo se sobressairam a ideia historiografica de um plano coordenado que teria sido
seguido pelos monges brancos, pois foi a capacidade de se ajustar a condi¢des heterogéneas e
mutéveis que explica o sucesso da ordem em vérias condi¢des, que exigiam redefinigdes e
incorporagdes, em invés de cumprimento indiscriminado de determinacdes capitulares.

As informacdes sobre a dimensao socioecondmica da abadia cisterciense de Rievaulx
tém sido buscadas a partir de fontes escritas, como o corpus aelrediano, a evidéncia da Vita
Aelredi, de Walter Daniel, e novas perspectivas sobre a historia da arquitetura monastica.
Sobre esse tema, o contexto social e religioso dos usos arquitetonicos tem revelado 0s
processos de acumulacédo de terras, bem como a formacdo de granjas?, ou seja, tem lancado
luz sobre os desenvolvimentos econdmicos da instituicdo no medievo (Burton, 1994 p. 29-
94). Outro tema conectado a historia da abadia de Rievaulx, que chega mesmo a se confundir
com ela, séo os escritos de seu abade mais proeminente, Aelredo de Rievaulx. Ndo obstante

0s seus escritos terem sido abordados por estudiosos literarios e tedlogos, a figura do abade se

20 Era uma area de armazenamento e exploragéo (curtes, depois grangiae) nas terras distantes da abadia. Eram
mantidos pelos irmé&os leigos.
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sobrepbs a comunidade, conquanto seja premente considera-lo como parte das realidades do
meio social monéstico do qual era participe.

1.1.2 A dispersao cisterciense na Anglia

Os esforgos para ressaltar o papel de Aelredo como abade e 0 seu contexto de atuacao,
que incluiu atividades como professor, politico e escritor, foram empreendidos, entre outros,
por Marsha Dutton (2017) e Douglas Roby (1977). As discussdes destacaram a atuacdo do
cisterciense nas esferas publica e privada, duas dimensdes com fronteiras pouco definidas no
século XII, em um momento de efervescéncia politica e eclesiastica. A pesquisadora Emilia
Jamroziak (2005) empreendeu avangos importantes no aspecto que examina a interacdo entre
a Abadia de Rievaulx e seu ambiente social durante os séculos XII e XIII. Os apontamentos
indicam que a Abadia eclipsou interesses diversos, por vezes concorrentes.

Levando em conta a historiografia, as razdes do desenvolvimento de Rievaulx estavam
para além do esforco exclusivo do abade e de seus monges, pois dependia também da atuacédo
de varios grupos sociais: patronos e suas familias; peregrinos; outros mosteiros do Norte e
benfeitores leigos; além das pessoas que viviam perto das propriedades da abadia, muitas das
quais poderiam atuar como irmaos leigos (conversi). Essa realidade, a dos conversi, foi, alias,
uma novidade trazida pela ordo e proporcionou o recrutamento e a espiritualizacdo de homens
e mulheres analfabetos que, até entdo, eram excluidos da vida monastica.

Aelredo é considerado o abade mais famoso de Rievaulx. E comparado a Bernardo de
Claraval, atraindo a alcunha historiografica de “Bernardo do Norte”. Ndo obstante, a
comparacgdo entre os dois personagens historicos tem implicacGes politicas, que afirmaram a
atividade de Aelredo como inferior a seu contemporaneo Bernardo, pois nao teria
desempenhado um papel tdo importante nos assuntos internacionais e eclesiasticos de seu
tempo como o abade francés (Talbot, 1962, p. 26). O historiador do monaquismo medieval
David Knowles ecoou essa perspectiva comparativa. Para ele, Aelredo também manteve uma
ampla correspondéncia e pregou para além do recinto monastico, embora carecesse, segundo
o historiador, da “forca triunfante e convincente, como também do zelo consumidor, do abade
de Claraval” (Knowles, 1963, p. 241).

Né&o foi por acaso que o historiador monastico Knowles (1963, p. 208) atribuiu em
grande parte a Bernardo de Claraval a rapidez, o alcance do crescimento, a difusdo e a

influéncia que a ordem cisterciense exerceu durante o século XII na vida pablica e privada da
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Igreja. Todavia, para evitar a visdo que enfatiza o papel heroico de um unico individuo ou de
um pequeno numero de atores sociais, negligenciando os aspectos motivacionais do contexto
social, como as complexas relacdes eclesiasticas das quais 0os membros da comunidade
monastica faziam parte, € necessario considerar as diversas interacdes que ocorreram. Essas
interacOes envolviam: a) as pessoas proximas e suas expectativas em relacdo a comunidade;
b) a atuacdo do abade, ndo apenas em relacdo ao seu impeto reformador, mas também
considerando o peso das amizades estabelecidas durante o seu mandato; c) o papel politico de
outros membros externos, como os arcebispos de York e os bispos de outros condados; d) as
outras casas cistercienses gque se difundiram na Nortambria (Norte) a partir do século XII,
bem como as colaboragdes e disputas com as casas tradicionais que possuiam uma longa
historia na regido, como os beneditinos de Durham.

As colaboracdes e os conflitos refletiam o mundo das interacdes sociais em Rievaulx.
E por meio da insercdo da casa monastica nesse contexto social mais amplo, considerando sua
interconexao com outros atores e instituicdes, que se torna possivel compreender as questdes
levantadas pelos cistercienses em relacdo a fungédo social e espiritual da amizade e do amor.
Aelredo de Rievaulx, por exemplo, foi um grande defensor desses temas, como evidenciado
em suas obras Amizade Espiritual (AE) e Espelho da Caridade (EC). Esses tratados tedricos
podem ser esclarecedores, pois estabelecem um mundo ideal, ndo necessariamente idealista,
que mostra como a sociedade do autor visualizava a possibilidade da amizade.

Em contraste com o0s cluniacenses, que procuraram se distanciar dos bispos
diocesanos, destaca-se que 0s cistercienses buscaram corteja-los em busca de apoio. Estava
em jogo a construcdo e a manutencdo de relacionamentos com o mundo circundante, com o
qual a comunidade monastica buscou interagir, mesmo no contexto de um isolamento social
almejado, que se tornou primordial no discurso cisterciense. Os escritos de Aelredo de
Rievaulx sobre amizade e amor representam a culminacéo dessas praticas de convivéncia e
relacionamento com grupos sociais diversos, permitindo-nos compreender as teorizacfes
sobre a afetividade como uma perspectiva que abrange o presente, o passado e o futuro, capaz
de reconhecer e construir relacionamentos sociais indispensaveis para o desenvolvimento e a
manutencdo da casa monastica em busca de afirmagdo na Anglia.

O problema da amizade no contexto espiritual cisterciense é considerado como
integrante dos contatos pessoais entre a comunidade monastica, os abades envolvidos e 0s
desafios que enfrentaram. Haseldine (1993, p. 393-395) observa que a amicitia, juntamente

com suas obrigagdes associadas, explica e esclarece muitos lagos entre mosteiros de diferentes
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ordens, revelando uma visdo mais realista do funcionamento do mundo monastico do século
XIl, em contraste com a imagem tradicional de institui¢Ges rivais. As razfes para as conexdes
intermonasticas, como a proximidade geogréafica e compartilhamento de contatos — devido a
terem 0s mesmos patronos ou receberem doacBes das mesmas pessoas —, além do
envolvimento dos abades na politica interordens, sdo fatores-chave. E importante ressaltar que
esses motivos geralmente estavam interligados e ocorriam simultaneamente. Com efeito, as
formas de amizade estavam ligadas a outros fendmenos sociais €, como tal, ndo séo estaticas.
A amizade é sim uma expressdo dos vinculos humanos que podem variar de acordo com as
circunstancias. Essas circunstancias podem incluir fatores materiais, como o tamanho e a
riqueza dos mosteiros, assim como a base de recrutamento de seus membros.

Além disso, consideracdes intelectuais também podem desempenhar um papel, como a
popularidade de certos autores classicos e de textos sagrados. Independentemente do cenario
especifico, a recorréncia e a profundidade com que foi tratado o tema da amizade pelos
monasticos sdo significativas. Quando os monges escolhem descrever suas vidas em
comunidade por meio de amizades individuais, cultivadas dentro do contexto das
comunidades humanas e influenciadas pelas determinac@es sociais, a popularidade literaria
desse tema sugere a existéncia genuina e o valor das amizades auténticas.

Na vida monastica, a relacdo entre teoria e pratica é permeada frequentemente por uma
tensdo. A RSB praticamente ndo menciona a amizade, ndo estando evidente até que ponto os
amigos poderiam se dedicar uns aos outros. O dever principal era seguir a Regra, mas como
conciliar o amor a Deus com 0 amor ao préximo, especialmente a um ou dois proximos? De
fato, ideais de proximidade e compartilhamento de si encontraram seu maior desafio na forte
énfase na comunidade e coletividade do mosteiro. No conflito entre o individuo e a
comunidade monastica, para buscarmos abordar a vida afetiva no medievo, é necessario tratar
a amizade como um problema, ou melhor, como explicandum em vez de explanans: fazer do
tema algo a ser explicado, e ndo um ponto de partida explicativo. A problematizacédo sobre a
amizade auxilia na compreensdo das razbes que levaram 0s monges, especialmente 0s
cistercienses, a se dedicarem ao tema da amizade, considerando tanto sua dimensdo préatica
quanto teorica, uma vez que se admita que ha uma indissociabilidade entre ambas.

N&o cabe verificar até que ponto foi seguido fielmente o modelo compartilhado e
teorizado por Aelredo de Rivelaulx e os cistercienses, de que um amigo é o guardido da alma,
custos animi. Um motivo mais “material” é o de que, nas fontes medievais, muitas vezes

conhecemos apenas um lado do relacionamento, e, portanto, nos permite usar a nogdo custos
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animi de maneira flexivel. Certamente, isso ndo exclui o reconhecimento de que, entre as
diversas possibilidades que a nocdo de amizade carrega, estdo a responsabilidade pelo bem-
estar e pela salvacdo dltima do outro, o conhecimento da vida interior do outro e uma
dimensdo espiritual. Esses aspectos estabeleceram um modelo para os lagos monasticos ao
longo da Idade Média e, no caso cisterciense, a necessidade de constituicdo de uma ordem
monastica ciente de suas responsabilidades espirituais e afetivas. Esses lacos se manifestaram
de forma fisica por meio de vinculos intimos baseados no afeto, mantidos dentro do espirito
da vida monastica, sem necessariamente ter conotacdes sexuais. E relevante enfatizar que nao
existe uma divisdo absoluta e clara entre expresséo sexual e manifestacdo de afeto. Todavia,
em uma comunidade monastica que adota regras claras de virtude e castidade, geralmente ha
um consenso compartilhado — e imposto — sobre os limites e 0s potenciais “perigos”
envolvidos nessas expressoes de afeto.

A ideia de expansdo da amizade, que pudesse incluir uma comunidade humana unida
pelo amor ao proximo e a Deus, estava em sintonia com a consolidacgao e expansdo da ordem,
bem como com a convicgdo do seculo XII de que esse vinculo humano pudesse ser regulado
por certas normas. Aelredo estava convencido de que amar o proximo e estabelecer lagos de
amizade com individuos selecionados poderia auxiliar o monge, ou qualquer cristdo, a amar a
Deus. Para ele, a amizade humana ndo era apenas um fim em si mesma, mas um meio de
aprimorar 0 amor e a devocdo a Deus. Por meio dessas amizades, 0 monge poderia
desenvolver virtudes como a compaixdo, a generosidade e a busca do bem-estar do outro,
refletindo assim o amor divino em suas rela¢Ges interpessoais. A amizade como um caminho
para a vivéncia de uma espiritualidade mais profunda, cuja vocacdo era inerente a todo ser
humano.

Uma das raz6es por tras do desejo de amizade era o objetivo de persuadir as pessoas a
se tornarem monges. Assim sendo, como parte de um movimento social e religioso intenso,
muitos monges sentiam-se motivados e responsaveis por persuadir seus familiares e amigos
de inféncia e juventude a se juntarem a eles na vida monastica.

A discusséo sobre a expansdo da ordem tem evidenciado contrastes em relagcdo ao
ideal cisterciense de isolamento social e, por conseguinte, espiritual. Em especial, destaca-se
que o ideal era a preferéncia por locais isolados, distantes dos centros econémicos mais
viaveis. De fato, essas tendéncias podem ser observadas nas determinacdes dos primeiros
Capitulos Gerais, a partir de 1150, que proibiam a posse de aluguéis, mercados e moinhos.

Com a énfase no isolamento e na autossuficiéncia, 0s monges cultivavam apenas as terras
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recebidas por doacbes, onde o complexo monastico também estava localizado. A Unica forma
de sustento e trabalho aceita era aquela realizada pela prépria comunidade. Se isso fosse
estritamente seguido, a interacdo da ordem com seu contexto social seria anulada. Contudo, as
amplas relacdes dos cistercienses com benfeitores e vizinhos contrastam com o ideal de um
trabalho direto, que era a Unica forma aceitavel de subsisténcia para os monges. Em vez de ser
uma distorcdo de seu ideal, isso indica o compromisso da instituicdo em participar do
dinamismo social e da politica local, buscando se estabelecer e prosperar em um mundo
caracterizado por lagos pessoais estreitos.

Segundo o Exordium Cisterciensis Cenobii?!, um dos principais documentos para o
fundamento dos costumes e préaticas da nova ordem, os cistercienses deveriam escolher e
receber para suas fundacdes terras distantes de habitacdo. Além do mais, deveriam ser
lavradas e exploradas para uso exclusivo da comunidade e para o seu proprio trabalho. Escrito
nos primeiros anos de Citeaux (Cister), até 1115, enuncia os ideais em forma de legislacéo,
veiculando também os principios da economia interna e externa que deveriam ser praticados.

Para parte da historiografia, as evidéncias de praticas contrarias ao ideal se tornaram
um sintoma de declinio moral, e até mesmo um fracasso da ordem. O envolvimento em
atividades comerciais, como a compra de mantimentos e a venda de 1a, por exemplo, teria
levado & perda dos propositos originais e resultado em uma descaracterizacdo da
espiritualidade ascética cisterciense (Madden, 1963, p. 300-364). O periodo de pureza se
restringiu aos primeiros anos da ordem, sendo considerado uma “idade de ouro” marcada por
condigOes austeras e autossuficiéncia. Consequentemente, todo o sucesso material alcangado
foi visto como um subproduto acidental e contrario ao ideal original (Knowles, 1963, p. 216).
Essas perspectivas refletiam a busca por identificar uma “idade de ouro” do monaquismo,
limitada as primeiras décadas da ordem, quando as condicBes de sobrevivéncia eram severas.
Entretanto, a medida que se reconheceu a existéncia do envolvimento econdmico, tornou-se
evidente que ele era apenas um subproduto acidental, representando um desvio problematico
do modelo ideal de autossuficiéncia e austeridade (Knowles, 1963, p. 217-245; Little, 1978, p.
95).

Uma perspectiva adicional divergiu daquela que se limitava ao ideal e buscou
examinar as relacOes entre o “ideal” e a “realidade”, destacando a atuagé@o pioneira da ordem
cisterciense em um projeto de expansao. Isso foi possivel devido as habilidades e técnicas de

cultivo desenvolvidas pelos monges, assim como a recuperacdo de areas antes consideradas

2L Um relato institucional datado do século XII sobre o grupo de monges que sairam de Molesme para fundar,
em Citeaux, a nova ordem.
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improdutivas, o que resultou em aumentos significativos na producdo agricola. Os
cistercienses foram reconhecidos como verdadeiros desbravadores na ocupagdo de terras
baldias e desabitadas, especialmente em regides como o Norte. De acordo com Duby (1989,
p. 109-111), os cistercienses desempenharam um papel importante no movimento de
conquista agricola, contribuindo para o desbravamento de novas areas e estabelecimento de
aldeias e vilarejos. Suas atividades impulsionaram a formacdo de assentamentos humanos
onde antes havia apenas terras inexploradas. Essa abordagem amplia nossa compreensao
sobre o papel dos cistercienses ndo apenas como defensores de um ideal monastico, mas
também como agentes de transformacao e desenvolvimento em termos econdémicos e sociais.

Tais perspectivas socioecondmicas destacam que os cistercienses, desde os primordios
do século XII, tinham um projeto claro de exploragdo e expansdo. Atentos a legislacdo
cisterciense, como o ja citado Exordium Parvum, mas também as primeiras determinacGes
capitulares, o plano econdmico teria sido definido e cumprido em cada casa monastica
cisterciense. A triade para o sucesso cisterciense combinou a austeridade, a reclusdo e a
autossuficiéncia; enfim, a producdo direta empreendida pelas abadias. Recentemente, Janet
Burton e Julie Kerr (2011, p. 82) corroboraram essa perspectiva, enfatizando que a estrutura
organizacional dos cistercienses, com base em uma hierarquia centrada na figura do abade de
Citeaux, foi uma maneira eficaz de promover a unidade e a conformidade na préatica
monastica. O Capitulo Geral é destacado pelas autoras como 0 mecanismo que garantia a
conformidade das préticas e o sucesso do modelo cisterciense. Por meio desse evento anual,
representantes de Citeaux visitavam cada uma das casas filhas, assegurando que estivessem
alinhadas com os principios e diretrizes estabelecidos pela ordem.

Essa visita regular e o contato direto com as casas filhas permitiam a supervisao e a
orientacdo dos monges, garantindo que a pratica monastica seguisse 0s padrdes estabelecidos
pela lideranca central. Segundo essa perspectiva, o Capitulo Geral desempenhava um papel
crucial na manutencéo da conformidade e na preservacdo do modelo cisterciense em todas as
suas ramificacGes. A estrutura organizacional e o sistema de visitas anuais fortaleceram a
coesdo interna da ordem, bem como a disseminag&o dos ideais e praticas cistercienses em toda
a rede de mosteiros.

As granjas monasticas, que desempenharam um papel central nas exploracoes
agricolas, foram percebidas como o resultado do impulso colonizador (Duby, 1987, p. 111),

mas sua integragdo com as comunidades monasticas e seus arredores também desempenhou
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um papel fundamental. A principal funcdo das granjas monasticas era prover sustento para a
comunidade.

Sendo um elemento essencial de uma economia baseada na terra, a propriedade das
terras monasticas combinava a busca pela subsisténcia com o interesse em garantir 0 sucesso
dos projetos de construgdo e manutencéo fisica da abadia. Entre os principios cistercienses,
destacava-se a administracdo das granjas por irm&dos leigos (converis). Esses irmaos,
diferentemente dos monges sacerdotes ou clérigos, eram responsaveis pela gestéo e trabalho
nas propriedades agricolas. Essa pratica permitia que 0os monges se dedicassem as atividades
religiosas e espirituais, enquanto os irmaos leigos assumiam as responsabilidades praticas e
operacionais das atividades agricolas. Essa divisdo de trabalho dentro da comunidade
monastica refletia a busca pelo equilibrio entre a vida contemplativa e o trabalho fisico
necessario para a subsisténcia e o sustento da comunidade. Dessa forma, as granjas
monasticas eram elementos cruciais na economia cisterciense, desempenhando um papel
duplo ao prover recursos para a comunidade e manter os aspectos fisicos da abadia. A
administracdo por irmaos leigos permitia uma organizacao eficiente das atividades agricolas,
enguanto os monges podiam se dedicar ao cumprimento dos principios espirituais e religiosos
da ordem.

Essas propriedades agricolas eram localizadas em proximidade as abadias, permitindo
que os conversis que trabalhavam nessas terras pudessem participar das missas realizadas na
abadia principal. Além disso, essa proximidade garantia que 0s monges que visitassem as
granjas durante o dia pudessem retornar a abadia até o final do dia, sem comprometer o voto
de estabilidade, que exigia que 0s monges permanecessem na comunidade monéstica onde
haviam feito seus votos. Dessa forma, o sistema das granjas foi desenvolvido de maneira a
conciliar a atividade econémica com a disciplina monéstica. A solidariedade entre 0s monges
e os irm&os leigos era um aspecto fundamental desse sistema. Os monges reconheciam o
trabalho arduo e essencial dos irmdos leigos nas propriedades agricolas, enquanto 0s irmaos
leigos, por sua vez, apoiavam a vida contemplativa e espiritual dos monges. Essa
interdependéncia e colaboragdo refletia o ideal cisterciense de uma comunidade unida em
torno dos principios monésticos. O sistema das granjas ndo apenas proporcionava o sustento
da comunidade, mas também fortalecia os lacos entre os membros, permitindo que cada um
desempenhasse seu papel especifico dentro da vida monastica.

As granjas cistercienses muitas vezes eram estabelecidas em areas abandonadas ou

expropriadas, o que inevitavelmente gerava conflitos com outros setores sociais. A
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localizagdo das granjas dependia principalmente das terras que os benfeitores estavam
dispostos a doar. Em alguns casos, as granjas surgiram em &reas onde vilas haviam sido
despovoadas. Por exemplo, em Yorkshire, onde a Abadia de Rievaulx estava estabelecida,
uma granja foi criada apds o despovoamento da vila de Melsa. Da mesma forma, a granja da
Abadia de Byland teve suas origens na reducgéo e abandono da vila de Old Byland em 1147.

O estabelecimento das granjas muitas vezes envolvia o deslocamento da populacéo
local, incluindo camponeses. H& evidéncias de que terras foram expropriadas de colonos
camponeses para dar lugar as granjas. Durante o processo de estabelecimento da granja da
Abadia de Rievaulx entre 1147 e 1167, ocorreu o deslocamento da populacédo local. Conflitos
e disputas de terra eram comuns nesse contexto, pois a expansao das granjas cistercienses
muitas vezes envolvia a aquisicdo de terras ja ocupadas por outras comunidades ou
proprietarios. Em alguns casos, as granjas eram adquiridas ou perdidas pelos monges em
negociag0es com nobres locais. Por exemplo, em Kirkstall, entre 1190 e 1193, os monges
perderam a granja para um nobre local, mas receberam a vila de Accrington como doagdo de
um patrono da abadia. Essa doagdo resultou na expropriacdo dos habitantes locais para dar
lugar a uma nova granja cisterciense. Essas evidéncias historicas destacam as complexidades
e os conflitos envolvidos no estabelecimento e expansdo das granjas cistercienses. Embora
tenham sido importantes para a economia e a subsisténcia das comunidades monasticas, sua
criacdo muitas vezes resultou no deslocamento forcado de populacBes locais e em disputas
territoriais com outros grupos sociais (Burton, 1994, p. 255).

Apbs conflitos, ocorreu um incéndio na granja de Kirkstall, resultando na tragica
morte de trés irmdos leigos (Berman, 1986, p. 45). Esses confrontos violentos foram
motivados por disputas de terras e pelos interesses conflitantes entre os monges e outros
grupos sociais. Por exemplo, os monges de Sallay receberam uma area em Acreland e tiveram
que assegurar aos camponeses locais, conhecidos como rustici, que poderiam permanecer na
terra até a estacdo de cultivo. Essa garantia foi necessaria para reduzir as tensdes e 0s
impactos negativos do deslocamento forcado dos camponeses. Em Thorpe Underwood, a
abadia recebeu uma doacéo de terras que incluia toda a vila, feita pelo irm&o do abade, que na
época era um nobre. Essa aquisi¢do resultou no deslocamento dos camponeses locais, que
foram obrigados a deixar suas terras e encontrar novas formas de sustento.

Esses exemplos ilustram os desafios e os conflitos enfrentados pelas comunidades

cistercienses ao adquirir terras para suas granjas. O choque de interesses entre 0s monges e as
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comunidades locais frequentemente resultava em confrontos violentos e deslocamentos
forgados.

A implementacéo e expansao das granjas cistercienses ndo ocorreram sem importantes
consequéncias sociais e humanas. As pessoas expropriadas na Idade Média tiveram destinos
variados. Algumas delas se tornaram mendigos e buscaram abrigo nos novos centros urbanos
que surgiram durante o século XII. Essas cidades em expansdo ofereciam a possibilidade de
encontrar assisténcia e apoio por meio de instituicdes de caridade e da ajuda mutua entre os
habitantes urbanos. Outra opc¢do para aqueles expropriados foi buscar oportunidades no
pequeno comércio. Muitos encontraram Sucesso nessa area e conseguiram ascender
socialmente como mercadores itinerantes. O comércio tornou-se uma atividade cada vez mais
importante na Idade Média, a medida que o dinheiro se tornava um meio de troca e o
comercio se expandia. Agueles que se aventuraram no comércio tiveram a oportunidade de
prosperar economicamente e conquistar uma posi¢éo de destaque na sociedade.

Embora ndo haja muitas fontes que fornecam informacdes especificas sobre o destino
das pessoas expropriadas, € sabido que tanto as cidades quanto a atividade comercial atrairam
aqueles que buscavam meios de subsisténcia. O surgimento de novas cidades e o
desenvolvimento do comércio ofereciam oportunidades de trabalho e uma chance de melhorar
suas condicbes de vida. E importante ressaltar que as sociedades medievais eram
estratificadas e as oportunidades disponiveis para os expropriados podiam variar dependendo
de varios fatores, como origem social, habilidades e circunstancias individuais. Entretanto, as
cidades em crescimento e a atividade comercial representavam alternativas para aqueles que
procuravam uma nova forma de ganhar a vida e escapar da pobreza rural (Le Goff, 1994 p.
74; Duby, 1988, p. 350). Outro caminho foi aberto pelos proprios cistercienses por meio do
sistema de conversis, como é evidenciado pelo caso da granja de Revesby, no qual as pessoas
puderam optar em permanecer a fim de trabalharem para abadia.

Na abadia de Rievaulx, foi concedida a propriedade de Welburn, que posteriormente
se tornou uma granja. Essa propriedade incluia todos os rustici que permanecessem la. 1sso
significa que os trabalhadores rurais que viviam em Welburn e trabalhavam nas terras da
granja eram considerados parte da propriedade da abadia. Os rustici trabalhavam nas terras da
propriedade monastica e, em troca, recebiam protecdo, sustento e apoio espiritual por parte
dos monges. Ao serem incluidos como parte da propriedade da abadia, estavam vinculados a
comunidade monaéstica e tinham obrigacGes para com ela. 1sso incluia contribuir com parte da

producdo agricola como forma de pagamento pelo direito de viver e trabalhar na terra. Essa
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interdependéncia entre os rustici e as abadias era uma forma de organizagdo social e
econbmica, em que 0s monges exerciam um papel central na administracdo das terras e no
cuidado espiritual dos trabalhadores rurais.

Observa-se 0 ingresso de pessoas na vida monastica, seja de forma espontanea ou nao.
Até entdo, os camponeses, em sua maioria analfabetos, eram impedidos de participar da vida
monastica. Porém, isso mudou com a introducéo do sistema de conversi pelos cistercienses. A
aquisicdo de granjas revela as dindmicas das relacfes sociais entre 0s cistercienses, que se
inseriram em complexas redes de interacdo em uma regido onde sua disseminacao teve que
lidar com a questdo da posse de terras, que anteriormente eram comunais.

Seja devido ao despovoamento ou ao desmatamento de novas terras, ou até mesmo
pela combinagdo de ambos, o estabelecimento de granjas resultou no contato cada vez maior
com outros grupos de pessoas e com outras casas monasticas. Um exemplo disso é o conflito
entre a abadia de Rievaulx e a abadia de Byland, quando esta Ultima adquiriu terras nas
proximidades do mosteiro vizinho de Rievaulx. Em 1145, a abadia de Byland concedeu a
Rievaulx o direito de construir uma vala em suas terras. Todavia, os conflitos entre as duas
abadias ndo cessaram, como evidenciado pelo estabelecimento de granjas por ambas em uma
mesma area durante o século XlIl. Aléem de Byland, os monges de Malton também
demonstraram interesse nas mesmas areas que Rievaulx, sendo acusados de invadir um
terreno baldio proximo a Pickering, que era propriedade da abadia de Rievaulx.

O reconhecimento de que o processo de expansdo agraria nos séculos XII e XIlII foi
impulsionado pela atuacdo dos cistercienses nos alerta para o fato de que termos como
colonizacdo e repovoamento estdo intrinsecamente ligados a histéria dessa ordem religiosa.
Isso nos mostra que as realidades ideais estavam integradas as forcas produtivas utilizadas no
processo de trabalho.

As relagOes da abadia com o mundo social do qual fazia parte estavam inseridas em
uma compreensdo mais ampla das expectativas dos leigos, cujas doacdes de terras eram
exemplos concretos motivados por razdes espirituais, sociais ou politicas. A profissdo de
monge era restrita a poucos, com apenas uma pequena propor¢éo de nobres e mulheres tendo
a oportunidade de integrar a vida monastica, ainda que tenha ocorrido uma expansdo da
ordem cisterciense. Assim, as doacGes eram uma forma de se aproximar dos beneficios
espirituais da profissdo, dos quais muitos homens e mulheres ndo faziam parte, seja por ndo
terem a possibilidade ou por escolha prépria. A rede social da comunidade de Rievaulx

construiu reciprocidades e conexfes mutuas, que abrangiam familias leigas e outras
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instituicdes religiosas. Foi nesse cenario de relages entrelagadas que surgiram as teorizagdes
afetivas de Aelredo, que buscou equipa-las com uma melhor compreensdo das relaces

interpessoais.

1.2 O Papel do Abade

Na RSB, o abade desempenha o papel de lider na comunidade monéstica, sendo
responsavel tanto pelos assuntos materiais quanto espirituais. Ele precisa cuidar dos recursos,
preservacdo e produtividade das propriedades, a0 mesmo tempo em que se preocupa com 0
destino espiritual das almas confiadas a ele. Para cumprir essas funcdes, o abade deve ensinar
ndo apenas por meio das palavras, mas também por meio de suas agdes. Ele deve praticar
aquilo que ensina, para nao se tornar um pecador, e ser compreensivel tanto para 0s monges
mais capazes quanto para aqueles que sdo mais simples e que compreendem 0s ensinamentos
por meio das acGes. Embora reconheca a diferenciagdo entre 0s monges mais capazes e 0S
menos capazes, a RSB adverte contra a distingdo afetiva de pessoas dentro do mosteiro,
enfatizando que nenhum monge deve ser mais amado do que o outro. Todavia, quando
ocorrem indisciplinas por parte dos monges, a RSB instrui o abade a agir de forma
equilibrada: “alternando ocasifes de rigidez com momentos de carinho, demonstrando a
severidade de um mestre e a ternura afetiva de um pai”. O abade deve encontrar um equilibrio
entre exigir disciplina e ao mesmo tempo demonstrar amor e cuidado pelos monges sob sua
responsabilidade (RSB, Cap. I, p. 75).

A postura do abade como vices Christi, ou seja, como representante de Cristo na
comunidade, esta relacionada a uma questdo mais complexa e ndo exclusivamente crista de
nivelamento social, especialmente em termos rituais. Quando um monge ingressa na vida
monastica, é exigido que ele renuncie as suas proprias vontades e interesses, tornando-se parte
de uma comunidade unificada e guiada pelo abade, que é o lider espiritual. Os desejos e
prazeres individuais sdo substituidos por um objetivo coletivo, que é alcancar o mais alto
nivel de vida espiritual. Essa jornada espiritual, que pode ser chamada de “militancia”, como
denominada por Bento de Nursia, s6 pode ser realizada por meio da obediéncia ao abade. No
entanto, essa obediéncia ndo deve ser meramente externa e obrigatoria. Deve ser realizada
com prazer e alegria, pois essa € a Unica maneira de seu ato de obediéncia ser
verdadeiramente aceito. A obediéncia deve vir do coracdo, refletindo a entrega total e a

confianga nos ensinamentos do abade como representante de Cristo. Essa perspectiva implica
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uma visdo de igualdade social dentro da comunidade monastica, em que todos 0s monges
estdo comprometidos com 0 mesmo objetivo espiritual e seguem as orientacdes do abade. A
renuncia as vontades individuais e a obediéncia prazerosa ao abade sdo fundamentais para a
vida monastica e a busca pela santidade.

De fato, ao abade era atribuida a responsabilidade geral de administrar tanto interna
quanto externamente o mosteiro. Entretanto, para auxilid-lo nessa tarefa, existia uma equipe
de monges superiores conhecidos como obedientiaries, cada um responsavel por uma area
especifica da administracdo do mosteiro. Essa estrutura organizacional, chamada de obediério,
desempenhou um papel importante na administracdo monéstica ocidental.

Os obedientiaries tinham funcGes especificas de acordo com suas atribui¢fes. Por
exemplo, o despenseiro era responsavel pela organizacdo dos mantimentos da comunidade,
garantindo o abastecimento adequado de alimentos. O sacrista cuidava da igreja e das
indumentarias litdrgicas, além de ser responsavel pela cronometragem das atividades diarias.
O oficial monéstico guestmaster era encarregado de cuidar do complexo de hospedes,
recebendo e acomodando visitantes e peregrinos. O enfermeiro tinha a responsabilidade de
cuidar dos doentes e idosos.

Esse sistema de organizacdo e distribuicdo de responsabilidades dentro do mosteiro
tinha suas raizes nos primdrdios da vida monéstica no Ocidente. A Regra de S&o Bento ja
previa a existéncia de alguns cargos domésticos, embora de forma mais restrita. E possivel
que o0 autor da Regra, com suas aspiracfes ascéticas e autossuficientes, preferisse que a
maioria das tarefas fosse compartilhada entre os irméos.

A RSB, compilada por Bento de Nurcia para orientar a comunidade monastica em
Monte Cassino, foi concebida como passivel de disseminacdo mais ampla, para além do seu
mosteiro. Por outro lado, foi somente apds mais de duzentos anos que a combinacdo de
ambicgdes politicas e os meritos intrinsecos da Regra a elevaram a posi¢cdo de codigo
monastico preeminente. Luis, o Piedoso (814-840), um dos herdeiros de Carlos Magno,
desempenhou um papel crucial, juntamente com seu conselheiro eclesidstico, Bento de
Aniane, ao estabelecer a RSB como o codigo dominante na vida intelectual, litdrgica e
apostdlica da Igreja Ocidental (BURTON; KERR, 2011, p. 3). Para David Knowles (1963), o
renascimento monastico na Anglia se deu a partir de 940. A ideia de um renascimento
pressupde um movimento de retorno de algo que, de uma maneira ou de outra, deixou de
existir ou que, pelo menos, se manteve de forma decadente. No caso do tema em questao, o do

desaparecimento da vida regular, esteve associado as invasfes e 0s assentamentos dos
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dinamarqueses, no curso do século IX, o que levou ao desaparecimento de mosteiros, grandes
e pequenos. Aqueles que permaneceram, especialmente nas maiores instituicbes, foram
entregues as autoridades seculares. Enquanto em algumas outras, 0o padrdo de vida havia
diminuido tanto que dificilmente poderia ser identificado como um estilo de vida monastico
(KNOWLES, 1963, p. 33).

O processo de estabelecimento monéstico nos reinos do norte da atual Inglaterra foi
caracterizado por diversas concep¢des sobre a vida regular. A convergéncia das tradicfes
romana e ceéltica na regido contribuiu para o desenvolvimento de peculiaridades no
monaquismo nortimbriano. Por volta de 597, o papa Gregdrio Magno (540-604) iniciou o
empreendimento por meio das Missdes Gregorianas, lideradas pelo beneditino Agostinho de
Cantuaria (?-604), considerado o Apdstolo dos ingleses. Sua atuagdo na Gra-Bretanha foi
crucial para a conversao dos anglo-saxfes. Nos mosteiros de Sdo Pedro e Sdo Paulo em
Cantuaria, base das atividades missionarias, a observancia seguia a RSB, mas com influéncias
locais, destacando-se a peniténcia e o eremitismo céltico. O primeiro rei convertido ao
cristianismo foi Edwin (586-632/633), incentivado pelo papa Bonifacio V e sua esposa
Ethelberga. A conversdo ocorreu em 627, quando o missionario Paulino chegou a Nortimbria,
marcando o inicio da evangelizagdo. Os contatos com o continente eram evidentes, conforme
narrado nas Vidas dos Santos Abades de Wearmouth e Jarrow. O abade Bento, ap6s visitar
Roma e Lérins, enfatizou a adocdo de costumes observados em Roma. O rei Egfrido da
Nortumbria concedeu terras para o segundo mosteiro em Jarrow, fundado em 674, mantendo a
concdrdia entre os dois mosteiros. Influéncias de diversas dire¢Oes, incluindo as terras
célticas, tambeém contribuiram para o desenvolvimento do monaquismo no norte da Inglaterra.
Missionarios irlandeses, como Sdo Columbano no seéculo VI, desempenharam papel
significativo na evangelizacdo, difundindo uma forma rigorosa de vida cenobitica e
observancias penitenciais (MOURA FILHO, 2020, p. 22-23).

No caso da Ordem Cisterciense, houve uma énfase ainda maior no compartilhamento
das atividades laborais com os irmaos leigos, permitindo que 0os monges tivessem mais tempo
dedicado & oracdo e a contemplacdo. Essa abordagem refletia a busca por um estilo de vida
mais austero e centrado na espiritualidade, com uma distribuicdo equilibrada de tarefas entre
0s membros da comunidade monastica.

Os cistercienses elaboraram uma estrutura de cargos dentro da comunidade monastica,
baseada na RSB, mas expandindo para incluir dez posi¢Ges especificas. Esses cargos eram

designados para auxiliar o abade na administracdo e organizacdo do mosteiro. Entre os cargos
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mencionados, temos o prior, subprior, mestre de novigos, sacristdo, precentor, enfermeiro,
despenseiro, refeitorio, mestre de hospedes e porteiro. Todavia, ao longo do periodo medieval,
0 sistema de obedientiary sofreu alteracdes e variagcdes, mesmo dentro das diferentes ordens
monasticas. Embora tenha permanecido como a forma predominante de gestdo monastica,
houve adaptacdes e diferenciacbes entre as ordens e até mesmo entre as diferentes casas
dentro de uma mesma ordem.

Um exemplo das variacdes pode ser observado nos cargos de porteiro e a distribuicéo
de esmolas. Nas casas cistercienses, 0 porteiro tinha a responsabilidade de distribuir as
esmolas e exercer a caridade em nome da comunidade monéstica. Por outro lado, entre o0s
cluniacenses, essa atribuicdo especifica de distribui¢do de esmolas era atribuida a um monge,
enguanto o cargo de porteiro em si era desempenhado por um leigo. Essas diferencas refletem
a adaptabilidade das comunidades monasticas e suas necessidades especificas ao longo do
tempo. Embora a estrutura de cargos e o sistema de obediéncia tenham sido fundamentais na
organizacdo monastica, eles também permitiram certa flexibilidade para se adequar as
circunstancias e contextos particulares de cada ordem e casa monastica.

As reunides anuais dos abades cistercienses tinham como objetivo principal alinhar as
acOes das abadias e garantir a coesdo dentro da Ordem Cisterciense. Essas reunides eram
realizadas em Citeaux e tinham diversas finalidades. Uma das principais atividades nessas
reunides era a aprovacao ou rejeicdo da fundagdo de novas casas cistercienses. Os abades
discutiam os pedidos de filiacdo e analisavam os pedidos de abadias cistercienses em relacéo
a concessdes e outros assuntos.

Além disso, durante os encontros eram lidas e discutidas as legislacdes relacionadas ao
funcionamento da Ordem Cisterciense. Cartas recebidas desde a ultima reunido eram
compartilhadas e discutidas, e medidas disciplinares eram tomadas contra os abades que ndo
comparecessem as reunides. As assembleias dos abades cistercienses também serviam para
definir os estatutos que regulamentavam as praticas econémicas e os principios de gestdo
dentro da ordo. Essas decisGes eram fundamentais para manter a unidade e a harmonia nas
abadias cistercienses e garantir que todos seguissem 0s mesmos padrdes e diretrizes.

Em resumo, as reunides anuais dos abades cistercienses desempenhavam um papel
crucial na governanca e na organizacdo da Ordem Cisterciense, permitindo a troca de

informacdes, a tomada de decisfes conjuntas e a manutencdo da coesédo entre as abadias.
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1.3 Escritos e Escritor

A Dbiblioteca da Abadia de Rievaulx, em comparacdo com casas monasticas
tradicionais como 0s beneditinos de Durham e as abadias da regido central e sul da
Nortumbria, na Anglia, possui poucas evidéncias disponiveis sobre seu catalogo. Isso dificulta
o0 levantamento completo das produgdes normativas, legislativas e literarias que foram criadas
pela comunidade cisterciense de Rievaulx. Essa falta de evidéncias também se reflete no fato
de que ha poucos registros de livros classicos ou de gramatica na biblioteca. Contudo, ha
informagdes que indicam que a biblioteca possuia uma extensa colecdo de livros de direito
canonico. Entre os autores latinos, Agostinho de Hipona era um dos mais lidos em Rievaulx,
com cerca de trinta obras listadas. A influéncia de Agostinho pode ser percebida no trabalho
de Aelredo, o abade de Rievaulx, que faz varias referéncias as Confissdes. Essas referéncias
fundamentam os didlogos presentes tanto na obra Espelho de Caridade (EC) quanto na
Amizade Espiritual (AE).

Embora haja limitacdes nas informacdes disponiveis sobre a biblioteca de Rievaulx, é
possivel identificar a presenca de obras importantes, especialmente no campo do direito
canonico, e a influéncia significativa de Agostinho de Hipona entre os cistercienses de
Rievaulx.

Além das obras de Agostinho de Hipona, muitos oradores em Rievaulx utilizaram o
modelo de confissdo agostiniano, incorporando frases das ConfissGes para relatar aspectos de
sua prépria experiéncia. Entretanto, de acordo com as evidéncias disponiveis, a maioria das
obras na biblioteca de Rievaulx, cerca de 85% delas, esta relacionada a textos e comentarios
biblicos, alem de obras teologicas e de moral. Entre os autores representados na biblioteca,
além de Agostinho, destacam-se Boécio, alguns Pais da Igreja como Santo Ambrésio, Séo
Jer6nimo e S&o Isidoro, S&o Beda e Sdo Cassiano. Também foram incluidas obras de autores
do século XII, como Hugo de S&o Vitor, Ivo de Chartres, Anselmo e Bernardo de Claraval.
Além disso, havia obras de autores locais, como o proprio Aelredo de Rievaulx, Roberto de
Bridlington (o prior agostiniano) e a Vita Aelredi de Walter Daniel, que foi monge em
Rievaulx durante os ultimos doze anos antes da morte de Aelredo em 1167 e se tornou seu
amigo e hagiégrafo. A biblioteca de Rievaulx também possuia uma cépia da principal obra de
Beda, a Histdria Eclesiastica, e incluia vidas de santos e escritores monasticos, como Joédo
Cassiano. E importante ressaltar que, embora alguns desses manuscritos tenham sobrevivido

na biblioteca, a quantidade total de obras seria certamente mais expressiva se ndo fosse a
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dissolucdo monéstica em 1538 durante o século XVI, o que resultou na perda de uma grande
parte do acervo.

A Abadia de Rievaulx ganhou destaque por preservar um consideravel nimero de
manuscritos que abrangem uma ampla gama de assuntos, indo além da historia da prépria
comunidade monaéstica. Isso é considerado um diferencial em relacdo a outras casas
monasticas no condado de Yorkshire, que podem ter se concentrado mais na documentacdo de
sua propria historia e atividades internas.

O abade Aelredo, em particular, é creditado com dezoito obras que abordam temas
bastante diversos. Aelredo foi um proeminente tedlogo e escritor monastico do século XII,
conhecido por seus escritos sobre espiritualidade, amizade, vida religiosa e outros assuntos
relacionados a fé cristd. Embora Aelredo tenha abordado uma ampla variedade de temas, néo
héa registros de que ele tenha escrito obras especificas sobre a historia da Abadia de Rievaulx.
No entanto, suas contribuigdes literarias e teoldgicas sdo amplamente reconhecidas e
destacam a riqueza intelectual e cultural presente na comunidade monéstica de Rievaulx.

A analise das obras Espelho da Caridade e Amizade Espiritual, ambas escritas pelo
autor cisterciense, revela um intervalo de aproximadamente 20 anos entre elas. Na AE, o autor
ocasionalmente interrompe o dialogo, alegando a necessidade de receber convidados. Em
outros momentos, lamenta a demora em concluir a obra, devido as suas obrigacGes que o
impediam de se dedicar inteiramente a escrita. Essas justificativas sugerem que o processo de
escrita ndo se restringiu apenas ao ambiente monastico, e que, devido as suas
responsabilidades como abade, ele teve que lidar com questdes que ultrapassavam os limites
do mosteiro. Sua atuacdo tanto antes quanto depois de ingressar na vida monéstica teve
influéncia em sua escrita.

Aelredo, eleito como o terceiro abade de Rievaulx em 1147, tinha 37 anos na época e
vinha de uma linhagem de sacerdotes pertencente a nobreza de Yorkshire. Antes de se tornar
monge, ele passou dez anos na corte do rei David | da Escécia (Regis Scotorum). Aos
quatorze anos, entrou para a corte e cresceu ao lado do principe Henrique, além dos enteados
do rei, Simon e Waldef. Aelredo foi promovido a conomus ou mordomo da casa real, “[...] dai
0 Rei 0 amava excessivamente e a cada dia considerava mais e mais como promové-lo, tanto é
verdade que, se ele ndo tivesse entrado inesperadamente na ordem Cisterciense, o teria
honrado com o bispado da terra. De qualquer forma, ele era 0 mordomo do lar real” (VA, p.
03). No prologo do tratado EC, Aelredo descreve-se como alguém “que veio para o deserto

ndo das escolas, mas das cozinhas” (EC, Prol.: 02, p. 70).
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Durante seus anos na corte, Aelredo teve a oportunidade de interagir com pessoas de
diferentes origens sociais. Observando o rei David I, ele aprendeu habilidades de lideranca e
governanga, tanto na esfera doméstica quanto publica, tornando-se um dos principais
colaboradores do rei?2. E provavel que durante esse periodo ele tenha tido acesso a escritos
filosoficos de autores ndo cristdos, como ele mesmo menciona no prefacio da AE, ao afirmar
que teve “em suas maos o livro de Cicero sobre a Amizade” durante sua juventude. Todavia,
ele reconhece que ainda ndo estava a altura daquela ideal de amizade ciceroniano, ainda sim
“me senti satisfeito por ter descoberto uma formula para a amizade, pela qual eu poderia
controlar as oscilagcdes dos meus amores e afei¢cdes” (AE, Prol., p. 46).

Segundo a hagiografia de Walter Daniel, intitulada Vida de Aelredo (Vita Aelredi —
VA), Aelredo entrou para a vida monéstica no Mosteiro de Rievaulx em 1134. Antes disso,
ele teria realizado uma viagem a regido de Yorkshire, possivelmente a pedido do rei David I,
com propdsito ndo especificado. Durante essa viagem, Aelredo teve a oportunidade de
testemunhar a vida monastica em um mosteiro recém-fundado. Ao retornar, ele fez uma visita
a Rievaulx, onde foi recebido por uma calorosa recep¢do de “uma grande companhia de
irmdos” (VA, p. 121-122) que estavam ansiosos para conhecé-lo e honra-lo. A forma de vida
dos monges de Rievaulx chamou sua atencéo devido a sua dedicacdo a fé, o que o inspirou a
buscar imita-los. ApoOs essa experiéncia, Aelredo retornou a Escdcia, profundamente
maravilhado pelo que havia testemunhado e determinado a seguir o chamado para uma vida
espiritual.

A narrativa da conversdo de Aelredo esta inserida em um contexto social no qual as
relagBes entre a comunidade de Rievaulx e a elite da Nortimbria desempenhavam um papel
significativo. Nesse contexto, & importante destacar as relagdes complexas entre os senhores
leigos e a elite espiritual, nas quais a ascendéncia nobre de um bispo poderia ter implicacdes
positivas ou negativas na afirmacdo de sua autoridade. No caso de Aelredo, seu
relacionamento com o arcebispo Thurstan de York, que era seu amigo, pode ter facilitado sua
entrada em Rievaulx. Além disso, o rei David I, que apoiou a fundacdo de Rievaulx, e que
tinha ligagdes com Walter Espec, o patrono da abadia, encorajou Aelredo a visitar o mosteiro.
Essa rede de sociabilidade sugere que a visita de Aelredo e sua intencdo de se integrar a
comunidade ja eram conhecidas pelo abade Guilherme de Rievaulx.

22 Na VA, é relatado um episédio no qual Aelredo é descrito como servindo pessoalmente & mesa do rei. Essa
descrigdo ressalta o papel e a posi¢do que Aelredo ocupava na corte do rei David | da Escocia antes de se
tornar monge. Ele desempenhava o papel de um servidor ou mordomo da casa, servindo diretamente ao rei
durante as refeicOes. Essa referéncia enfatiza a experiéncia e o status social de Aelredo antes de sua
conversdo, evidenciando sua estreita relacdo com a realeza e seu lugar na hierarquia da corte.
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Essas relacBes sociais e contatos prévios podem ter influenciado a recepg¢do calorosa
que Aelredo recebeu em sua visita a Rievaulx, conforme mencionado na Vita. A narrativa
hagiografica busca estabelecer paralelos com os chamados divinos de santos, esses amic Dei
(amigos de Deus), como S&o Paulo, para enfatizar o chamado de Deus para a vida monastica
de Aelredo. De acordo com a hagiografia de Walter, a conversdo de Aelredo ao monasticismo
é retratada como repentina. Ele teria comunicado ao seu rei o seu desejo, que prontamente o
atendeu e o libertou de suas obrigacGes. Entretanto, essa narrativa vai de encontro ao que
Aelredo mesmo relata em seu elogio ao rei David | na obra Vita Davidis Scotorum regis,
escrita por volta de 1153, enquanto a Vita Aelredi ndo teria sido escrita antes de 1167, apds a
morte de Aelredo.

No Eulogium, Aelredo elogia o rei David | e descreve as qualidades que considera
caracteristicas de um bom governante. O rei é retratado como justo, misericordioso e
preocupado com o0s pobres, tendo ajudado os menos favorecidos. Além disso, o rei busca
promover a prosperidade do reino por meio do desenvolvimento do comércio e da agricultura.
E destacado ainda o fato de que o rei, sendo um cristdo, fundou e apoiou igrejas e mosteiros.
Essas informac@es sobre a conversdo de Aelredo ao monaquismo pode ter sido um processo
mais gradual e influenciado pelas virtudes e ac¢des do rei David I, em vez de uma mudanca
repentina conforme retratada na Vita Aelredi.

Por meio do elogio funebre, Aelredo pinta um retrato da realeza benevolente. Essa
benevoléncia também é evidente na descricdo do momento publico de despedida entre
Aelredo e o rei, possivelmente quando o futuro monge e depois abade partiu para Rievaulx.
Aelredo relembra que o0 momento foi marcado por uma emocionante despedida: “Lembro-me
dos abracos e beijos com os quais vocé me libertou, ndo sem lagrimas, enquanto todos os
presentes se maravilhavam” (Eulogium, 56, p. 45-70). A expressao emocional desse momento
tinha um propdésito comunicativo e era compartilhada pelo grupo, formando uma comunidade
emocional, conforme descrito por Barbara H. Rosenwein (2006, p. 6-10)

No caso da despedida de Aelredo, esses sinais de emocdo, como lagrimas, abragos e
beijos, funcionaram como uma linguagem afetiva que fazia referéncia positiva ao reinado de
Davi I, a quem Aelredo considerava um amigo. Enquanto atos de comunicagédo performativos
que vinculam os dois atores, as emocOes expressas revela o seu carater performativo. Essas
expressdes emocionais, que faziam parte do momento ritualistico da partida de Aelredo,
foram relembradas em sua escrita para reforcar os lagos e a proximidade que ele estabeleceu

com a corte do rei. A cena representada era afetuosa e ordenada, indicando que 0s
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participantes cumpriram suas expectativas: o rei generoso ndo apenas libertou Aelredo de seus
servicos na corte, como ele desejava — embora lamentasse a perda de alguém querido — e
desejou boa sorte em sua nova empreitada. Quanto a Aelredo, que havia estado na corte desde
0s quatorze anos de idade, estabeleceu uma relacdo afetiva com o monarca, referindo-se a ele
como aquele “[...] a quem eu amei além de todos 0s mortais... eu 0s deixei fisicamente, mas
nunca em minha mente ou cora¢do” (Eulogium, 56, p. 68).

A duradoura afeicdo de Aelredo pelo rei pode ser explicada pelos anos em que ele
desfrutou da amizade e do reconhecimento real devido aos servigos prestados. As emogoes
expressas tinham motivacdes politicas, visando manter uma relacdo amigavel entre o reino e a
Abadia de Rievaulx. Ao trazer a publico os detalhes da despedida, Aelredo inseriu na
reconstrucdo literaria daquele momento todos os elementos que considerou benéficos: as
lagrimas de dois amigos, mas também a alegria de ambos. A cerimdnia pablica retratada
retrospectivamente na partida da corte evidencia um momento de emocdo compartilhada e
contagiante, dentro de um cenario plausivel para os leitores contemporaneos e de acordo com
as normas de comportamento e expressdo emocional da época.

Pouco tempo ap0s deixar a corte e ingressar na vida monastica, Aelredo alcancou uma
posicdo de destaque na comunidade cisterciense. Tornou-se um conselheiro de confianga do
primeiro abade de Rievaulx, Guilherme, e foi encarregado da fundagcdo de uma nova
comunidade, a de Sdo Lourenco de Revesby, em Lincolnshire, a terceira filha de Rievaulx
(apés Wardon e Melrose). Durante seu periodo como abade fundador, Walter Daniel avaliou
que a nova casa prosperou economicamente. Apos quatro anos, Aelredo retornou a Rievaulx e
foi eleito abade em 1147, ap6s a morte de Guilherme, permanecendo nessa posi¢éo até o final
de sua vida.

Aelredo se envolveu ativamente nos assuntos internos e externos da Abadia de
Rievaulx. Ele lidava com questdes de manutencdo, como selecionar e limpar terrenos para a
construcdo de novos edificios de pedra, supervisionava a construcao dessas estruturas, fazia
visitas diarias a enfermaria monastica e recebia regularmente convidados e peregrinos. Além
disso, ele supervisionava a aquisi¢cdo de propriedades para a abadia. As responsabilidades
monasticas, que muitas vezes exigiam que ele saisse dos muros do mosteiro, contribuiram
para a demora na conclusdo das obras o EC e a AE, um atraso que o autor lamentava com
frequéncia.

O impulso decisivo para a escrita de o EC veio do abade Bernardo de Claraval. Ele

solicitou a Aelredo que escrevesse um tratado com foco na caridade, a fim de servir como um
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guia para 0s monges que estavam insatisfeitos com o rigor do monaquismo cisterciense. O
abade de Claraval, com quem Aelredo se encontrou pela primeira vez em Roma, em
1141/1142, era um grande defensor do misticismo cisterciense. Ele desejava que o abade de
Rievaulx escrevesse sobre o modus operandi cisterciense, cujo principal objetivo, o rigor
ascetico, era o elemento central para a construgédo da identidade da nova ordem.

Em uma carta anexada ao EC, o abade de Rievaulx admite que inicialmente relutou
em escrever o tratado espiritual, alegando que néo se sentia a altura da tarefa solicitada. Esse
modesto pedido de desculpas ou justificativa de sua humildade diante da importancia do tema
para os cistercienses esconde sua plena consciéncia de que enfrentaria uma tarefa ardua e
demorada. Além das ocupacGes monasticas, Aelredo j& estava envolvido na escrita da AE.
Portanto, ele teve que interromper temporariamente a escrita desse tratado para cumprir com o
pedido de Bernardo sobre escrever o EC.

Aelredo mencionou em sua carta que nao foi educado em escolas monasticas, mas sim
na cozinha, dedicando-se a agricultura e a vida camponesa. Ele expds sua prépria
inadequacdo, descrevendo-se como alguém insipido, superficial e até analfabeto. A vida
rustica, vivida entre penhascos e montanhas, onde aprendeu a calar mais do que falar, seria
um obstaculo para abordar um tema t&o valioso para a ordem, exigindo uma formacao escolar
solida. No entanto, Bernardo se op0s a essa visdo, argumentando que a fé e a meditagcdo sdo
fontes de conhecimento, e que Aelredo poderia ter aprendido sob a sombra das arvores o que
nunca teria aprendido nas escolas (Carta, EC, p. 31-34).

E importante notar que Bernardo reconheceu a vivéncia anterior de Aelredo em
Rievaulx como algo positivo, capaz de proporcionar uma experiéncia afetiva digna de
escrever sobre a utilidade da austeridade. O abade de Claraval sentiu alegria, em vez de
vergonha, ao saber que Aelredo havia passado da cozinha para o mosteiro, da distribuicdo de
alimentos carnais na casa do rei David | da EscOcia para servir alimentos espirituais aos
monges e “saciar os famintos com o alimento da palavra” (Carta, EC, p. 33). Para incentivar
seu amigo, Bernardo utiliza a metafora de que, para alguns, a falta de formacdo escolar
monastica pode ser como as asperezas dos penhascos ou a profundidade dos vales, enquanto
Aelredo era verdadeiramente capaz, como a dogura das colinas, de onde escorrem leite e mel.
Essas imagens emocionais sdo possiveis na vida mondstica em que 0s autores estavam
inseridos. Aelredo, que havia se tornado abade recentemente, ndo tinha o aprendizado dos

“[...] bals dos mestres”, mas sim fruto da “diuturna meditacdo” (Carta, EC, 6, p. 32).
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A descricdo em termos emotivos que da lugar a percepcdo bernardina de como
Aelredo deveria conduzir o seu trabalho anuncia o poder das emocdes na antropologia
cisterciense. Importante reconhecer que sua missdo nao seria uma jornada solitaria, mas sim
um esforco conjunto, envolvendo a comunidade de Claraval como um todo. Ao aceitar o
desafio proposto pelo abade Bernardo, Aelredo sente-se seguro ao saber que teria o respaldo e
a responsabilidade compartilnada ndo apenas de Bernardo, mas de toda a comunidade. A
resposta de Aelredo revela ndo apenas sua confianca na orientagédo e lideranca de Bernardo,
mas também sua confianca na forca da comunidade cisterciense como um todo. Ele entende
que esta inserido em uma rede de apoio emocional e espiritual que transcende as fronteiras
geogréficas, unindo os monges em um propo6sito comum. A referéncia ao Canal da Mancha
simboliza essa conexdo profunda e a troca constante de conhecimento, experiéncias e suporte
entre as comunidades monasticas.

O senso de comunidade e apoio emocional € uma caracteristica fundamental da
antropologia cisterciense, destacando a importancia das relagfes interpessoais na vida
monastica. Aelredo compreende que sua jornada espiritual ndo depende apenas de suas
habilidades individuais, mas também da colaboracdo e suporte de seus coirmdos de fé. Dessa
forma, encontra um senso de propdsito e confianca ao saber que esta inserido em uma rede de
apoio emocional e espiritual que o impulsionard em sua missao de escrever sobre a utilidade
da austeridade. Ele se sente fortalecido pela unido fraterna e pela responsabilidade

compartilhada, sabendo que ndo estd sozinho em seu empreendimento:

Ainda assim, porque vocé me mostrou sem hesitar a santa ligagdo da
caridade, quanta confianca tenho em escrever isso e aceitar as criticas que
poderiam ser merecidamente trazidas contra mim? (EC, Prd., 3, p. 74).

Aelredo enfatiza que a caridade verdadeira s6 pode ser alcancada por aqueles que
permanecem no amor. Ele utiliza uma metafora do espelho para ilustrar esse conceito. Assim
como alguém sé pode ver sua propria imagem refletida em um espelho se estiver na luz, da
mesma forma, a caridade s6 pode ser manifestada por aqueles que estdo imersos no amor
divino. No entanto, Aelredo vai além e destaca que o espelho ao qual ele se refere ndo é
individual, mas sim um reflexo coletivo de um corpo unido. Seu objetivo é formar uma
comunidade monastica coesa, na qual todos os membros estejam unidos em um propdsito
comum e possam refletir de forma harmoniosa a luz do amor.

Durante o periodo em que diferentes perspectivas sobre a vida monastica surgiram,

com visOes e praticas variadas, Aelredo estava presente como um contemporaneo atento. Ele
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testemunhou a diversidade de abordagens e compreendeu a importancia de lidar com essa
realidade em sua busca por uma comunidade monastica coesa. Embora as perspectivas
pudessem ser diversas, era fundamental encontrar uma base comum e estabelecer uma
comunidade que pudesse refletir a mensagem da caridade de forma unificada, capaz de
enfrentar os desafios e as diferencas em meio as varias perspectivas. Diante disso, ele
desejava construir uma comunidade que fosse um modelo em assuntos espirituais, capaz de
transmitir a mensagem da caridade e ser respeitada tanto pelos monges quanto pelo mundo
exterior. Essa busca por homogeneidade e referéncia espiritual na comunidade monéstica
reflete a vontade de Aelredo de estabelecer uma base sélida para a pratica da caridade. Ele
compreendia que a unidade e a coesdo interna eram essenciais para que a mensagem da
caridade fosse transmitida e vivenciada de forma efetiva.

Ao buscar a formacdo de uma comunidade unida e respeitada, Aelredo ndo apenas
buscava um padrdo de exceléncia dentro do contexto monastico, mas também reconhecia a
importancia de sua influéncia na sociedade secular. Ele entendia que a comunidade monastica
poderia desempenhar um papel significativo na sociedade em geral, servindo como um
exemplo vivo de amor e caridade.

Aelredo, como abade envolvido em questdes politicas na Anglia, teve um itinerario
marcado por uma série de empreendimentos literarios. Como figura histérica de alcance
global??, Rievaulx foi seu porto seguro, a abadia onde se iniciou como monge, tornou-se
mestre dos novigos e, posteriormente, abade. Passou, portanto, por um processo formativo,
imerso na meditacdo sobre autores antigos, textos biblicos e os escritos dos padres da Igreja.
Sua atuagédo o levou a viajar por diversas regides em busca de apoio para novas fundagoes
monasticas e para proferir sermdes nas igrejas. Além disso, ele realizava visitas anuais as
casas-filhas da ordem e era obrigado, como abade, a participar do Capitulo Geral da Ordem
em Citeaux, na Francia. Essas viagens, que frequentemente se estendiam por meses,

demandavam tempo e esforco significativos.

e Em 1138, Aelredo participou, junto ao seu abade Guilherme de Rieaulx, das
negociagdes entre Walter Espec, bardo do rei Henrique |, e senhor de Walc e de
Helmsley (a duas milhas de Rievaulx), e o rei David I, que havia sido patrono de

Aelredo em sua juventude. A participacao diplomatica na Batalha do Estandarte, em

23 QObviamente que o adjetivo global nédo significa que tenha viajado por todo o mundo. A experiéncia de
globalidade comporta categorias como integracdo, conexdo e interacdo (Souza, 2021, p. 534), o que
caracteriza o itinerario de Aelredo.
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Northallerton, foi objeto de um relato de Aelredo denominado Relato da Batalha do
Estandarte (1152-1154). Esse conflito foi marcado pela disputa entre o rei David e 0s
barGes de Yorkshire, que tiveram Walter Espec, o fundador de Rievaulx, a frente
(POWICKE, 1978, p.42);

Missdo diplomatica de Aelredo a Roma (1142-1143). Representou Rievaulx no
tribunal papal em Roma durante a disputa episcopal de York. Foi entdo que o entdo
abade Guilherme o encarregou dos novicos, “para torna-los vasos dignos de Deus e
aceitdveis para a Ordem, e até exemplos de perfeicdo para aqueles que
verdadeiramente aspiram a se destacar como padrdes de bondade” (VA, Cap. X1V, p.
23).

Tornou-se abade fundador da casa-filha de Saint Lawrence de Revesbhy, fundada em
1143, em Lincolnshire. Permaneceu la até 1147, tendo recebido elogios, como afirma
Walter Daniel, pelo sucesso espiritual e econdmico que a comunidade alcangou em
seu governo. Durante os quatros anos que la permaneceu, apesar de ter feito inimigos
devido a medidas agressivas que tomou, “internamente, a vida religiosa crescia a cada
hora e aumentava dia a dia; externamente, as posses aumentavam e proporcionavam
um retorno regular em dinheiro e meios para todo tipo de equipamento” (VA, Cap.
XX, p. 29). No entanto, Walter também indicou que Aelredo criou inimigos na
vizinhanca ao tomar medidas agressivas para alcancar a prosperidade econémica de
Revesby (Dutton, 2017, p. 31).

Foi com frequéncia a Durham, onde se encontravam as reliquias de Cutebert de
Lindisfarne (falecido em 687). A familia de Aelredo tinha rela¢Ges histéricas com
Dhuram: o seu bisavé e o av6 haviam sido membros do capitulo da catedral, com
Alfred sendo o guardido dos santuarios de Cuthbert e, posteriormente, de Beda
(falecido em 735). O prdprio pai de Aelredo foi admitido como beneditino em Durham
pouco antes de falecer em 1138 ou 1139. No curso do século XII, Aelredo manifestou
interesse pelo famoso eremita Goderico de Finchale, cujo eremitério era em Finchale,
localizado nas proximidades da comunidade beneditina de Durham. Esse interesse é
evidenciado pelas visitas do abade cisterciense a Finchale, tendo ali estabelecido

contatos com Goderico. Esse interesse estava associado, entre outros aspectos, a
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identificacdo do ideal cistercese de vida austera com aquele modus vivendi do asceta
(Moura Filho, 2020).

o Na Festa de Sdo Cuthberto em 1164-1165, ele visitou Kirkcudbright em Galloway,
aparentemente por ocasido de uma visita a Abadia de Dundrennan, uma casa-filha de
Rievaulx, e, segundo Reginald de Durham, na primavera de 1166, ele estava
novamente na Escécia, desta vez em Lothian, perto da Abadia de Melrose.

Sem pretender esgotar, ou mesmo empreender uma listagem de todos os lugares
visitados e as agOes politicas de Alredo, indicamos apenas alguns desses elementos. Estamos
indicando que além de suas atividades como abade, Aelredo também desempenhava o papel
de diplomata na resolucdo de conflitos para além dos muros monasticos e mesmo das
fronteiras da Anglia. Sua habilidade em lidar com questdes delicadas contribuiu para a
resolucdo de disputas e para a manutencdo da paz da regido. Aelredo também exercia sua
funcdo pastoral, pregando em lugares como Whithorn, Hexham e Westminster. Essas
atividades pastorais eram inerentes a sua posicdo como abade e demonstravam seu
compromisso em difundir a mensagem espiritual.

Todavia, além de todas essas responsabilidades e ocupacGes, Aelredo também teve
que enfrentar problemas de salde. Essas questdes de salde, que eventualmente levaram a sua
morte, certamente foram um fardo adicional em sua vida ja intensa e ocupada. Apesar dos
desafios enfrentados, conseguiu conciliar suas diversas tarefas e responsabilidades, deixando
um legado significativo como abade, escritor, educador e lider espiritual®*.

A Vita Aelredi, mencionada anteriormente, fornece alguns detalhes biograficos sobre
Aelredo. No entanto, deve-se observar que € uma hagiografia, ou seja, uma narrativa que tem
como objetivo celebrar e edificar a comunidade. Como tal, € em grande parte uma historia
idealizada, com énfase nos aspectos virtuosos e exemplares do itinerario de Aelredo.

A historiografia moderna expandiu seus métodos de analise para incluir esse tipo de
documento, mas isso ocorreu ap6s a estabelecimento de uma dicotomia entre historiografia e
hagiografia, como parte da afirmacdo da Histéria como um relato disciplinado e com
pretensdes cientificas. Se nos limitarmos apenas a confiabilidade factual das hagiografias
medievais, a visdo moderna pode identificar muitos erros e até mesmo a invengéo de eventos

sobrenaturais. Entretanto, para nds, o foco esta em relacionar as motivagdes do hagiografo e o

24 Entre os provaveis problemas de salide que acometeram Aelredo, logo depois de oito ou nove anos como
abade, incluia calculos renais e artrite, segundo a hip6tese levantada por Squire (1981, p. 129).
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contexto social no qual ele estava inserido, em vez de determinar o que era ou néo factual no
relato.

A preocupagdo com 0 que realmente aconteceu parece ser mais uma exigéncia
moderna do que dos préprios hagiografos, que estavam interessados ndo apenas nos aspectos
edificantes da vida do santo, mas também nas questdes urgentes que ele enfrentava e que
agora ndo podia mais abordar. Isso ficou claro para Walter, autor da VA, quando declarou que
seu objetivo ndo era escrever uma biografia, mas sim celebrar Aelredo como um “pai para 0s
irmdos” e garantir que sua grande gloria ndo fosse esquecida na terra (VA, 57, p. 155-156).

Portanto, é importante considerar a VA como uma obra que reflete as intencbes e o
contexto do hagidgrafo, buscando inspirar e transmitir uma mensagem de veneragdo e
exemplo, em vez de um relato estritamente factual dos eventos da vida de Aelredo.

E correto afirmar que a hagiografia de Aelredo foi destinada a um pablico amplo e
diversificado, que ndo se limitava apenas a comunidade monastica. Essa diversidade de
publico foi 0 ponto de partida para a criacdo da hagiografia, uma vez que o autor nao detinha
todo o conhecimento sobre a vida do hagiografado, mesmo sendo alguém préximo a ele.
Walter Daniel ingressou no mosteiro de Rievaulx provavelmente na década de 1150, o que
indica que ele dependia de relatos e historias orais para obter informagGes sobre 0s primeiros
anos da vida monastica de Aelredo.

As histdrias orais desempenharam um papel crucial na composicdo da hagiografia,
preenchendo lacunas e enriquecendo o relato. Além disso, elas serviram como um baluarte
contra declaracBes que fossem incompativeis com a memaria coletiva sobre o hagiografado.
Néo é surpreendente que Walter Daniel tenha sido confrontado com criticas a sua vita e tenha
sido obrigado a responder, reconhecendo o uso de linguagem figurada, mas negando qualquer
falsidade em seu relato.

O ideal de santidade de Walter Daniel, que é evidente na vita por meio dos elogios a
Aelredo como abade e lider espiritual negligencia, por exemplo, a extensa atividade publica
do hagiografado. Isso ocorre porque o hagiografo tinha a intencdo de construir a imagem de
Aelredo como alguém principalmente definido pelas virtudes monasticas, expressando ternura
abacial e piedade contemplativa. Outros aspectos do itinerario, como a participacdo em
questbes politicas e atividades pastorais, podem ter sido menos enfatizados na hagiografia
devido a essa énfase particular do autor.

Dessa forma, a hagiografia reflete tanto a diversidade do publico-alvo quanto as

intencdes e ideais do autor, que buscou destacar certos aspectos da vida e da santidade de
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Aelredo enquanto negligenciava outros. E importante reconhecer a natureza interpretativa e
seletiva da hagiografia, compreendendo que sua finalidade era inspirar e edificar, em invés de
oferecer um relato factual completo e imparcial dos eventos da vida do hagiografado

As criticas ao trabalho de Walter Daniel, embora sua forma de divulgacdo seja
desconhecida, possivelmente estavam relacionadas a extensa atividade publica de Aelredo.
Para Walter e os monges de Rievaulx, foi prioritario enfatizar a imagem de um abade
totalmente dedicado a sua comunidade, evitando dar destaque a sua atuacdo politica, o que
poderia direcionar a narrativa para além do puablico monastico. A hagiografia apenas
menciona que Aelredo manteve correspondéncia com figuras proeminentes, como o Papa,
reis, bispos e pessoas notaveis da Anglia. Embora a atividade publica de néo seja detalhada na
obra, é inegavel que essa atividade lhe permitiu estabelecer relacionamentos importantes para
o0 desenvolvimento das teorias presentes em suas obras 0 EC e AE sobre relacionamentos e
misticismo.

Embora a hagiografia tenha dado menos énfase a atividade publica de Aelredo, é
valido reconhecer sua importancia na formacdo de sua perspectiva sobre relacionamentos e
sua contribuicdo para o misticismo presente em suas obras. A correspondéncia com figuras
influentes e o envolvimento em assuntos politicos certamente tiveram um impacto

significativo em sua compreensao das relagfes humanas e espirituais.

1.4 Misticismo Aelrediano: Responsabilidade Abacial e Cuidado Afetivo

Nos tratados Espelho da Caridade (EC) e Amizade Espiritual é possivel perceber
aspectos da atividade abacial de Aelredo que também foram retratados por Walter Daniel no
seu relato hagiografico. Na Vita, além de ser apresentado como possuindo ternura abacial e
piedade contemplativa, é dado a interacdo pessoal e carinhosa com seus filhos espirituais, 0s
monges de Rievaulx, o que em parte é confirmado nos tratados. Ressaltamos que a
hagiografia ndo emergiu apenas — nem principalmente — para confirmar o que Aelredo
imprimiu sobre si em seus tratados, pois as vezes nota-se contrastes entre ambas as narrativas
no que diz respeito a atividade abacial. Porém, é fato que o abade aparece como sendo
personagem principal em seus dois tratados. Em ambos ele aparece como um abba, um pai
espiritual que conversa com um ou mais monges.

O monge e amigo Walter Daniel, que, como vimos, tratou como secundarias as

relag0es e correspondéncias estabelecidas por Aelredo com diversas categorias sociais,
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aparece como um dos personagens na AE, algo que ele confirmou na Vita (VA, Cap. 32,
57:121). Se na Vita Aelredo é desconsiderado como uma figura proeminente em assuntos
eclesiasticos e politicos, o Walter que aparece no EC expressa descontentamento com as
interrupcdes causadas por visitantes desconhecidos nos coloquios dos monges de Rievaulx
com o abade. Esses visitantes ndo sdo especificados, sendo referidos como “inspetores do
farad”, aludindo as acfes dos exatores do governante do Egito na narrativa biblica. Isso
sugere que Walter sentia indignacdo ao ver Aelredo ocupado com assuntos externos ao
ambiente monastico, e esse sentimento sera concretizado na Vita, que escrevera mais tarde,
sob a forma de negligéncia das conexdes do abade com o mundo circundante. Walter expressa
assim sua opini&o sobre o envolvimento do abade com os visitantes: “Quem poderia manter
sua paciéncia durante todo o dia vendo esses agentes de Fara0 recebendo toda a sua atengéo,
enguanto nos, a quem vocé é particularmente devedor, ndo éramos capazes de obter nem
mesmo uma palavra com vocé?” (AE, 11:2, p. 69).

A resposta do abade indica uma postura conciliatéria e atenta as relacfes interpessoais,
ao ponderar que se deve tratar bem tanto aqueles que procuram algum beneficio como aqueles
que podem “criar-nos alguns problemas”. Apesar de preferir a soliddo, por ser agradavel, em
detrimento daquela “agitacdo insuportavel” (AE, 11:3, p. 69), Aelredo explica que buscou
manter as boas relacbes com aqueles que procuram a abadia, fossem 0s que procuram abrigo,
alimento e estadia, ou com aqueles que por razdes politicas ou religiosas poderiam ameacar a
estabilidade da casa. Aelredo entendia que as relacfes sociais eram essenciais para a expansao
e sobrevivéncia da casa cisterciense de Rievaulx na Anglia.

Durante o periodo em que foi abade, Aelredo estabeleceu relacGes pessoais com
diversos segmentos sociais, e suas habilidades diplomaticas e conhecimentos sobre questdes
politicas, tanto na esfera eclesiastica quanto no reino, foram constantemente requisitados.
Temas recorrentes presentes em suas obras, como a paz, a felicidade e a caridade, estavam
intrinsecamente ligados as expectativas em relacdo ao reino como um todo, bem como ao
projeto de vida monastica e espiritual que Aelredo buscava construir. Particularmente na AE,
Aelredo expressa sua preocupagdo com um projeto de intervengdo no ambito social, o que é
dramatizado por meio das constantes justificativas por ndo ter tempo suficiente para dedicar
aos seus irmdos de ordem. Apesar de suas numerosas ocupacfes, permaneceu no centro
emocional da comunidade, continuando a orientar e instruir seus filhos espirituais. Seus
tratados, sermdes e até mesmo as conversas pessoais que mantinha com os irmaos, conforme

mencionado por Walter Daniel, evidenciam o comprometimento e cuidado emocional de
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Aelredo para com aqueles que dependiam dele, ou como ele mesmo os designava, Sseus
“subordinados”:

Tu sabes, meu Senhor, que ndo os ordeno rude ou severamente, nem por um
senso exagerado de minha autoridade. Tu sabes como eu desejo beneficia-los
com amor em vez de presidir sobre eles, para ser colocado em uma posigédo
humilde abaixo deles, mas também ser mantido com afeto entre eles como
um deles (Orat. Past 8, p. 53).

Aelredo enfatiza o papel do afeto (affectus) como uma caracteristica central de sua
relagdo com os monges. E esse afeto que o motiva a estar entre eles, a quem ele ama e deseja
proporcionar ternura. O afeto € retratado como uma forca dindmica, que se movimenta como
um agente: “Tu sabes, doce Senhor, 0 quanto eu os amo, como derramei sobre eles tudo o que
posso, do mais profundo do meu ser, como meu coragdo se comove por eles” (Orat Past. n. 8,
p. 53).

A profundidade do afeto, tanto como uma categoria antropoldgica quanto teoldgica, é
enfatizada em suas obras. Na Oracdo Pastoral anexada ao tratado AE, Aelredo utiliza
expressdes como “dulcissimo senhor”, “doce Senhor”, “amavel consolador” e “dulcissima
piedade”, empregando uma linguagem afetiva para ilustrar o papel do abade como um porto
seguro para 0s monges. Essa linguagem afetiva serve como um espelho de dupla face,
refletindo tanto para 0s monges quanto para o abade. Dessa forma, se a comunidade esta bem,
0 abade também estd bem, e vice-versa. Aelredo acredita que seu destino individual esta
indissociavelmente ligado ao destino da comunidade. A énfase no afeto ressalta a importancia
das relagdes emocionais na vida monastica e reforca a ideia de que o bem-estar coletivo esta
interligado ao bem-estar individual.

A ideia de um s0 coracdo, presente nos escritos de Aelredo, é fundamental para ele.
Essa met&fora combina a busca pela unidade desejada com a importancia da afetividade na
manutencgéo dos lagos comunitarios. Aelredo adiciona a tradi¢do beneditina, que estabelece os
principios para a figura do abade, sua disposicdo afetiva, juntamente com uma colaboracéo
mUtua com 0s monges e a busca pela paz no reino.

Enquanto a RSB recomendava que o abade ndo desse mais atencdo aos assuntos
terrenos do que aos espirituais, a fim de ndo negligenciar a salvacdo dos monges, Aelredo
enfatizava que o abade tinha a responsabilidade de guiar as almas e seria cobrado por isso no
Juizo Final. Essa tarefa ndo se tratava apenas de direcdo ou administracdo monastica, mas de

um compromisso emocional total. Em outras palavras, Aelredo acreditava que o abade nao so6
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tinha a responsabilidade de orientar e liderar a comunidade monastica, mas também de se
entregar emocionalmente a ela. O abade deveria compartilhar um vinculo afetivo profundo
com o0s monges, colocando o bem-estar espiritual e a salvacdo de suas almas como prioridade
méaxima. Essa dimensdo afetiva era essencial para a harmonia e 0 sucesso da comunidade

monastica sob os seus cuidados:

Todo o meu sentir, todo o meu falar, todo 0 meu descanso e todo 0o meu
trabalho, toda a minha acdo e todo 0 meu pensamento, todo 0 meu sucesso e
todo o meu sofrimento, toda a minha morte e toda a minha vida, toda a
minha salde e doenca - tudo o que sou, tudo o que me da vida, tudo o que
sinto, tudo o que discerno - que tudo isso seja gasto completamente neles em
sua totalidade e totalmente gasto para o seu beneficio, para o beneficio
daqueles para os quais Tu proprio ndo consideraste indigno ser
completamente gasto (Orat. Past, 7, p. 49).

Aelredo adotou uma abordagem pedagOgica orientada pela empatia e motivacao,
combinada com coer¢bes bem pensadas, diferindo da abordagem mais militarista que
caracterizou a RSB. Como todos os abades cistercienses, Aelredo tinha o compromisso de
seguir fielmente a regra beneditina durante seu abaciado. Portanto, a RSB néo foi negada por
ele. Pelo contrario, embora ndo tenha declarado explicitamente (ou até mesmo tenha negado,
uma vez que sua intencéo era apenas seguir fielmente os principios beneditinos), seus escritos
ofereceram uma compreensdo dos beneficios do monaquismo cisterciense e revelaram a
imagem de um abade responsavel e atencioso, capaz de se relacionar bem com publicos
diversos e heterodoxos.

Por meio de sua abordagem pedagdgica, Aelredo procurou transmitir os ensinamentos
beneditinos de uma maneira que ressoasse com um publico mais amplo, mesmo aqueles que
ndo seguiam rigidamente os padrdes ortodoxos. Assim, equilibrou a fidelidade aos principios
beneditinos com uma abordagem adaptada as necessidades e expectativas da época. Seus
escritos ofereceram uma perspectiva contemporanea sobre o monaquismo cisterciense e
apresentaram um retrato do abade construindo pontes entre 0 mundo monastico e 0 mundo
secular.

Aelredo adaptou o desejo de seguir fielmente os preceitos da Regra as condi¢des
locais, levando em consideracdo a necessidade de atrair um maior nimero de pessoas para o
estilo de vida cisterciense e promover o crescimento da ordem na Anglia. 1sso levou a uma

ampliacdo dos preceitos beneditinos, notadamente o de responsabilidade abacial. O que
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distingue a responsabilidade abacial de Aelredo € o cuidado pastoral e afetivo que ele
dedicava aos monges, o que é enfatizado na estruturagdo fundamental dos tratados AE e EC.

Nessa estruturacdo, Aelredo assume tanto o papel de autor quanto de personagem,
estabelecendo um didlogo sabio com seus monges, que também sdo personagens presentes
nos tratados. Eles discutem abertamente temas como amor, amizade, vontade, desejo e livre-
arbitrio. Ao contrério do preceito da RSB que sugere que “ao discipulo convém calar e ouvir”
(RSB, Cap. VI, p. 89), Aelredo demonstrava interesse em aprender, ndo apenas em ensinar.
Essa abordagem pedagogica tinha um impacto psicologico significativo, pois Aelredo
deliberadamente adotava a voz e o estilo do abade nos tratados, o que, por sua vez, explicava
as bases de um misticismo caracteristico, em sintonia com a interpretacéo cisterciense sobre a
natureza dos relacionamentos humanos e sua relagdo com o divino.

A postura de Aelredo como interlocutor e guia espiritual, que valorizava a escuta
atenta e a troca de conhecimentos, contribuiu para o desenvolvimento de uma abordagem
Unica e intimista em relacdo a espiritualidade. Sua visdo mistica e sua compreensdo dos
relacionamentos humanos refletiam os principios cistercienses, enfatizando a importancia do
amor, da amizade e do cuidado mdtuo na jornada espiritual.

Na visdo de Aelredo, o cuidado abacial se manifesta por meio da imagem maternal de
Jesus, refletindo as novas concepgdes eclesiasticas do século XIl. A humanidade de Jesus é
vista como um simbolo dessas concepcdes, e seu amor € comparado a0 amor materno,
caracterizado pela compaixao e pelo consolo. Aelredo utiliza a metafora do leite materno para
ilustrar esse amor e sua capacidade de nutrir e sustentar as criangas. Nesse contexto, o leite
representa a compaixao.

A imagem de Jesus como uma mae nutridora ressoa na figura abacial de Aelredo, que
apoia e encoraja 0s monges, sem deixar de lado os preceitos de austeridade e rigor do
monasticismo. Essa representacdo materna atende as necessidades de progresso espiritual,
com a ideia de que os monges devem ser desmamados na vida adulta, ou seja, devem se
esforcar constantemente para alcancar a perfeicao espiritual. Aelredo enfatiza que o progresso
espiritual ndo esta necessariamente relacionado a idade cronoldgica ou a velhice. A constancia
nos héabitos e rigores é essencial, 0 que significa que até mesmo jovens monges podem
demonstrar maior virtude do que aqueles mais velhos. A busca pela virtude exige
perseveranca e disciplina, independentemente da idade, pois a natureza humana em si nao é

suficiente para garantir a virtude.
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Portanto, a figura materna de Jesus reflete o cuidado abacial de Aelredo, que incentiva
0s monges em seu caminho espiritual, estimulando-os a progredir e perseverar na busca pela
perfeicdo, independentemente da idade que tivessem.

Aelredo estabelece uma conexdo entre a imagem materna de Jesus e o papel do abade
como um ensinador espiritual. Ele descreve que, por meio do ensinamento sagrado e da
preocupacdo amorosa, 0 abade é capaz de dar a luz filhos espirituais, conduzindo-os ao
nascimento espiritual. Essa metafora enfatiza o cuidado e a responsabilidade do abade em
nutrir e guiar 0s monges em seu crescimento espiritual.

Além disso, Aelredo também faz alusdo ao abade como um médico, assim como Jesus
é descrito como um medicus da alma que cura os enfermos espiritualmente. Embora Aelredo
ndo se autodenomine explicitamente um medico, ele reconhece a associagéo entre o papel do
abade e o cuidado espiritual dos filhos/irmdos de ordem. O abade é visto como aquele
encarregado de cuidar tanto do corpo quanto da alma dos monges, assumindo a
responsabilidade de orienta-los em sua jornada espiritual.

Essa imagem do abade cuidador também se reflete nos beneficios da amizade. Assim
como um amigo oferece cuidado, apoio e conforto emocional, o abade desempenha um papel
semelhante na vida dos monges, proporcionando-lhes um ambiente propicio ao crescimento
espiritual e sendo um guia afetivo e sabio em suas vidas. Em suma, a figura materna de Jesus
e a imagem do abade como um medicus e um cuidador espiritual ressaltam o papel de Aelredo
como um ensinador espiritual e orientador afetivo, que busca o bem-estar e o progresso

espiritual de seus filhos/irmé&os de ordem.:

Ela [a amizade] tempera com a sua suavidade todas as virtudes, sepulta 0s
vicios com a sua for¢a, adoca as adversidades, modera a prosperidade, de
modo gue sem um amigo quase nada entre as criaturas humanas pode ser
fonte de alegria. Um homem sem amigos é como um selvagem, pois ndo tem
guem se alegre com ele quando as coisas lhe estdo bem, ou dividir a sua
tristeza nos momentos de dor; falta-lhe alguém com quem desabafar quando
a mente recebe alguma luz fora do comum (AE, I, 10, p. 54).

A linguagem utilizada indica que o abade, assim como um médico que cuida dos
doentes, tem a responsabilidade de oferecer apoio e assisténcia aos monges que estdo
enfrentando aflicbes e dificuldades. Essa funcdo, ligada ao papel de ensinador espiritual,
inclui inevitavelmente o cuidado emocional e o suporte necessario para 0s membros da
comunidade. Enquanto o Christus medicus, ou seja, Jesus como médico da alma, realiza a

cura espiritual, ao abade cabe o papel de ser um “sabio médico” que cuida das necessidades
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emocionais e proporciona apoio. Essa complementacdo entre o papel de Cristo como médico
espiritual e o abade como um médico sabio responde as responsabilidades tanto espirituais
quanto materiais da comunidade monastica.

A imagem do abade como um medicus, aliado a figura do amigo como um excelente
remédio para a vida, destaca a importancia do apoio emocional e do cuidado muatuo dentro da
comunidade monaéstica. Essa interdependéncia entre o papel do Christus medicus e o abade
como sapiens medicus reflete a compreensdo de que 0 sucesso da vida monastica esta
intrinsecamente ligado ao funcionamento saudavel e harmonioso da comunidade como um
todo.

Aelredo demonstrava uma preocupacdo afetiva e cuidadosa com a comunidade
monastica, utilizando uma linguagem emocional para promover 0S progressos espirituais.
Essa abordagem, aliada a disciplina monastica, também atraia doacGes e protecdo de leigos,
garantindo o sustento material da comunidade. Sua oragdo pastoral refletia a busca por
recursos materiais, generosidade dos leigos, fortalecimento da fé dos monges e protecdo da
comunidade. Aelredo reconhecia a importancia do apoio externo para a estabilidade e

crescimento da vida monastica quando roga a Jesus que:

No que concerne as coisas temporais com as quais nessa vida se sustenta a
fraqueza desse pobre corpo, proveja para os Teus servos segundo o que vés e
0 que queres. Apenas isso pe¢o a Tua dulcissima piedade, oh meu Senhor,
gue 0 que quer gue seja que eu tenha, pouco ou muito, Tu facas de mim, que
sou Teu servo, o dispensador fiel, o administrador de gragas, o prudente
administrador de todas as coisas que me daras (Orat. Past, 10, p. 18).

Aelredo, em sua oracgdo pelas necessidades temporais, reconhece sua responsabilidade
como servo e mordomo da comunidade, buscando sustentar seus monges com 0S recursos
disponiveis. Ele se v& como um servo do Senhor nesse papel. Embora seja descrito como um
abade amoroso, Aelredo também manteve a rigidez e definiu limites claros para garantir a
busca do sucesso espiritual dos monges. Ele alerta que relacionamentos interpessoais, como a
amizade, podem ser prejudiciais se ndo forem verdadeiros e ndo estiverem alinhados com o
amor verdadeiro. Procurou equipar 0s monges com as oportunidades de crescimento
espiritual, enquanto também os exortava a ndo se complacerem em suas faltas.

A RSB estabelece que membros contaminados por vicios como soberba ou
murmuracdo devem ser removidos da comunidade para evitar que contaminem o0s outros. A
excomunhdo é uma medida considerada para corrigir um vitium, as repetidas teimosias ou

desobediéncias, aléem do desprezo pelos superiores. O afastamento restringe os contatos do
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monge com 0s outros membros da comunidade, e 0s monges mais velhos assumem o papel de
consolar e apoiar 0 monge excomungado para evitar que ele caia em profunda tristeza. Essa
atuacdo curativa e pastoral dos irméos experientes € orientada pelo abade. Apos esgotar todos
0s meios, como admoestacdes, oracbes e excomunhdo, o abade pode recorrer a medida
extrema da expulsdo, ou seja, utilizar a “amputagdo” como altimo recurso (RSB, Cap.
XXVIII, p. 139).

Aelredo, em sua prética pedagogica cisterciense, preferiu 0 acolhimento em vez do
afastamento, recorrendo a expulsdo espiritual apenas uma vez, de acordo com seu hagiografo.
Durante uma visita a casa-filha de Rievaulx chamada Wardon, em um momento de descanso
apo6s suas numerosas ocupacdes, Aelredo percebeu que um monge chamado Ivo estava
visivelmente triste. Reconhecendo a timidez de Ivo, o abade o convidou para uma conversa
amigavel, que serviu como introducdo ao tratado AE. Aelredo encorajou lvo a falar e

expressar seus sentimentos internos:

Eis-nos aqui, eu e tu, e espero que exista um terceiro no meio de nds, o
Cristo. Ndo ha ninguém que possa nos incomodar, ninguém que possa
interromper 0 NOsSso conversar como amigos: ninguém. Coragem, carissimo,
abre o teu coracdo, derrama aquilo que queres nos ouvidos de quem é teu
amigo (AE, I, 1, p. 31).

Na segunda parte da AE, Aelredo lamenta a morte de Ivo e presta homenagem a ele.
Reconhece as qualidades de lvo como alguém com quem estabeleceu uma amizade. Ivo ndo
hesita em compartilhar suas angustias e pensamentos, embora reconheca Aelredo como seu
mestre, respeitando sua posi¢do como filho espiritual e subordinado. Para deixar Ivo mais a
vontade, o abade estabelece que terdo uma conversa informal acima de tudo, enfatizando que
ndo pretende se colocar como mestre, mas deseja principalmente dialogar com ele: “ndo me
atreverei fazer-me de mestre, mas principalmente quero conversar contigo” (AE, I: 9, p. 33).
Ensinar e amar, ou ensinar com amor, era uma implicacdo deliberada e buscada na préatica
abacial de Aelredo, na qual ele sentia a responsabilidade de amar sua comunidade e cuidar da
edificacdo de cada monge. Era um desejo sincero do abade, que roga em oracdo para ser

moldado pelo dom da sabedoria:

O Senhor, ensina-me, teu servo; ensina-me, eu te suplico, através do teu
Espirito Santo, como posso me dedicar por eles e como posso me gastar
completamente por eles. Através da tua graca indescritivel, O Senhor,
capacita-me pacientemente a suportar suas fraquezas, a té-los com
compaixdo amorosa e discernimento para ajuda-los. Deixe-me aprender, que
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teu Espirito me ensine, a consolar os aflitos, a fortalecer os desanimados, a
erguer os caidos, a ser fraco com os fracos, a indignar-me com o0s
escandalizados, a me tornar tudo para todas as pessoas a fim de ganha-las
todas (Orat Past., n. 7, p. 51).

Aelredo mostra-se atento as questdes e inquietacdes de seus interlocutores,
demonstrando empatia e combinando virtudes como prudéncia, temperanca e discricdo no
processo de ensino-aprendizagem. No AE, a discussdo é iniciada por sugestdo de Ivo e
prontamente acolhida pelo abade. Interessado em compreender a natureza da amizade
espiritual, sua utilidade, origem e proposito, Ivo, que ja havia lido sobre o tema, pede ao
abade que Ihe ensine algo além do que ele ja conhece. Aelredo, admirado com o
conhecimento de Ivo, questiona o que poderia ensinar a um aprendiz tdo bem-informado
sobre o assunto. Contudo, ele reconhece a importancia de ir além do conhecimento tedrico e
se empenha em fornecer uma perspectiva aprofundada sobre a amizade espiritual, mesmo

admitindo que Ivo passara os:

Anos de jovem estudando escritos, e leste o livro de Tulio Cicero sobre a
Amizade, no qual, com feliz estilo e com abundancia de argumentacoes,
discute-se tudo quanto se refere a esta matéria, e no qual se expde, por assim
dizer, algumas leis e preceitos que a regulam (AE, I, 6, p. 33).

Todavia, 0 monge Ivo revela que ndo estava satisfeito com o que até entdo as suas
experiéncias literarias, oriundas do contato com autores antigos que versaram sobre a
amizade, o0 ensinara sobre o tema. Assim, Aelredo pergunta: “N&o ti basta aquilo que disse
Cicero: ‘A amizade é o acordo, cheio de benevoléncia e caridade, nas coisas humanas e
divinas?’” (AE, I: p. 34). Em resposta, Aelredo busca oferecer uma perspectiva cristd sobre a
amizade espiritual, transcendendo as limitagOes da definicdo pagd. Aelredo, reconhecendo a
preocupacdo de Ivo em relacdo a definicdo pagd de caridade, assume o papel de
intermediador. Ele compreende que a identidade lexical pode criar ilusdes e que termos e
expressdes de autores ndo cristdos podem ndo transmitir plenamente o significado cristdo da

caridade:

Com prazer o farei, desde que tu compreendas a minha ignoréncia e ndo me
obrigues a ensinar-te aquilo que eu mesmo néo sei. Parece-me que 0 termo
“amigo” venha de “amor”, e “amizade” de “amigo”. O amor é um
sentimento da alma racional, pelo qual, estimulada pelo desejo, procura algo
e anseia por aproveitar isto, aprecia-o com certa dogura e suavidade interior,
abraca, pois, 0 objeto desta busca, e conserva aquilo que encontrou. Estudei
a natureza e a dindmica deste sentimento com a maxima lucidez e diligéncia
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de que era capaz no meu Espelho de Caridade, que tu conheces bem (AE, I:
19, p. 36).

O magister mobiliza a linguagem emocional com referéncias “amor”, “sentimento”,
“docura” e “suavidade”. A existéncia das emocdes se dd na natureza humana e suas
faculdades, o que Aelredo esclarece ao lembrar que o amor é parte da alma racional. Ele
destaca que o amor é uma caracteristica exclusiva dos seres humanos, pois outras criaturas,
mesmo sendo belas, sdo incapazes de amar e experimentar a felicidade (EC, 1:3, p. 43).
Aelredo se interessa pela definicdo do amor e sua relagdo com as emocdes e a amizade,
explorando a capacidade humana de construir experiéncias significativas que fortalecem os
lacos sociais e monasticos. A linguagem emocional, com termos como “amor”, “sentimento”,
“docura” e “suavidade”, € mobilizada para expressar a importancia e a profundidade das
experiéncias afetivas humanas.

Aelredo enfatiza o valor da afeicdo e do amor do abade em relagdo aos monges,
demonstrando uma postura amorosa e atenta as demandas da vida monastica. Ele acredita que
a préatica da caridade é fundamental para estabelecer e restaurar o amor perdido devido ao
pecado. Reconhece que o pecado pode impedir o florescimento do amor, assim como o
esquecimento impede a memoria e o erro prejudica o conhecimento. No entanto, ele defende
que a comunidade monastica ndo deve ser atormentada ou impedida pela dureza da vida
monastica, e que a restauracdo do amor pode comecar aqui na Terra. Aelredo busca
ativamente o amor e a devocdo, trabalhando para superar as barreiras do pecado e promover
um ambiente de amor e caridade.

Os escritos de Aelredo de Rievaulx refletem o contexto de intensa reforma monastica
em que ele viveu. Como monge cisterciense, ele buscou aperfeicoar a vida monastica e seguir
a regra beneditina com rigor. Além disso, seus escritos abordam questdes mais amplas sobre a
vida monastica ideal, retratando o abade como um modelo a ser seguido e enfatizando a
importancia da orientacdo espiritual, humildade e rendncia aos prazeres mundanos.

Representador de Cristo, 0 abade seguia 0 modelo do Bom Pastor, guiando o seu
rebanho segundo a vontade de Cristo. Com frequéncia, pediu em suas oragOes pastorais,
anexadas ao AE, que as suas decisdes fossem segundo a vontade de Jesus, e ndo segundo a
sua propria. O abade de Aelredo tinha a responsabilidade de prestar contas ao Senhor no dia
do julgamento por todas as almas confiadas a ele, incluindo a sua propria. Ele se dedicava ao
bem-estar de todos, ciente da importancia de seu papel como lider espiritual na comunidade

monastica.

77



Além das imagens do abade como bom pastor, como méae e medicus, e na verdade
intimamente ligado a elas, estava a imagem do abade como servus de todos na comunidade.
Isso significa que deveria voltar-se inteiramente para o todo comunitario, orientando todas as
suas acbes em beneficio dos monges. Como um bom mordomo (conomus) que fora em sua
vida pregressa, tinha a preocupacdo com a condi¢do material e a sustentacdo da comunidade,
e esteve ativamente envolvido nos assuntos contemporaneos sobre os rumos da vida
eclesiastica.

Os retratos de monges sem regras, errantes, SA0 exageros intencionais que servem
como ferramentas pedagogicas. Isso fica evidente por meio do dialogo com um novigo que
elenca os aspectos positivos de sua vida anterior ao claustro. O novigo, nostélgico de seu
passado secular, descreve uma vida mais relaxada, desfrutando de comida saborosa, bebendo
e tendo mais horas de sono, acreditando que estava imerso no amor de Jesus. Essa descricao
serve como ponto de partida para explicar o propdésito da visita espiritual.

Aqueles que menosprezam a vida disciplinada, entregando-se aos prazeres da carne e a
embriaguez, podem receber a visita espiritual, mas em um nivel basico, que atua apenas para
despertar aqueles que estdo adormecidos, dando um golpe aos desviados do caminho. A
hipérbole de retratar aqueles que vivem sem regra visa provocar a autorreflexdo, levando a
humildade e ao arrependimento por meio do constrangimento. Aelredo reconhece que essa
primeira visita € particularmente direcionada aos perversos, que podem estar presentes mesmo
entre aqueles que seguem a vida eclesiastica, assim como Saul entre os profetas e Judas entre
0s apastolos.

A experiéncia emocional do monge, expressa por meio de lagrimas e choro, é
comparada a graca da compulsdo e € relacionada a Balado, um personagem biblico que
acreditava estar agindo com virtude, mas na verdade era camplice dos inimigos do povo de
Israel (EC, II: p. 166). As lagrimas, como sinal de arrependimento, foram uma caracteristica
dos filhos de Israel durante sua jornada no deserto, desde sua saida do Egito até sua chegada a
terra prometida, conhecida como “os choros”, um lugar ndo identificado, que em hebraico €
Bochin (Jz, 2,5). O monge que anseia por voltar ao seu antigo eu é comparado a alguém que
toca um cadaver depois de ter lavado as maos, questionando a utilidade dessa acdo de
purificacdo (Ecl. 34,25).

Dessa forma, a visita espiritual, interpretada pelo monge como uma validacdo de
seu estilo de vida pré-cisterciense, revela-se, na realidade, um alerta destinado aqueles que

seguem uma existéncia mais despreocupada. A mensagem implicita € um convite para que, ao
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serem chamados a vida monastica, experimentem a plenitude do afeto e do amor divino,

dedicando-se com vigor a pratica das virtudes (EC, 11:23, p. 167).
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CAPITULO Il - AS RELAGOES INTERPESSOAIS E A EDUCAGAO
POR INFUSAO

A Regra da nossa ordem nos proibia de falar-nos, mas me falava o seu aspecto, me falava o seu modo
de caminhar, me falava até mesmo o seu siléncio.
Espelho da Caridade, I: 107, p. 135.

Um abade que escreveu sobre a doutrina da caridade, o0 amor e a amizade humana,
dentro do contexto monastico social, parece ter tido um proposito claro: a instru¢do. Essa
instrucdo, essa pedagogia, era direcionada aos individuos que estavam sob sua orientagdo
espiritual. Contudo, existem duas perguntas que podem desafiar essa evidéncia aparentemente
Obvia, levando-nos a explorar mais profundamente as complexidades tedricas que nosso autor
abordou em relacdo as relagcdes interpessoais: 0 que ele ensinou, e como o fez? O projeto
literario liderado por Aelredo infunde nas palavras experiéncias afetivas que tém um impacto
direto na concepcao da educacao.

Para o abade, a dimensdo afeto-espiritual era a motivacdo por trds do processo de
aprendizado, relegando outras formas de educacdo, que eram tradicionalmente valorizadas no
ensino formal medieval, como as artes liberais (Trivium e Quadrivium), a um segundo plano.
Sem negar a importancia dessa educacdo formal, o monge cisterciense propée uma
abordagem de aprendizado diferente, que ao mesmo tempo sugere a preferéncia por um
método considerado superior. Aelredo defende o conceito de conhecimento infundido,
implicando que o aprendizado é concedido pelo Espirito Santo, o que é explicitamente
contrastado com o aprendizado adquirido por meio da transmissdo académica, descrito por
Walter como “compreenséo erudita transmitida da boca de um mestre para o coracdo de seu
aluno” (VA, p. 26).

Na narrativa hagiogréafica, o aprendizado no caminho académico, sob a orientacéo de
um mestre, pode ser um processo longo, doloroso e arduo, enquanto o aprendizado espiritual é
visto como um presente puro do Espirito, que ndo exige esforco. Enquanto alguns se
dedicavam profundamente ao acumulo de conhecimento diversificado (descrito como quam
bibendo gustavit), muitas vezes esquecendo que as artes liberais eram apenas um estagio
preliminar na busca por uma compreensao superior, ou seja, a compreensao de Deus, Aelredo
destacava-se, segundo o seu hagiografo, por ter alcancado uma compreensao superior em
relacdo aos outros. 1sso se devia ao fato de que ele estava, por assim dizer, estabilizado ao

encontrar sua felicidade na presenca, no conhecimento e no amor de Deus.
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2.1 Uma Teologia Monaéstica no Século XI1?

O interesse pela teologia monastica surgiu na era pos-conciliar. Antes disso, 0
escolasticismo dominava, abrangendo todo o cenario teoldgico e deixando pouco espaco para
o desenvolvimento dos estudos sobre teologia monastica. A era pds-conciliar diz respeito ao
periodo apds o Concilio Vaticano Il (1962-1965), um concilio ecuménico que promoveu um
relacionamento mais proximo entre a Igreja € o mundo moderno. Os bispos buscaram
atualizar as praticas e tradi¢Ges catélicas em resposta aos desafios da época (Merton, 1969, p.
7-13).

O Concilio introduziu diversas mudancas significativas na Igreja Catdlica, incluindo
reformas liturgicas, maior énfase no didlogo ecuménico e inter-religioso, bem como uma
abertura a modernidade. 1sso criou um clima de renovacdo e reexame em muitos aspectos,
abrangendo areas como liturgia, teologia, formacdo de sacerdotes e religiosos, a relagdo entre
a Igreja e o mundo moderno, e a maneira como os fiéis vivem e expressam sua fé.

Nesse contexto de mudancas, houve uma reavaliacdo do legado teol6gico monastico.
Percebeu-se que esse legado ndo apenas gerava discussdes teoldgicas intensas, capazes de
competir com a escolastica?® em termos de profundidade, mas também trazia elementos novos
e valiosos para pensar a cultura. A teologia monastica ndo resulta apenas de reflexdes
abstratas, mas € fruto de uma vivéncia intensa da fé. O propdsito subjacente ao monasticismo
ndo se limita a buscar recompensas celestiais por meio da rendncia ao mundo, uma vez que a
historia mostra a profunda interagcdo dos monges com o contexto de sua época. Pelo contrario,
0 monasticismo representa um testemunho construtivo da presenca de Cristo na realidade
terrena (Merton, 1969, p. 8).

Monge trapista, poeta e ativista social, Merton percebeu que a era pds-conciliar estava
marcada pela necessidade de construir uma disciplina de amor genuinamente séria. 1sso era
uma resposta ao autoritarismo infantil e ao conservadorismo que ainda persistiam,
especialmente na forma como a Idade Média era vista na América. Nesse novo mundo que ele
vislumbrava, a énfase recairia sobre a liberdade e 0 amor, ndo de maneira idealista, mas como

o0 resultado consciente de um processo de aprendizado. De maneira sucinta, a finalidade da

% Normalmente, é situada no século XIIl. Ndo surgiu de uma mudanca abrupta, mas remonta aos séculos
anteriores, o que torna o século XII um marco na gestacdo que a precede. A escolastica, uma cultura
associada ao ensino universitario (mas com caracteristicas distintas), foi moldada por um corpo profissional,
notavelmente corporativo e fechado, tanto em sua atuacdo quanto em seu estilo: “a exclusdo dos textos
literarios que eram tdo familiares aos mestres franceses da Renascenga do século XII” (Alessio, 2006, p.
368). Mas a escolastica ndo se resumiu, no entanto, a arte da escrita/leitura: desde o estudo classico de
Panofiski, foi associada a outros fenébmenos, como arquitetura, arte e filosofia.
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educacdo monastica reside na promocao da liberdade genuina por meio do consentimento
amoroso e criativo. Esse discernimento dos espiritos “é muito importante na resolucdo real
dos problemas na renovacdo monastica hoje” (Merton, 1969, p. 11). Esse aprendizado
permitiria as pessoas experimentar e ‘“saborear” a diferenca entre liberdade e falta de
liberdade, entre amor e egoismo. No entanto, ap6s termos sido governados por estruturas
autoritarias por um periodo tdo prolongado, muitos de nés enfrentam desafios ao tentar operar
sem elas, pois estamos menos familiarizados com esse modo de funcionamento. Merton
estava convencido de que era essencial para a sociedade contemporanea cultivar, na esteira da
renovagdo conciliar, uma compreensdo mais profunda e madura desses conceitos
fundamentais, a fim de superar as limitagbes impostas pelo autoritarismo e pelo
conservadorismo.

Os cistercienses, como Bernardo de Claraval, e Aelredo de Rievaulx, foram eleitos
como aqueles que tinha muito a ensinar sobre a disciplina do amor capaz de restaurar aquele
“sabor” intimo pela verdadeira liberdade e amor auténtico, o sapor honi, que é essencial para
a sabedoria e a contemplacdo. A teologia da amizade representaria, ai, a completa expressdo
da liberdade e do consentimento na perfeicdo das relagdes humanas, que sdo vistas como uma
epifania da amizade com Deus. A modernidade do pensamento monastico é enfatizada pela
ideia de que viver sem amigos é como ndo viver. Todavia, esse pensamento era considerado
inaceitavel em uma era de autoritarismo, e por essa razao, Aelredo foi considerado “perigoso”
em certos mosteiros. Alguns de seus livros, especialmente o AE, eram mantidos trancados nas
bibliotecas trapistas nos Estados Unidos. Ao mesmo tempo, um novigo em formagao para se
tornar um dominicano em Roma (que mais tarde deixou a igreja e se tornou diretor de um
colégio em Oxford) era monitorado até mesmo durante 0s passeios para garantir que ele e
seus companheiros ndo escolhessem sempre 0S “mesmos parceiros” e evitassem se
familiarizar excessivamente uns com os outros (Mcguire, 1988, p. 44).

Parte dessa historiografia considerou que Aelredo ndo aceitou a recusa do
estabelecimento de lagos amigaveis no contexto monastico. Assim sendo, McGuire (1988,
p.331) argumenta que os afetos experimentados pelo cisterciense foram estabelecidos de
maneira franca, sem vacilagoes, revelando-se abertos e desprovidos de qualquer sentimento de
culpa ou temor. Isso se deu no ambito das relacbes de amizade, sem que houvesse a
preocupacdo de que tais sentimentos pudessem se transformar em um obstaculo, resultando
em exclusdo ou, ainda, representando uma tentagéo distante dos preceitos disciplinares da

vida monastica. Essa postura manifestada no coragdo da instituicéo eclesiastica, que mantinha
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desconfianca em relacdo aos lagos pessoais proximos na vida monastica e religiosa, seria
indicativo, além do mais, que ele desafiava as normas conservadoras do século XX sobre o0s
vinculos afetivo entre homens. O que causava desconforto entre as autoridades eclesiasticas
era sua doutrina subversiva, que afirmava que lagcos préximos formados pela amizade eram
essenciais para o crescimento espiritual. Em certo ramo da tradigdo monastica, a Unica
amizade verdadeira era aquela com Deus. Nem mesmo o abade, a quem o monge deveria
confiar plenamente, ou seja, a quem estava submisso, era considerado um amigo. Essa quebra
na hierarquia tradicional era um desafio apresentado pela amizade espiritual. Isso explicava
por que a obra de Aelredo, sobretudo a Amizade Espiritual, foi proibida para novigos em
mosteiros trapistas no século XX.

No contexto politico da segunda metade do seculo XX, quando movimentos de
contestacdo ocorreram em varias partes do mundo globalizado, desafiando o status quo por
meio de questionamentos liderados por ‘“forcas” rebeldes, como operarios, professores,
estudantes e mulheres, Aelredo foi percebido, por monges e monasticos que também estavam
interessados no movimento de reforma que a Igreja estava buscando naquele seculo, como
alguém que oferecia ensinamentos a frente de seu tempo. Em resposta a exortacdo do Concilio
Vaticano Il por renovagdo, 0s cistercienses contemporaneos encontraram em Aelredo um
deposito de boas praticas adequadas a modernidade que buscavam alcangar.

A disposicdo de renovar 0 monaquismo no século XX demonstra que € uma instituicao
sensivel as mudancas sociais. Por exemplo, a Abadia de Rievaulx recebe milhares de
visitantes que interagem com sua histdria por meio de painéis informativos e visitas guiadas.
Em um mundo globalizado e poés-secular, os mosteiros adotaram tecnologias digitais,
comercializaram produtos, ofereceram hospedagem e abordaram os mercados e 0 turismo
religioso como formas de se adaptar a demanda por atualizacdo. Recentemente, uma
exposicao chamada Rye Valley Abbey Exhibition prometeu apresentar artefatos arqueoldgicos
de escavacg0es realizadas na primeira metade do século XX. Na ocasido é tido como possivel
“saborear uma refeicdo em nosso novo saldo de cha” e encontrar a descricao idilica feita por
Aelredo no AE: “apreciar por que a descri¢do de Santo Aelredo de 'paz em todos os lugares,
serenidade em todos os lugares' da Abadia de Rievaulx poderia facilmente ter sido escrita
hoje” (ENGLISH HERITAGE, 2024) %,

A era pos-conciliar, ndo apenas no sentido cronoldgico apos o Concilio Vaticano Il

convocado por Jodo XXIII, mas também na confluéncia de praticas antigas e novas, trouxe a

% O link do site English Heritage é: https://www.english-heritage.org.uk/visit/places/rievaulx-abbey/. Acesso
em: 15 ago. 2023.
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tona a questdo da educacdo como tema central para a renovacdo da vida religiosa. Nao é
coincidéncia que muitos dos estudos historiograficos sobre o tema sejam realizados por
estudiosos que tiveram alguma conexao direta — seja como membros de uma ordem religiosa
— ou indireta — por meio de associacfes ou ligacbes com o assunto. Essas forcas poderiam se
inclinar para a reafirmacdo da tradi¢cdo, mas também moldariam a tradicdo na dire¢do da
integracdo de novas tendéncias sociais em um periodo de crescente individualismo,
secularismo e pos-secularismo. Sem entrar em detalhes sobre as vérias respostas, algumas
conservadoras e outras progressistas, a reforma da vida religiosa estabelecida pelo decreto
conciliar Perfectae Caritatis se destacou.

Esse “pds-monasticismo”, que combina o ideal de pobreza e o afastamento do mundo
(caracteristico da vida monastica tradicional) com uma énfase — para alguns, excessiva — na
atividade mundana, acentua a ideia de que o monaquismo e seus membros compartilham “a
vida da Igreja” e seu trabalho de ensino e evangelizacdo. O tema da teologia monéstica surge
aqui como algo ndo escolastico, ou seja, ndo vinculado ao Trivium e ao Quadrivium, as artes
liberais tradicionais.

A busca pela teologia monastica contrastava com a escolastica, um termo que aparece
de forma vaga e genérica. Para um monge, o conhecimento era adquirido sob a orientagdo de
um abade, atuando como mestre espiritual, por meio da leitura das obras dos Padres da Igreja
e da Biblia, dentro de uma cultura monéstica que tinha uma abordagem desinteressada. A
escola monastica, portanto, ndo se assemelhava a uma escola convencional. Era, em esséncia,
um espaco de aprendizado, semelhante a muitos outros, incluindo as escolas dos clérigos. Na
escola dos clérigos, prevalecia a impessoalidade, enquanto na escola monastica, predominava
a pessoalidade. Na primeira, o foco estava no objeto e no método, enquanto na segunda, 0
foco era no affectus (afeto) e na espiritualidade. Assim, na teologia monastica, ndo se
concebia a teologia sem o desejo por Deus, a oragédo e, da mesma forma, ndo havia vida moral
sem a pratica da ascese. A palavra mestra na teologia monastica € expreriendum, nao
sciendum (Leclercq, p. 20-21).

E importante notar que a teologia monastica era diversificada em si mesma,
abrangendo tradicGes como os beneditinos e 0s cistercienses, assim como havia diversas
correntes dentro da escoléstica. Além disso, o ensinamento monastico era profundamente
influenciado por uma tradicdo escrita, que se baseava na leitura meditativa e no estudo, e era

caracterizada pela énfase na gramatica e na escatologia, marcando assim a cultura monastica.
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O monge e historiador Jean Leclercq, observou, com destaque, como ele e outras
geracOes de historiadores agora viam o0 monaquismo cristdo medieval como uma continuagao
da teologia patristica. Em vez de uma ruptura, os monges do século XII evidenciam um
continuum. Essa perspectiva € encontrada em Un éducateur monastique: Aelred de Rievaulx,
escrito por Amédée Hallier, cuja primeira publicacdo em francés é de 1960. Na versdo em
inglés de 1969, Thomas Merton escreveu uma das introducfes, visto que ja havia uma
introdugdo do proprio Hallier. Coube a Leclercq redigir o prefécio, e o fez com entusiasmo,
destacando que o estudo de Hallier, agora traduzido para o inglés, estd inserido em um
“contexto de renovagdo que é, na realidade, uma redescoberta”. Uma redescoberta de uma
teologia monastica que pressupde para aquele que ensina e para aquele que ouve um estilo de
vida, uma ascese rigorosa. Essa teologia especifica traz luzes menos especulativas do que um
certo gosto, uma maneira saborosa de aderir a verdade e, assim, ao amor de Deus (Leclercq,
1957, p. 12).

Engajado em promover o estudo dos autores monasticos do seculo XlI, pelo qual
somos imensamente gratos, Leclercq desempenhou um papel fundamental na criagdo de uma
alternativa ao que ele temia ser a possivel aridez das discussdes teoldgicas escolasticas. Nesse
sentido, ele foi acompanhado por seu amigo Thomas Merton, e juntos contribuiram para
revitalizar o interesse pela espiritualidade e producdo contemplativa durante meados do século
XX.

Ameédée Hallier destaca que, como parte da formacdo monastica de Aelredo, que teve
inicio em Rievaulx sob a orientacdo dos monges de Claraval, havia uma conexao intrinseca
com a corrente do monaquismo continental. A chegada dos monges de Claraval a Rievaulx
representou um marco importante na comunidade, estabelecendo uma continuidade natural da
teologia monastica em solo inglés. Dessa forma, Aelredo foi moldado pela vida cisterciense,
imergindo nas Escrituras e nos ensinamentos dos Padres da Igreja, com destaque para Santo
Agostinho.

Sua devocgdo a meditacdo e a pratica da Regra de Sdo Bento o levou a desempenhar
papéis significativos, como mestre dos novigos em Rievaulx (1142), posteriormente como
Abade de Revesby (1143-1147) e, por fim, como Abade de Rievaulx (1147-1167).
Assumindo essas responsabilidades, sua escrita inevitavelmente foi influenciada por elas.
Com uma producao literaria substancial, o cisterciense se destacou como um dos promotores

do “renascimento historico”, que é uma das realiza¢bes notaveis do monasticismo do século
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XIl e que pode ser comparada a qualquer florescimento do escolasticismo (Chenu, p. 781,
apud Hallier, p. XXIV, 1969).

Para Leclercq (1957, p. 21-23), a tradicdo doutrinaria do cristianismo primitivo ndo
apenas foi preservada, mas também desenvolvida e enriquecida pelos monges, que sdo vistos
como 0s representantes da teologia patristica na Idade Média. Bernardo de Claraval é
considerado como o Ultimo dos Padres da Igreja. A tese que une esse grupo de historiadores
monasticos vai além da ideia, amplamente aceita na historiografia especializada, de que os
monges eram excelentes copistas. Eles acreditavam que a atividade de copiar manuscritos ndo
era simplesmente uma reproducdo mecénica, mas sim uma expressdo da vivéncia e
experiéncia da fé.

Aelredo é considerado uma porta de entrada para 0 mundo da teologia monastica, ndo
porque seja 0 mais importante, mas, na verdade, pelo contrario, devido a sua simplicidade e
acessibilidade. Ele é visto como alguém mais “préximo de n6s”, o que possibilita a introducao
nos estudos sobre Bernardo de Claraval e outros tedlogos cujas doutrinas sdo mais complexas
ou dificeis de compreender (Leclercq, 1957, p. 15).

As origens da tese de uma teologia monastica podem ser tracadas até Marie-
Dominique Chenu e seu estudo sobre o movimento teolégico do século XII. Em La théologie
au douzieme siécle, cuja primeira edi¢do é de 1960, o que em parte coincide com a atmosfera
de renovacdo, embora seja dois anos antes do Concilio (1962-1965), o autor elucidou os
métodos e, sob os métodos ensinados, as mentalidades implicitas que, além dos sistemas e
controvérsias, determinaram a evolucdo do século XII, “unanimemente considerado como o
ponto de viragem da Idade Média ocidental, em suas instituicdes e em sua religido” (Chenu,
1974, p. 13).

E nesse contexto que também se insere a visdo pioneira de Etienne Gilson, que
ponderou sobre a separacdo entre a chamada Baixa Patristic e a teologia escoléstica
predominante nos séculos XIlI e XIV. Gilson propds a ideia de uma unidade subjacente que
conectava esses periodos, uma unidade filosofica, teoldgica e espiritual que emanava da
Palavra Divina. A partir de uma visdo mais abrangente, o esquema histérico que foi
amplamente aceito por muito tempo (a divisdo entre a patristica, a escoléstica e o
Renascimento) é revisado. 1sso ndo significa que esse esquema seja totalmente incorreto, mas
é considerado simplista. De muitas maneiras, o século XII se destaca como um periodo de
grande efervescéncia teoldgica, com certas correntes se desenvolvendo na escolastica,

enquanto outras, devido & notavel fertilidade teoldgica do século XIlI, talvez tenham entrado
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em um estado de relativa dorméncia ou simplesmente se tornado menos proeminentes,
aguardando um ressurgimento que ocorreré no século X1V (Gilson, 1990, p. 9-10).

Essa unidade, segundo Chenu, persistia no tomismo, mesmo que houvesse uma
divisdo nas areas de ensino, como filosofia, teologia, espiritualidade e mistica. A luta contra
essa separacdo disciplinar era vista como uma forma de preservar a unidade transcendental da
teologia.

Portanto, no seculo XII, ja havia elementos da escolastica, assim como no século XIlII
havia influéncias patristicas incorporadas em novas formas. A teologia do século XII, baseada
nas Escrituras, antecipava muitos dos temas e métodos desenvolvidos pelos escolasticos. Isso
levou a rejeicdo da visdo tripartite da historia da teologia, que dividia a histéria em “fim da
patristica” (século XII), “escolastica” (século XIII) e “renascimento” (século XIV). Essa visdo
era considerada simplista, pois negava a continuidade da histéria real da teologia, que, embora
diversa, representava uma unidade valida para todas as épocas (Gilson, 1952, p. 10).

A matéria da antiguidade, sugerida pelo termo “renascimento”, s6 poderia ser evocada
sob um contexto diferente da propria antiguidade, ou seja, sob uma nova perspectiva espiritual
que ndo perdia nada da heranca anterior. Ela cresceu e se desenvolveu em uma assimilacéo
espiritual que ndo subtraiu nada da heranga anterior, mas a integrou em um novo organismo
espiritual (Chenu, 1974, p. 20).

O renascimento do seculo XII foi um processo em que as influéncias da Antiguidade
sdo usadas como instrumentos para a inovagdo e a invencdo, que ocorreram em diversos
campos, como na ciéncia, na literatura, na politica e na religido. N&o se limita, além do mais,
a mera replicacdo dos modelos antigos, mas € um despertar intelectual e espiritual, levando a
uma reinterpretacdo criativa dos elementos antigos a luz da evolugdo cultural da época. A
proposta de Chenu é, entdo, bastante simples: a construcdo de um projeto de extracdo da
unidade da metodologia teoldgica (o simbolismo exegético, a quaestio, o dialético, litdrgico).
Eis porque é dispensavel um estudo especifico sobre um autor ou mesmo sobre as
controvérsias, como do niilismo cristologico, o da definicdo dos sacramentos ou da disputa
dos universais, por exemplo. S&o precisamente as leis internas que determinam e revelam o
clima e a fé do periodo, que compdem, por meio das circunstancias mais dispares, a unidade e
as tensbes. As tensGes e as controvérsias sdo como couches géologiques: a figura de
linguagem sugere que, ndo obstantes as influéncias variadas que possam parecer
contraditdrias ou diferentes, todas elas se unem para enriquecer o panorama geral. llustra, por

conseguinte, como diferentes elementos, no contexto teoldgico, podem coexistir e contribuir
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para a riqueza e a diversidade do desenvolvimento cultural e religioso de um periodo. As
diferentes influéncias, contextos ou elementos (couches géologiques) que afetam uma
determinada época ou fendmeno, ndo dividem as producdes do solo que as constituem. N&o
separam ou fragmentam as manifestaces ou resultados do periodo em questdo. Ao contrario,
“explicam sua original e multipla fecundidade”, ou seja, essas influéncias variadas contribuem
para enriquecer e diversificar as expressdes e realizacbes do periodo, tornando-o mais rico e
profundo (Chenu, 1974, p. 12).

Com efeito, hd apenas uma historia: a histéria religiosa. A historia da espiritualidade e
a historia teolégica compBe uma unidade, assim como o0s métodos empregados pelos
historiadores. A importancia dos métodos histéricos, como a exegese e analise, ndo pode
suplementar o sentido interno, percebido subjetivamente pelo historiador. Oriundos de uma
perspectiva positivista, 0s métodos levaram, como as criticas tanto em Histéria como em
outras disciplinas fizeram saber, a uma degradacdo do espirito em uma montagem considerada
objetiva. Para além da mera exegese de textos e narrativas de eventos, a compreensao
historica deve buscar uma interpretacdo que va além do que os autores originalmente
perceberam e expressaram. Isso implica reconhecer as conexdes internas dos objetos, as
afinidades e os determinismos institucionais ou espirituais que moldam os acontecimentos.

Levada as Ultimas consequéncias, a perspectiva de que a histdria constréi, e ndo
apenas descobre, leva-nos a beira de uma interpretacdo subjetiva. Como evita-la? Néo é
preciso: o risco vale a pena ser corrido, pois, na outra ponta, os historiadores positivistas, com
suas interpretagdes oriundas das categorias mentais do lluminismo, lograram um golpe fatal
na originalidade do fenémeno religioso. Agora, cabe criar uma leitura das doutrinas
medievais, vitimas que foram de “uma visdo desprovida de inteligéncia - para dizer o
minimo” (Chenu, 1974, p. 34). A consideracdo de autores ligados a escolas em detrimento de
autores monasticos, tem sido revestido de uma taxonomia que enfatiza a obscuridade destes,
que, quando ndo venciam no debate racional, recorreriam as acusacdes de heresia.

Por outro lado, na teologia e no aprendizado monastico, os meios eficazes de
conhecimento incluiam a certeza obtida pela fé, o conhecimento carismatico transmitido
diretamente @ mente como um dom do Espirito Santo e a experiéncia direta da realidade de
Deus, que ele chamava de contemplacdo.

Aos preconceitos racionalistas, que antepuseram os metodos a uma interpretacdo, é
contraposta a ideia de que o objeto (a teologia) é uma comunhdo de fé e uma tradi¢do viva.

Como consequéncia, a historia da teologia é a propria teologia. Campo de estudo e objeto de
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estudo, assim, sdo a mesma coisa. Na verdade, reside algo mais profundo, pois a primazia ndo
é da Historia, mas sim da Teologia. E a construcdo de uma Teologia da historia que estd em
jogo entre os historiadores monasticos. Assim, Sommerfeldt (1973, p. 370-371), em um
exercicio de egohistéria, assinalou que se perguntara, quando um jovem estudante na
Universidade de Michigan, como conciliar uma carreira académica com uma vida espiritual
intensa, tendo resolvido fazer essa pergunta a Bernardo de Claraval, “o Unico cisterciense que
eu conhecia — com exce¢do de Thomas Merton”. O autor lembra que tinha uma resposta
prévia, mesmo antes de se aprofundar nos estudos bernardinos: a de que encontraria um
conselho para evitar a vida intelectual o maximo possivel em prol de uma vida de peniténcia e
oracdo no mundo. Afinal, sabia — “ou pensava que sabia” — que Bernardo havia condenado
Pedro Abelardo por tentar aplicar a razéo a questdes teoldgicas.

Sommerfeldt (1973, p. 373) afirma que o movimento de resgate da epistemologia
monastica € em si mesmo diversificado. Com efeito, Bernardo também revelou uma
inclinacdo humanista, reconhecendo a importancia da beleza, especialmente a beleza da
linguagem, como uma ferramenta eficaz na busca e na disseminacdo da Verdade. Além disso,
ele apoiou vigorosamente a investigacdo filoséfica, impulsionado por trés principios
fundamentais: a ordem racional presente no universo; a acessibilidade desse universo
ordenado a mente humana por meio dos sentidos; e a capacidade inata da mente, estruturada
de acordo com o mesmo padrdo racional do universo, para analisar e sintetizar informacoes
sensoriais. Em uma abordagem mais holistica e interpretativa, que reconhece as relacfes
internas, as influéncias e as complexidades que moldam os acontecimentos religiosos e
historicos, enfim, a unidade da qual o autor fala a respeito de superar a analise superficial e
entender o contexto espiritual e institucional que esta por tras dos eventos e das expressoes
religiosas.

A construgdo dessa perspectiva historica estd submetida, em primeiro lugar, as crencgas
religiosas e a fé. Essa teologia da historia reconhece que a histéria humana esta interligada
com um proposito divino ou um plano divino e busca identificar os padrdes, significados e
dire¢des que podem emergir ao longo do tempo a luz das convicgoes religiosas.

E por isso que se prefere “le Xlle siécle de la théologie occidentale” e ndo “o século
X1l da histéria ocidental”, um periodo de unidade evolutiva da teologia, apesar de o referido
século ndo contar com génios do porte dos doutores do século seguinte, “e sua producéo

difusa ndo permite discernir escolas onde se erguerdo grandes sistemas de pensamento”. Mais
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uma vez, a sombra do século XIII “constrange qualquer estudo sério sobre a emergéncia de
novas correntes espirituais e doutrinarias” (Chenu, 1974, p. 46).

Essa € a razdo, como acredita Boquet, pela qual o projeto de Marie-Dominique Chenu
permanece atual, ja que ele buscava identificar nas controvérsias e sistemas de pensamento
dos tedlogos do século XII as “mentalidades implicitas” que os unificavam e que moldavam o
cenario para uma ‘“historia organica desse grande seculo teolégico”. Sobre a relagdo e
diferenca com a escolastica, 0 projeto monastico, como transparece nos cistercienses a partir
do século XII, ndo apenas se almeja reformar a instituicdo monastica, mas também se delineia
um programa de renovagdo teoldgica. Embora esse programa ndo seja explicitamente
declarado como tal, ao contrario do emergente escolasticismo que tende a romper com as
antigas tradicdes, ele ndo poderia se apresentar como tal, pois 0 escolasticismo busca
revitalizar uma tradicdo secular existente. Contudo, nos claustros o gosto pela analise
discursiva e pela classificacdo também se fizeram presentes (Boquet, p. 193-194).

O projeto de Marie-Dominique Chenu, e sua estreita conexao com outros historiadores
da segunda metade do século XX, como Jean Leclercq, Thomas Merton e Etienne Gilson, que
também estavam interessados numa revalorizacdo da cultura monastica, buscou extrair certa
coeréncia das controvérsias e sistemas dos pensadores, mesmo reconhecendo a pluralidade de
sistemas de crengas e de racionalidades que coexistem no interior da sociedade, como é
indicado pelas couches géologiques.

O inicio da atuacdo dos cistercienses ocorreu precisamente no século XII. Contudo,
Chenu ndo menciona Aleredo de Rievaulx como parte daqueles cistercienses que sao
considerados génios que lideraram os debates doutrinarios e espirituais que marcaram o
século XII sobre a “descoberta” da natureza, que foi traduzida pela nocdo de universitas. A
maneira pela qual os tedlogos abordaram a questdo da natureza foi por meio da nocdo de
universitas: a percep¢do do universo, da ‘“natureza”, como um todo indivisivel. Essa
perspectiva era fundamental entre os antigos pensadores cristdaos do século XII, e sintetizou a
ideia de que em cada parte existe uma centelha do todo, o ser uno de Deus. O significado
césmico, em meio aos multiplos usos semanticos contemporaneos (logico, juridico, social,
intelectual, como o problema dos universais), € que o ser é um sinal do ser uno de Deus. Tudo
esta inserido em uma estrutura de sentido, uma integralidade na qual a forma é menos
importante do que a interioridade das coisas como um ser-sinal, uma indicacdo de Deus. N&o
é o0 proprio sentido de Deus que estd presente em cada coisa, mas a partir da diversidade e

singularidade de cada ser em um dinamismo. Essa singularidade dindmica, que vai além de
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uma simples agregacdo das partes em um espaco determinado, pode ser apreendida pelo
cristdo em uma estrutura de sentido da unidade. Cada lugar marca a possibilidade de
apreender significado, o lugar de apreenséo (Schuback, 2000, p. 63-65).

A harmonizacdo do diverso e do contrario em unidade, do imével e do errante, a
estrutura do mundo, ou seja, de sentido, permanece sélida, sem risco de colapso na teologia
monastica. A partir das partes diferentes, a busca pela unidade e pelas leis internas das coisas
¢ marcada pela tentativa de dar racionalidade e ordenamento. E preciso descobrir esse
ordenamento, ndo o impor. O conhecimento e 0 objeto do conhecimento séo duas realidades
que estdo relacionadas. Isso ndo impediu, por outro lado, que a curiosidade, ou melhor, as
condi¢cdes de desenvolvimento de formas de investigacdo e de pensamento, levassem a
perspectivas de carater anticlerical e cético.

A énfase na teologia monastica como uma alternativa ao estudo estabelecido da
escolastica surge, portanto, como um ponto de rivalidade. Essa discussdo destaca que parte da
historiografia tem dedicado especial atencdo, desde pelo menos a segunda metade do século
XI1, as contribuicdes de autores ligados ao meio social monastico no que diz respeito a
espiritualidade cristd. Enquanto Chenu estava interessado em encontrar a unidade teoldgica no
movimento monastico no século XlI, Gilson argumentou que a escola cisterciense, cujo
epicentro era Bernardo de Claraval, dentro de uma unidade que, ndo obstante as influéncias
doutrinarias as quais foram submetidos cada um dos discipulos (entre os quais Guilherme,
Isaac de Stella e Aelredo), permaneceu incontaminada pelo movimento filoséfico de sua
época. Os membros dessa escola estavam situados mais no campo dos opositores da dialética,
pelo que Bernardo criticard Abelardo e Gilberto de la Porrée, e Guilherme de Sdo Teodoro €
quem se unira a ele nessas criticas. Quanto a Aelredo, “vivera uma vida tranquila, afastado
das controvérsias académicas”, e “lsaac, com excecdo de alguns serm@es notaveis, dara
prioridade a psicologia em vez da metafisica” (Gilson, 1952, p. 7-8).

Para os cistercienses, a aquisicdo do conhecimento tinha duas fontes: a experiéncia e o
aprendizado. Voltados para a soliddo e para a experiéncia religiosa e mistica, 0 conhecimento
que buscavam era diferente daquele buscado pela ciéncia da gramatica e pela cultura das
letras. Assim, se podemos falar de conhecimento, era um tipo especifico de conhecimento.
Isso pressupBe, como argumenta o autor, que a vida cisterciense estava em contato constante
com a natureza. Os locais normalmente escolhidos para os mosteiros cistercienses — o0s vales
solitarios que Bernardo, assim como todo cisterciense da chamada primeira geracdo, almejava

— contribuiram para o desenvolvimento desse conhecimento particular dos cistercienses.
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O conceito de “teologia monastica” pressupbe, como demonstrado, certa unidade em
uma forma monolitica de relacdo contemplativa, e ndo investigativa, com a natureza. Essa
imagem pode ser arranhada quando nos aprofundamos sobre as teorizacdes de Aelredo em
Rievaulx. A comunidade monastica, pelo que pudemos observar em suas estreitas conexdes
com outras casas estabelecidas, bem como o envolvimento de seu abade mais famoso,
Aelredo, na politica local e mesmo internacional, ndo se conforma a esse ideal de que 0s
cistercienses, para o desenvolvimento de um conhecimento particular, estivessem indiferentes
as mudancas em curso no seculo XI1.

A noc¢do de uniformidade cultural e uma visdo monolitica da educacdo monastica
foram desafiadas por Mews (2000, p. 182-195). Ele apresenta evidéncias que sugerem que
textos de teologia escolastica eram frequentemente encontrados nas bibliotecas monésticas e
que 0s monges também se envolviam em abordagens mais analiticas e questionadoras, ndo se
limitando apenas a contemplagdo. Além disso, Mews destaca que figuras proeminentes como
Anselmo de Aosta e Hugo de Sao Vitor combinaram elementos da abordagem fundamentada,
conhecida como quaestio, com os ideais contemplativos do monaquismo. Ele argumenta que
a distincdo entre a teologia monastica e a escolastica ndo € tdo nitida quanto indica a tese que
sugeriria uma grande divisdo entre a cultura monastica e a cultura escolastica.

Jean Leclercq (1974, p. 300-317) e os outros historiadores franceses mencionados
parecem ter se concentrado principalmente no contexto francés, onde a rivalidade entre
religiosos e retéricos se tornou particularmente evidente no século XII. No entanto, se
considerarmos outros contextos, como o sudoeste da Alemanha, onde estava localizada a
biblioteca de Hirsau, podemos observar uma simultaneidade entre a teologia “monastica” e
“escolastica”. Ness perspectiva, Mews (2000, p. 191) observa que nos catalogos das abadias
associadas a Hirsau, durante o século XII, ha manuscritos que contém elementos e até
passagens inteiras de textos escolasticos. Um exemplo disso é o manuscrito Theol. 4° 253,
que foi copiado na segunda metade do século XIlI e comega com uma sintese de teologia
escolastica: “Principium et causa omnium deus, ante iam eternaliter in omnibus
inuariabiliter, et omnia interminabiliter” (Fo6lios 1-19rb). Este manuscrito estd associado a
escola de Anselmo de Laon e ndo € a Unica evidéncia da simultaneidade, j& que também
existem referéncias a peniténcias e sermdes de Ivo de Chartres. Além disso, ha a presenca de
Bernardo de Claraval em seu trabalho De gratia et libero arbitrio.

Isso sugere que a distincdo rigida entre teologia monastica e escoléstica, enquanto

método de ensino, ndo se aplicava necessariamente a todos 0s contextos e regides, e que havia
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uma diversidade de abordagens teoldgicas e filos6ficas em diferentes comunidades
monésticas e académicas durante o seculo XII.

Mews (2000, p. 192-4) argumenta que Conrado, um monge do século XII, em Hirsau,
desempenhou um papel central na compreensdo da cultura literaria e intelectual daquela
regido. Esse monge prolifico, além de notavel educador, demonstrou interesse no uso da
técnica do dialogo literario para discutir uma ampla gama de assuntos, desde o valor dos
autores pagéos até a vida religiosa para mulheres. Ele defendeu o valor da vida monastica e é
identificado como Peregrinus (estrangeiro) no catalogo da biblioteca. Escrevendo em forma
de dialogo, sua obra Speculum virginum utiliza 0 método quaestio para abordar e esclarecer 0s
valores fundamentais da vida espiritual, oferecendo respostas a perguntas sobre a préatica da
virtude e a busca pela santidade.

E precisamente esse Gltimo aspecto que revela o que era importante para os escritores
monasticos: 0 progresso espiritual, mesmo que para isso tenham que recorrer a diferentes
métodos em sua escrita. Esses métodos estavam disponiveis em varios espagos sociais,
incluindo o claustro e as escolas, e faziam parte do acesso cada vez mais amplo aos bens
culturais por parte dos segmentos privilegiados da sociedade.

A acentuada divisdo historiogréafica classica entre a cultura do claustro e a das escolas
pode estar em risco de ser generalizada como um principio que talvez seja mais apropriado
para regides especificas. Além disso, é importante notar que a aparente continuidade teologica
entre os autores antigos e o surgimento de formas distintas de teologia levam a uma ideia de
unidade teoldgica e de sistema de pensamento. No entanto, isso nos convida a considerar uma
abordagem menos simplista e a encarar as concepgoes cistercienses, como exemplificadas em
Aelredo de Rievaulx, como construcdes contextualizadas que dialogam com 0s recursos
culturais disponiveis.

Esse aspecto hibrido pode sugerir continuidade, mas, na realidade, representa algo
diferente. Para compreendé-lo, é crucial reconhecer, em primeiro lugar, a importancia da
pratica de ensino como um espaco de (re)criacdo. Os elementos essenciais dessa pratica
incluiam a interacéo, seja ela real ou imaginaria, e 0 uso de questionamentos com o objetivo
de promover uma sintese benéfica para a experiéncia monéstica. Se esses elementos, como o0
didlogo e a investigacdo encontrados nas obras de Aelredo, lembram as abordagens das
escolas, € porque estavam disponiveis e foram adaptados as condi¢fes sociais, tanto para um

grupo quanto para o outro, sem implicar na exclusividade de um curriculo.
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Aelredo abordou os temas da amizade e do amor em seus tratados por meio de
didlogos e questionamentos, integrando-0s em uma teoria antropolégica que teve um impacto
direto em sua concepgéo de ensino. Para Aelredo, as dimensdes afetiva e espiritual eram os
principais impulsionadores da aprendizagem, e quando observamos uma oposi¢ao (em seus
escritos e na vita de Walter, que foi seu aprendiz) é em vias de construir uma alternativa
julgada superior ao ensino mundano, mas sem renunciar aos métodos associados as escolas.

Com efeito, Aelredo abordou os temas da amizade e do amor em seus tratados por
meio de dialogos e questionamentos, integrando-0s em uma teoria antropoldgica que teve um
impacto direto na concepcdo da educacdo monastica cisterciense. A dimensdo afetiva e
espiritual era o principal impulsionador da aprendizagem, superando outras abordagens
educacionais tradicionais utilizadas nas escolas de artes liberais. Ele ndo estava rejeitando
essas abordagens, mas sim construindo uma via alternativa para buscar a sabedoria, que ele
via como um dom que ndo se limitava a ser uma ciéncia, mas algo mais profundo.

Sistematizar esse ensino € extremamente desafiador, mas, em uma abordagem
qualitativa, podemos identificar em seus tratados e sermdes aspectos do ensino que segue um
fluxo que se concentra na oracdo afetiva e na exortacdo pratica, levando a uma reflexao
teoldgica mais profunda. Seu estilo de pensamento é intrinsecamente circular, evitando uma

progressdo linear que poderia levar a ideia de homogeneidade teoldgica.

2.1.2 A relacdo com o ensino escolar

Na Vita Aelredi (VA), Walter Daniel enfatiza a profundidade intelectual do
hagiografado e a extensdo de seu aprendizado. Esse aprendizado é repetidamente afirmado
como ndo tendo sido resultado de nenhuma “instrucdo avangada/pouco instruido neste
mundo” (parum sciens in seculo). Aqui encontramos o cerne da afirmacdo de Aelredo a
Bernardo de que ndo tinha recebido qualquer instru¢do formal, o que o levou a se considerar
ignorante na arte da escrita. Acreditava, portanto, ndo ser a pessoa adequada para escrever
sobre a caridade.

Quando Aelredo ofereceu uma desculpa geral para sua indignacdo, Bernardo
respondeu apelando para a superioridade da obediéncia: “Onde esta a humildade em recusar
cumprir meus desejos?” Em consideracdo aos sentimentos de Aelredo, Bernardo ordenou que
a carta com ordem de escrever o EC fosse colocada no inicio do tratado. Isso explica a

imagem de Bernardo sentado dentro da letra “E” dourada no canto superior esquerdo da
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pagina, segurando um pergaminho em sua mao esquerda, que, conforme sugere James France
(1998, p. 310), é a carta destinada a Aelredo. Seus dois dedos estdo levantados em béncéo,
enquanto em sua mao direita ele segura um baculo pastoral, que é um simbolo de autoridade
espiritual e pastoral usado por bispos e abades. Bernardo esté voltado para a direita, olhando
para o canto inferior direito da pagina oposta a figura, onde um jovem monge em um habito
branco estd sentado dentro da inicial “V” (que sdo as palavras de abertura do tratado),
segurando um pergaminho de seu trabalho, que segue e é identificado pelas palavras acima de
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Figura 1: Bernardo de Claraval encarrega Aelredo de Rievaulx de escrever o Espelho da
Caridade. Manuscrito do século XII do scriptorium da abadia beneditina de Anchin. Douai,
Biblioteca Municipal, MS 392, f. 2v & f. 3. Fonte: FRANCE, 1998, p. 312.

Diversas perspectivas historiograficas se concentram no estudo da educacdo no
contexto monastico durante a Idade Média, ilustrando diferentes abordagens e visdes sobre
como a educagéo se desenvolveu dentro dos mosteiros. A pedagogia desempenha um papel
fundamental nos tratados espirituais e sermdes de Aelredo, nos quais suas perspectivas sobre
0s comportamentos apropriados sdo claramente apresentadas. Na carta dirigida a Bernardo e

ao longo de todo o tratado, percebe-se uma autoimagem de humildade por parte de Aelredo.
95



Ele se descreve como alguém que escreve, embora o faga com uma modéstia que quase
sugere uma autopercepcdo de ignoréncia. 1sso comega com o mesmo tema da humildade
encontrado no Manuscrito de Canterbury: “A grande virtude dos santos é a humildade, mas
uma humildade sincera e discreta” (SOB 8, p. 489). Isso indica que ele esta deliberadamente
construindo uma imagem de si mesmo como alguém humilde, possivelmente com o objetivo
de impressionar ou agradar seus destinatarios.

Em sua obra L'amour des lettres et le désir de Dieu (1957), que foi originalmente
apresentada como uma série de palestras para jovens monges em Roma entre 1955 e 1956,
Jean Leclercq investigou o papel da educacdo monéstica desde os primordios do
monasticismo até o século XII. Ele enfatizou que nos mosteiros, os monges cultivavam
sensibilidades teoldgicas como uma maneira de se aproximarem do divino. Leclercq abordou
varios aspectos da pedagogia monastica, incluindo poesia, liturgia, estudos classicos, métodos
de leitura, imaginagdo biblica, humanismo e hagiografia. Ele privilegiou o século XII,
destacando que foi nessa época que a teologia monastica atingiu seu auge e desempenhou um
papel fundamental na preparacao da teologia escoléstica do seculo XII.

A definicdo de escolastica adotada por Leclercq vai além da visdo tradicional de ser
apenas uma doutrina homogénea ou um método que utiliza ferramentas I6gicas herdadas da
Antiguidade, retomadas pelos escritores medievais com base nas leituras de Aristoteles. Ele
segue perspectivas mais recentes, especialmente aquela que entende a escolastica em termos
de procedimentos escolares, com destaque para a questio aplicada a sacra pagina. Dessa
forma, um escolastico € um mestre de escola que ensina em uma escola, seja ela de monges
ou de clérigos.

Por outro lado, o historiador Pierre Riché, em Education and Culture in the Barbarian
West (1976), concentrou-se no inicio da educacdo monéstica no Ocidente, abrangendo o
periodo dos séculos VI ao VIII. Explorou como a educagdo romana antiga gradualmente
cedeu lugar ao desenvolvimento dos centros de educacdo monastica na Alta Idade Média.
Riché destacou a diversidade de abordagens educacionais em diferentes regides e analisou a
relagdo entre a educagéo e o contexto social.

Caroline Walker Bynum, em seu livro Docere Verbo et Exemplo (1979), investigou
como cOnegos regulares e monges se viam como educadores. Seu estudo ressaltou a
importancia da percepc¢édo da pedagogia e do papel do educador dentro do contexto monastico.
Em The Envy of Angels (1994), Stephen Jaeger explorou as atitudes de aprendizado em

escolas catedrais, com destaque para os séculos XI e XII. H4 também uma preocupagdo com o
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aprendizado monastico, especialmente no capitulo dedicado a Bernardo de Claraval. A
relevancia e atualidade desta obra reside no desenvolvimento de terminologia académica
relacionada a pedagogia, como mores, habitus e motus, que integra a nocdo de cultura
carismatica.

Explorando alternativas para lidar com a escassez de fontes escritas que abordam a
educacdo e a vida intelectual do século Xl, em contraste com a profusdo de textos,
correspondéncias e obras artisticas do seculo XIllI, Jaeger transfere o foco para um modelo
mundano (as escolas catedrais) de aprendizado e filosofia que ndo se baseava primariamente
na palavra escrita. Um exemplo interessante é a comparacdo com Atenas nos séculos V e IV
a. C., época em que a filosofia e a vida eram intrinsicamente ligadas. Nesse contexto, Sdcrates
se destaca como um representante desse modelo que valorizava a experiéncia sobre a escrita,
pois ele ndo deixou nenhum registro escrito e desconfiava da palavra escrita devido a sua
potencial letalidade para a memoria (Jaeger, 2000, p. 6).

A relagdo entre a cultura carismatica e a cultura intelectual estava para além de um
periodo especifico, tendo surgido em varias epocas, incluindo os séculos Xl e XII. Esse
modelo de cultura carismatica se baseava em relacdes mais proximas e intimas entre mestres e
alunos, com uma énfase na presencga fisica e real como um meio de transmitir valores
culturais. A cultura carismatica valorizava a presenca efetiva, como exemplificado pelo
reinado itinerante ou a presenca de Cristo na eucaristia, em contraste com a cultura de
representacdo, tipica do reinado administrativo, na qual o0s documentos escritos
desempenhavam um papel central.

Enquanto os registros escritos continuam a ser fundamentais para a escrita da historia
intelectual e cultural, na medida em que afirmam ser a prépria representacdo da realidade e
nossos principais critérios de compreensdo, as culturas carismaticas sO podem ser
verdadeiramente compreendidas por meio de sua natureza performética. A relevancia dessa
perspectiva é de reorientar o olhar historiador para outras formas de produtividade cultural.
Por fim, o modelo de cultura carismatica € uma resposta a uma falacia subjacente que
frequentemente permeia as discussdes sobre a transi¢do de uma cultura oral para uma cultura
escrita. Essa falacia envolve a crenga de que o aumento da alfabetizacdo representa
necessariamente progresso, maior sofisticacdo e uma transformacdo de uma cultura
considerada arcaica e primitiva para uma cultura considerada avancada (Jaeger, 2000, p. 5-12)

Dada sua propria esséncia, a documentacdo escrita era escassa, sendo registrada

apenas de forma incidental, uma vez que n&o era o meio principal de expresséo cultural. O
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desafio da escassez de fontes ndo deve necessariamente nos levar a considerar o periodo como
uma era de trevas ou obscuridade, mas sim a abordar essa questdo com uma compreensdo
mais complexa. O ensino nesse contexto era caracterizado por lagos emocionais profundos
entre professores e alunos, em que o ensino envolvia a transmissdo, nem sempre na forma de
texto, de um conhecimento superior do qual o mestre era 0 mensageiro ou intérprete. Ele
desempenhava o papel de intérprete da Verdade imutavel que Ihes era confiada, o que implica
que as ideias transmitidas ndo eram necessariamente suas. E aqui que a ideia da performance
se torna central: o corpo e a presenca fisica sdo entendidos como veiculos de transmissédo de
valores culturais, moldando o aprendizado de forma semelhante ao oleiro modelando o barro
em sua roda ou ao escultor esculpindo o bloco de marmore.

O corpo humano disciplinado, o centro insubstituivel do culto ao carisma, tinha como
modelo a histdria da Paixdo de Cristo. O centro insubstituivel desse modelo cultural é o
corpo, como o de Cristo, 0 mais precioso para os discipulos impactados emocionalmente pela
morte agonizante de seu mestre, que estabeleceu o seu culto tanto quanto o seu ensino. A
educacdo se torna, nesse sentido, um processo de transmitir qualidades pessoais por meio do
efeito carismatico de um professor que imprime no aluno, como um selo que imprime sua
superficie esculpida na cera. Durante o século XII, quando se notou a profusdo de textos,
dentro de um quadro de transi¢cdo do polo da cultura carismatica para a cultura intelectual
(baseada em textos), notou-se que o humanismo e a pré-escolastica do século reproduzem
essas duas tendéncias em sua reacdo ao aprendizado das escolas catedrais do século XI,
predominantemente carismatico. As principais transformacgdes que ocorreram durante a
transicdo do século XI para o XII abrangem &areas amplamente reconhecidas e debatidas: na
teologia, uma mudanca da autoridade para a razdo; no entendimento da eucaristia, a transicdo
da crenca na presenca real para a presenca simbdlica; na filosofia, hd& uma evolucdo do
realismo para o nominalismo; na literatura, ocorre a transi¢céo da tradi¢do oral para a escrita;
no exercicio do poder politico, a transicdo de um governo itinerante para um governo
“administrativo”. Em relacdo a administracéo da igreja, ocorreu aquilo que Gerd Tellenbach e
Hayden White descreveram como “lideranca carismética” para procedimentos candnicos na
eleicdo de bispos e abades. A caracteristica comum a todas essas transformacdes é a mudanca
da presenca real para a representacdo simbdlica e da énfase na performance para a
representacdo (Tellenbach, 1940; White, 1960, p. 321-348).

A relacdo do corpo com o ensino, da aparéncia fisica e da postura com o carater e 0

estado da vida interior tinham como rescaldo uma filosofia moral que n&o distingue o0 mundo
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interior (que parte do individuo) do exterior (a disciplina imposta de fora, pelo professor). Os
termos mores, habitus e motus, ressaltados, indicam a importancia da interconex&o entre 0s
aspectos internos e externos da vida humana, pelo que mores refere-se a combinacéo entre a
disposicdo interna para o bem e o comportamento externo que expressa essa disposicao.
Envolve a interligacdo entre carater, moral e comportamento externo. Habitus tem uma
variedade de significados, incluindo “atitude”, “estado de espirito”, “postura fisica”,
“postura”, “posicao” e até mesmo “roupa”, como, por exemplo, no “habito” de um monge ou
freira. O conceito abrange tanto a posicdo adotada em questfes externas quanto a posi¢do em
que o corpo é mantido. Ele representa a relagdo entre a postura interna e a expressdo externa.
O termo motus tem a ver com movimento, mas possui uma ampla gama de significados que
englobam tanto 0 movimento fisico do corpo quanto as emogdes internas. O latim das escolas
muitas vezes distingue entre o motus corporis (gesto fisico) e 0 motus mentis ou “animi”
(emocdes e impulsos internos). Esse termo aborda a interacdo entre impulsos internos e sua
expressdo fisica (Jaeger, 2000, p. 10).

Esse carisma assume a forma textual, mas ndo sem passar por profundas
transformagcbes. Um numero variado de manuais de instrucdo para principes emerge,
juntamente com temas éticos que viriam a ser conhecidos como ideais corteses, 0s quais se
manifestam como um género de narrativa ficcional. Nesse contexto, cavaleiros e damas séo
idealizados, exibindo um comportamento caracterizado pela sublime cortesia, charme,
humanidade e polidez, mesmo quando afetados pelas paixdes. Nas escolas do século XIlI,
houve uma mudanca significativa no foco, com a énfase deixando de ser apenas a virtude
magisterial para se concentrar na especializacdo textual. Este € 0 momento em que, durante a
transicdo do século Xl para o XIll, 0 ensino se concentra de maneira predominante na
producdo de escritos (embora ja estivesse presente antes, ndo era o fator principal), destinados
a promover o entendimento (cognitu perfacilis).

Esse novo modelo educacional, no qual o dominio sobre um crescente corpo de
comentarios era o foco central de um instrutor competente, é exemplificado pela figura do
professor bem-sucedido, capaz de dominar os textos e, assim, treinar seus alunos a fazer o
mesmo. Essa cultura intelectual difere consideravelmente da cultura carismética anterior. Em
resumo, a cultura intelectual é descrita como uma evolucdo das préaticas educacionais e da
representacdo de valores éticos e morais. Essa evolucdo envolve uma mudanca da abordagem
carismética e préatica para uma abordagem mais centrada em textos e na idealizac&o ficcional.

Essa mudanca nao apenas refletiu transformacdes nas instituicbes educacionais, mas também
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influenciou a maneira como os ideais éticos eram transmitidos e apreciados na sociedade
(Jaeger, 2000, p. 11-60).

O historiador Brian Patrick McGuire, em seu trabalho Friendship and Community
(1988), destaca como os lagos de comunidade monastica estavam intrinsecamente ligados aos
lacos de aprendizado. Ele define a amizade monéstica medieval como um relacionamento de
“guardido da alma”, conceito que Aelredo considerou, como vimos, em sua teorizagao sobre a
amizade espiritual. McGuire também destaca como esses lagcos comunitarios desempenhavam
um papel importante na formagdo dos monges.

Ao contrario das escolas dos clérigos, que geralmente estavam localizadas nos centros
urbanos, proximas das catedrais e frequentadas por individuos que ja haviam passado por uma
formacdo em artes liberais nas escolas urbanas (preparadas para a vida pastoral), a formacao
monastica ocorria sob a orientacdo direta do abade. Dom Jean Leclercq argumentou com
elegancia e estilo literario que a cultura monastica na Idade Média era caracterizada por um
foco contemplativo, fundamentalmente diferente da abordagem seguida nas escolas ndo
monasticas. Em sua visdo, o claustro promovia uma teologia de natureza contemplativa e
bastante distinta da teologia pastoral orientada ao ensino nas escolas urbanas. Os monges
adquiriam sua formac&o religiosa, ele afirmava, ndo por meio de um escoléstico que utilizava
a quaestio, mas sob a orientacdo de um abade ou pai espiritual no contexto liturgico
(Leclercq, 1957, p. 57).

Leclercq (1987) reconheceu a legitimidade da teologia escolastica, porém expressou
sua inclinacdo pelo pensamento do claustro, o qual via como menos permeado pelas
preocupacles contemporaneas. Segundo ele, o escolasticismo possuia um interesse apenas
“temporario”, enquanto a literatura da teologia monastica deixaria um legado duradouro
devido ao seu apelo a “experiéncia humana” e a sua “beleza duradoura” (1987, p. 98). Por
outro lado, se considerarmos que a figura do abade, e sua presenca direta, é central nesse
processo, isso se aproxima do que foi descrito como cultura carismatica, a abordagem
educacional e de transmissdo de valores éticos que enfatiza a presenca carismatica e a
lideranca direta de um instrutor carisméatico, como um abade ou mentor.

A seguinte tabela pode nos ajudar a ver as diferencas entre 0 ensino monéstico e o

mundano/escolastico:
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CARACTERISTICA

ENSINO MONASTICO

ENSINO MUNDANO/URBANO

Jean LECLERCQ
(1957)

Stephen JAEGER

(2000)

Edward LITTLE
(1978)

R. W. SOUTHERN
(1970)

a) Teor pessoal com o uso de
evocativos.

b) Enfase na fé apostolica e nas
realidades celestes.

c) Educacdo ligada a experiéncia
monastica.

d) Métodos direcionados para
espiritualidade.

e) Enfase na experiéncia e na
literatura.

a) Enfase no carisma cultural e
ensino pessoal.

b) Quadro de instrucdo que

incluia  leitura,  comentarios,
memorizacao, palestras e
interpretacao.

a) Predominancia da
sobre a logica.

b) Intelecto intuitivo em oposicao
ao analitico.

intuicdo

a) Bernardo de Claraval
popularizou o método da
introspeccao, tornando-o

caracteristico de uma escola de
escritores monasticos, enfocando
0 autoamor em vez da ldgica ou
analise, ao contrario de Anselmo.
b) Nos mosteiros, além do
autoconhecimento, a experiéncia
da amizade comecou a ser
valorizada como parte essencial
do verdadeiro humanismo, pois é
0 compartilhamento desse
conhecimento com outra pessoa,
contribuindo para a reabilitacdo
do homem.

c) Dentre as vantagens e
diferencas em relacdo as escolas
seculares, estava 0 contato
préximo e continuo entre o
professor e o aluno, 0 que
estimulava a investigacao

a) Objetivo e emprego do método

da questio.

b) Abordagem mais impessoal nos
roblemas

c) Priorizacdo de

aprendizado mundanos.

d) Foco em modelos classicos como

Cicero e Séneca.

e) Enfase na

“sabedoria”.

a) Enfase na imitacio do mestre e

no curriculo.

b) Aprendizado disciplinar

modos e conduta.

c)Baseado em modelos classicos e

modos de comportamento.

a) Preocupacgéo com distingdes sutis

e logica.

b) Exemplo notavel em Abelardo.

centros de

eloguéncia e

dos

a) Escolas seculares como centros
de aprendizado: As  escolas
seculares surgiram como centros de
ensino voltados para 0 mundo
secular, ao contrario das escolas
monasticas, que tinham foco nas
necessidades da vida monastica. Os
estudantes dessas escolas buscavam
carreiras nas esferas seculares e nos
tribunais, e ndo eram subservientes
as estruturas eclesiasticas. Isso Ihes
permitia questionar ou promover
temas religiosos.

Tabela 1. Elaboracdo propria. Esta tabela destaca as principais diferencas entre o ensino
monastico e o ensino secular/escolastico nos séculos XI e XIlI, incluindo énfases educacionais,
métodos de ensino e areas de foco (continua).
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b) Busca por conhecimento
universal sistematico: Os estudiosos
das escolas seculares do século XII
enfatizaram a busca por um
conhecimento universal
sistematico. Eles acreditavam que a
raz80 humana tinha o poder de
compreender todos os aspectos da
natureza e que as sete artes liberais
eram instrumentos para mitigar as
fraquezas humanas. Esse
conhecimento universal incorporou
partes do conhecimento antigo
disponivel na época.
R W. SOUTHERN c) Enfase na razdo, liberdade e
(1970) coragem moral_: A_s _ escolas
seculares promoviam a ideia de que
a razdo, a liberdade, a coragem
moral e as leis da natureza eram as
exceléncias do homem. Esses
conceitos eram parte integrante do
curriculo das escolas e refletiam a
busca por um conhecimento que
melhorasse a condicdo humana.
Contudo, as limitacbes  de
disponibilidade de material,
incluindo tradugbes, bem como a
falta de contradicfes nas fontes,
dificultaram o0 avanco desses
estudos.

Tabela 1. Continuagao.

Em ambos os autores, em um grau ou outro, ha consideracfes sobre a amizade.
Todavia, existem divergéncias quanto & origem e praticas dessa valorizacdo da amizade. De
acordo com Southern (1970, p. 29-60), os primeiros tracos do humanismo podem ser
encontrados nas comunidades monasticas e no culto a amizade, com Anselmo de
Bee/Canterbury como seu representante mais antigo. O tratado de Aelredo sobre amizade é
um exemplo da adaptagdo de um tema humanistico antigo para uma forma cristd, e a
sequéncia que ele elabora — a natureza instigando, a razdo regulando, a experiéncia
fortalecendo, a religido aperfeicoando — é a base de todo o humanismo religioso. Em
contrapartida, Jaeger (2000, p. 280-285) argumenta que o culto a amizade ndo teve origem no
ambiente monéstico, mas sim na esfera secular, tanto em suas origens quanto em suas praticas
iniciais. Sob essa perspectiva, Southern estava adaptando, para o contexto monastico dos
séculos X1 e XII, um fendmeno que havia surgido nas escolas catedrais anteriores ou nas

cortes seculares, ou em ambos. Os escritos sobre amizade do século XII codificam ideais
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sociais que estavam vivos e praticados na época. Além disso, representam a continua
disseminacdo dos temas e praticas das escolas dos séculos X e XI, mesmo ap6s seu declinio
no final do século XI e inicio do século XII.

2.2 O Que ¢é Ensinado na Escola Monastica Cisterciense do Século XI1: Conhecimento de
Sie o Amor

Considerando a discussdo historiogréfica apresentada, € evidente que a aprendizagem
que caracterizou o século Xl e parte do XII havia moldado uma visdo extraordinaria do ser
humano, comparando-o0 a uma obra de arte, como sugerido pela metafora do selo que imprime
sua forma na cera. Essa obra de arte, descrita como um “vaso de perfei¢cdo”, era modelada
pelo mestre e representava qualidades como gentileza, modéstia, afabilidade, autocontrole,
encanto e graca. Esses ideais sociais e modelos literarios eram amplamente compartilhados
durante o século XIlI.

Essa aprendizagem tinha um aspecto interno, como defendido por Bernardo de
Claraval. Ele acreditava que a virtude interior era a raiz das a¢0es virtuosas e que essa virtude
ndo podia ser totalmente alcancada nas escolas mundanas. Ela comecava na consciéncia e se
manifestava exteriormente. A disciplina e o autocontrole, segundo ele, emanavam da forca
interna, ndo apenas de treinamento externo. A devocao a Cristo era central em sua filosofia, e
ele via Cristo como o noivo da alma, enfatizando a importancia da relacéo pessoal com Cristo
como o caminho para a virtude e a salvacdo. Seu pensamento era profundamente enraizado no
misticismo e na espiritualidade, defendendo a busca direta de Deus por meio da devocao
profunda e da contemplacdo. A busca pela unido com Deus era uma parte essencial de sua
visdo espiritual.

No que tange aos cistercienses, ha uma simultaneidade entre a cultura carismatica e a
cultura intelectual, bem como entre a autoridade derivada da personalidade e a autoridade
baseada na representagdo. A influéncia do abade, ou mesmo do mestre dos novigos, dessas
figuras encarregadas de ensinar e instruir os aspirantes, se sustentava na combinag&o Unica de
carisma e producdo escrita, que incluia sermdes, tratados, biografias e cartas. Seus escritos
eram ricos em evocacao e empregavam uma linguagem lirica, que se fundia as palavras de
Cristo e dos profetas, criando a impresséo de que essas palavras eram canalizadas por meio do
mestre. A eloquéncia de Bernardo, por exemplo, se unia a sua presenca pessoal, e seus
hagiografos destacaram que seu verdadeiro milagre ndo era tanto a realizacdo de feitos

miraculosos, mas a propria pessoa que ele era. A influéncia de Bernardo, por meio de sua
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presenca pessoal, superava procedimentos formais e racionais, enfatizando a ideia de que a
autoridade provinha da pessoa, ndo de abstracdes.

O uso da autoridade pessoal de Bernardo em questdes e julgamentos, como 0 caso de
Abelardo em Sens em 1140, ilustra a superioridade concedia a virtude em detrimento da
razdo. Nesse episodio, a for¢a da autoridade pessoal de Bernardo prevaleceu sobre o intelecto
astutamente racional de Abelardo. Esse paradoxo, vindo de alguém considerado um asceta
humilde e manso, demonstra a complexidade de sua figura. Embora sua énfase na autoridade
pessoal apresentasse diferencas em relacdo a reforma eclesiastica, essa abordagem refletia
uma visdo de lideranga mais proxima das posi¢Oes imperiais, em a autoridade muitas vezes
residia na personalidade do lider. Isso sugere que a vontade de poder, como destacado por
Nietzsche, tinha suas raizes no ascetismo e nas complexas dinamicas de lideranca da época.

Os mestres cistercienses se destacaram como aqueles que exerciam influéncia por
meio de sua presenga e carisma, mas também estavam profundamente engajados na producédo
escrita, um meio pelo qual faziam ecoarem mais longe e duradouramente as percepgdes sobre
a aprendizagem.

Os escritores cistercienses do século XII, incluindo Aelredo de Rievaulx, Bernardo de
Claraval e Guilherme de Sao Thierry (1085-1148), exploraram em suas obras o tema da
sensibilidade humana. Cada um deles reconheceu, de maneira interdependente, a importancia
de considerar o ser humano e a antropologia a partir de uma perspectiva afetiva. Aqui,
destacamos dois conceitos distintos: afeto e natureza.

No que diz respeito ao afeto, como vimos anteriormente, Aelredo desenvolveu esse
conceito ao longo de sua obra como parte de sua teoria sobre as relacBes interpessoais e 0
progresso espiritual, que eram os principais temas de seu ensino monastico. A natureza
humana, por sua vez, é considerada como Deus a criou no inicio da historia da salvacdo. Essa
natureza humana esté intrinsecamente orientada para Deus e o0 sobrenatural. A conexao entre
o0 natural e o sobrenatural é fundamental. Essa visdo da natureza humana corresponde a ideia
de que o homem ¢ criado a imagem de Deus por meio da alma. Essa alma, composta por trés
partes — amor, intelecto/razdo e vontade —, é amorosa, racional e dotada de vontade, e apesar
de ser uma Unica entidade, reflete a ambivaléncia inerente ao ser humano entre seus desejos
imediatos e os desejos verdadeiros e mais profundos.

A imagem divina indelével no homem significa que a participacdo na bem-
aventuranca € possivel e alcancavel. Esse sinal ontologico cria a capacidade para Deus, no

sentido de que o homem pode buscar a unido com Deus por meio do conhecimento e do amor.
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O abade ensina sobre a vana curiositas, que esta relacionada como sendo a tendéncia dos
individuos em se voltar para o nada, para o vazio, porque se dirige para o vazio. Desviar-se do
caminho da felix curiositas, que leva a Deus, o verdadeiro bem da alma, pode ser facilmente
encontrado em cada pessoa, mesmo nos mais altos postos e cargos, que podem sentir-se
infelizes. Essa vontade de poder corrompe a mente, “uma paixao tirana, um germe mortal”,
que bagunca completamente as relagfes interpessoais, pois torna-se escravo daqueles que
supde que lhe podem ser de ajuda ou de obstaculo. Ao tornar-se um bajulador em busca de
cargos, é “obrigado a louvar aquilo que a sua consciéncia Ihe diria para reprovar, € a reprovar
aquilo que a mesma lhe diria para aprovar”. Passando a viver sob o comando da desconfianca,
“se torna escravo dela e se torna presa da amargura que lhe vem do medo que alguém seja
promovido antes dele as honras que ele ambiciona” (EC, I1:75, p. 217).

Depois que a chama da ambicéo é acesa, essa paixdo perturbadora e tumultuosa que
aflige o interior da pessoa, 0s sinais externos se tornam evidentes, como um “vaso de barro
que racha sob o calor”. Aquele que antes era adulado agora se torna alvo de fofocas, é
contraditado e é “arruinado secretamente” por alguém que faz parecer, para quem o V€, que
age por zelo. Ele “se esforca em fazer sair alguma gotinha de lagrima”, emite suspiros falsos e
lamenta que a pureza da Regra tenha sido transgredida e que a justi¢a tenha sido pisoteada.
Né&o tendo alcangado o que desejava e frustrado em suas expectativas, passa a se comportar de
maneira desrespeitosa em publico, sem nenhum decoro, praticando uma curiosidade maliciosa
baseada em julgamentos maldosos sobre as a¢@es dos outros (EC, 11:76-7, p. 218-9).

Walter Daniel aponta que Aelredo foi encarregado dos novigos. “para torna-los vasos
dignos de Deus e aceitaveis para a Ordem, e até exemplos de perfeicdo para aqueles que
verdadeiramente aspiram a se destacar como padrdes de bondade” (VA, XIV, p. 23). A
disciplina dos costumes transformava os monges em verdadeiras obras de arte vivas,
orientando-os no caminho da conduta exemplar. O modo de comportamento cultivado era
fortemente influenciado pela presenca do mestre, cuja importancia no contexto pedagogico
residia ndo apenas no que ensinava, mas na propria encarnacdo das virtudes. O valor
pedagogico dessa relacdo manifestava-se na compostura e postura do mestre, refletindo-se em
sua conduta de vida. Esses elementos constituiam, por si s6, uma forma de discurso
compreensivel e passivel de aprendizado. O conteido escrito pelos monges era secundario: 0

foco estava na emancdo de qualidades como dignidade, gravidade e elegancia. Ao abordar a
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disciplina dos “mores?’, conforme discutido por Jaeger (2000, p. 139-141), percebia-se no
culto a personalidade ndo uma fraqueza, mas sim uma forga. A admiracdo pelos mestres ndo
devia obscurecer o objetivo primordial da educacdo monastica, que consistia na participacao
em um conhecimento mais profundo da divindade. A reveréncia pelo mestre ndo se limitava
ao intelectualismo, mas se ancorava na encarnacao visivel das virtudes, perceptiveis no modo
de andar, falar e agir. Os afetos, especialmente o carnal, pareciam designar esse aspecto do
cultus virtutum, no qual a graca interior transbordava para a exterioridade e se manifestava na
compostura.

Aelredo reconhecia que pessoas dos quadros monasticos poderiam ser escolhidas para
integrar servicos administrativos. Ele observava que, na igreja primitiva, isso era comum e
muitas vezes era visto como um reconhecimento da humildade e da obediéncia. No entanto,
Aelredo também notava que, em seu tempo, a promocao para tais cargos estavam sendo
utilizada até mesmo como uma forma de punicdo, o que indicava uma mudanca na pratica em
relagdo aos principios originais da humildade e obediéncia. A indigéncia de cada um é,
portanto, causada pelas distracfes e preocupacbes momentaneas que sao escolhidas em
detrimento da meta por exceléncia, que é a busca de Deus. O desejo natural do homem é ser
feliz, uma vontade que ndo pode ser abolida de forma alguma, e esse desejo pode se
manifestar de maneira intensa. Emprega todos os meios necessarios, mas de forma
equivocada, e acaba se afastando da verdadeira felicidade, que é a unido divina. A pobreza e
as tribulacBes as quais 0s monges, incluindo o préprio abade, estavam submetidos, podem
trazer momentos de dificuldades e a sensacdo mesmo de infelicidade.

No entanto, essa infelicidade monéstica pode ser ilusoria. A ascese, que envolve fome,
choro, sede e pobreza, pode de fato trazer uma parcela consideravel de sofrimento aos
monges. Aqueles que desfrutam de saciedade e riqueza podem experimentar uma forma de
felicidade, mas também sdo afligidos por ansias, dores e medos relacionados a busca
incessante por mais riqueza. Quanto mais riqueza acumulam, mais temem perdé-la, seja para
um poderoso, um ladrdo ou devido a ruina causada por um servo. Nesse sentido, o abade
argumenta que os pobres estdo mais seguros do que 0S ricos, pois 0S ricos estdo
constantemente desejando mais, e quanto mais tém, mais desejam insaciavelmente o que ndo
possuem. A diferenca fundamental entre ricos e pobres reside na mobilizacdo dos afetos.
Enquanto os pobres podem ser influenciados pelos afetos racionais e espirituais, 0s ricos sao

dominados pelos afetos irracionais e carnais.

27 Expressdo latina que se refere aos costumes, comportamentos, habitos e valores morais de uma sociedade ou
comunidade. Esté relacionado ao ensino e a disciplina dos comportamentos éticos e morais.
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Aelredo néo tinha o objetivo de defender a pobreza como um ideal social para todos.
Em vez disso, ele estava preocupado em destacar como a capacidade natural de buscar a
felicidade pode ser alcancada na bem-aventuranca, mas também pode ser desviada se o amor
for direcionado de maneira errdnea, especialmente em direcdo a riqueza. Ele cita Saloméo,
enfatizando que o foco estd no amor pelas riquezas, ndo apenas na sua mera posse. Assim
como a saude corporal é incerta, a riqueza pode ser equilibrada na vida virtuosa da caridade e
do compartilhamento, e aqueles que vivem dessa maneira ndo sdo atormentados pela
ansiedade de conservar suas riquezas. Diante do roubo, eles reagem com alegria, ndo com
medo, ao contrario da reacdo daqueles que colocam a riqueza como seu objeto principal de
afeto.

No primeiro caso, prevalece o afeto, enquanto no segundo, o0 amor é considerado como
0 desejo da alma racional. Podemos identificar semelhancas entre a infelicidade que recai
sobre os amantes das coisas terrenas e os afetos, que, de acordo com a definicdo discutida por
Aelredo, sdo como uma irrupcdo na alma. O amor pelas riquezas é caracterizado pela
brevidade e fugacidade, assim como acontece geralmente com os afetos. Esse ensinamento
destaca como a busca pela felicidade como um estado de repouso frequentemente entra em
conflito com a natureza inconstante das paixdes e dos bens materiais.

Essa inconstancia é evidente nas amizades mundanas, e Aelredo desconsidera
antecipadamente a possibilidade de repouso, embora reconheca a tranquilidade de amar e ser
amado. Entretanto, ele ressalta que essa tranquilidade pode ser facilmente substituida pela
inveja e pelo ciume. O amor carnal, que é baseado na luxdria e nos desejos da carne, muitas
vezes leva as pessoas a priorizarem esses desejos sobre os anseios da alma. Nesse contexto,
Aelredo argumenta que o ser humano perde sua humanidade ao seguir a luxdria e a gula, indo
além das medidas estabelecidas pela natureza. Isso resulta na decadéncia da humanidade e no
sofrimento do corpo. O amor carnal, quando ndo controlado, pode afundar o homem no
lamacal dos pecados, transformando-o em “um porco imundo” que perde a honra e a
dignidade.

A castidade (pudicitiam) é um tema sensivel para Aelredo. Sua posicao oficial sobre a
atividade sexual é clara: ele adverte repetidamente contra a autoconfianca na capacidade de
resistir & tentacdo sexual e elogia a castidade, condenando a atividade sexual libidinosa, ou
seja, fora do casamento. Contudo, € importante notar que, ao desenvolver seu ensinamento,

Aelredo ocasionalmente recorre a exemplos pessoais. E reconhecido que ele teria perdido a
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virgindade antes de ingressar na vida monéstica, embora ele nunca mencione o género da
outra pessoa envolvida (VA, p. 77).

Aelredo parece abordar o tema da atividade sexual ndo para promové-la ou trata-la
com certa “permissibilidade”, mas para destacar o contrario: entregar-se aos desejos carnais €,
acima de tudo, se afastar do repouso da alma. Mesmo entre 0s romanos, que eram conhecidos
por suas praticas lascivas e adoracdo de deuses pagdos, havia aqueles que reconheciam a
vergonha de se entregarem a cenas obscenas e depravacdes em nome desses deuses falsos,
como o “indecentissimo Juapiter” (EC, 1:73, p. 104). Acredita o abade que mesmo naguele
estado de depravacdo, havia pessoas que louvavam a castidade. Portanto, como nédo seguir de
forma mais rigorosa aquele que venera o Filho da Virgem e é o autor da virtude da
virgindade? A admissdo da atividade sexual como problematica parece estar inserida no
objetivo geral do crescimento em virtude, a medida que Aelredo discute onde e como termina
aquele que segue suas paixdes descontroladas. A cada desejo virulento que é saciado, outro se
segue, num circulo sem fim.

Nesses casos, a alma € como um infeliz bébado sem freio, sempre em busca de
prazeres cada vez mais intensos. Quando consome uma paixao, imediatamente procura outra
mais forte. Embora o abade reconheca que poderia listar outras mas acles resultantes dos
desejos carnais, ele prefere parar de falar sobre essas “sujeiras” em respeito a Bernardo, a
quem dedicou a obra.

Aqueles que se deixam guiar apenas pelos prazeres podem acumular riquezas que
trazem prazer temporéario aos olhos e ouvidos, mas, no final, perceberdo que tudo € aflicdo e
vaidade. Aqueles que se submetem as suas préprias vontades em busca da felicidade sdo
comparados a doentes que sdo incapazes de discernir o que é melhor para eles. Eles se
apegam a remédios suaves (prazeres imediatos) em vez de buscar um tratamento efetivo para
sua condicdo. Assim, desiludidos porque buscam uma forma falsa de felicidade ou enganados
pela suavidade das coisas momentaneas, acabam consagrando-se a infelicidade. Aelredo
retoma o conceito do “circulo dos impios” mencionado por Bernardo de Claraval, em que as
pessoas continuam em um ciclo de comportamento indesejado.

A abordagem de Aelredo sobre a busca da felicidade contrasta com o ensinamento
“cientifico/gramatical”. Para Aelredo, dedicar-se a investigacdo das origens das coisas e a
reflexdo sobre a posicdo das criaturas e dos astros no céu €, na melhor das hipoteses, uma
perda de tempo. Ele questiona se alguém se julga capaz de julgar todas essas coisas, e sugere

que esses julgamentos sdo feitos em detrimento do amor a Deus, pois aqueles que se
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envolvem excessivamente em investigacdes podem esquecer de amar o Criador. Adverte que
a busca pela felicidade ndo deve ser direcionada a saude do corpo, pois esta estd sujeita a
doencas e epidemias. Ele ndo negligencia a importancia da saude corporal, mas chama a
atencdo para o fato de que a salde € temporaria e que a verdadeira busca pela felicidade deve
estar em outro lugar. A atitude cisterciense em relacdo a aprendizagem enfatiza a
transformacdo do homem interior e sua manifestacdo na exterioridade (comportamento), que,
por meio do aprendizado, purifica a alma e revela sua bondade inata. As virtudes ndo séo
desenvolvidas a partir do nada, mas ja estdo presentes na alma, esperando serem descobertas.
Acredita-se que a virtude interior influencia o comportamento externo, incluindo gestos,
postura, alimentacdo e comunicacao. Portanto, cultivar a virtude comeca na consciéncia e se

manifesta externamente.

2.3 Rievaulx: Uma Escola Espiritual da Douta Ignorancia

Em contraposicdo a educacdo mais formal, com suas especificidades, os monges
cistercienses defendiam uma forma de aprendizado que se originava da infusdo espiritual e da
experiéncia mistica. Antes de adquirir conhecimento por meio das palavras, um monge
deveria ser conduzido por um conhecimento préatico e eficaz. Essa imersdo espiritual levava
em consideracdo o conceito tradicional da “santa ignorancia”, que enfatizava a sabedoria
adquirida por meio da orientacdo espiritual. Embora Aelredo ndo negasse a utilidade da
ciéncia gramatical ou da cultura das letras (alias, ele as utilizava amplamente a seu favor), seu
objetivo primordial era a aprendizagem da vida contemplativa e o estabelecimento de
costumes fundamentados na pratica monastica.

Aelredo se via como um professor que buscava intencionalmente ensinar aspectos da
vida espiritual benéficos para 0 modo de vida cisterciense. Seu destaque em relagdo a outros
abades cistercienses foi elevar para o primeiro plano o papel do outro no processo de
desenvolvimento pessoal e espiritual. Quando discorre sobre o afeto, mesmo reconhecendo
sua natureza interior, o abade costuma lembrar que essa faculdade da alma é sempre
direcionada para algo ou alguém. Mas era um professor de um tipo diferente: um ignorante.
Ele se apresentava como um mestre humilde, reconhecendo a necessidade de ser instruido
(doctor indoctus) de uma maneira particular: pelo Espirito Santo. Isso revela sua profunda
compreensdo da verdadeira fonte, natureza e propdsito genuino de todo aprendizado

monastico, que ndo se trata de ser prisioneiro de conhecimento adquirido externamente, “na
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escola de algum gramatico”. Ele era capaz de transmitir uma experiéncia vital, comprovada na
Unica experiéncia auténtica, aquela que deveria ser submetida ao desafio e a provacdo do
Espirito. O que esse mestre ensinava? Entre outras coisas, como fica evidente em seus
sermdes, que 0 monge deveria preparar seus coracdes para receber a visita espiritual, a sentir e
deleitar-se.

Seu ensinamento era também moral, centrado em Cristo, antropoldgico e mistico. A
definicdo de docta ignorantia indica a profundidade do tema que se tornou comum na
literatura cisterciense. Essa ideia esta ligada a toda uma tradicdo que remonta a textos
classicos de Platdo, como a Alegoria da Caverna na Republica, em que se fala da luz que cega
os olhos do prisioneiro recém-libertado da caverna, e ao Sofista, no qual o estrangeiro de Eléia
enfatiza que o sofista vive na escuridao do “ndo-ser”, enquanto o filésofo, que “reflete sobre o
ser”, também ndo é “facilmente visivel, devido ao brilho dessa regido” (GANDILLAC, 1957,
p. 1497-1501). Isso sugere que o contemplador das Ideias as apreende apenas em uma espécie
de penumbra luminosa. A falta de conhecimento se transforma, assim, em uma via para a
sabedoria, culminando na busca pelo entendimento divino, a “sabedoria da ignorancia” ligada
ao dom divino. Essa busca, cujo objeto ndo é figurado em nenhum enigma, s6 pode ser
conjecturada por meio do conhecimento enigmaético, a docta ignorantia.

Esse tema é interpretado de forma complexa, indo além de um simples apelo a
humildade da criatura diante da transcendéncia de seu Criador. A ignorancia se torna um meio
de conhecimento; ela € a Gltima palavra na ciéncia de Deus. A familiaridade de Aelredo com
essa tradicdo veio principalmente de Gregoério Magno e Bernardo de Claraval, mas também
passa pela formula do “homem interior” de Agostinho de Hipona. O lugar da incompreensédo é
o reconhecimento do inefavel, pois as palavras, que servem para explicar as coisas humanas,
s&o impotentes para o conhecimento de Deus. E nesse ponto que reside 0 modus operandi dos
autores cistercienses, para quem a teofania se torna constante na vida de quem busca
progresso espiritual, indo além da investigacdo intelectual. E 0 momento em que Deus se
revela de alguma forma para o ser humano, seja por meio de visdes, experiéncias espirituais
ou outras formas de comunicacao direta. Assim, 0S monges optam por descrever como a alma
progride espiritualmente e comega a ser agraciada com encontros frequentes e multiplos com
a presenca divina. Essas teofanias servem para reavivar e iluminar a alma que continua sua
busca espiritual desejosa.

Essa mesma ideia é compartilhada por outro monge cisterciense, Gilberto de Hoyland,

que continua a exploracéo do “Céntico dos Céanticos” de Bernardo de Claraval. Ao comentar o
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trecho “Busquei-0 durante a noite (o0 amado)”, ele enfatiza: “Procura para que possas perceber
0s mistérios celestiais, mesmo se ndo os compreendes plenamente” (Sermdes sobre o Cantico
dos Canticos, 1, 3, PL 184, 14b). O tema da busca da compreensdo de Deus e da experiéncia
mistica por meio do amor e da contemplacdo, destacando que o amor, em si, € 0 préprio
conhecimento, e a Unica e suprema virtude é amar aquilo que vés e ver aquilo que amas.

A recusa em definir Deus e a opcdo por descrevé-lo em termos do que Ele nédo é,
fazem parte da teologia negativa, também conhecida como apofatica. A negacao de atributos
humanos da lugar a contemplacéo silenciosa e a busca direta da experiéncia mistica de Deus,
que transcende qualquer linguagem ou conceito humano. Essa busca pela docta ignorantia e
pela teofania reflete a profunda compreenséo da espiritualidade cisterciense de que o
verdadeiro conhecimento é uma jornada espiritual que transcende a compreensao intelectual e
se manifesta na comunh&o direta com o divino.

E interessante notar como a busca pela presenca de Deus muitas vezes envolve a
rejeicdo e a recusa de conceitos e ideias que nédo estdo alinhados com essa busca. Aquele que
anseia pela presenca divina compreende que ndo pode encontrar Deus por meio das limitacGes
da mente e, portanto, deixa de lado todas as nocdes preconcebidas. Essa é uma forma de
“ignorancia instruida”, pois é orientada pelo Espirito de Deus, conforme expresso na carta aos
Romanos.

A expressdo “sabedoria da ignorancia” tem raizes em Agostinho, mas seu significado
é claramente influenciado pela perspectiva de Dionisio, especialmente na maneira como usa
superlativos para descrever Deus. A relacdo entre esses dois pensadores, Agostinho e
Dionisio, vai além do Iéxico e envolve semelhancas e diferencas em seus ensinamentos,
abordagens espirituais e concepcbes sobre temas fundamentais, como a natureza de Deus, a
contemplacdo e a teologia mistica. Fracheboud (1957) tracou a influéncia de Dionisio no
Ocidente, destacando o papel de Gregoério Magno, bem como de comentaristas e tradutores
como Jean Sarrazin e Sd8o Boaventura, que trataram Dionisio como um doutor e mestre da
mistica. Essa influéncia se estendeu aos Vitorinos e aos cistercienses, que foram
profundamente impactados pelas ideias de Dionisio. A conexao entre esses pensadores e a
recepcdo da teologia negativa e da busca pela presenca divina ilumina a rica tradicéo
espiritual que permeou 0 pensamento cristdo ocidental.

O pensamento mistico cisterciense abracou a ideia de que a alma humana possui trés
movimentos essenciais em sua jornada espiritual, sendo o movimento circular o mais crucial.

Esse movimento circular capacita a alma a receber o Bem que é comunicado por Deus. A
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crenca de que o Bem absoluto esté identificado exclusivamente com Deus € fundamental, pois
fornece a base para o fortalecimento e para a recompensa, tanto nesta vida quanto na vida
apos a morte. Entre esses movimentos, 0 movimento direto é particularmente significativo,
pois guia a alma da criatura em direcdo ao Criador. Esse movimento leva a alma a atribuir a
Deus as qualidades que ela mesma possui, para depois atribui-las a Ele de maneira eminente e
substancial. Finalmente, esse movimento despoja a alma das palavras e conceitos humanos,
que sdo demasiado limitados para descrever o sagrado.

O conhecimento negativo, entdo, se relaciona com essa abordagem, pois envolve a
remocdo de atributos ou caracteristicas humanas no tratamento da divindade ou da realidade
ultima. Em vez de tentar definir Deus em termos afirmativos, como “Deus € amor” ou “Deus
é bom”, a abordagem apofatica nega o que Deus ndo é. Essa negacdo € uma tentativa de
transcender as limitagdes da linguagem e do entendimento humano, reconhecendo que Deus
estd além da capacidade de compreensdo humana. Além disso, Fracheboud observa que os
cistercienses, incluindo Bernardo, recusaram a especulacéo abstrata sobre o conhecimento de
Deus. Eles buscavam uma abordagem prética e direcionada a vida cotidiana, enfatizando a
importancia da experiéncia direta de Deus por meio da contemplacao e da prética espiritual.
No entanto, essa énfase na pratica ndo excluiu completamente a teoria, pois a teoria muitas
vezes emerge da pratica, e ambas sdo interconectadas na busca espiritual. Portanto, a teoria
ndo estava imune ao processo de revisao e desenvolvimento, a medida que os cistercienses
continuavam aprofundando sua compreensao espiritual.

A perspectiva antropoldgica e cristocéntrica que destaca a sagrada humanidade como
ponto focal é uma parte fundamental do ensino alerediano, e isso é evidente na énfase dada ao
culto mariano. Os ensinamentos de Aelredo refletem a veneracdo de Maria, enfatizando a
importancia de estar constantemente vigilante contra os ataques do adversario espiritual,
referindo-se a Satanas ou forcas malignas. Essa vigilancia constante é necesséria tanto durante
o0 dia quanto durante a noite, pois as tentagdes espirituais podem ocorrer a qualquer momento.
A referéncia a “aquele que estd por vir” pode se relacionar com a ideia de que o retorno de
Cristo é imprevisivel, e os fiéis devem estar preparados espiritualmente para esse evento. A
devocdo mariana desempenha um papel importante nesse contexto, pois Maria € vista como
um modelo de virtude e devocao a Cristo. Ela é considerada uma intercessora poderosa e uma
protetora contra as tentacGes e os ataques do maligno. Portanto, aqueles que tém fé em Maria
buscam sua ajuda e protecdo para resistir as tentacGes e permanecer vigilantes em sua vida

espiritual.

112



E o que transparece no Sermao 32, que foi dedicado a celebrago litirgica das festas
da Virgem Maria, em 2 de fevereiro, agora conhecida como a Apresentacdo do Senhor no
Templo, que tem como tema uma antifona, o thalamum tuum Sion. O itinerario de Maria é
considerado tanto nas historias do Antigo Testamento quanto do Novo Testamento, sendo
notada como uma figura de transi¢do e um elo essencial entre ambos. Maria resume a histéria
da revelacdo de Deus aos judeus, é prefigurada por alguns dos beneficiarios da graca de Deus
do Antigo Testamento e ainda exemplifica o preparativo humano para a redencdo. A
progressdao no entendimento vai do exterior ao interior. Da ascese, que é a vigilia e a
resisténcia, avanga-se para a unido mistica, eclipsada em Maria, que recebeu no ventre o
Salvador.

A festa de celebracdo a Virgem converge, com efeito, para o acolhimento da
humanidade, a noiva de Cristo. Essa experiéncia é possivel porque parte do desejo e do amor.
N&do é por acaso que o quarto nupcial — lugar onde se encontra com Cristo — seja, por
exceléncia, e acima de tudo, o lugar da consumacéo e do fruto do consentimento, sendo 0
fruto de uma unido plena e doce no amor. A jornada ascética que da lugar a intimidade
espiritual é marcada pela busca constante e dindmica daquele que deseja. O dinamismo do
desejo é, alids, o tema que abriu o primeiro capitulo do EC. E ensinada também a ética que
possibilita a introducgéo de Cristo na intimidade do coracéo.

Pois, para atrair esse convidado ilustre, € necessario deliberar e decidir sobre a
maneira de agrada-Lo, tanto em obras quanto em palavras e pensamentos. Com efeito,
enfatizamos que a metafora do thalamum, o simbolismo do quarto da unido nupcial, é uma
linguagem utilizada por Aelredo, no &mago de um tema priorizado pelos cistercienses: a unido
Ou consenso entre a vontade humana e a divina. O que esta em questdo, entéo, € a capacidade,
ou possibilidade, humana de se alinhar com o divino. A amizade foi, por exemplo, o lugar
dessa unido, pois buscava equilibrar os envolvidos, tal como uma preparagdo para a unido
mistica. Em outras palavras, o anseio por Cristo levou ao alinhamento total com ele, o préprio
desejo de Cristo. Os efeitos sobre a pessoa sdo a purificacdo da memoria afetiva, pela
presenca purificadora daquele que pode vir pelo amor ou pelo medo.

A RSB, especialmente em seu Prologo, apresenta um chamado poderoso: “Ouve, meu
filho, com o ouvido do teu coracdo, os conselhos do mestre” (RB, p. 4). Entretanto, é notavel
que a RB ndo fornece diretrizes claras sobre como essa instrucdo e escuta devem ser
efetuadas, levando a adogdo de diversos métodos ao longo do tempo para abordar essa

questdo. N&o especifica detalhadamente os procedimentos para ouvir e instruir, 0 que deu
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origem a uma variedade de abordagens desenvolvidas para preencher essa lacuna. O que é
intrigante é que 0s escritores monasticos parecem sugerir que ndo estdo necessariamente
interessados em prescrever um método especifico, mas sim em permitir que o Espirito Santo
0s guie. Isso € enfatizado por Walter Daniel, amigo e posteriormente hagiografo de Aelredo.
Walter Daniel, ao insistir na orientagéo, destaca que a verdadeira instrucéo espiritual ndo deve
ser rigidamente definida, mas deve fluir da inspiracdo divina e da relacdo entre 0 mestre e 0
discipulo. Essa abordagem flexivel esta alinhada com a énfase na espiritualidade monastica na
busca pela experiéncia direta de Deus e na jornada espiritual individual, incentivando cada

monge a ouvir com o coracao e a responder ao chamado divino de maneira Unica e pessoal:

Ele [Aelredo] de fato havia sido agraciado, assim como manteve, uma
capacidade natural em alto grau. Claro, ele a manteve, ele que, tendo
adquirido pouco conhecimento no mundo, sabia tanto depois e conhecia tdo
bem o que sabia. Ele sentia, mais do que absorvia, o que as autoridades
chamam de artes liberais, pelo processo de instrugdo oral em que a voz do
mestre penetra no cora¢do do aluno; mas em todos 0s outros aspectos, ele era
seu préprio mestre, com uma compreensdo muito além daqueles que
aprenderam os elementos do conhecimento secular pela inser¢éo de palavras,
em vez da infusdo do Espirito Santo. Esses adquirem de seu professor uma
ideia nebulosa das formas aristotélicas e dos célculos infinitos da
computacdo pitagorica; mas ele, pela rapidez de seu génio voando pelo
mundo dos nimeros e transcendendo toda figura de discurso, conhecia nas
Escrituras, e ensinava, Aquele que sozinho possui imortalidade, onde ndo ha
namero, e habita na luz inacessivel onde ndo ha figura além da propria
verdade que, compreendida corretamente, é o objetivo de todo conhecimento
terreno. Ele nunca buscou envolver sua fala nas armadilhas enganosas que
mais sobrecarregam do que realcam o valor de seu sentido, porque elas
roubam a verdade de seu significado por digressdes que ela ndo requer e por
adicbes que ela desdenha. Pois a verdade é autossuficiente; ela ndo
precisa de artificios verbais para ser explicada e compreendida. Assim
como o sol, para brilhar, ndo precisa de nada além do que ja brilha, mas
brilharia menos com qualquer adicdo estranha a ele, da mesma forma, para
quem sabe vé-la, a verdade é suficiente por si s6: se vocé imp&e algo mais
sobre ela ou a mistura com algo mais, ela se torna menos convincente, na
medida em que a tolice presume reforgar seu valor inerente com algo
estranho a ela. As palavras adquirem sua plena forca apenas a partir da
razao, que ¢é ela mesma o elemento na verdade, por assim dizer, e que da a
gualquer coisa boa sua qualidade persuasiva, atraente ou convincente.
Verbosidade pode ser sem sentido, em nada diferente do latido de um céo.
Por isso digo que nosso pai se recusava a colocar as regras da gramatica
antes da verdade, mas em todos os lugares colocava a verdade antes delas.
Ele desprezava a va busca pela eloquéncia e preferia a pura e ndo diluida
verdade do assunto sobre o qual poderia estar falando. Ao mesmo tempo, ele
ndo transmitia nenhuma impressdo de rusticidade na expressdo, mas tinha a
sua disposicdo todos os recursos de uma eloquéncia espléndida e um nobre
fluir de palavras. Ele era pronto e facil na fala, dizia o que desejava dizer e 0
fazia bem. Mas chega disso. Seus escritos, preservados para a posteridade
pelo trabalho de minhas préprias mdos, mostram bastante bem como ele
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costumava se expressar. Agora, vamos prosseguir com o que se segue (VSA,
Cap. XVIII, p. 27-28).

Esse extenso excerto se fez necessario por um motivo que é premente para nos, que
sdo 0s processos de aprendizagem. O hagidgrafo assume uma postura combativa contra um
tipo de educacgdo associada as artes quas liberales, propondo um outro tipo, o verdadeiro: a
aprendizagem por infusdo. A palavra computatio (pitagorice computacionis) se refere a
habilidade de lidar com calculos matematicos de forma rapida e eficaz (infinitos calculos
doctore indicante vix capiunt). Assim, Walter elogia a capacidade atribuida a Aelredo de
compreender e manipular conceitos matematicos de maneira excepcional, destacando sua
proficiéncia na area. Essa capacidade de “voar pelo mundo dos nimeros” e “transcender toda
figura de discurso” sugere uma habilidade excepcional em lidar com operacGes matematicas
complexas e compreender profundamente os conceitos relacionados.

Segundo ainda o hagiogréafo, € mais benéfico ser instruido diretamente pelo Espirito
do que estudar nas escolas com um gramatico. De fato, esse tema, o da ignorantia docta
(douta ignorancia), é tdo antigo quanto a propria literatura monastica. Segundo esta doutrina,
a experiéncia pessoal na espiritualidade é mais valiosa do que toda erudicéo, j& que a vivéncia
direta proporciona um acesso a um entendimento muito mais elevado do que aquele que pode
ser adquirido com grande esfor¢o por meio de livros ou escolas. A origem dessa doutrina
remonta a Platdo, e a familiaridade de Aelredo com ela provavelmente se baseia
principalmente nas influéncias de Gregorio Magno e Bernardo de Claraval (Burton, 2017, p.
203).

Desde logo, é preciso assinalar que a “douta ignorancia” estava longe de ser uma
aversdo as habilidades de escritor ou defesa, bem argumentada, de teses. Assim, o que Walter
Daniel empreende é um elogio entusiasmado sobre a formacéo intelectual de Aelredo e suas
qualidades como escritor, que foram realizadas. Enfatizou, ainda, que todas as cartas de
Aelredo foram escritas “em um estilo luminoso e finamente elaborado”. Vé-se, portanto, que
esses monasticos eram ndo s6 ndo aversos aos métodos de escrita e investigacdo, como
estavam dispostos a emprega-los a fim de exaltar a educacdo que, para eles, partia da infusdo,
pois no mundo “ele ndo havia recebido uma instrugdo completa”. Pelo que pode ser observado
ainda no Capitulo XVIII, é destacado que a inteligéncia e amplitude de aprendizado que
caracterizaram o hagiografado, alocados sob 0 dominio das sete artes liberais e da teologia.

A afirmacdo de que desprezava a va busca pela eloquéncia lembra a critica de Aelredo

sobre 0 amigo eloguente que consiste em um dos tipos a serem evitados. De maneira alguma
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Walter trata essa aversdo pelo falar como rusticidade, pois Aelredo tinha a sua disposicao
todos os recursos de uma eloquéncia, expressando uma prontidéo e facilidade na fala, “dizia o
que desejava dizer e o fazia bem” (VA, p. 89). Conhecedor dos artificios da linguagem
(trivium), se recusava a colocar as regras da gramatica antes da verdade, mas em todos 0s
lugares colocava a verdade antes delas. Segundo Walter, a atencdo a sobriedade e preciséo
linguistica ndo apenas preservava a exceléncia de sua comunicacdo, mas também conferia as
suas ideias uma distin¢do ainda mais marcante.

Mas Aelredo, como também observa Walter, destaca que ndo recebeu nenhuma
educacéo formal. Ou melhor, Walter afirma que essa educacéao foi incompleta, o que pode ser
entendido como insuficiente. Aelredo, por sua vez, ressalta que era incapaz de escrever e
objeta contra a designacdo de Bernardo para escrever sobre o tema da caridade. As
declaracdes de Walter, Bernardo e Aelredo parecem estar de acordo: todos tratam de forma
secundaria a educagdo escolar. Dado que Aelredo ndo teve a oportunidade de frequentar
escolas, torna-se ainda mais vital determinar de onde ele obteve sua compreenséo abrangente.
Aparece, entdo, mais uma vez, a ideia de douta ignorancia, que é aproximada agora
deliberadamente do stilo simplici, revelando a consciéncia literaria de Aelredo de uma
férmula devocional de humildade. Curtius chama isso de “a retérica da simplicidade” (1979,
p. 60) Os sentidos humanos, como Aelredo os entende, sdo como portas por onde entram as
coisas, boas ou ruins.

No sermdo dedicado a Maria, Aelredo desenvolve de maneira rica e bastante complexa
0 caminho para alcancar esse repouso que € negado a quem vive segundo as proprias
vontades. O sermao, datado mais ou menos na mesma época do EC, ilustra a maneira como
Aelredo se mostra um verdadeiro mestre espiritual. Na narrativa, ele retrata os varios graus de
vigilancia espiritual necessarios para proteger e direcionar o desejo humano para seu destino,
que é o abraco com Jesus no leito nupcial, para desfrutar de descanso e paz com Ele Ia.
Comeca com uma interjeicdo: “prepara o teu leito, 6 Sido!” (Sermones, 32:3, p. 80). Em
seguida, o abade lembra que ja havia falado anteriormente sobre a simbologia do advento e do
0leo e sobre a restauracdo. Continuando a narrativa, ele enfatiza que a relagdo humana com
Jesus se efetua em trés passos: primeiro, somos alimentados com o 6leo da misericordia de
Cristo; depois, somos embriagados com o vinho de sua exultacdo; e agora somos alimentados

com o mel de sua dogura. E sobre esse Gltimo aspecto que se detera:

Portanto, enfeita a tua camara oculta, Sido. O Sifo, 6 Sio, enfeita a tua
camara oculta. O noivo espiritual deseja vir la ainda hoje, esse noivo que é
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tdo belo, puro e santo que ndo pode suportar nenhuma desgraca, nenhuma
mancha, nenhuma sujeira naquela cAmara que ele deseja entrar. Portanto,
Sido, enfeita a tua camara interior (Sermones, 32:3, p. 80).

Sion é uma palavra hebraica, amplamente explorada por Aelredo em todos 0s seus
escritos. Ele expde a etimologia hebraica do termo fornecida pelo Liber interpretationis
Hebraicorum nominum de Sdo Jerdnimo. No caso especifico do sermdo, Sido é entendido
como a torre de vigia ou o ato de estar vigilante. Essa torre de vigia é identificada como sendo
a alma. Sido é a alma e a alma é Siéo.

Nessa cidadela protegida, encontram-se 0s bens a serem protegidos: a castidade, a
alegria, a caridade, a paz e a paciéncia. Em suas vidas cotidianas, as pessoas acionam
naturalmente essa parte da alma racional, seja para inspecionar aqueles que se aproximam,
para se protegerem contra inimigos ou para preservarem seus bens materiais. Mesmo que fale
de um tema que para muitos possa parecer sem base na realidade concreta, Aelredo sempre
traz a realidade de seus educandos para o contexto de aprendizagem espiritual: “algo esta
vindo em nossa direcdo — e geralmente nos chega frequentemente — ao qual devemos sempre
prestar muita atencdo” (EC, 1l: 32:3, p. 80).

Assim, por essas trés razbes (para inspecionar aqueles que se aproximam, para se
protegerem contra inimigos ou para preservarem seus bens materiais), as pessoas estao
sempre vigilantes, permanecendo como se estivessem em uma torre de vigia. Essa vigilancia
contra os pensamentos, que € figurado pelo diabo, que ronda como um ledo a espreita de um
descuido, deve ser feita dia e noite: durante a noite, aspectos emocionais como impaciéncia e
ddio, por causa das adversidades e tribulagdes cotidianas, sdo os sinais de que o0 inimigo esta
por perto. Durante o dia, €, mais uma vez, a dimensdo emocional que serve como sinal para
permanecer em vigilia, pois o diabo nos atrai pela alegria e boa fortuna desta vida em direcéo
a sensualidade ou vaidade (Sermones, 32:5-6, p. 80).

Nessa cidadela, onde est4 abrigada a torre de vigia — a mente/alma —, encontram-se 0s
bens da caridade, da castidade, da alegria, da paz e da paciéncia. Opostos a esses bens e como
que tentando substitui-los — embora Aelredo fale em roubo —, existe a inveja, que espera em
emboscada para tirar a caridade; a fornicagédo, que deseja corromper a castidade; e a tristeza,
que corrompe a alegria espiritual; além da discordia que ameaca a paz. Para isso, ensina
Aelredo, a alma deve permanecer sempre atenta, ndo apenas porque o diabo esta a espreita,
mas porque a vinda divina é imprevisivel, embora os sinais sejam inconfundiveis. A alma
entdo é dotada da capacidade de sensibilidade, pois vé e ouve, percebendo essa chegada, uma

chegada que misturara terror e humildade, poder e gentileza: “portanto, devemos trabalhar em
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nossa salvagdo com temor e amor” (Sermones, 32:5-6, p. 85). Colocando lado a lado a ideia
de temor e tremor, Aelredo convida os monges a imitarem Sime&o para receberem aquele que
pode trazer o medo e o tremor de seu julgamento, mas também a alegria e a esperanca da
salvacdo.

A relacdo intricada de medo e amor na experiéncia espiritual descrita pelo abade vai
cada vez mais dando lugar a soberania do amor, e é aqui que a figura de Maria é vista como
um exemplo supremo de pureza, caridade e obediéncia. Ela representa a capacidade da alma
de permanecer inabalavel diante das tentacbes e adversidades, mantendo intactos os bens
espirituais. Por meio de Maria, Aelredo destaca a importancia da devocéo e da imitacdo de
sua virtude para proteger a alma dos ataques do inimigo espiritual. Mas Maria é mais do que
1SSO.

O progresso ético — a luta interior contra 0s pensamentos — esta sintonizado com o
progresso espiritual. Assim, os aprendizes sdo convidados a preparar um espago na cidadela
para receber o Messias, como Marta fez. Esse lugar € a cdmara nupcial, onde Ele pode
descansar e receber Sua noiva. Esse quarto nupcial, conhecido como thalamus, € o local onde
a unido mistica com o Messias sera efetuada. Antes de chegarmos a esse quarto da intimidade,
passa-se pelo patio externo, pelo pétio interior, pela estalagem, pelos cdmodos domésticos e
pela cAmara interior — todos esses estdo dentro da alma. E esse edificio interior que a torre de

vigia vem proteger:

O paétio exterior estd aberto a todos e quase ninguém tem a entrada proibida.
No patio interior, as pessoas sdo habitualmente admitidas todas juntas, mas
ele é guardado com uma diligéncia moderada para que aqueles que sdo
claramente inimigos ndao entrem. A estalagem é como um portico onde 0s
juizes se posicionam habitualmente; eles ouvem muitos e julgam entre eles,
decidindo quem deve ser negado 0 acesso aos aposentos da casa. Nesse
ponto, aqueles a quem eles estimam muito e consideram dignos de
companhia & mesa com o patriarca da familia entram nos aposentos
domésticos (Sermones, 32:11-12, p. 82-83).

Esse edificio esta completamente dentro da alma. O patio exterior € a memoria, ou 0s
sentidos: nesse patio aberto, tanto o bem quanto o mal, amigos e inimigos, entram sem
diferenca ou discernimento. Estando do lado de fora, de maneira natural, o bem e o mal, o
justo e o injusto, o limpo e o sujo, entram por meio da visdo, da audicéo, do paladar, do olfato
ou do tato. No entanto, para passar desse patio para o patio interior, € necessaria permissao.
Assim, o patio interior € o local onde podemos exercer nosso discernimento, permitindo ou
ndo que as coisas entrem. Isso é feito por meio da faculdade da razéo, pois “entre todas as
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coisas gque passam por nossa mente, cabe a nos decidir quais delas introduzimos no pétio
interior, ao abrirmos a porta” (Sermones, 32:5-6, p. 84). Além disso, além das coisas ruins,
podemos permitir a entrada de sentimentos positivos, como desprezo pelo mundo, que traz
consigo liberdade espiritual e alegria espiritual.

Da mesma forma, a entrada e o cultivo da paciéncia trazem consigo a indiferenca as
injurias e a resisténcia as tribulagBes, enquanto a castidade € retratada de maneira idilica,
comparada ao aroma de flores que traz uma doce alegria, semelhante ao que Aelredo falou a
respeito dos trés amores. A castidade é como os “perfumes” de flores e aromas agradaveis,
espalhando seu perfume de maravilhosa docura. E importante notar a énfase nas
sensibilidades, destacando que a vida monastica, além da austeridade, ou a partir dela, € um
lugar onde se pode desfrutar de prazeres. Se um pensamento que surge na memoria se fixar
em algum prazer carnal que vem a mente e comegar a ser refletido intensamente, na porta de
entrada do patio interior, isso imediatamente proporcionara um certo deleite.

Penetrando assim no pétio interior, ainda é possivel agir de maneira que esse
pensamento n3o se torne acdo. E aqui que surge o proximo estagio, o vestibulo. Apos
lembrarmos de algo (patio exterior) e refletirmos sobre isso, agora podemos sentir prazer
(patio interior). Neste ponto, cabe a nés decidir se desejamos ou ndo satisfazer esse prazer.
Isso é realizado pela faculdade da vontade, que julga todas essas coisas e delibera se deseja
seguir o prazer ou evita-lo. Esse consentimento da vontade, representado pelas dependéncias
domésticas, coloca em pratica os desejos que foram permitidos entrar. Além do
consentimento, a efetivacdo ocorre também pelo afeto. Assim, as pessoas agem ndo apenas
por consentimento, mas com uma certa afeicdo, amor e dogura.

Nos aposentos domesticos, ocorre a purificacdo da agua que se transforma em vinho,
ou seja, € onde ocorre a purificacdo da agua turbulenta dos desejos fragmentados no vinho de
um amor unificado. Em seguida, vem o recinto oculto, o quarto nupcial, que é “como se fosse
num certo abraco interior.” O preparo desse quarto é feito por meio de pensamentos bons,
palavras e reflexdes que atraem Jesus. E neste quarto que 0s monges encontrardo com o
esposo e onde descasardo em uma unido mistica-afetiva. Este é o thalamus, onde “vocé
podera contemplar quédo doce Ele é; 1a vocé podera experimentar que Ele é doce, e vocé pode
sentir que o Seu Espirito é doce” (Sermones, 32:22, p. 84). Este quarto é decorado com trés
partes: 0 chdo, a parede e o teto. Aelredo tinha a preocupacdo de que fosse claro para seus
interlocutores o que essa metéfora da afeicdo representava. Assim, as vezes, inclinamo-nos a

gostar de coisas que nos trazem alegria, outras vezes somos atraidos pelo que é Gtil, mesmo
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que ndo seja prazeroso, € hd& momentos em que nossa afeicdo € despertada por coisas
virtuosas, guiadas por sua bondade intrinseca. Esses trés tipos de afei¢do, que correspondem
as trés partes do quarto interior, destacam que a busca do prazer se assemelha a decoracgéo; o
valor utilitario equivale aos moveis praticos; e a atracdo pelo virtuoso reflete os principios que
adornam nosso espago emocional.

A suspeita, ou pelo menos a reticéncia, em relagdo aos afetos, permanece nessa
categorizacdo da unido mistica, embora o espago dessa unido seja sindbnimo de afei¢do. Essa
reticéncia tem a ver com o tema que atravessa toda a obra de Aelredo de que os afetos séo
uma forca vital, mas que, na maioria dos casos, ndo podem ser simplesmente seguidos. Alias,
toda a metafora do patio exterior corrobora esse ponto, ou seja, a ideia de que 0s prazeres e
devaneios trazidos pela memoria e pelos sentidos precisam ser ponderados; € a torre de vigia
interior de cada individuo que expressa essa ponderacdo de maneira responsavel. Assim, ha
uma afeicdo que é considerada no amor divino, que traz prazer advindo da imaginacdo nas
Escrituras e nas histérias de seus milagres. Ou seja, é a afeicdo (representada pelo teto) que
decorre da admiracao pela vida virtuosa de Maria e do Messias. 1sso € a efetivacdo da busca
amorosa sobre a qual Aelredo ensinou, a busca pela felicidade.

A felicidade € uma inclinagdo propria dos afetos ordenados e, ao inclinar-se para esse
bem de maneira amorosa, exclui toda sensualidade, ganéncia e vaidade que podem
acompanhar os movimentos dos afetos. Assim adornada, a afeicdo humana tem ndo apenas a
capacidade de orientar para o bem da felicidade, mas também de desfrutar de um “Cristo, o
Rei, com toda a afei¢éo, todo o amor, todo o deleite e toda a dogura”, assim como Maria o
recebeu (Sermones, 32:26, p. 85). Esse Cristo, sem perder sua imponéncia, é também amavel,
0 que destaca a capacidade humana de ser percebida na intensidade afetiva com que pode se

voltar para Ele:

E necessério, irmaos, que ndo separemos esses dois aspectos, mas que em
nossa alma a meditacdo sobre o Seu poder esteja sempre ligada a meditacéo
sobre a Sua docura. O primeiro leva ao respeito, o segundo ao amor.
Portanto, receba o rei para que vocé possa temé-lo; receba o Cristo para que
vocé possa ama-lo (Sermones, 32:11-12, p. 85).

Para Aelredo, estava suficientemente claro que a afetividade preconizada (a da alegria
e do prazer na unido mistica) poderia ser facilmente confundida com outras formas ja
descritas por ele sobre os amores bons e ruins. Assim, esse afeto espiritual (affectus

spiritualis) exclui qualquer concupiscéncia, sem qualquer prazer carnal. O antecedente por
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exceléncia dessa unido mistica é o da Virgem Maria, a verdadeira Sido, a humana que
concretizou a unido afetiva com o divino. Portanto, tendo recebido o esposo em seu corpo, ela
foi aquela que o teve “ndo apenas em sua afeicdo, mas em sua méo, para que Ele a possuisse
totalmente, a preenchesse totalmente, habitasse totalmente dentro dela” (Sermones, 28:11-12,
p. 83). Acrescentando que € por meio da intercessdo de Maria que também as pessoas poderao
receber e purificar o coracdo e a alma, para que, livres dos vicios e adornados com virtudes,
possam ser espiritualmente dignos de receber Cristo (Sermones, 28:11-12, p. 83).

A torre de vigia, 0s patios e os aposentos podem fazer parecer que a teorizacdo de
Aelredo sobre os afetos seja vaga. E verdade que o termo affectus as vezes significa um
movimento, as vezes uma faculdade e ainda um estado da alma. E importante destacar que o
abade aborda de maneira didéatica a interconexdo dos afetos agradaveis, Uteis e honestos. Ele
utiliza a metafora dos espacos que sdo efetivados em uma unido mistica que ocorre
inexoravelmente em uma camara nupcial. Essa camara nupcial é totalmente adornada por
esses trés tipos de afeto: o agradavel, o util e o honesto. O sermdo é a forma pratica, no
sentido de pensar a teoria, e a partir dai teorizar sobre a pratica, de como a dimensdo afetiva
poderia ser uma ferramenta a favor do deleite na felicidade, no rescaldo dos progressos
espirituais, pois assim como poderia haver um amor estritamente racional (sem afeto), bem
como de um desfrute espiritual sem deleite, Aelredo estd interessado em mostrar o grau
maximo da afeicdo que resulta na unido mistica.

A recepcdo de Cristo no coracdo resulta do método pedagdgico de purificacdo da
memoria, a partir da consideracdo tripla do que seja agradavel, atil e honesto. Dentre as vérias
tentativas que foram empreendidas nas areas dos saberes, para esse cisterciense era no afeto
que se concretiza a unido com o divino. A afetividade € o centro nevralgico de todo o edificio
antropoldgico, na medida em que a partir do ensinamento sobre o seu funcionamento denota
no mesmo turno a imediatez da jornada humana, ou seja, o estado mais evidente de
contingéncia, até o estado de realizacdo que é concretizada no thalamum. A mobilizacdo das
trés faculdades da alma — afetos, consentimento da vontade e razdo — descritas por Aelredo
em EC, aparecem ai no seu ensinamento de forma efetiva, evidenciando a natureza dupla do
afeto em suas dimensdes antropoldgica e mistica. Assim, o estado afetivo espiritual mais
completo consiste na conexdo do consentimento e da deliberagdo, pelo que estd muito
préximo do verdadeiro amor, aquele que combina impulso afetivo e razéo, descritos em EC e
AE. A afeicdo constitui, entdo, o estado maduro da vida espiritual, diferentemente da infancia,

um dos trés estados da vida, em que o individuo com menos de sete anos é completamente
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dominado pelo afeto ndo controlado pela vontade. Assim, incapaz de perceber o desejo que 0s
move, na infancia, o “individuo” goza da paz e da felicidade, mas, por ndo estar ainda na
idade da razdo (que se da a partir dos 7 anos), ele ndo toma consciéncia disso. E importante
destacar que nesse estado o afeto € completamente natural, que permanece na memoria
mesmo na idade adulta, o que leva a uma nostalgia (Sermones, 32:11-12, p. 87).

Esse sentimento de nostalgia que permanece na memoria e reaparece sempre, a revelia
do desejo, ndo tem nada de ternura pelo passado distante. Esta associado, por outro lado, a
estado superior de semelhanca, pelo que os monges sdo convidados, no que se refere a
dimens&o afetiva, a se tornarem criancgas, tempo em que a felicidade residia em sintonia com o
afeto. A crianca é o ser que, em sua inocéncia, compartilha com a mulher o afeto de forma
natural. No Sermdo 33, Aelredo entende que nas Escrituras a mulher & normalmente

interpretada as vezes de forma positiva, as vezes de forma negativa:

Quando ela € interpretada como ma, é por causa de sua complacéncia,
suavidade e fraqueza; ela é interpretada como boa por causa de sua
fecundidade ou pelo amor afetivo que as mulheres normalmente tém por
seus filhos. Ela recebe uma interpretacdo boa no evangelho, como quando o
Senhor diz: O reino dos céus é semelhante ao fermento que uma mulher
esconde em trés medidas de farinha. Da mesma forma, Que mulher tendo
dez dracmas, etc. Nesses lugares, a mulher representa a sabedoria de Deus,
ou seja, nosso Senhor, Jesus Cristo, que nos buscou, nos encontrou e nos
redimiu, tudo com afeto maternal, por causa de sua grande caridade. A
mulher recebe um significado mau em lIsaias, onde se diz dos judeus: E as
mulheres terdo dominio sobre eles (Sermones, 33:6, p. 88).

O interesse no tema sobre o género, que envolve ideias como virilidade/fraqueza e
honra/complacéncia, insere-se no tema que permeia a obra de Aelredo de ponta a ponta: o
entendimento do homem, uma antropologia baseada nos afetos que sinaliza o (re)surgimento
de um homem novo. Maria € entendida de maneira simbdlica, e representa, pela capacidade
de amar mais do que o masculino, a afetividade de Cristo, “que nos buscou, nos encontrou e
nos redimiu, tudo com afeto maternal, por causa de sua grande caridade”. Esse Jesus feminino
é o lado positivo da humanidade. Aqueles que vivem nos vicios e na complacéncia encarnam
o0 lado negativo, associado ao desregramento dos afetos.

O desenvolvimento de seres humanos melhores é possivel, assim, porque a alma é
como uma mulher que pode receber a semente de Cristo e comecar a refletir e corrigir-se para
alcancar uma vida melhor. Essa alma-mulher talvez ndo desconstrua — e Aelredo nédo estava
interessado nisso — as imagens sobre o feminino que parte da historiografia especializada no

medievo definiu, mas nos chama a atencéo para duas questdes: a primeira se refere ao fato de
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que a antropologia de Aelredo, além de lancar mao da questdo de género, forca a identificacéo
do homem na mulher, na medida em que os castos monges, ou melhor, “toda essa
comunidade, todos vocés sdo a mulher que, tendo recebido a semente, gera descendéncia
masculina” (Sermones, 33:9, p. 90). O masculino € o fruto espiritual associado a virtude.
Agueles que mantém a castidade no casamento, por exemplo, terdo descendéncia feminina.
Para alcangar a descendéncia masculina, é preciso uma vida mais austera, doar tudo aos
pobres, viver para Cristo. A mulher que cada um é deve, assim, se quiser ser perfeito, dar a
luz filhos masculinos. Esses filhos masculinos serdo, quando crescerem, mulheres que dardo
novos filhos.

Percebe-se que havia a questdo de uma autoridade feminina especifica. Ndo sé Maria,
mas as misticas de um modo mais geral eram participes dessa autoridade porque, mais
préximas de Deus, lhes conferem ascendéncia sobre os homens, até sobre as instituicdes. As
emocdes sdo comumente vistas como um indicador significativo de diferencas de género,
desempenhando uma funcdo central na formacdo das fronteiras culturais e sociais entre
masculino e feminino.

Na maneira como sdo avaliadas, antecipadas e ocasionalmente demandadas, as
emocOes, quer sejam percebidas como masculinas ou femininas, sdo, consequentemente,
socialmente construidas no contexto de género. Além dos aspectos negativos sobre o
feminino que aparecem, ndo sem frequéncia, nos discursos eclesiasticos, é preciso considerar
que Maria é considerada “como a verdadeira Sido, a Sido sagrada, a Sido adornada, que
enfeitou a cdmara interna de seu cora¢do com todos os ornamentos da virtude” (Sermones
32:28, p. 86). Portanto, ela recebeu Cristo, ndo apenas em seu espirito, mas também em seu
corpo, ndo apenas em seu afeto, mas também em seus bracos, feita habitacdo para aquele que
vem.

Adornada com humildade, que foi revelada pela escolha de ser vista por todos como
manchada, a Imaculada ainda assim quis purificar-se por meio de sacrificios. O sacrificio
mencionado, e que Aelredo evoca, refere-se ao ritual de purificacdo conforme estabelecido na
lei de Moisés (Lv. 12:2-4). Segundo o preceito, uma mulher que dava a luz um filho era
considerada impura por um periodo de sete dias, ap6s o qual o filho era circuncidado no
oitavo dia. Ap6s a circuncisdao, a mde permanecia por mais trinta dias em um estado de
purificacdo. Durante esse tempo, ela ndo podia tocar em objetos sagrados nem entrar no

santuario. Maria ndo necessitava disso justamente porque a sua concepcao foi espiritual, como
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anunciou o anjo. Portanto, o abade concluiu que o sacrificio foi totalmente por causa de sua
humildade e da nossa necessidade.

Surpreendentemente, Aelredo observa que as Escrituras abrigam simultaneamente
aspectos positivos e negativos sobre a mulher. Ele destaca que quando a mulher é interpretada
como mal, isso ocorre devido a sua conformidade, suavidade e fraqueza; por outro lado, é
interpretada como boa devido & sua fecundidade ou ao amor afetivo que as mulheres
frequentemente tém por seus filhos. Esta dualidade é expressa nas narrativas biblicas, como
na parabola em que “O reino dos céus ¢ semelhante ao fermento que uma mulher esconde em
trés medidas de farinha”, representando a sabedoria de deus encarnada em Jesus Cristo, que
busca, encontra e redime com afeto materno.

Contudo, Aelredo também reconhece que a mulher recebe uma interpretacdo negativa
em lsaias, em que se fala dos opositores como sendo dominados por mulheres, evocando
vicios, adultério e suavidade como contraste da virilidade. Em sua argumentacdo, Aelredo
explora a transformacdo espiritual, comparando a alma que recebe a semente de Deus a
mulher que, apds a concepcdo, reflete e busca uma vida melhor. Isso se alinha com sua viséo
sobre fazer boas obras e deixar o mundo como frutos esperados de uma vida alegre e feliz.

E preciso que fique claro que “mulher” e “homem”, “feminino” e “masculino”, como
sdo mobilizados por Aelredo, constituem o ensinamento sobre as obras e seus frutos. Fazer
boas obras, dentro das possibilidades desta vida, e deixar o mundo, € o fruto que se espera de
forma alegre e feliz.

O outro ponto sobre a questdo do género é que o proprio Aelredo, e a ordem
cisterciense de um modo geral, tém sido lembrados como aqueles que abriram as portas para o
monaquismo feminino?®. Assim, a mulher perfeita ndo é necessariamente uma figura biblica
inalcancavel, mas todos aqueles que almejam e praticam uma vida adequada com a
personificagdo do anseio humano pelo Salvador. Esse novo ser humano deixa tudo para trés, e
o0 infante nasce, ou seja, a oportunidade para a perfeicdo que sera trabalhada a partir dai: “Se
queres ser perfeito, vai, vende tudo o que tens, da aos pobres e vem, segue-me” (Sermones,
33:14, p. 90).

Em um ponto, o convite é para a reflexdo sobre os pecados cometidos ao longo da

vida, desde a infancia (pois a geracao pela carne ja abriga o pecado), passando pela juventude

28 E nesse quadro que ele escreve, em aproximadamente 1160, Regra para as reclusas. A narrativa serviu para
auxiliar uma mulher, talvez sua irmd, que havia assumido a vocacdo de reclusa, uma opcdo religiosa
tradicional que, durante o século XII, se tornou bastante forte. Aelredo conduz a reclusa por uma meditagao
retrospectiva, iniciando com o momento da Anunciagdo. Enquanto reflete sobre o papel de Maria nas
narrativas dos Evangelhos relacionadas a infancia de Jesus, ele revela os principais temas de sua teologia e
devocdo mariana.
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até a velhice. Nesse contexto, existem diferentes graus de pecados, assim como existem graus
mais elevados de amor. Também é relevante considerar as circunstancias em que os pecados
sdo cometidos, sendo que os pecados ocorridos em dias santos e na igreja sdo considerados 0s
mais graves. Além disso, entra em cena a figura do confessor, que pode ser o abade ou o
prior.

Um sinal de que a alma esta limpa sdo as manifestacdes emocionais, geralmente
acompanhadas de gemidos e compungdo. A alma, representada como uma “mulher”, mesmo
apos a limpeza, deve passar por um periodo de austeridade e realizar acGes que vao contra 0s
prazeres mundanos para tornar-se pura. Essa peniténcia pode envolver a fome, a sede, a
castidade e o uso de vestimentas pobres e &speras.

Para alcancar o resultado do progresso espiritual, que envolve o nascimento de uma
“crianca” espiritual, sdo necessarios esforcos fisicos e exercicios espirituais. Enquanto o corpo
é disciplinado por meio de trabalhos arduos, vigilias e jejuns, o espirito € revitalizado por
meio da leitura, meditacdo e oracdo. O exercicio espiritual representa um estagio préximo a
perfeicdo espiritual, sendo o Ultimo passo evitar e até mesmo eliminar qualquer tentagcdo de
vicio. Esse ultimo estagio pode ser comparado a circuncisdo da crianca espiritual, para que 0s
progressos espirituais ndo deem lugar ao orgulho, uma inclinagdo que afeta muitos, mesmo
aqueles que ja confessaram e se converteram ainda experimentam medo e tristeza. O estado
interno influencia o comportamento do corpo.

Isso porque até que se experimente a verdadeira sabedoria que vem da contemplacdo,
existe uma disposicao inicial de desejar e explorar profundamente os mistérios divinos, como
se fossem acessiveis apenas pela razdo. Essa busca pelos mistérios transcende todas as
medidas e compreensfes humanas, destacando a primazia do espiritual sobre o racional. Esse
entendimento se da principalmente por meio do contato com as Escrituras, que permite
acessar todo o conhecimento natural. No entanto, o contato com o invisivel e o inefavel so é
verdadeiramente alcancado por aqueles que tém fé e praticam boas acdes. A ideia central é
que a crenca é fundamental para a compreensdo dos mistérios divinos e que tanto quem ensina
quanto quem ouve sdo agraciados pela graga divina. O objetivo desse ensinamento € provocar
um encontro com Deus, despertando atracédo, alegria e dogura espirituais, alimentando um
desejo profundo de possuir o divino.

O ensinamento sobre o acesso a natureza divina tem como principal finalidade
demonstrar que o caminho oposto, que segue as normas do mundo, leva as pessoas a morte,

enquanto viver de acordo com a fé restaura a verdadeira vida naqueles que estavam mortos
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espiritualmente. Para participar desse mistério, as oferendas incluem sabedoria, justica,
santificagdo e redencdo, graus elevados que Aelredo sugere que sejam substituidos por outros
mais adequados a realidade, como a pobreza e relacionamentos virtuosos com 0s outros e com

Deus.

2.4 “Na sombra das arvores, as vezes vocé encontrara algo que nunca teria aprendido
nas escolas”?°

Walter Daniel considera que Aelredo teve apenas um contato superficial com o que as
autoridades chamam de ““artes liberais™. Esse tipo de ensino era caracterizado por um processo
de instrucdo oral, no qual a voz do mestre penetrava profundamente no amago do aprendiz.
Isso estabelecia uma relacdo de carisma e modelagem, de natureza intima e proxima entre
mestre e aluno. A educacdo, Entretanto, difere desse modelo, pois ele era seu préprio guia,
possuindo uma compreensdo que transcendia em muito aqueles que haviam adquirido apenas
o0s rudimentos do conhecimento secular por meio da transmisséo verbal, em vez da inspiracao
do Espirito Santo.

Assim, Aelredo, como observado por seu hagiografo, superava em muito aqueles que
haviam adquirido conhecimento secular apenas por meio da instrucdo verbal, em vez de
serem infundidos pelo Espirito Santo (infusione Spiritus sancti).

Essa oposicao entre o conhecimento adquirido por transmisséo e a aprendizagem por
infusdo reflete um debate de longa data sobre os processos cognitivos, que pode ser rastreado
até a ideia agostiniana do “mestre exterior” e do “mestre interior”. E dentro desse contexto
que podemos entender a afirmacdo de que Aelredo era “seu proprio mestre”. A superioridade
do aprendizado por infusdo em relacdo aquele por transmissao/injecdo é enfatizada.

Aelredo, assim como todos aqueles que escolheram a vida monastica, segundo Walter
Daniel, precisou apenas tocar superficialmente em diversos dominios do conhecimento (magis
palpando sensit), enquanto outros educados em escolas se regozijavam em beber
profundamente (quam bibendo gustavit). No entanto, essas artes liberais representam apenas
um estagio preliminar em direcdo a uma compreensao mais profunda de Deus. A educacao
por infusdo é, portanto, vista como um dom e ndo requer nenhum esforco.

Esses trés corolarios — mestre interior, auséncia de esforcos devido ao carater de dom,
e busca por uma compreensdo mais profunda — em relacdo a educacéo ideal, dada por infuséo,

indicam que Rievaulx é vista por seus membros monasticos como uma escola de um tipo

29 Espelho da Caridade, p. 31, 4.
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especial: uma escola espiritual. A escola formal é considerada desnecessaria, e 0 aprendizado
das letras é visto como secundéario. Ensinar € encarado como um incoémodo por aqueles que
acreditam, como Bernardo de Claraval, na sala de aula interior, que é permanente. E por isso
que Bernardo encorajou Aelredo a escrever sobre a caridade, mesmo que o abade de Rievaulx
tenha lembrado que ele ndo tinha uma formacgéo escolar formal. Se, em algum momento,
Aelredo imaginou que isso fosse um obstaculo, acabou sendo um motivo adicional para que
Bernardo o considerasse 0 mais adequado para essa miss&o.

Aprender a sombra das arvores significa, entre outras coisas, adquirir conhecimento
por meio da experiéncia. Pode também fazer referéncia as arvores que 0s cistercienses
tiveram que derrubar para construir suas casas, como Georges Duby destacou sobre essa
ordem ter realizado, durante o seculo XII, um verdadeiro processo de conquista agricola. O
uso do termo “martelo” por Aelredo e a referéncia ao fato de ele ter vivido na cozinha, e ndo
na escola, corroboram essa hipotese. Ele teria aprendido no trabalho diario, afastado da
agitacdo das tendéncias de ensino do século XIl. Tanto ele quanto Bernardo estavam
pensando em um aprendizado interior, ndo como uma rejeicdo da aprendizagem formal, mas
como um estagio superior, guiado por Deus, que levava ao progresso virtuoso, € nao ao
avanco do conhecimento cientifico. Eles se opunham ao cuidado excessivo com o homem
exterior, na esperanca de purificar o interior. Para esses cistercienses, a pedagogia humana
n&o podia ter mais do que um papel mediador. E o que os abades fazem quando buscam levar
0 monge a autoavaliacdo por meio da exegese de si mesmos.

Nos escritos AE e EC, ha uma tentativa de didlogo com os colegas da ordem em
Rievaulx. Por meio de um relato pessoal e carregado de emocédo, Aelredo relembra sua
relacdo com Siméo, o mestre dos novigcos quando Aelredo era recem-chegado a Rievaulx e
que faleceu anos depois na abadia. Nesse relato, a amizade € compreendida como a
concretizacdo da caridade e a manifestacdo de comportamentos virtuosos. Simdo buscava
apenas afeicdo e expressdes suaves ditadas pela caridade (AE, 111:119, p. 114). Mesmo tendo
vivido juntos entre 1134 e 1143 (periodo que compreende o ingresso de Aelredo na
comunidade monastica e sua nomeag¢do como mestre dos novigos), a amizade é considerada
em seu estagio inicial. Talvez o abade tenha desejado aplicar as regras da amizade que serdo
preconizadas no AE, mas isso ndo foi possivel devido a separacédo e, posteriormente, a morte
prematura do amigo.

Essa amizade no claustro marcou profundamente o futuro abade a ponto de leva-lo a

discutir a legitimidade desse relacionamento. Embora breve, a amizade com Simdo deixaria
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marcas indeléveis em Aelredo. Escrevendo em sua velhice na Gltima etapa do AE, ele
reconheceu que aquela amizade poderia ter tomado rumos diferentes. No EC, por outro lado, é
admitido que houve um encontro com as virtudes comportamentais: em vida, Simdo atuou

como um defensor, promotor e guardido dos progressos espirituais.

A Regra da nossa ordem nos proibia de falar-nos, mas me falava o seu
aspecto, me falava o seu modo de caminhar, me falava até mesmo o seu
siléncio. O aspecto era pudico, 0 modo de mover-se maduro, o falar era
sério, o seu siléncio nédo era quele amargo (EC, I: 107, p. 135).

Pode-se observar nos comportamentos e acdes a manifestacdo das virtudes, e essas
virtudes tinham uma dimensdo sensorial. Foi somente ao observar seu amigo que Aelredo
pdde aprender mais sobre 0 modo de vida cisterciense. Embora tenha vindo de um meio social
que indica que ele pode ter tido educagdo formal na escola monéstica de Durham, e mesmo
que tenha admitido que na adolescéncia se deleitou com Cicero e mais tarde com as Sagradas
Escrituras, ele prefere retratar-se como alguém que aprendeu o essencial (0 progresso
espiritual) por meio do contato com 0s outros.

A influéncia do modelo de converso pode ser identificada no EC e no AE. Um monge
ndo nomeado e recém-chegado a Rievaulx estabeleceu um didlogo com Aelredo e, nessa
ocasido, declarou que em sua vida anterior desfrutava de muitas alegrias entre amigos. Ele
descreve como, quando vivia de acordo com o estilo de vida do mundo, seguindo sua prépria
vontade e impulsos afetivos, frequentemente experimentava uma sensagdo doce e clara de
amor por Cristo (EC, II: 41, p. 185). Contudo, sua vida também era marcada por momentos
dificeis, incluindo ataques de ira e envolvimento em brigas e desentendimentos. Mesmo entre
muitos amigos e familiares, ele tinha medo de ficar sozinho eventualmente, enquanto agora,
no claustro, esse medo desapareceu e ele desejava que seu Criador o levasse consigo em breve
(EC., 11: 44, p. 188).

Esse relato aponta para um encontro de experiéncias. Agora, Como monge, 0 jovem
lida com homens que sdo mestres no ascetismo, mas que também conhecem 0s prazeres que a
vida fora do claustro pode oferecer, como a necessidade de ser amado e amar (amari et
amare). Aelredo, antes de repreender, busca direcionar a capacidade analitica de seu
interlocutor. Essa capacidade é geralmente associada a vontade, que depende da assisténcia da
razdo. As habilidades de Aelredo como magister, mestre da exegese de si mesmo, Sdo
transmitidas ao jovem monge, que, por sua vez, é levado a avaliar suas experiéncias

amorosas. Apos um extenso dialogo, repleto de perguntas que visam a avaliacdo do passado e
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do presente, 0 monge finalmente chega a uma conclusdo, embora hesitante. Ele expressa a
sensacgdo de ter amado, mas fica confuso ao tentar discernir se amou mais a Deus no passado
ou no momento presente. Essa davida surgiu a partir do didlogo com o abade. Portanto, busca
orientacdo para distinguir entre um amor passageiro e um amor verdadeiro. No processo de
intermediacdo do abade na descoberta de si mesmo, 0 monge acredita que, seguindo o método
exegeético, serd relativamente facil chegar a uma conclusdo. No entanto, isso ndo acontece,
pois Aelredo questiona, complicando ainda mais a avaliagdo: “Na avaliagdo de si mesmo,
quem ndo e facilmente vitima de alguma ilusdo?” (EC, 11:47, p. 190). Para concluir, o abade
aponta qual era o problema e a avaliagdo equivocada do monge sobre sua vida afetiva

anterior: a compulséo e o amor que ele sentiu anteriormente foram efémeros.

De fato, pensa a quando, nas tragédias e nos poemas vaos”, alguém finge
estar ofendido, ou maltratado, alguém de quem foi colocada em evidéncia a
beleza amavel, a forca admirdvel, ou o sentimento cheio de graca. Se
alguém, escutando estas historias se sdo cantadas, ou vendo-as se S0
representadas, é movido pela emocao até fazer brotar lagrimas, ndo te parece
totalmente absurdo deduzir desta futilissima compaixdo a qualidade do seu
amor, a ponto de dizer que ele ama realmente nédo sei qual heréi da fabula,
pela qual salvacdo ndo gastaria nem mesmo a menor parte da sua substancia,
embora estas coisas acontecessem de verdade sob os seus olhos? Certamente
seria igualmente uma tolice, ou melhor seria uma loucura muito maior
guando, diante de alguém concupiscente ou indiferente, que por um
misterioso designio de Deus experimenta um sentimento de compuncdo
impulsionado por certos sentimentos interiores, porém pronto a voltar as
futilidades, aos divertimentos, aos pecados da vida de antes, se pensasse em
deduzir destas lagrimas estéreis e destas sensagdes passageiras um parecer
sobre o seu amor, considerando em base a isto que ele ama Deus mais do
gue aquele que se submeteu a tal ponto ao servico de Deus de modo a
detestar com um horror tudo aquilo que sabe ser contrario a sua vontade, e
de abracar com intenso fervor pelo seu nome qualquer fadiga que lhe seja
imposta (EC, 11:50, p. 192).

Essa momentaneidade afetiva, como discutido, é incompativel com a amizade
espiritual, que, por sua natureza, é eterna. A compulsdo e a sensacdo de alegria que o jovem
experimentou anteriormente poderiam ser experimentadas por qualquer pessoa, inclusive por
aqueles que ouvem histdrias de herois e fabulas que ndo fazem parte da historia da salvacéo
cristd. Mesmo os concupiscentes e os indiferentes poderiam experimentar essa compulsao,
que se manifesta em lagrimas pela sensacdo de uma visita espiritual. Essa visita espiritual é
infundida na alma, e como resultado, todos podem experimentd-la. O monge entdo se
reconheceu nesse contexto, pois admite que certas vezes se comoveu até as lagrimas ao ouvir

as lendas sobre “um certo rei Arthur”. A avaliacdo de si mesmo deve incluir uma visdo mais
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ampla sobre o que acontece apds o sentimento e a visita espiritual, ou seja, a escolha de
permanecer nas futilidades ou buscar o equilibrio e a estabilidade em um relacionamento
amoroso continuo com o outro (EC, 11:51-55, p. 192-195).

A visita espiritual é a compulsdo que atravessa trés estagios da alma. A primeira visita
tem como objetivo despertar aqueles que vivem de maneira incompativel com a vida crista; a
segunda ajuda aqueles que estdo envolvidos na batalha espiritual e aceitaram buscar as
virtudes; a terceira esta relacionada com a recompensa, a tranquilidade e a alegria (EC, II: 20-
9, p. 164-170). A partir deste esquema, 0 monge com quem Aelredo dialoga é um sujeito da
primeira visita. Integrando a ordo cisterciensis, ele agora faz parte daqueles que responderam
a visita interior — a sua mensagem para a conversdo — e deu, assim, um passo importante em
direcéo a terceira visita, associada a bem-aventuranga.

Além de ser um magister, Aelredo se apresenta como um amigo do jovem monge.
Assim como Jesus amou seu discipulo, “para quem aquele peito sagrado se tornou um
travesseiro onde ele poderia descansar a cabeca”, 0 cisterciense € o mestre espiritual que
presta atencdo a afetividade do educando (EC, 1I: 49, p. 191). A partir da amizade humana, a
amizade com Deus ndo apenas € possivel, mas também mais facil. A vida monéstica entre
Marta e Maria significa o dever de obedecer estritamente aos tempos designados para cada
atividade: na lectio (leitura meditativa), € necessario permanecer em quietude e siléncio,
resistindo a ociosidade e a sonoléncia, mantendo-se aos pés de Jesus e ouvindo sua palavra
atentamente. A pratica diligente da oracdo, meditacdo e lectio, traz consigo efeitos benéficos.
O abade ensina que esses efeitos sdo visitagdes de Deus e consolagfes concedidas a alma,
com o Espirito Santo agindo nesses encontros. Ele afirma:

Oh, sim, irmaos, o verdadeiro amor é derramado em nossos coracdes pelo
Espirito Santo, que nos é dado. Certamente, o Espirito Santo foi dado no
Jorddo, mas Ele é dado com suspiros, lagrimas, compunc¢do, temor e
rendncia a0 mundo, para que possamos nos libertar do egoismo e abragar a
vida comunitaria. Ele também é dado no monte a muitos que estdo
enfraquecidos e fatigados pelas tentacOes, para que possam ser consolados e
revitalizados, para que a carne brilhe com castidade e a mente seja iluminada
com discernimento (EC, 11:70, p. 200).

Aelredo enfatiza que esse progresso e a crescente confianca na superacdo dos proprios
desejos s6 podem ser alcangados por meio de uma experiéncia genuina de amor. Ele escreve
que o amor deve prevalecer na alma para que esta figue completamente livre de tentacGes e
desejos perturbadores da carne. As consolacdes concedidas ao monge que persevera com

coragem tém muitos efeitos positivos: “Na verdade, quando ele é elevado ao mais sublime
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amor para a serenidade continua da mente... 0 medo sera expulso, seu esfor¢o se transformara
em paz, a tristeza se convertera em alegria, e com certeza sera cumprido que nem a morte,
nem a vida... podera separa-lo do amor de deus.” (EC, 11:88, p. 203) Assim, Aelredo lembra
constantemente aos seus monges que, embora haja muito trabalho, esforco, provacdes e
tentagdes, as recompensas sdo consoladoras e gratificantes.

Em Aelredo de Rievaulx, ha um esforco deliberado para criar regras para a expressao
da afetividade sob o vinculo da amizade. Consciente da vitalidade desse vinculo, como era
perceptivel no meio aristocratico, o cisterciense escreveu 0s seus dois principais tratados.
Destacamos que o ideal de amizade e de amor cisterciense possibilitou uma compreensao
cultural das relacGes interpessoais na Inglaterra no século XII. A partir do discurso religioso
sobre amizade e o amor, considerou uma imagem exemplar da relacionalidade social e divina,
pois o proprio Deus é constituido em uma companhia amorosa que é maltipla (a Trindade),
mas também uma unidade, o “eu” e o “outro” (AE, 111:73-6, p. 124).

Tanto o AE quanto o EC foram projetados como guias espirituais de bons
comportamentos, e 0 tema da amizade ocupa em ambos um lugar central. Outras formas de
relacionamento além da amizade poderiam crescer em virtude, como o matriménio e as
relacbes ligadas ao ambito aristocratico. Todas as relages humanas para ele ofereciam
possibilidades de progressos espirituais desde que fossem reorientadas. O abade, como outros
cistercienses de seu tempo, propunha uma refundacéo teoldgica fundamentada na austeridade
e no amor divino. A constituicdo da ecclesia, a comunidade de fé, seria efetuada pela
instituicdo de ampla rede de amigos amorosos em Cristo.

Sem deixarem de ser amorosas justamente por serem afetivas, as relagdes de amizade
monastica afastavam qualquer suspeita de envolvimento sexual. A avaliagdo das amizades
individuais e intimas — que ndo comportam necessariamente a sexualidade “homo” ou
“hetero” — sdo bem-vindas nas relacGes sociais. Falar e rir juntos, discutir e brincar juntos sdo
elementos comuns a amizade de um modo geral. Para Aelredo, Entretanto, a amizade

espiritual estava em um degrau superior:

Semelhante amizade é carnal, e é tipica, sobretudo, dos jovens, como era
entdo Santo Agostinho e o amigo de quem falava. Porém, ndo € de se
recusar, exceto as brincadeiras pesadas e as mentiras, € se caso ndo
intervenha um comportamento desonesto, porque traz em si a esperanca de
uma graga mais rica e € como o principio de uma amizade mais santa. Uma
vez que cresca a piedade e um comum empenho nas coisas do espirito,
tornados com a idade mais maduros e mais sérios, e com 0s sentidos
espirituais melhor iluminados, estes amigos poderdo com um afeto
purificado subir rumo a uma meta mais alta, partindo por assim dizer de ndo
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muito longe. No mais ja dissemos ontem que se pode passar mais facilmente
da amizade humana aquela pelo proprio Deus em razdo da semelhanga que
existe entre as duas (AE, 111:87, p. 100).

A sintese sobre a experiéncia agostiniana da conversdo atendeu aos propositos de
Aelredo de uma reavaliacdo positiva da amizade humana, quando por essa € possivel acessar a
unido mistica com o divino, enquanto para Agostinho a amizade pode obstruir a consciéncia e
0 raciocinio moral, podendo assim conduzir a uma habituagcdo ndo com o bem, mas com o
mal. Concentrada no divino, a amizade agostiniana deixou para um segundo plano as relagdes
a um nivel pessoal, 0 que o distanciou da perspectiva ciceroniana acerca da amizade como
uma harmonia nas coisas divinas e também humanas (Nawar, 2014, p. 204).

Na teorizagdo aelrediana sobre a afetividade, a ideia de afeto reorientado estava em
sintonia com a definicao do cisterciense sobre a dupla origem da amizade: na razéo e no afeto.
Tal vinculo humano, antes de ser um problema, ndo obstante os sofrimentos que acarretam a
morte de um amigo, prevalecem as lembrangcas dos bons momentos em que oS amigos
passaram juntos, bem como a memdria do apoio reciproco em prol da salvacdo. Essa boa
memoria constitui uma presenca afetiva que néo se dissipa com a morte do amado.

Dessa forma, devido a crenca de que as relagBes sexuais estavam ligadas aos vicios e a
transitoriedade, sendo impulsivas e guiadas pelos desejos, Aelredo estabeleceu um contraste
direto com a amizade espiritual. As regras para o vinculo indicam o entusiasmo do abade em
relacdo a amizade. Essa forma de vinculo servia como um indicador da saude espiritual da
comunidade monastica e do crescimento em virtude dos monges. Por esse motivo, a pratica
sexual entre aqueles que adotaram o habito cisterciense, seja com 0 mesmo Sexo ou com 0
sexo oposto, era considerada inaceitavel. No entanto, isso ndo impediu o desenvolvimento de
relacdes afetivas entre pessoas do mesmo sexo dentro do contexto cisterciense.

O empreendimento aelrediano consistiu em tragar a legitimidade dos vinculos afetivos,
cujo status no meio monastico foi motivo de controvérsia, pois na tradicdo ocidental do
monaquismo, os lagos individuais deveriam ser evitados. Para Aelredo de Rievaulx, Contudo,
esses lagos individuais sob o signo da amizade eram ndo apenas permitidos, mas incentivados
na medida em que fortalecia os progressos espirituais.

O vinculo da amizade ¢ guiado pela razao e pelo principio da gratuidade, ou seja, sem
esperar nada em troca. Constitui um soélido laco de apoio e reciprocidade. O amor ao outro
desenvolvido assim em uma amizade verdadeira seria capaz de reaproximar a criatura do
criador e restabelecer a imagem de Deus na humanidade. Assim como 0s dois primeiros

amigos, Addo e Eva, a natureza despertou no espirito humano o desejo de amizade,
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fortalecido pelo afeto que lhe proporcionou um sabor doce. Como todos 0s seres humanos
descendem daqueles amigos prototipos, para Aelredo, essa concepcao de vinculo foi projetada
também para o social mais geral. Foi por isso que buscou estabelecer regras para a vida

afetiva sob o signo da amizade espiritual.
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CAPITULO 11l - OS IDEAIS DE AMIZADE E DE AMOR NO
TRATADO A AMIZADE ESPIRITUAL

Fala também com tranquilidade e partilha com quem é teu amigo as tuas angustias e o0s teus
pensamentos, de modo que nesta troca tu possas aprender e ensinar, dar e receber, derramar e
recolher.

Amizade Espiritual, I: 4, p. 32

Aelredo olhou retrospectivamente para sua vida secular, antes de ingressar na vida
monastica, como uma experiéncia afetiva intensa: “nada me parecia tdo doce, tdo alegre, tao
gratificante quanto ser amado e amar” (AE, Prol, p. 26). Essa experiéncia afetiva continuou
quando ele se tornou um monge cisterciense em Riveaulx, como indicado nas discussdes
presentes em AE e no EC. Em ambos, pode-se observar como a vida afetiva e a relacdo com o
outro intensificam a espiritualidade, constituindo um caminho importante para o
aperfeicoamento espiritual.

No Prélogo do AE, Laelius, também conhecido como Sobre a amizade (De amicitia),
um pequeno livro escrito por Cicero em 44 a. C., é descrito como uma leitura que
proporcionou utilidade por suas ideias profundas e prazer pela fluidez e dogura de seu estilo
(AE, Prol, p. 46-47). Aelredo entrou em contato com essa obra antes de se tornar monge. O
conceito de amizade apresentado por Cicero fascinou Aelredo, embora ele reconheca que ndo
estava a altura do modelo que, como sabemos, foi preconizado em um contexto romano
urbano e republicano. Apds se tornar monge, manteve a forca desse vinculo como um ideal,
mas, por meio do estudo das Escrituras, comegou a considerar a amizade em um contexto
cristdo superior aquela discutida “pelo pagdo” (AE, Prol: 4, p. 56).

O contexto sociocultural monéastico do qual Aelredo fazia parte o impeliu a temas
diferentes daqueles aos quais Cicero refletiu, ainda que tenha preservado a admiracdo pela
reflexdo ciceroniana. E o que pode ser observado pelo reconhecimento de que “voltava-me a
mente as coisas que ja tinha lido no ja citado opusculo™, com o adicional de reforcar as ideias
sobre a amizade “com o fundamento e a autoridade das Sagradas Escrituras” (AE, I: 5, p.
46).

Ao lado desse conjunto de textos, pelo qual alargou o seu discurso sobre as relagdes
interpessoais, 0 universo cultural monastico possibilitou ainda o contato com a as hagiografias
dos Pais do deserto, como Santo Antdnio, Sdo Paulo de Tebas e outras personagens célebres,
como Santo Agostinho, Ambrésio, Sdo Jeronimo e Sdo Cassiano. Foram citados diretamente,

mas, com mais frequéncia, retomados sem serem mencionados explicitamente, a chave de
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leitura empreendia foi marcada pela busca de exemplos de verdadeira amizade no passado,
mostrando que no presente elas também eram possiveis.

A outillage mental, ou, se preferirmos, as ferramentas intelectuais que dispunha,
certamente estavam alicercadas na exegese monastica, que foram herdadas da tradicao
patristica, mas tudo isso, incluindo a influéncia “paga”, seria amorfo se ndo atendesse as
preocupacles pessoais e as demandas dos debates contempordneos sobre a natureza
humana®. Dentre essas questdes pessoais, Aelredo lembra que a sua vida anterior ao claustro
foi emocionalmente perturbadora. Em uma alusdo ao suicidio, um tema pouco mencionado
nas fontes medievais, avaliou que os vinculos que estabeleceu trouxeram consequéncias:
culpa e medo de que logo perderia o amigo de alguma maneira. Assim, por pouco, “se tu ndo
tivesses estendido rapidamente tua mdo para mim, 6 Senhor, incapaz de suportar a mim
mesmo, talvez eu tivesse recorrido ao pior remédio do desespero” (EC, I: 79, p. 135). A
dogura dos vinculos humanos, os quais foram estabelecidos na corte, e a impureza dos desejos

fisicos, estavam inextrincavelmente permutados um no outro.

O charmoso vinculo da amizade me gratificava, embora sempre temesse ser
ferido e uma separacdo inevitavel algum dia no futuro. Eu ponderava a
alegria no inicio deles, observava seu progresso e previa seu fim. Agora eu
via que seus comecos ndo podiam escapar da culpa, nem seu meio de uma
ofensa, nem seu fim de condenacdo. O espectro da morte era aterrorizante,
porque apds a morte aguardava tal alma uma punicédo inevitavel (EC, I: 79,
p. 134).

O medo da morte e os castigos subsequentes o atormentavam. Entretanto, aos olhos
dos outros, tudo parecia ir bem, mas ignoravam o gque se passava mais intimamente: “a minha
chaga, de fato, estava muito mais escondida, me atormentava, me assustava, e corrompia com
um fedor intoleravel todo o0 meu mundo interior” (EC, I: 79, p. 110). Ao avaliar negativamente
a sua experiéncia pré-claustral, ndo deixou de acreditar no poder do afeto, especialmente a sua
complementaridade e o esfor¢o de reorientagdo em sintonia com as outras faculdades da alma.
As questdes que se ramificaram a partir do tema, como saber se ha uma afetividade natural
que poderia se manifestar fora ou sob o controle do consciente, e, em que medida os
individuos sdo responsaveis por esses movimentos espontaneos — haja vista que foi dotado de

livre-arbitrio —, resultaram em respostas heterdgenas.

%0 Sobretudo nas escolas urbanas, onde o tema da natureza humana ganhou profundidade, destacaram-se o0s
fildsofos e tedlogos Abelardo e Pedro Lombardo.
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3.1 O Misticismo Cisterciense

Como expoente do misticismo cisterciense, Aelredo certamente foi um dos mais
proficuos escritores do século XII, e as suas teorizacdes sobre a relacdo interindividual a partir
de Rievaulx e com o sagrado devem ocupar a nossa atencao.

Na mistica cisterciense, 0 amor € o impulso para conduzir a elevacdo em Deus. Ainda
que a dialética carne e espirito estivesse presente, o amor é avaliado como a vontade
orientada. A unido metafisica da criatura ao criador tinha como eixo 0 movimento voluntario
encabecado pelo desejo de gozo. Esse amor mistico também é social na medida em que ele é a
fonte e a expressdo da amizade, cuja eficacia espiritual foi manejada dentro de uma
antropologia geral, em que a sua valorizacdo € duplamente pelo carater intencional e pela
dimensdo intrinseca de relacdo interpessoal capaz de potencializar o retorno a unido com
Deus, e ndo o aniquilamento do individuo.

A elevacdo do afeto ao primeiro plano no discurso cisterciense atendeu as exigéncias
de uma teologia cristocéntrica, que ¢é alcancada por Aelredo a partir do entendimento de que
as relacdes humanas, sob o signo da amizade, tém sua legitimidade enquanto remetidas a
Cristo, que é ao mesmo tempo a sua fonte, 0 seu modelo e a sua meta. A ordem moral da
afetividade que ganhou novos contornos pelas consideracdes antropolégicas sobre o peso do
Pecado Original, elevou, assim, a liberdade individual e os relacionamentos interpessoais para
o0 centro dos debates, a questdo do amor humano voltado a si mesmo, pelos outros e por Deus.

No curso do século XII, a dicotomia moral entre 0s desejos da carne e 0s do amor
ordenado (delectatio e dilectio) foi retomada e potencializada pela discussdo sobre a
sensibilidade estar entre o apetite e a racionalidade, dando lugar a nocdo de affectus,
constituindo uma sintese da heranca da filosofia das paixdes e das teorias psicologicas
contemporéaneas (BOQUET, 2018, p. 195). No que concerne ao misticismo cisterciense e a
forma como tratou tais questdes, a originalidade do tratamento e do encaminhamento reside
no alargamento da ética cristd da afetividade, como pode ser observado no estudo da
teorizacdo sobre o amor e amizade de Aelredo de Rievaulx.

Assim, objetivamos relacionar e interpretar as reflexdes tedrica e normativa sobre a
amizade e o amor nos tratados AE e EC. Esperamos poder identificar os elementos das
relacdes interpessoais pautadas na definicdo da vida afetiva que integram as duas realidades: a
amizade e o amor. E principalmente no Livro 1l da AE que Aelredo busca responder aos

questionamentos de seus monges sobre quem é digno da amizade. N&o obstante, 0 tema
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permeia os trés livros do referido tratado, além do EC. Por isso, a questdo explorada levou em
conta o conjunto da obra.

Um ponto importante da teorizacdo aelrediana € que amizade e amor estdo proximos
um do outro, em uma espécie de interdependéncia inclusiva, o que nos levou a relacionar o
papel dos afetos nessas duas realidades. A ordem dos afetos foi principalmente observada no
tratado EC, que foi escrito cerca de 20 anos antes do AE, em que Aelredo introduziu pela
primeira vez o tema da amizade. A pergunta que norteou a leitura das referidas fontes foi a
seguinte: Qual é o papel da amizade e do amor no quadro de uma antropologia afetiva
cisterciense interessada na relacdo interindividual e com o transcendente?

A amizade que Aelredo formula confugira-se como um canal da graca, pela qual os
amigos se amam e assim sdo amados na comunh&o de Cristo. Em invés de ser limitada e
limitante, como talvez as que ele proprio estabeleceu anteriormente, a amizade agora
preconizada € a energia para amar plenamente a Deus. Pelos temas da amizade e do amor, 0s
tratados lembram as ConfissGes, de Agostinho, ao que se deve acrescentar a propria estrutura
de dialogo escolhido por Aelredo para dar forma a seu entendimento sobre os temas. Para ele,
ha uma dimensdo ativa no relacionamento afetivo. A confissdo agostiniana de que 0 “que no
outro me deleitava entdo, se ndo amar e sentir me amado?”, Aelredo inverte essa ordem
deliberadamente ao colocar em primeiro lugar o verbo amado e, em segundo, amar (AE, Prol,
1, p. 45). Além do mais, e sobretudo isso, esta em jogo em toda a sua obra a legitimidade do

movimento em direcdo ao outro e do gostar do outro:

Mas veja, aqui vem nosso amigo Graciano, e muito oportunamente. Eu
poderia chaméa-lo legitimamente de filho da amizade, pois ele gasta toda sua
energia buscando ser amado e amar. E oportuno que ele tenha aparecido,
pois ele pode ser excessivamente avido por amizade e ser enganado por sua
mera aparéncia, confundir o falso com o verdadeiro, o imaginéario com o
real, o carnal com o espiritual (AE, I1: 16, p. 73).

Nota-se que Graciano, um dos interlocutores do tratado, empenhava-se em ser amado
e amar. Essa formulacdo é indicativa de uma tensdo que, ao combinar uma dimens&o passiva e
uma dimensao ativa, sublinha duplamente a natureza do afeto enquanto recepcdo e acdo. A
atencdo dada ao amor levou a empreender a sua arqueologia, que perpassa pela forma como
as pessoas poderiam se relacionar umas com as outras. H& uma relacdo entre afeto e amor,
mas ambos ndo sdo a mesma coisa. Assim, distingue quatro fontes a partir das quais nasce o
amor, embora ndo discorra em detalhes sobre cada uma: a) a natureza, que corresponde, por

exemplo, ao amor da mée pelo filho; b) o dever, que se refere propriamente a unido com
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alguém a quem se deu ou de quem recebeu algo; c) a razdo, que é amar indistintamente,
inclusive alguém que se considera inimigo, em obediéncia ao comando, e ndo por inclinacdo
espontanea; d) a quarta fonte do amor € soma da razéo e do afeto, que integra a ideia de amar
alguém pelas suas virtudes e o encanto pelo seu comportamento e vitalidade, ou seja, a
amabilidade dos seu modos.

A diferenca fundamental entre afeto e amor € que o primeiro é a matéria-prima das
afetividades, e € marcado pela transitoriedade e o descontrole (o0 seu aspecto espontaneo). Ele
merge na alma ora por um agente exterior (animus excitatur), ora de maneira interna, que é
isento, por assim dizer, de qualquer base psicoldgica consciente, pois as respostas afetivas
movem-se as vezes contra a vontade. Nesse sentido, os afetos sdo, além de involuntérios,
também irracionais, pois o afetado ndo tem a liberdade de escolher ou mesmo o dominio dos
impulsos afetivos quando esses ressurgem.

A razdo corresponde mais apropriadamente a estrutura do amor, enquanto o afeto se
refere ao ornamento. Ou seja, se por um lado o afeto pode existir sem razdo, e por isso nao é
necessariamente ordenado na medida em que h& uma sensibilidade impulsiva cuja atividade
cadtica pode ser problematica — mas ndo necessariamente condenavel moralmente —, 0 amor é
sempre consentimento baseado na razéo e na vontade. Assim, afeto, razdo e vontade, que
ocupam a alma, intermedeiam a relagdo do homem com 0s outros e com 0 mundo.

Na tradicdo monastica, as influéncias agostinianas proporcionaram destacar a razéo
como correspondente a uma das trés faculdades da alma, ao lado da vontade e da memoria.
Em Aelredo, o afeto passa a ocupar o lugar da memoria, sem que essa perca sua importancia,
pois mais do que nunca a funcdo religiosa da meméria ligava-se a recordatio Dei. A marca
divina em cada pessoa esta presente em algum lugar nas profundezas da mente (mens), pelo
que cada pessoa é convidada a progredir do exterior para o interior: eis 0 cerne da
antropologia e da pedagogia espiritual preconizada pelo cisterciense. A experiéncia espiritual
fundamentada no desejo e no amor tinha como objetivo primeiro o aprofundamento da relacéo
homem/Cristo. A recordacdo positiva, a que leva a humanidade a considerar-se como
portadora de uma centelha de Deus, divide espaco com uma recordagdo negativa, a da
concupiscéncia da carne (0 pecado).

Esse dinamismo dos desejos por meio da faculdade do afeto é o que empurra 0 homem
para o0 aprender ou ndo a amar. “Mas o0 que é amor?”, pergunta Aelredo, ao que ele mesmo

responde:
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A menos que eu esteja enganado, o amor ¢ um maravilhoso deleite do
espirito: ainda mais atraente porque mais casto; ainda mais gentil, porque
mais ingénuo; e ainda mais prazeroso porque mais amplo. E o paladar do
coracdo que prova que és doce, o olho do coragdo que vé que és bom. E é o
lugar capaz de te receber, grande como és. Aquele que te ama te agarra.
Quanto mais alguém ama, mais te agarra, porque tu mesmo €s amor, pois tu
és caridade. Esta é a abundancia da tua casa, pela qual teu amado ficara tdo
embriagado que, saindo de si, passara para ti. E de que outra forma, Senhor,
sendo te amando e isso com todo o seu ser? (EC, I: 2, p. 42).

A intimidade espiritual a ser alcancada com Cristo é perpassada pelo desejo de quem
ama. A procura interior é feita desde logo amando, essa capacidade de amar de que apenas 0s
humanos foram dotados. “Enquanto isso, eu te buscarei, 6 Senhor, te buscarei amando-te.
Aquele que avanca em seu caminho amando-te, 6 Senhor, certamente te busca, e aquele que te
ama perfeitamente, 6 Senhor, é alguém que ja te encontrou” (EC, I: 3, p. 89). Esse
cristocentrismo tem uma dimensdo ética, uma vez que, amando, 0 homem buscara agradar a
Cristo por meio das obras, das palavras e dos pensamentos. O seu agir se da em funcédo do que
¢ agradavel a Cristo, com quem, ap6s encontrado pelo amor, se estabelece uma unido (de
vontades) humana e divina.

Importou destacar como se poderia participar da vida afetiva pela amizade, pela
caridade e pela recordatio dos Evangelhos, capazes de conduzir os monges em um itinerario
afetivo memorial. Esse itinerdrio é concretizado sempre que a liturgia lembra a caridade
divina manifestada pela Paix&o, pela Encarnacéo e pela vida publica de Jesus. Em seguida, a
promessa, a gloria de vida eterna, € o que ha de util e que mantém o impulso do desejo em
retiddo. O método pedagdgico que visa fixar a presenca divina no coracdo, esse simbolo por
exceléncia dos afetos e a cAmera interior onde se efetua a unido homem/divino, é completado
pela ideia de que a afeicdo pode ser atraida pela virtude percebida.

O movimento da alma pelos afetos é conduzido pela meditacdo, que esta ligada, por
sua vez, ao poder e a dogura de Cristo. Esse poder tem a ver com um aspecto inspirador que
impde a figura divina, enquanto a docura leva ao amor. “Portanto”, acrescenta Aelredo,
“receba o rei para que vocé possa temé-lo; recebam o Cristo para que possam ama-lo”
(Sermones, 32:24, p. 85). A acessibilidade de Cristo a humanidade é representada por Maria,
pois essa recebeu Cristo ndo apenas em seu espirito, mas também em seu corpo; nao apenas
em seu afeto, mas em sua méo. Apegando-se a esse exemplo e rogando-lhe, Aelredo acredita
que as pessoas de seu tempo também poderiam purificar o seu coracdo para que, “purificados
dos vicios e ornados de virtudes, sejamos espiritualmente dignos de receber a Cristo Rei”
(Sermones, 32:24, p. 86).
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Como um alerta, é lembrado que essa unido humanidade/divino contribui para que a
vida espiritual rejeite a sensualidade, a cobica e a vaidade. Na unido, a presenca purificadora
de Cristo se da pelo fato de que

N&do ha impureza em seu amor, nada sujo, nada vicioso; ele mesmo foi
concebido de uma virgem e de uma virgem deu a luz. Pois o Senhor Jesus
foi concebido sem concupiscéncia, sem nenhum prazer carnal, sem nenhuma
iniquidade. Portanto, seu amor ¢é totalmente santo, totalmente puro,
totalmente virtuoso (Sermones, 32:25, p. 86).

A vida espiritual é assim entendida como um combate, sob a vigilancia dupla das
tentacBes e da visita espiritual divina. A recepcao de Cristo pelo seu poder, que é o temor, e
pelo seu amor, enquanto 0 Messias identificado com a gentileza e a dogura, abre-se para um
desfrutar da unido. Do interior passa-se ao exterior, pois o comportamento ¢ moldado de
dentro para fora, é a vida virtuosa que possibilita, assim como ocorreu a Maria, a recepgao do
Messias.

Ao lado dos afetos, a razdo (ratio) é entendida como uma das fontes dos movimentos
da alma. Esses movimentos dizem respeito ao desejo e ao ato: quando a alma tende aquilo que
considerou agradavel e quando a mente é impulsionada a fazé-lo externamente, e, portanto,
desejo e ato, respectivamente (EC, 111:29, p. 248). A razdo néo coincide unicamente com a
capacidade raciocinante, pois na antropologia de Aelredo a razéo é a fonte do movimento da
alma que esta acima do mundo das emocdes, que as discerne e as governa. E a centelha de
Deus no homem, e poderia muito bem ser traduzida como substancia. Portanto, a sua fungéo
primeira na alma é guia-la no desejo rumo aquele que a criou. O intelecto é o poder racional e
a atividade de discernimento da alma. A palavra alma expressa a ideia de que ela esta viva,
enguanto a palavra razdo expressa a capacidade de discernir.

Assim, o desejo que nasce nas profundezas da alma, sob o impulso da razéo procede
ao ato, cujo empenho, inclusive segundo o mandamento, é ocupar-se do proximo como de si
mesmo. A razdo insiste para que a alma se mova no empenho em beneficio do proximo.
Neste, pode-se encontrar quem é amigo, quem nao é amigo e quem é inimigo (EC, 1l1:41, p.
249-251). A alma cede a razdo de fazer o bem, ndo apenas ao amigo, mas também ao inimigo.

O amor segundo a razdo tem trés pilares: a necessidade, a utilidade e a dignidade. Pela
necessidade, o homem ama a Deus; pela utilidade, a fim da glorificacdo; e pela dignidade,

como reconhecimento do amor divino, que exige como recompensa 0 mesmo amor. Esse
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desejo de Deus procede ao ato pela razdo, que 0 guia por um itinerario amoroso pelo proximo
e pelo divino.

O amor € o que se decide fazer a partir dos afetos que aparecem na alma. O amor esta
no afeto que move a mente (mens), mas € a mente que decide mover-se em base no afeto.
Como a irrupgédo desses na alma ndo depende da vontade, demonstra-se uma preocupagao
com o monge e interlocutor Graciano, que manifestou mais do que qualquer outro a
necessidade de amar e ser amado, e que aparentemente estava mais sujeito a abracar amizades
aparentes, sem 0s critérios da razéo. Essa inclinacdo é diferente do que demonstrou ser Ivo de
Wardon, o monge de temperamento retraido e leitor de Tulio Cicero (AE, I:6, p. 52).

Ao lado desses dois interlocutores do AE, € incluindo mais um, Walter, que se tornaria
hagiografo de Aelredo. Solicitou 0 compéndio que resultou das perguntas e respostas entre
Aelredo e Ivo, o que foi atendido. Ao Ié-lo, o jovem monge Walter foi arrebatado pelo desejo

de conhecer o fim e os frutos da amizade:

Lembro ter aprendido coisas muito diversas desde o primeiro dialogo: foi
justamente a definicdo de amizade que 14 foi dada e comentada que me
suscitou um desejo veemente de voltar a examinar tudo com maior
profundidade, para ver quais frutos ela produz. Ja que sobre isto sabemos o
bastante, devemos agora nos propor a determinar quais sdo os limites da
amizade e até onde ela pode chegar, também porque existem opinides
diferentes a propésito. De fato, existem alguns que consideram dever ajudar
0 amigo também contra a lealdade, contra a honestidade, contra o bem
comum ou privado. Outros consideram que, feita excecdo para a lealdade,
todo o resto é permitido (AE, 11:29, p. 78-79).

A importancia que Walter concede as palavras de Aelredo surgiu a partir da leitura do
Livro I, ao que Graciano lamenta por ndo ter tido a mesma oportunidade e critica 0 monge por
“ter devorado quem sabe quantos pratos”. O afa de Graciano de ser amado e amar (amari et
amare) poderia obscurecer a sua capacidade racional, ao que Walter adverte que, como sugere
0 Seu nome, “gracioso”, “termine tornando-se imprudentemente vicioso” (AE, 11:31, p. 62).
Na qualidade de orientador, 0 abade pede cautela a ambos, e particularmente a Graciano.
Adverte-o que mesmo ndo tendo lido sobre a amizade, ainda havia muitas coisas a serem

ditas.

N&o tenha estes medos, filhinho, porque sobre o bem da amizade restam
ainda tantas coisas para dizer que, se um sabio qualquer quisesse prosseguir
o discurso, perceberias que 0 quanto eu disse até aqui ndo é nada. Agora
considera brevemente de que modo a amizade constitui um degrau que leva
ao amor e ao conhecimento de Deus. Na verdade, na amizade nada pode
existir de desonesto, nada que seja fingido ou simulado, nela tudo é santo,
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espontaneo e verdadeiro. Tudo isto é prdprio também da caridade (AE, 11:18,
p. 74).

A amizade como um degrau espiritual, que aproxima de Deus tanto quanto for
verdadeira, é escalonada por quem esta disposto a uma entrega de si, para unir-se com o outro.
O valor emocional € proporcional a forca do vinculo, capaz de atrair a alegria, a seguranca e a
dogura. E verdade que o cristdo, por meio da razdo, deve amar a todos, inclusive os que
atraem problemas e podem fazer sofrer: deles se deve ocupar com toda honestidade, sem
fingimentos ou simulagcdes, mas com sinceridade e boa vontade. Porém, ndo significa que
devam ser admitidos na intimidade da amizade. Essa amizade comega em Cristo, 0 primeiro
degrau, e termina com Ele, o Gltimo degrau. Sendo o primeiro e o ultimo modelo de amigo,
Cristo se oferece a amar, tonando-se a fonte para que 0os amigos terrenos ascendem junto a
Ele, como um s6 coragdo e uma sé alma (AE, 11:21, p. 74-75).

E interessante notar que para subir os degraus espirituais, ou seja, percorrer o caminho
rumo a perfeicdo, é indispensavel constituir relagcdes afetivas. Como professor e abade,
Aelredo tinha consciéncia do valor formativo de relacionamentos que produzem efeitos como

esses, quando ele proprio sentiu a necessidade de amar e ser amado:

Quando, ainda jovem, frequentei a escola, e 0 encanto de meus colegas
encantava-me, e assim, entre 0os costumes e as fraquezas que comumente
perturbam essa idade, entreguei-me com toda a alma ao afeto e abandonei-
me ao amor, de modo que nada parecia agradavel, nada mais valioso do que
amar e ser amado. Assim aconteceu que fui jogado aqui e ali entre amores e
amizades mutaveis e, ndo conhecendo as leis da verdadeira amizade, fui
frequentemente enganado por sua falsificacdo. Por fim, o livro que Cicero
escreveu sobre a amizade um dia caiu em minhas méos e fui imediatamente
arrebatado pelo valor de suas ponderadas opinides e pela beleza de seu
estilo. E, embora visse que amizades como aquelas ndo eram para mim,
ainda assim fiquei feliz por ter encontrado um critério de amizade pelo qual
verificar as aberracdes de meus proprios amores e afeicdes (AE, Prol., p. 45).

Esse € o primeiro paragrafo da AE, com qual Aelredo reconhece retrospectivamente as
amizades que constituiu, marcadas pelo afeto, mas distantes do amor. Registra a reserva
inicial sobre Cicero e outros fildsofos, uma guinada que comegou quando se tornara novigo e
passou a leitura das escrituras. O caso do interlocutor Graciano, descrito como impulsivo,
parece identificar-se com aquele Aelredo jovem, que agora busca mostrar que entre amizades
comuns e a aquela a ser preconizada, assim como entre amor e afeto, ha diferencas que
precisavam ser apreendidas. O tema da afetividade humana, sob o signo da amizade e do
amor, Ihe perseguia:
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No entanto, como eu j& havia lido muitas coisas sobre amizade nos escritos
dos santos, desejando esta amizade espiritual mas ndo sendo capaz de
alcanga-la, decidi escrever meu proprio livro sobre amizade espiritual e
elaborar para mim mesmo regras para um amor casto e sagrado (AE, Prol., p.
47).

No misticismo cisterciense, a busca pela restauracdo da semelhanga permanece na
memoria sob o signo da imagem, o selo divino que marca ontologicamente. Esta presente no
homem pela capax Dei, a possibilidade de experimentar proporcionalmente a sua capacidade
de amar. Ainda que pelo pecado estd privado da plenitude da semelhanca, da retiddo do
comportamento capaz de revelar a presenca divina, 0 homem é inclinado a fundir-se com o
Uno. Ao indicar que a morada da imagem seja a memoria, onde € guardada a lembranca e o
reconhecimento da criacdo, a contrapartida € que o esquecimento aprisiona e distorce a
imagem. Impedido de alcancar em seus proprios termos a fusdo com o divino, é pelo afeto
que o dinamismo humano assume todas as dimensdes do ser, que oscila entre a capacidade de

experimentar plenamente Deus, e o nada do pecado.

3.2 Afetos e os Tipos de Amizade

No AE, Aelredo explica a seu interlocutor Ivo que a palavra “amigo” (amicus) é
derivada da palavra “amor” (amor). Acrescenta que um amigo € considerado o guardido do
amor de alguém e é, concordando com Isidoro de Sevilha em Etmologie3!, o guardido da
alma. Aelredo supde que Ivo esteja familiarizado com essa sua exposicao, feita primeiramente
no EC: “estudei a natureza e a dindmica deste sentimento com a maxima lucidez e diligéncia
de que era capaz no meu Espelho de caridade, que tu conheces bem” (AE, 1:19, p. 36).
Prossegue dizendo que as fungdes do amigo constituem em curar, ou pelo menos suportar, as
faltas de alguém, de forma que sente como préprio tudo que é do amigo.

A amizade estd entre as virtudes eternas, pois, concordando com S&o Jer6nimo,
declara: “uma amizade que pode chegar ao fim nunca foi verdadeira” (AE, 1:21, p. 36). Ivo
retruca, advertindo que seja um degrau dificil de ser alcancado, lembrando que mesmo na
época de Cicero existiram apenas trés ou quatro duplas de amigos, e que na “época cristd 0s
amigos sdo tdo raros” que parece impossivel almejar a virtude. O assombramento e o

desespero de Ivo sdo reparados pela orientacdo do abade de que é propria da mente virtuosa

31 Santo Isidoro viveu de 560 a 636. O nome completo da obra é Eymologiarum siue Originum, escrita no
século VII. No ato etimologico daquele santo, amicus foi equiparado a animi custos, que equivale a “aguarda
da alma”. Proviria, ainda, de hamus, significando “gancho, anzol” por constituir o vinculo do amor
(BLIKSTEIN, 1978, p. 113).

143



almejar por coisas arduas e sublimes, devendo-se ter lucidez sobre o que deseja, mesmo que
dela ainda se esteja longe. Complementa que ndo h& admiracéo se entre os pagaos foram raros
0s seguidores da virtude, ja que eles ndo conheciam a sua fonte. Aelredo considera possivel
falar de virtude entre aqueles que ndo seguiam a Cristo, ainda que, em comparacdo ao
cristianismo, seja infinitamente inferior os exemplos de amigos verdadeiros. Para o
cisterciense, o desenvolvimento da amizade € um sinal de salde espiritual contemporaneo,
encontrando-se energizada no ambiente claustral. Sendo intimamente ligada a doutrina da
perfeicdo cristd, a amizade é também expressdo da caridade. O maior exemplo dessa virtude
foi dado por Jesus, que se sacrificou ndo por uma ou duas pessoas, mas por toda a
humanidade.

Cita ainda o caso dos martires como exemplo do amor cristéo:

Tenho certeza de que vocé ja leu — e ndo sem lagrimas nos olhos — sobre a
garota de Antioquia resgatada de uma casa de prostituicdo por meio de uma
estratégia inteligente de um certo soldado. Mais tarde, aquele que ela havia
descoberto como guardido de sua castidade naquela casa de ma fama tornou-
se seu companheiro no martirio. Eu poderia continuar citando muitos
exemplos desse tipo, ndo fosse o perigo da prolixidade proibir, e sua
abundancia nos obrigar ao siléncio. Pois Cristo Jesus anunciou sua vinda.
Ele falou, e eles foram (AE, 1:29, p. 57).

O monge Ivo nota semelhanga entre amizade e caridade como foi definida por seu
mestre: “Devemos entdo acreditar que ndo ha diferenca entre caridade e amizade?” (AE, 1:29,
p. 58).

A questéo perpassa pela defini¢cdo de caridade que, como vimos, foi o0 objeto principal
do EC. Como o foco no AE é a doutrina da amizade, ele pontua brevemente, recorrendo aos
livros de Mateus e Lucas, que a lei da caridade obriga os cristdos a acolher com amor néo so
0S amigos, mas também os inimigos (Mt 5:44; Lc 6:27-35). Esse ponto foi abordado no EC a
proposito dos trés amores que integram a caridade: a si, ao outro, e a Deus. Cada um desses
amores corresponde ainda a um sabado. O amor de si corresponde ao primeiro; o amor do
préximo ao segundo, e 0 amor a Deus ao terceiro sabado.

No primeiro sdbado, o amor de si é avaliado na introspec¢cdo capaz de proteger o
interior: como que fechando as portas da casa e voltando-se para os tesouros interiores (a
tranquilidade, a seguranca e a harmonia), esse amor de si requer a fuga do tumulto externo.
Esse ato de tornar-se dono da casa, ou seja, assumir o controle das emogdes e repousar “na
tranquilidade da consciéncia, segundo a qual se avalia o amor de si” (EC, I11:14, p. 231) leva a
outra sala, que é a do amor ao proximo. Mais do que uma casa, esse segundo amor € uma
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pousada: acolhe todos, tristes e alegres, com eles se juntando e compartilhando as coisas, boas
ou ruins. A esse sdbado é dedicado um ano inteiro, enquanto para o primeiro é dito que
corresponde a um dia. Aelredo explica essa disparidade em uma linguagem metaférica, que se
pode resumir pelo fato de que, no primeiro amor, o individuo ama a si mesmo no sentido de
se proteger das paixdes e que pode, mais rapidamente, concluir essa etapa do progresso
espiritual que € voltada para o alcance da tranquilidade.

Ja no segundo amor é levado em consideracdo a ideia de que a humanidade esta
dividida em varias categorias®, ao que se exige, naturalmente, muitos mais dias para poder
amar cada categoria de homens. A humanidade ¢ dividida em seis categorias ao total: os de
sangue; 0s amigos por reciprocidade; os que estdo na mesma profisséo religiosa; os cristaos;
os inimigos; e, por fim, uma classificacdo vaga de “aqueles que estdo de fora”: pagdos,
judeus, hereges e cismaticos (EC, 111:10-13, p. 231-233). E por isso que se leva um ano inteiro
nesse tipo de amor, porque nele é colocado em prética o vértice da caridade fraterna.

O terceiro amor, o amor a Deus, também é chamado de sabado espiritual, porque nele
a alma é restituida a sua fonte. Os dois amores precedentes servem como que uma preparacao
da alma, a sua purificacdo para essa forma superior de amor. Contudo, apesar das nuances,
essas trés formas de amor estdo entrelagadas, e o descumprimento de um pode comprometer
seriamente o outro. O amor de si, enquanto ocupacdo da prdpria salvacdo, ndo se deixa
sucumbir pelo prazer da carne; e 0 amor ao préximo, enquanto unido afetiva e fraterna entre
0s homens; e 0 amor de Deus, como aquele que preserva e anima 0s dois amores. Embora a
diferenca entre essas trés formas de amor seja evidente, eles sdo entrelagados, de modo que
cada tipo de amor se encontra nos outros. Assim, quando um vacila, se perdem também os
outros.

E admitido que a precedéncia do amor de si e ao proximo em relacdo ao amor de Deus
¢ acima de tudo de ordem, e ndo de dignidade. Sem esse terceiro tipo de amor 0s outros dois
estdo condenados ao fracasso, ou melhor, & morte. E ele que os anima, dando-lhes vida, o que
parece paradoxal porque o terceiro amor &, como sugere 0 esquema apresentado, uma etapa a
ser alcancada por aqueles que passaram pelos dois primeiros tipos. Todavia, essa aparente
ambiguidade é afastada com a explicacdo de que € apenas uma porcao do terceiro amor que
anima os dois primeiros. Efetivamente, a sua plenitude é alcancada no terceiro sdbado como

resultado das boas obras, mas uma parcela dele é infundida nos outros dois desde o “comeco”:

82 Em Conference 16,2, de Cassiano, sdo apresentadas varias categorias em que esta dividida a humanidade sob
0 aspecto das relagdes. Comparado a Aelredo, porém, as divisfes S80 menos numerosas € menos precisas
(PEZZINI, 2018, p. 230).
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“Parece-me que o amor de Deus seja como a alma dos dois outros amores, porque em Si
mesma goza de uma vida plenissima, e com a sua presenca infunde nos outros uma esséncia
vital, enquanto a sua auséncia comporta a sua morte” (EC, Ill: 4, p. 226).

A caridade é a unido desses trés amores. Por ela, o sujeito retoma a posse dos seus
tesouros, isso &, retorna ao seu Criador, para ser possuido e possuir, ser conservador e
conservar. Esse é o tesouro que foi alienado pelo pecado originado no momento em que 0
amor fluiu daquele que o tinha feito para aderir as coisas que foram feitas. Redirecionado, o
amor pode restituir o que foi perdido.

Com soma dos trés amores, a caridade é mais diretamente associada ao segundo tipo.
E uma especificacio dentro de um quadro mais geral do que seja o amor. Aqui 0s termos
especie e género tém uma distincdo classica, que € assumida ndo sem uma problematizacéo. O
amor € o género, do qual a caridade é uma sucessiva especificacdo. Assim como é uma
especificacdo o amor ao dinheiro, o amor pela sabedoria, e outros amores que podem se
dirigir ao bem ou ao mal. A caridade consiste, entdo, no reto uso do amor. Por ser algo que
estd a disposicdo enquanto faculdade, o amor é um elemento natural da alma racional, pela
qual ela possui inerente por natureza a faculdade de amar ou de ndo amar (EC, I1I: 4, p. 239).

Em uma definigdo anterior pontual, encontrada no Livro | do EC, o amor € o prazer da
alma, “tanto mais agradavel quando mais casto, tanto mais doce quanto mais sincero, tanto
mais feliz quanto mais dilatado” (EC, I:2, p. 42). Esse amor de Deus € antes de qualquer coisa
um experimentar de quem busca o divino amando-o. Essa peregrinacdo da alma em busca
desse seu desejo, “aquilo pelo qual suspira”, é conduzida pela razdo, ndo porque o amor seja
sempre segundo a razdo, mas porque € a razdo enquanto faculdade que discerne entre o que
escolher e o que recusar. O ato de amar, assim, comporta a escolha (electio) daquilo que o ser
humano julga poder tirar alegria. E nesse ponto, o da escolha, que o amor se torna bom ou
ruim: “De fato, se a mente, fascinada pela experiéncia de qualquer prazer, ou também apenas
iludida por qualquer erro, escolhe querer agradar-se com algo que ndo déa felicidade alguma,
certamente este seu amor a conduz a infelicidade” (EC, I11: 23, p. 242).

O que separa 0 amor bom do amor ruim € a orientagdo assumida pela escolha do
objeto de gozo. A escolha é acompanhada por um movimento (motus) oculto que desperta a
alma e a move para desejar aquela coisa que pensou escolher. Escolhido, entra em cena o
desejo e 0 ato, que é o caminho que sera trilhado para alcancar as coisas que escolheu querer.

Esse segundo momento é o movimento e governo do percurso, segundo o afeto ou razéo, ou
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ambos juntos, até a terceira etapa, que é a do uso propriamente das coisas escolhidas capazes
de proporcionar alegria.

Essas trés etapas da capacidade de amar — a escolha, 0 movimento e o fazer uso —
fazem parte da capacidade de felicidade humana. E porque inscrito no programa de felicidade
possivel que o homem, no entanto, faz da felicidade uma avidez que o leva a percorrer
caminhos indevidos e confunde a alegria verdadeira com alegrias passageiras. E o que
acontece com quem escolhe os prazeres da carne, as honras e o favor do mundo, imaginando
erroneamente encontrar nelas o alcance da felicidade. Para alegrar-se com essas coisas
percorrem caminhos diversos: no comércio, na carreira militar, o exercitar uma profissdo ou
mesmo o roubo e o latrocinio. O ponto central e que une as escolhas, 0 movimento e a alegria
— nesses casos, temporaria —, € que a infelicidade resulta da sobreposi¢do, por uma avaliacéo
deturpada, as duas realidades salutares que devem ser escolhidas para amar: o divino e o
préximo.

Uma caracteristica essencial da caridade é a sua orientacdo a dilatacdo. Quanto mais
dilatada — amar a si, aos outros (as diversas categorias de homens) e a Deus — ela cumpre a
sua razdo de ser enquanto raiz das virtudes. Com efeito, a interpolacdo do monge Ivo a
proposito de haver diferenca entre amizade e caridade é respondida em harmonia com o
modelo de caridade dilatada:

Pelo contrério, existe [diferenca] e é grande, pois a autoridade divina aprova
gue mais sejam recebidos no seio da caridade do que no abraco da amizade.
Pois somos compelidos pela lei da caridade a receber no abraco do amor néo
apenas nossos amigos, mas também nossos inimigos. Mas somente aqueles
chamamos de amigos a quem podemos confiar destemidamente nosso
coracdo e todos os seus segredos; aqueles também que, por sua vez, estdo
ligados a nos pela mesma lei de fé e seguranca (AE, I: 32, p. 58).

Em uma amizade, sé € aceito e acolhido a quem se pode “entregar sem medo nossos
coracOes e 0 que ha neles” (AE, I: 2, p. 39). Mais uma vez, Ivo se mostra insatisfeito com a
definicdo, contra-argumentando que existem de fato quem, vivendo segundo as regras do
mundo e tendo em comum certos vicios, se unem um ao outro num pacto de reciprocidade
afetiva, e experimenta a agradavel dogura do vinculo, além de sacrificarem, se for preciso, a
propria vida pelo amigo. Afinal de contas, o que o monge deseja é discernir, entre tantas
formas de amizade, aquela considerada legitima, pois acaba sendo envolvida e obscurecida
pelas demais. Indica que as outras formas de amizade sdo mais faceis de encontrar,

apresentando-se de forma imediata e com mais clamor aqueles que a buscam e a desejam.
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A caridade, em sentido cristdo, exclui toda forma de vicio, mas a realidade da amizade
é o dominio possivel apenas aos bons. Como advertiu a Ivo, Aelredo reconhece que o tipo de
amizade ideal almejada tem semelhancas com outras formas de relacionalidade presentes no
tempo contemporaneo. O desenvolvimento da configuragcdo social da sociedade feudal, que
remonta pelo menos ao século 1X, levou as transformacdes que serviram para colocar os lagos
interpessoais no centro das cortes principescas, no contexto de pulverizagdo do exercicio do
poder. Os lacos de lealdade definiram o equilibrio das hierarquias e as relacfes de parentesco,
real ou artificial, que constituiram as redes de aliados e caracterizaram o exercicio do poder
social. Nessa dindmica, 0 amor expresso pela amizade uniu inextricavelmente as nocdes de
servigo, protecdo e interesses compartilhados no interior das relacbes reciprocas de
interdependéncias que estruturaram a sociedade feudal (Bloch, 1982, p. 147-150; Elias, 1994,
p. 35-41; Le Goff, 1994, p. 325-385).

Sendo inegavel que a amizade almejada mantinha certa semelhanca com outras formas
de relacionamentos, marcados por interesses particulares e publicos, Aelredo faz reservas a
esses outros tipos. Por isso, existem trés tipos de amizade: a amizade carnal, a amizade
mundana e a amizade espiritual. Cada uma possui as suas especificidades e tem como
correspondentes os afetos, que sdo considerados uma forca vital e é independente da vontade.

Isso significa que o afeto nasce a revelia da raz&o, ndo necessariamente em oposi¢ao a
ela, mas potencialmente enriquecedor da experiéncia humana. A propdsito da caridade, como
vimos, o afeto pode guiar o ato de amar particularmente na segunda etapa, que é a do
movimento e a sua tripla orientagéo (segundo o afeto, a razdo ou ambos juntos). Pode o afeto
corroborar para o0 surgimento do amor, mas ainda ndo é o amor propriamente, haja vista que
esse é apresentado como intencional, ligado & vontade que possibilita ser desejado.

O afeto é definido como “uma espécie de inclinacdo espontanea e agradavel do
espirito em direcdo a alguém” (EC, 111:31, p. 241). E interessante que é considerada apenas
aquela afeicdo que leva a alma em direcdo ao outro, que tem, por sua vez, seu reflexo na teia
das relacbes humanas. A amizade humana é caracterizada pela afetividade dos lagos sociais
que sustentam a acdo publica e a moral, unindo a comunidade. Ela representa o cerne da
afeicdo, onde a caridade encontra seu significado pleno: como ponto de partida e destino
ultimo da humanidade na jornada da alma. Este caminho € uma busca pela reeducacdo dos
sentidos em direcdo ao amor. Refletindo a natureza divina de Deus, de quem emana, a
caridade ocupa o0 lugar mais nobre, permeando todas as seis virtudes: fe, esperanga,

temperanca, prudéncia, fortaleza e justica. Capaz de purificar, ela age como uma circuncisao
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espiritual, eliminando a cobica, a inveja e a soberba, harmonizando todas as coisas. Ao
mesmo tempo, pela dogura da caridade, séo contidos 0s sentimentos negativos de medo e
angustia. Como um bisturi divino, esta metafora ndo se trata da amputacdo de um membro do
corpo, mas sim da extracdo da libertinagem dos olhos, da eliminacdo da pruréncia dos
ouvidos, da moderacdo do excesso de dogura no paladar, da remogdo da impudéncia da
lingua, da repulsa a todos os perfumes sedutores das narinas e da erradicacdo da suavidade
perigosa no sentido do tato (EC, I: 50, p. 115).

O afeto estd dividido em quatro tipos: o afeto carnal (affectus carnalis); o afeto de
gratiddo (affectus oficialis); o afeto natural (affectus naturalis); e o afeto racional (affectus
rationalis). Ambos tém relagdo intrinseca com quatro tipos de amizade descritos por Aelredo.

Em primeiro lugar vem a amizade carnal (amicitia carnalis), que esta enraizada no
affectus carnalis. Essa amizade se diz sobre a relacdo afetuosa que emerge entre duas pessoas
a partir da gratiddo e da generosidade causada a partir de um favor recebido. O afeto que a
fundamenta é marcado por uma certa ambivaléncia. A origem desse afeto tem duas facetas.
Em muitos casos, ndo é a virtude ou o vicio de alguém, mas sim uma certa postura da pessoa
externa que atrai o espirito de um observador. Alredo propde uma analogia entre virtude,
vicio e a forma como sdo percebidos, utilizando a metafora dos alimentos e dos recipientes. A
virtude e o vicio devem ser equiparados a alimentos para a alma, sendo considerados como
nutritivos ou prejudiciais. Nessa perspectiva, a pedagogia afetiva de Aelredo estabelece que a
austeridade ou afabilidade de uma pessoa devem ser avaliadas como o recipiente que as
contém, independentemente de serem rudimentares ou elegantes. Ele observa que alimentos
nutritivos séo frequentemente consumidos, mesmo que estejam em recipientes feios, enquanto
alimentos prejudiciais ndo sdo aceitos, mesmo que estejam em recipientes requintados. Essa
observacdo ressalta a importancia da esséncia sobre a aparéncia, indicando que a qualidade
intrinseca da virtude ou do vicio é mais significativa do que sua apresentagdo externa. Em seu
ensino, reconhece que a atratividade do recipiente pode influenciar a percepc¢éo dos alimentos,
sugerindo que certos alimentos sdo mais aceitos devido a sua apresentacdo atraente, enquanto
outros, mesmo sendo mais refinados, podem ser consumidos com desagrado devido a
repugnancia associada ao recipiente. Essa analogia se estende a percepcdo das pessoas:
enquanto individuos infestados de vicios podem desagradar, mesmo que sejam fisicamente
atraentes, a virtude é inerentemente agradavel, mesmo quando acompanhada por uma
aparéncia austera e rigida. No entanto, nota-se que uma virtude menor pode ser menos

apreciada em uma pessoa gentil e alegre, enquanto uma virtude maior pode ser menos
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valorizada em uma pessoa austera e aspera. Portanto, esse modelo pedagdgico sugere que a
verdadeira esséncia das virtudes e dos vicios transcende a aparéncia, sendo mais determinante
para sua aceitacao e apreciacao (EC, 111:44-45, p. 251-252).

Uma aparéncia elegante, uma maneira agradavel de falar, uma postura madura e um
rosto atraente podem facilmente despertar o affectus carnalis, mesmo sem conhecimento
prévio sobre a verdadeira natureza da pessoa. E, assim, o mais imediato dos afetos. Aelredo
admite que é completamente natural ser atraido pela beleza e graca de um desconhecido. A
revelia do livre-arbitrio, pois as vezes somos movidos pelos afetos contra a nossa vontade, e
as vezes somos incapazes de experimentar outros, mesmo que queiramos fazé-lo, o amor
nunca cresce a partir do afeto quando esse move a mente, mas cresce quando a mente dirige o
desenvolvimento de acordo com afeto. Assim, 0 amor verdadeiro ndo surge simplesmente do
afeto, especialmente se esse afeto esta nos controlando. Em vez disso, 0 amor cresce quando
usamos nossa mente para entender e cultivar esse apego de uma maneira direcionada e
consciente. Ainda assim, é fato que para Aelredo a atracdo pelo outro pode ser inevitavel. A
ambivaléncia pode ser despertada por uma alegria casta na beleza de um lado e sua forma
degenerada (desejo sexual) do outro. Na forma degenerada, a amizade que emerge com base
nesse afeto tem como objeto do desejo ndo a salvacdo da alma do outro. O progresso
espiritual é negligenciado porque ndo nasce de uma escolha deliberada e ndo é colocado a
prova pela razéo, mas é impulsionado aqui e ali pela urgéncia do afeto (AE, I: 36, 39 e 60, p.
72-77; 11: 44 e 49, p. 95-96; 111: 113, p. 36).

Esse afeto é dependente da sensibilidade, pois é gerado pelo que ha de belo no outro:
0s seus aspectos fisicos, mas também as virtudes. O exterior atua como um texto que pode ser
lido e interpretado. Como linguagem, as acdes e comportamentos indicam o caminho que se
pode seguir nas relacGes interpessoais: atraido inicialmente pelos aspectos exteriores, pode-se
verificar o que hé de virtuoso na pessoa em questdo. Também um lado degenerado, que é o
desejo sexual. Esse afeto ambiguo, antes de corromper, pode realcar o carater daqueles que
estdo seguros e madurecidos na batalha contra os vicios. Do contrério, seria brincar com fogo
e 0s perigos de se queimar sdo grandes. A amizade que nasce levando em conta apenas o afeto
carnal, sem observar medida alguma, langa-se sobretudo de modo desconsiderado,
imprudente, superficial e excessivo. Com a mesma leveza que nasceu, ou, como disse Ivo
sobre imediatismo, evapora (AE, 1:41, p. 42).

O segundo tipo é a amizade mundana (amicitia mundialis), cuja origem é o afeto da

gratiddo/reconhecimento (affectus oficialis), € gerada pela ganéncia por bens temporais e
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riqueza, e é sempre marcada por fraude e engano (AE, IlI: 85 e 106, p. 127-134). A
desconfianca para com esse tipo de amizade segue o que Aelredo exprime sobre o affectus
oficialis, quando assinala o interesse por bens temporais. Embora nédo definido em detalhes, é
voltada para as vantagens temporais, e qualifica adequadamente os lacos de solidariedade que
tecem a rede aristocratica. E preciso desconfiar desse afeto, pois, “chamamos de
reconhecimento aquele afeto que nasce como resposta a dons ou servigos recebidos” (AE,
11:28, p. 114). A fidelidade, um trago louvado no meio aristocratico, é assim revestida de uma
dimensdo afetiva. Por nutrir a ideia de uma ética secular, as amizades que tém por base o afeto
da gratidao/reconhecimento podem ser sinal de uma unido de confianga reciproca, que, ndo
obstante permanecesse baseada no dinheiro, a0 menos nas coisas humanas alcanca uma
sintonia altissima e agradavel. Ainda assim, ndo € o tipo ideal de amizade, pois “permanece
fundamentada apenas na base de uma vantagem temporal” (AE, 1:44, p. 43).

Quanto ao afeto natural (affectus naturalis), faz parte da natureza humana afeigoar por
quem € proximo, como os familiares, por exemplo. E natural porque é impossivel impedir o
seu aparecimento: € o sentimento da mée pelo filho, 0 homem por agueles de sua casa e do
seu sangue. Esse afeto se manifesta pela necessidade de amor a prépria carne, algo a que nem
mesmo as pessoas mais santas estiveram imunes, quando, nos tempos primitivos, solicitos da
sua sepultura, desejaram que 0s seus timulos fossem em terras de seus pais, e ndo no timulo
estrangeiro. O afeto natural esta tdo entranhado na natureza humana ao que se torna dificil ndo
se render a ele, como sugere pelo exemplo de Paulo Apdstolo que confessou que desejar as
vezes ser separado de Cristo por amor de seus irm&os segundo a carne (EC, Il1: 37, p. 256). E
por isso que a resisténcia a esse afeto é sinal de amor, porque, por um lado, recusé-lo é
permitir amar segundo a razao, e por outro, € amar em e por Deus (in Deum e propter Deum).

Amar em Deus significa submeter o afeto a moderacdo da razéo, enquanto amar por
Deus € segundo o dever, ou seja, 0 mandamento de amar mesmo aqueles de quem se tem
repulsa e evitacdo. Enquanto no primeiro seja possivel o deleite proporcionado pelo afeto em
relacdo ao amigo, no segundo, o outro é o inimigo amado somente por Deus. Afeto é sedutor
porque sugere coisas brandas e agradaveis, e segue satisfazer com coisas refinadas, leves,
terno, prazeroso, “enquanto foge e evita com horror daquilo que é arduo, &spero, contrério a
vontade”. Por isso, seguir esse afeto produz “um amor perverso”, que despe o homem da sua
humanidade e apaga a razdo. Assim, a regra a ser seguida é: “esta bem té-lo e senti-lo, mas em

tudo e por tudo seja controlado pela moderacéo da razdo” (AE, 11:29, p. 115). Do contrario,
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esta associado aos animais e aos jovens: nos primeiros, a razao nao € infundida; nos segundos,
é aplacada.

Pode-se observar no desenvolvimento seguinte que 0s termos animais e jovens
incorporam o sentido de uma critica. Justamente os homens da Igreja, incluindo os bispos e 0s
monges, que deveriam ser, mais do que qualquer outros, os guardibes da regra, sdo

apresentados como uma espécie de infratores dela e dos afetos:

Quisesse 0 céu que agueles que governam a lgreja controlassem 0s seus
afetos segundo a mesma regra! Ao contrario, muitos deles, apegados de
modo demasiadamente carnal as pessoas do seu sangue e da sua casa, nao
apenas usam nenhuma severidade para manté-los longe das vaidades e das
volUpias do mundo, mas com uma condenavel afronta procuram a
possibilidade de satisfazer os préprios desejos, servindo-se do préprio
sangue de Cristo. Que tristeza! Entrar nas casas de alguns dos nossos bispos,
e aquilo que é pior, naquelas de quem endossa a cogula®, é como entrar em
Sodoma e Gomorra. Ali se vé passar alguns com os cabelos longos, com
modos afeminados, com as nadegas seminuas, aos moldes das prostitutas,
como aqueles de que fala a Escritura: colocaram uns rapazes no prostibulo
(EC, I11: 64, p. 281).

A critica feita pelos cistercienses inclinou-se para diferencia-los do restante dos
membros da Igreja, apontando o que, segundo o seu modo de vida pretensamente mais
austero, vinha desvirtuando a profissdo religiosa. Mas, por outro lado, é um olhar para si
mesmo e para 0 seu entorno mais imediato: Aelredo estava ciente da possibilidade de que os
homens espirituais estavam dedicados a um ideal espiritual, mas precisavam conviver com as
realidades fisicas, e, eventualmente, poderiam declinar de sua vida idealmente virtuosa. A
disposicao de acolher jovens sob seus cuidados poderia, afinal de contas, abalar a vigilancia
daqueles que buscaram na vida monéstica uma fuga para os desejos sexuais. O mais
importante para o abade ndo foi fazer uma denincia, em si mesma bastante vaga, mas o
reconhecimento da possibilidade real de que um tipo de afeto facilmente leva a outro, numa
espécie de dialética. O dever consistia em estar constantemente vigilante contra os impulsos,
pois os afetos podem ser ao mesmo tempo um incremento da virtude ou de seu declinio.

A inclusdo dos termos “animais” e “jovens” indica, assim, que além de uma avaliacdo
negativa da Igreja, a critica sociorreligiosa se estende aos nobres e a populacdo em geral, que
também priorizam os impulsos emocionais em detrimento da razdo. O aspecto mais amplo
desse diagnostico pode ser observado na referéncia ao esporte da caca, que estava ligado ao

imaginario aristocratico:

33 Veste litGrgica dos monges.
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E é para satisfazer os desejos destes que se assume o0 teu sangue, Senhor
Jesus, que se eleva a tua cruz, que as tuas feridas estdo abertas, que €
consumado o preco da tua morte. Para que estes possam fazer correr os seus
caes, fazer voar os seus passaros, e fazer espumar os seus cavalos, 0s teus
membros sdo despidos nos pobres? as chagas dos flagelos sdo escarnecidas,
e as tuas visceras sdo espalhadas ao redor. Tu vés estas coisas, 6 Jesus, as
vés e calas; mas calaras para sempre? Ao contrério, dizes, gritarei como uma
mulher nas dores do parto. (EC, Ill: 64, p. 281).

A conclusdo de Aelredo é que os trés afetos ndo sdo ruins inevitavelmente. Seria
absurdo tal como acreditar que as coisas avaliadas como boas sdo sempre usadas para o bem,
negando que entre os apdstolos houve Judas, e Saul entre os profetas, bem como a graca do
milagre e a profecia sdo as vezes concedidas aos perversos. O que torna nocivo ou Util é o que
decidimos fazer com esses afetos, e ndo a inevitabilidade de sermos tocados por eles. O fato
da admissibilidade dos afetos — a inevitabilidade de origem — comporta também o seu aspecto
dindmico, traduzido pela ideia de que um admissivel, ainda que potencialmente perigoso,

pode conduzir ou transformar-se em outro afeto melhor. O contrario também € possivel:

Ndo apenas devemos examinar a origem desses apegos, mas também
devemos prestar atencfo discernente ao seu desenvolvimento e seu fim. As
vezes, muito sutilmente, um deles surge e acaba se tornando outro ou, pelo
menos, € alterado. Basta mostrar isso com dois ou trés exemplos. O interesse
de alguém ¢é despertado ao ouvir falar de uma freira elogiada por sua
santidade de corpo e espirito, sua fé sincera, sua discricdo destacada, sua
virtude sélida de humildade até mesmo em completo desprezo por si mesma,
sua notavel abstinéncia, sua excelente obediéncia. Admirando tais grandes
virtudes, alguém a venera com o mais forte apego. Anteriormente,
denominamos esse apego de 'racional’. Se alguém comecar a desenvolver
uma familiaridade com ela, honra-la com deferéncia, buscar diversdo em
conversar com ela, ter contato frequente com ela por meio de lembrancas,
cartas ou pequenos presentes, esse apego racional imperceptivelmente se
transforma em apego deveroso. Ela, que alguém comecgou a amar porque sua
santidade merecia isso, comeca a ser frequentada por favores mutuos. Entéo,
a medida que esse apego se estende a elogios lisonjeiros, até mesmo esse
apego fisico, mais perigoso que os outros, se insinua na tentacdo do vicio.
(EC, I11: 66, p. 266).

Aqui é demonstrada a dialética dos afetos que emerge, se desenvolve e chega a um
ponto, perpassando por um processo de transformacdo. Tornando-se algo diferente do que era
originalmente um afeto racional (affectus rationalis, que é a atracdo pelas virtudes), pode se
revestir no curso da jornada em afeto de reconhecimento/gratiddo, completamente oposto.
Mas ainda ndo é o fim do movimento. E mais apropriadamente o seu desenvolvimento, pois

do afeto de gratiddo pode passar de novo ao afeto carnal, que entra pela tentagdo do vicio por
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meio de caricias. Aelredo convida®* o leitor a perceber como os afetos estavam entrelagados,
na medida em que podem ir de uma ponta a outra, das virtudes aos vicios, e vice-versa.

O alerta também se estende aos riscos de pessoas castas, que inclui o proprio segmento
dos monges, a se afeicoarem a outras pessoas virtuosas a partir do afeto racional, que é o afeto
por exceléncia da amizade, uma vez que emerge do amar a virtude percebida em alguém e
encoraja a melhoria na fé, ao passo que corrige os excessos. E despertado pelas virtudes do
outro, donde o qualificativo racional adverte que a razdo enquanto tal € secundaria, uma vez
que o afeto é racional quando é provocado pela atracdo da virtude alheia. Esse afeto é téo
espontaneo na alma quanto os outros, pelo que o abade faz sua a tese platbnica de que a
virtude € atraente em si mesma.

O virtuoso é capaz de despertar os sentidos, o que significa que a virtude é percebida
sensualmente: lendo ou ouvindo histdrias, como as dos martires e dos santos apostolos, assim
como a fama de alguém que convida a experimentar a virtude (EC, 111:33, p. 252). O oposto e,
ao mesmo tempo, a face obscura desse afeto, é o afeto irracional, que néo se atrai pela virtude,
mas sim por praticas incompativeis com a vida cristd. O problema ¢é que, semelhante a atracao
pelas virtudes que faz nascer o afeto racional, o afeto irracional atrai admiradores encantados
pela vida de esbanjadores e luxuriosos. Sem mencionar casos especificos, inclui entre aqueles
que atraem o sentimento irracional os de saberes vazios, as vés filosofias, e os de coragem
“entupidissima”, como o0s que pertencem as profissdes militares. A essas tentagdes nao
estavam imunes aqueles que pertencem a sua prépria ordem e ao ambiente erudito de um
modo geral, pois eles ja conheceram 0 mundo e suas sedutoras influéncias antes de chegar ao
isolamento do deserto. A cumplicidade é tanto de quem se exibe como de quem aprecia, 0 que
ndo passa de um espetaculo vazio atuado igualmente por pessoas vazias (EC, 111:33, p. 253).

A origem do afeto racional é a soma do amor e da virtude, pelo que também sao
estimulados a aumentarem. Aelredo tinha em mente que seria possivel, e mesmo desejavel,
perseguir os exemplos passados e presentes de pessoas virtuosas. Mas as fronteiras entre as
virtudes e os vicios podem ser bastantes ténues, como mostra a relacdo dos afetos racional e
irracional. E assim que se entende a histéria contada sobre as pessoas castissimas que,
afeicoando-se em demasia de outras também castissimas, puderam despertar sentimentos

impudicos:

Conheci homens castissimos e de grande moderacdo, que detestavam com
grande horror toda forma de impureza, aos quais aconteceu que, diante de

34 “Imaginemos”, diz ele.
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alguns que viam ter conseguido Vértices de virtude ainda em tenra idade, e
gue por uma admiravel compostura de comportamento e santidade de vida
tinham se transformado inacreditavelmente por assim dizer em pessoas
experientes”, se afeicoaram a eles, cultivando por eles um sentimento cheio
de impeto e docura. Mas exagerando em pbér-se a disposicdo deles,
demorando-se sempre com maior docura ao olhar a face deles, e repousando-
se, por assim dizer, nos seus abracos, foram depois muito atormentados por
causa de um sentimento vicioso que, de modo sutil, se infiltrou neles; e
justamente eles, que ndo teriam nem mesmo se dignado ver face a face
pessoas culpaveis deste crime, ao contrario, levados pela nausea e pelo
grande horror lhes teriam afastado do seu coracgdo, justamente eles nédo
conseguiam mais frequentar, sem sentir o prurido do vicio, pessoas
castissimas, serissimas, talvez também serenas e claras na beleza da
virgindade, pessoas que até um impudico, ao menos por desespero, ndo teria
olhado sendo com olhos castos (EC, Ill: 67, p. 284).

Segue-se que esse tipo de afeicoamento é evitavel, podendo ser mantido sob controle.
Em razdo da atragdo fisica que pode ser despertada por uma pessoa, em decorréncia do sexo e
da idade, a virtude fica seriamente comprometida. O afeto racional que era considerado
perfeito em si mesmo, pode dar lugar ao afeto carnal.

A tendéncia do conflito entre os afetos atende ao movimento espontaneo e imperativo
de sobreposicdo, pois cada um busca sobrepor-se ao outro em uma luta. O terreno da luta é a
alma, onde os afetos superiores (o espiritual e o racional) lutam contra os inferiores (o afeto
carnal, o afeto natural e o afeto de reconhecimento/gratiddo), que sdo apenas afetos
admissiveis. Parece ndo haver uma vantagem que possibilitaria de antemao um se sobressair
em relacdo ao outro nessa luta, apesar dos termos superiores e inferiores. O que é possivel
verificar € que a vitoria de um afeto sobre o outro depende da razéo, capaz de discernir entre
afeto natural e afeto racional. Foi esse percurso que Jonatas seguiu ao revelar os planos de seu
pai, Saul, a0 amigo Davi, sobre a pretensdo de assassinato. Nesse caso, o afeto racional
cancelou o afeto natural sentido pelo pai, uma vez que Jonatas preferiu proteger o futuro rei e
amigo Dauvi, traindo em certa medida o seu progenitor (EC, 111:69, p. 286).

O termo superior tem a ver menos com o grau de importancia e mais como um degrau,
no qual um afeto pode permitir a passagem para outro afeto. Essa dindmica é expressa pelo
termo complexio®, que corresponde a um entrelagamento entre os afetos. Uma alegoria da
arca de Noé parece corresponder a essa dinamica: os estdgios da embarcacdo, que
representam os afetos, funcionavam de forma interconectada, pois a vida pratica mostra que
frequentemente se acessa um afeto a partir de outro. Além de relacionarem-se entre si, 0s

afetos tém influéncias nos relacionamentos sociais, pois o ato de escolher entre o superior e 0

% O significado literal do termo é: “montagem”, “abrago”, “entrelacamento”.
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inferior se da tanto pela utilidade (uti) quanto pelo prazer (frui) (SC, 111:103-6). Os afetos
funcionam como inducdo para despertar o desejo para as cosias que séo para amar, infundindo
nelas dogura, 0 que nos ajuda a manté-las com mais empenho e de maneira mais agradavel.
De maneira andloga ao que dizem os psicélogos modernos, 0s mesmos atos com 0s quais
tendemos para as coisas desejadas podem ser colocados com maiores empenhos quanto maior
for o prazer (EC, I11:73, p. 290).

3.3 Vontade e Atos de Vontade

Os afetos tém relagdo com a vontade. Como o ser humano consta de corpo e alma,
essas duas realidades devem ser levadas em conta no seu agir. Por isso, os afetos, que podem
influenciar o desejo e os atos, devem ser levados em conta sem se esquecer os limites do
corpo que, sendo feito de barro e submetido a afli¢des, pode vir a sucumbir. Os afetos tém
como peculiaridade o fato de ndo conhecerem a moderacdo, podendo levar a destruicdo ao
obscurecer a capacidade de cuidado, “jogando-se numa especie de impeto cego sobre o objeto
amado, busca apenas aquilo que anseia, e despreza qualquer outra coisa” (EC, 111:74, p. 272).
Distorce a capacidade de analise da situacdo, entorpecendo as escolhas entre o que se pode ou
ndo fazer. Aquilo que é considerado pesado se torna leve, e aquilo que é arduo e
aparentemente impossivel € erroneamente avaliado, passando a ser percebido como um
trabalho insignificante.

Esse perigo de ultrapassar as limitagdes fisicas fica ainda mais proeminente quando da
lugar ao agir. Ao passo que o desejo é despertado pelos afetos, nos atos de vontade devem ser
controlados pela razdo para que ndo supere os limites das possibilidades humanas (EC, 111:54,
p. 273). Para fazer uma escolha, é necessario ter conhecimento sobre o que estd sendo
escolhido. Portanto, a vontade depende do auxilio do intelecto, que é outro equivalente da
razéo.

Os atos de vontade constituem a busca pela utilidade dos afetos na vida pratica, em sua
modalidade das relagOes interpessoais. Ao postular que esse aspecto da vida humana tem
importancia capital para alcancar a perfei¢do pelo agir, é salutar ser guiado pelas virtudes da
sobriedade, da justica e da piedade. Tendo em conta as virtudes e o amor, o afeto energiza
com o calor que Ihe € proprio.

Os atos com base apenas nos afetos podem ser perigosos, pois geram uma atragao por

um sentido de dogura que se experimenta quando ele aparece. No entanto, a vontade é
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incompativel com qualquer tipo de coagdo. A vontade tem, portanto, uma inata liberdade. A
Unica coisa indesejavel, mas que é inevitavel, é a submissdo do homem ao pecado original. De
fato, € impossivel distinguir entre o que € justo e o que € injusto sem a razdo. Dessa forma, de
acordo com a analise de Aelredo, a escolha livre depende tanto da acao do intelecto quanto da
vontade. O consentimento é dado pela vontade, enquanto o discernimento é realizado pela
razdo. Esses dois elementos — vontade e razdo — sdo fundamentais para a escolha livre. A
razao apresenta o bem ou o mal, a justica ou a injustica, bem como outras possibilidades. A
vontade da o consentimento, e todo consentimento € dado exclusivamente pela vontade.
Ressalta-se que essa interacdo e cooperacdo entre o intelecto e a vontade ndo € apenas um
exercicio intelectual, mas é crucial para a felicidade humana. A escolha e 0 amor a Deus e ao
proximo sdo condigdes para alcancar a felicidade.

As escolhas feitas durante a vida, como seguir o comércio, a carreira militar, mas
também o roubo e o latrocinio, sdo feitas para alegrar, porém constituem alegrias temporérias,
0 que significa que ndo sdo verdadeiramente amadas. Podem decorrer da vulgaridade dos
sentidos, propostas como se fossem o fim dltimo das intengdes, levando assim a imaginar
erroneamente encontrar ai, no alcance dessas coisas, a felicidade. Esse alegrar-se emerge da
supervalorizacdo do que € superficial e momentaneo, que, porém, uma vez obtido, se acende
de desejo por outra coisa, e assim prossegue no continuum vazio, numa espiral de infelicidade
e insatisfacdo (EC, 111:26, p. 245). Esse girar sobre si mesmo equivale a girar no vazio, um
circuito perverso do pecado.

Em resumo, podemos sintetizar a relagcdo afeto/vontade como sendo marcada por
impulsos afetivos e sua ordenacdo. E importante destacar que os afetos tém como ancora a
percepcdo, a sensorialidade. Essa forca vital dentro da alma, que ndo se deixa resumir pela
nocdo de apetite, pois é contemplada também pela vontade racional, ¢ uma poténcia do
espirito. Podem ser a ruina ou a ascensdo do homem. Ancorado entdo na realidade sensorial,
possibilita a percepcdo do mundo exterior e a formacéo do eu e a relagdo com o outro. Ao
reconhecer a existéncia dos conflitos entre os afetos, Aelredo da um passo em direcdo a sua

resolucéo sob uma perspectiva antropolégica.

3.4 A Amizade Espiritual

Os dois tipos de amizade mencionados anteriormente, mundana e carnal, sdo baseados
em interesses e ganhos, dependendo das circunstancias. Contudo, existe um tipo de amizade

superior, chamada de amizade espiritual, que é desejada por si mesma, sem esperar beneficios
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adicionais. E uma unido mutua e um pacto entre duas almas que compartilham os mesmos
desejos e rejeitam 0 que € inconveniente, buscando apenas o que é bom. Essa amizade é
guiada pela prudéncia, governada pela justica, fortalecida pela coragem e moderada pela
temperanca. Essas quatro virtudes, juntamente com a fé e a esperanca, funcionam

harmoniosamente com base no amor:

Mas a fé ndo é uma virtude se ndo opera por meio do amor, nem 0 é a
esperanga se aquilo que se espera ndo é amado. E, além disso, preste-se bem
atencdo, o que é a temperanca sendo 0 amor que ndo se deixa encantar por
alguma volupia? O que é a prudéncia sendo 0 amor que nao se deixa seduzir
por nenhum erro? O que é a fortaleza sendo o amor que suporta com forca as
adversidades? O que é a justica sendo o amor com equidade e moderagao
gue coloca harmonia entre as desigualdades desta vida? Na fé, portanto, a
caridade encontra o seu inicio, em todas as virtudes ela é exercitada, e em si
mesma alcanca a perfeicdo (EC, I11: 89, p. 121).

Por essa formulacdo, amizade espiritual é o exato oposto dos outros dois tipos de
amizades. Prevendo o rompimento comum a amizade carnal e & amizade mundana — cuja
marca é a inconstancia e a conveniéncia do momento, pois nascem pela medida de prémios
externos e pelo afeto que ndo é dirigido pela razdo —, o abade pontua que a amizade espiritual
é a imagem da eternidade. Ela é constante, tem valor em si mesma e € desejada pelo coracédo
humano. E sinal ou vestigio de Deus, que sendo unidade, ndo deixou nenhuma espécie na
solid&o.

Na natureza, todas as criaturas tém uma necessidade de companhia, seja sensivel ou
insensivel, racional ou irracional. No caso do ser humano, essa companhia é encontrada na
forma da amizade. Assim como as pedras dos rios e as arvores das florestas, que coexistem

em diversidade, as multiddes de anjos também encontram companhia e amor entre si.

Criou uma mesma vontade, um mesmo afeto, a ponto que nenhum pode se
sentir superior ou inferior a outro, e a caridade da amizade tirou o espaco da
inveja. Assim, a multiddo eliminou a soliddo e a comunhdo da caridade
aumentou em todos a alegria (AE, 1:56, p. 46).

Fiel ao modelo da amizade que sé pode existir entre 0s iguais, no sentido de que a
relacdo elimina a diferenca que possa existir a pirori entre superior e inferior, tornando as
partes iguais, reconhece que o género humano desde o principio foi imprimido pela
necessidade de amizade. O topoi da mulher como sendo originada da costela do homem é
colocado no interior dessa interpretacdo da amizade como nivelamento, e indica que “todos 0s

seres humanos sdo iguais, quase colaterais”, o que constitui a propria esséncia da amizade
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(AE, 1, 58, p. 46). Homem e mulher foram criados com a mesma esséncia de caridade e amor.
Desde o inicio, a natureza despertou no espirito humano o desejo de amizade, fortalecido pelo
afeto que lhe proporcionou um sabor doce. Antes de serem um casal destinado a reproducéo,
Adao e Eva sdo os primeiros amigos a compartilhar do amor eterno da Trindade. Como todos
0s seres humanos descendem deles, para Aelredo, a comunidade de amizade é acessivel a
todos, inclusive aqueles que ndo fazem parte da vida formal da Igreja, que ndo existia na
experiéncia humana antes da Queda.

Naquela ocasido, era compartilhada a comunhdo de vontade e de propoésitos. Mas, a
partir do pecado originario, a amizade ficou restrita a poucos, pois foi 0 momento em que
passou a ser distinguida da caridade. No inicio, era praticada por todos e com todos, mas
agora permanece confinada a ambientes em que prevalece a lealdade. Em meio a guerras,
cobicas e interesses privados, antiteses da vida primitiva, a amizade se tornou um pacto
estreito de amor a ponto de encontrar, em meio aos males e sofrimentos, alivio e paz. Mas, se
a amizade s6 pode existir entre os bons, como avaliar a relagdo comumente atribuida a dois
homens em contexto aristocratico de lealdade e fidelidade reciproca? Em todo homem, bom
Ou mau, permanece a inclinacdo para a amizade, pois, apesar da miséeria que recaiu sobre 0
mundo, a tendéncia humana de constituir amizades é virtualmente mantida.

Por isso, as riquezas agradam aos avarentos, a gldria é buscada pelos ambiciosos e o
prazer € almejado pelos sensuais, mas sO ganham verdadeiro significado quando
compartilhados com alguém para desfrutar. Entre as pessoas mas, os estreitos lacos sao
disfarcados como amizade, enganando aqueles que ndo conhecem as regras e preceitos da
verdadeira amizade espiritual (AE, 1:60, p. 47).

A bondade é inata, assim como diferentes formas de amizade e virtudes, pois todas
elas podem contribuir para a perfeicdo humana. Portanto, merecem nosso maximo esforco e
atencdo. O desejo universal de unido é a prova de que o vestigio da unidade de Deus
permanece na necessidade de amizade. Dela se pode fazer usos diversos, inclusive coisas
perniciosas, uma realidade que também marca as virtudes, pois delas se podem, como notou o
monge Ivo, fazer maus usos, como a sabedoria, utilizada para fins de ostentacéo e orgulho de
quem se julga sébio.

Se se é virtuoso, a acao é sempre correta, pois, do contrario, o abuso revela a falta de
uma determinada virtude. Um sabio sé é sabio se usa para o bem a sua sabedoria. Um sinal da
falta de sabedoria € tentar agradar a si mesmo, que é uma agdo dos estpidos. A ostentacdo da

inteligéncia recebida, ou 0s usos comerciais e desonestos que dela se faz, ja acusa de antemé&o
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que o que se julga sébio ndo o era efetivamente. O amor, a verdade e a perpetuidade séo
caracteristicas da sabedoria, assim como também o sdo da amizade, o que surpreende o jovem
monge, que questiona a viabilidade da comparacdo. A objecdo de Aelredo é que as coisas
pequenas e grandes, boas e melhores, fracas e fortes, apesar de ndo coincidirem, podem ser
aproximadas, sobretudo quando se trata de virtudes. Amizade e sabedoria podem ter estatutos
diferentes, assim como as demais virtudes séo distintas, mas pela analogia que marca o
pensamento medieval, a fronteira que existe pode ser rapidamente diluida. Esse pensamento
por associacdo é assumido na forma de interrelacionalidade entre todas as virtudes, o que
permitiu ao nosso teorico da afetividade estabelecer uma relacdo de semelhanga entre amizade
e sabedoria (sapientia). A virgindade, por exemplo, é uma virtude que pode ser cultivada na
viuvez, e é bem-vinda tanto quanto a continéncia conjugal. Esta claro para o abade que acima
dessas duas esta a santa virgindade, a acdo deliberada daqueles que buscaram um modo de
vida casto (AE, I: 66, p. 49).

Justamente porque sdo virtudes é que é possivel estabelecer relacdo entre elas. Pela via
de trocas e semelhancas, a amizade e a sabedoria sdo aproximadas, o que “poderei afirmar
sem temor que amizade ndo € sendo sabedoria”. O interlocutor Ivo restava ainda inseguro com
essa comparacdo, talvez pelo fato de compartilhar a ideia, exposta em paragrafos anteriores,
de que se nota que muitos deste mundo compartilham a fugacidade da dogura do vinculo de
amizade (AE, 1:33, p. 40). A persisténcia de Aelredo é sobre a perpetuidade da amizade, pois
nela é a imagem da propria eternidade e da unidade que se refletem. Conjugando elementos
das escrituras®® e de Jer6nimo®’, entende que uma amizade genuina que pode terminar nunca

foi verdadeira:

Vocé esqueceu que a Escritura diz: "O amigo ama em todo o tempo™? Nosso
Jerdnimo também, como vocé se lembra, diz: "A amizade que pode acabar
nunca foi verdadeira amizade". Que a amizade nem mesmo pode durar sem
caridade foi mais do que adequadamente estabelecido. Uma vez que na
amizade a eternidade floresce, a verdade resplandece e a caridade se torna
doce, considere se vocé deveria separar 0 nome da sabedoria dessas trés
(AE, 1:68, p. 66).

O elevado status social ou grau de amizade é um encanto ao jovem monge. Relutante
inicialmente em aceitar a definicdo de seu mestre sobre a amizade como sabedoria, Ivo
expressa agora a opinidao de que a amizade ocupa o lugar do amor na maxima joanina “Deus €

amor” (1 Jo, 4:16). Assim, Deus é amizade. A interpelacéo feita por Ivo, Aeleredo responde

3 pr, 17:17.
37 S0 Jerbnimo, Lettere, 3:6.
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com o cuidado retérico: “Isso seria incomum, com certeza, e também ndo tem a sancéo das
Escrituras. Mas ainda assim, o que € verdadeiro para a caridade, certamente ndo hesito em
conceder a amizade, j& que "aquele que permanece na amizade, permanece em Deus, e Deus
nele”. Isso veremos mais claramente quando comecarmos a discutir sua fruicdo e utilidade.
Agora, se ja dissemos o suficiente sobre a natureza da amizade a luz da simplicidade de nosso
pobre entendimento, reservemos para outra ocasido 0s outros pontos que vocé propds para
solugdo” (AE, 1:70-71, p. 66). Além da auséncia de precedentes biblicos (“carece da
autoridade das Escrituras), a formula “Deus é amizade”, indica que Aelredo reconhecia as
suspeitas, que permearam a tradicdo do monaquismo cenobitico, a respeito dos lacos
individuais que poderiam se desenvolver dentro do claustro, ao qual ele considerou
reconfigurar. Na tipologia da amizade, é concebida como uma expressdo de solidariedade
hierarquica e comunitaria, bem com um vinculo afetivo: os dois aspectos eram inseparaveis.
Propde-se uma gramatica da amizade que distingue a amizade espiritual das formas
anteriores baseadas em afetos carnais, mundanos e de gratiddo. A teorizacdo da
relacionalidade interpessoal é fundamentada em metodos, uma vez que o cristdo busca atingir
0 mais alto grau de amizade. Primeiramente, é necessario ter cuidado na escolha de um

amigo; em seguida, aplicar cautela ao testa-lo; e, por fim, acolhé-lo.

3.4.1 Escolher

As etapas para o estabelecimento da amizade sdo regradas por critérios. 1sso significa,
por um lado, o reconhecimento de que o tipo ideal almejado tinha como reflexo uma
humanidade heterogénea, na qual buscava incidir e também resgatar comportamentos
agradaveis na multidao de “defeitos que impedem quem se encontra preso neles de observar
com constancia as leis e os direitos da amizade” (AE, IlI, p. 77). Assim, Aelredo elenca
quatro temperamentos que devem ser evitados: a) Os irasciveis; b) os instaveis; c) o0s
desconfiados; e d) os eloquentes.

N&ao devem ser escolhidos rapidamente como amigos, pois contradizem diretamente a
honestidade, a estabilidade, a confianga e a seguranga, que sdo as qualidades essenciais de
uma amizade. Se o pretendente possui algum vicio, mas ha certeza do seu afeto, a paciéncia e,
se necessario, a repreensdo, podem funcionar como um remedio capaz de reacender a chama
da esperanca. Mesmo que se credite que diante de um irascivel pouco se pode fazer além de

demonstrar paciéncia, a paciéncia em si € a enfermeira da amizade que evita que as fissuras
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evoluam e se tornem irremissiveis. E necessaria para garantir a constancia de um
relacionamento, uma duragdo que constitui a previsao de uma vida na eternidade. Dessarte, 0s
quatro temperamentos, apesar de serem negativos, ndo constituem, a priori, um fator de
eliminacdo do candidato a amizade. E possivel mudar o jeito de ser do outro, se assim a
pessoa tiver disposta.

a) Para os irasciveis, o tom brincalhdo e amavel é o meio adequado para neutralizar a
tensdo e fazer esfriar a ira, pois tem-se em mente que 0 que consola o irascivel € ver o
aborrecimento do amigo (AE., Il: 17, p. 78). No tdpico sobre comportamentos incompativeis
com a amizade, é dada especial atencdo aos individuos irasciveis. Devido & sua propensdo a
perder o controle e agir de forma desagradavel, existe a possibilidade de expressarem insultos
publicamente, 0 que constitui uma traicdo e desrespeito para com o outro. Quem melhor do
que um amigo, alguém que conhece a esséncia do outro, para revelar ou supostamente criar
segredos? Esta em jogo o cerne da amizade, a unido de duas almas que compartilham um sé
coracdo. Aqueles que estabelecem amizade com pessoas dominadas pela ira podem se tornar
vitimas de injurias, que arruinam a reputacdo e “apagam a caridade” (AE, 11:23, p. 79).

O cisterciense traz para a reflexdo algumas situacbes hipotéticas que clarificam os
vicios associados ao comportamentos dos irasciveis a) a injuria contra um amigo pode ser
facilmente acreditada por outras pessoas, devido a malicia daqueles que escolhem acreditar
em mentiras sendo propagadas como palavras de alguem que conhece 0s segredos da pessoa
em questdo; b) a reprovacdo daqueles que experimentam alegria em infamar o outro que,
mesmo sendo inocente, é atingido pela vergonha advinda de um ultraje; ¢) o orgulho, que
solapa a humildade, tornando a pessoa propensa a corrigir e atrevido para ofender, sem
abertura para o reconhecimento do préprio erro; d) a revelacdo dos segredos (“das coisas
escondidas”), como algo detestavel, vil em si mesmo, pois retira o amor, colocando em seu
lugar o furor, a amargura, o 6dio e o ressentimento. Resta a infelicidade e o desespero para
aquele que teve um segredo revelado, e a perda da esperanca para aquele que o revelou; €) por
fim, a difamacéo, uma traicdo equiparada ao golpe de uma serpente venenosa.

Ao analisar o temperamento e o comportamento emocional, é evidente que, ao
considerarmos 0s opostos desses vicios, podemos observar as virtudes da amizade. O apreco,
a mansidao, a humildade, o respeito e a lealdade se contrapdem a injuria, a reprovacao, ao
orgulho, a revelacéo de segredos e a difamacéo.

Durante o dialogo, Ivo e Graciano mencionam um amigo do seu mestre, cujo nome

ndo € revelado, que tinha acessos de ira em publico. Esse amigo teria dito e feito coisas que
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desagradaram ao abade. Aos monges ndo estava claro se 0 abade ainda considerava como
amigo a pessoa de quem falavam, ao que Aelredo confirma que sim. A resposta a provocagao
dos monges indica que o abade buscou praticar aquele principio da amizade como
indissoluvel, pois, acolhido na amizade, ndo pdde ndo o amar. Apesar da perpetuidade propria
a amizade (e a sabedoria), aos olhos dos monges a justificativa se fez necessaria. Na
explicacdo do porqué da manutencdo da relacdo, evidencia-se, mais uma vez, como as

reflexdes teoricas estavam aliadas a vida pratica:

Certamente aquele homem é muito querido para mim. Uma vez recebido em
minha amizade, nunca poderei deixar de améa-lo. Portanto, se por acaso fui
mais forte do que ele neste caso, e uma vez que as vontades de ambos néo se
fundiram em uma so, foi mais facil para mim ceder minha vontade do que
para ele. E como ndo havia questdo de desonra envolvida, e como a
confianca ndo foi violada, nem a virtude diminuida, foi correto eu ceder ao
meu amigo para que eu pudesse suportd-lo quando ele parecia ter
transgredido, e para que, quando sua paz estava ameagada, eu pudesse
preferir sua vontade a minha (AE, 111:20, p. 95).

b) Sobre os instaveis, € dito que se opdem ao conceito de estabilidade, caro a vida em

comunidade. Em sua retorica, Aelredo pergunta aos interlocutores:

Pois, uma vez que um grande fruto da amizade é a seguranca pela qual vocé
confia e se compromete com um amigo, como pode haver seguran¢a no
amor daquele que é lancado ao sabor de todo vento, que concorda com todo
conselho? A disposi¢do de tal homem, como argila macia, recebe e molda
imagens diversas e opostas ao longo do dia, ao capricho daquele que deseja
impressiona-las (AE, 111:28, p. 98).

Uma relacdo alicercada na estabilidade traz alegria, pelo seu acolhimento, e afasta o
medo do abandono (AE, I11:28, p. 99-100). A despeito de uma nédo definicdo detalhada sobre
0 conceito de instaveis, alguns modelos tidos como pratico trazidos por Aelredo podem
sintetizar esse estado emocional. E o caso da amizade entre Davi e Jonatas, personagens
biblicos do livro 1 Samuel. A maxima atribuida a Jonatas, “tu reinards, e eu serei o teu
segundo”, € repetida diversas vezes.

A historia transformada em formula narra a intencdo de Jonatas de permanecer ao lado
de Davi, mesmo quando este foi declarado inimigo pelo rei Saul. Determinado, Jonatas
resistiu as pressdes de seu pai, que 0 ameagou caso ndo cumprisse a ordem de assassinar Davi.
Apesar das ameacas, incluindo a possibilidade de perder sua dignidade e heranga ao trono,

Jonatas permaneceu como um amigo leal e constante. Aelredo explora o aspecto perspicaz das
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ameagcas de Saul e questiona no AE como Jonatas conseguiu manter sua fidelidade ao pacto
da amizade diante do 6nus de perder a gléria e a dignidade associadas a posi¢do de futuro rei.
A resposta foi apresentada bem antes, ja no contexto do EC, quando ele trouxe a tona também
0 exemplo dos dois amigos para demonstrar que, na amizade, depois de uma selecdo
cuidadosa e um periodo de provacdo, ndo deve surgir divergéncia. Em meio a lagrimas e
abracos, Davi e Jonatas reafirmaram seu pacto de amizade, mesmo que isso tenha
desagradado ao pai de Jonatas. De fato, este tinha um vinculo de afeto carnal com seu pai,
mas o afeto racional foi colocado em primeiro lugar, permitindo a efetiva sucessdo de Davi ao
trono (EC, II: 71-72, p. 213).

c) Aos desconfiados sdo reservados a perturbacdo e a inquietacdo. Aqueles que nédo
compartilham da seguranca e da tranquilidade da amizade sdo propensos a enxergar trai¢ao
onde ela ndo existe. Essa perturbacdo emocional distorce a percepcdo da realidade: uma
pessoa desconfiada se sente menos amada se 0 amigo trata com bondade outra pessoa; se €
corrigida, enxerga isso como ma intencéo; se é elogiada, acredita que o amigo estd zombando
dela (AE, II: 29-30, p. 98-99). Portanto, levado ao ciume, ¢é a faculdade racional que fica
comprometida. Como o afeto é uma inclinacdo espontanea da alma em relacdo a um objeto,
presume-se que o desconfiado rejeita o objeto, neste caso o amigo, naquilo que deveria ser
louvado: os afetos e sua orientacdo virtuosa. O amigo desconfiado usa os afetos de forma
negativa, pois eles contém tanto impulsos bons como maus. Sendo assim, eles sé@o bons ou
maus dependendo do modo como sdo utilizados.

d) Por altimo, existem os eloguentes, aqueles que se precipitam no falar. Os faladores,
diz abade, perdem “na eloquéncia a seriedade que se requer” (AE, 11:30, p. 99). Essa sessdo é
a € que recebe menos atencdo. lronicamente, para explicar sobre o comportamento dos
faladores, Aelredo preferiu ser bastante breve.

Todos esses critérios, que segundo o cisterciense fazem parte da etapa de escolha de
um amigo, reconhecem que ninguém esta isento de defeitos decorrentes dos afetos quando
estes sdo resultados de uma vontade mal orientada. Essa conclusdo esta alinhada com o
objetivo do abade de ser criterioso na selecdo de amigos, estabelecendo que a amizade deve
ser uma esfera em que as paixdes sdo controladas. A contradi¢cdo surge quando, a0 mesmo
tempo em que sdo feitas recomendacOes para evitar certas pessoas, 0S mMesMos
comportamentos indesejaveis se tornam menos relevantes a medida que os vicios podem ser
superados e, na verdade, sdo considerados critérios relevantes para a escolha de um amigo. A

explicacdo e a solugcdo desse paradoxo séo apresentadas por meio da ideia de que as virtudes
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tém superioridade sobre os vicios. Segundo essa Vvisdo, resistir aos vicios € uma prova das
qualidades de uma pessoa que pode, de certa forma, ser um amigo digno, mesmo que 0S
vicios mencionados representem ameagas latentes.

Reconhecer esse ponto &€ importante, como sugerem 0s questionamentos feitos por
Walter e Graciano sobre a amizade de Aelredo com um irascivel. De fato, o abade faz a
distingdo de que o amigo em questdo — ndo identificado, como mencionado anteriormente —
era irascivel apenas fora da esfera da amizade. “Mas o que quer dizer ndo ser irascivel na
amizade?” (AE, 11:31, p. 83), pergunta um dos interlocutores. O abade reconhecia que a
complexidade humana pode se manifestar e ser influenciada pelas relagdes interpessoais, que
desde o inicio sdo permeadas pelos afetos. Seria ingénuo supor que, durante uma relacéo,
apenas atitudes virtuosas ocorreriam.

No entanto, isso ndo contradiz de forma alguma a definicdo de amizade como um
acordo intencional entre pessoas com vontades reciprocas. Para o abade, o que importa é
observar as leis da amizade, que impedem o amigo irascivel de Aelredo de insultd-lo em
publico, mantendo assim a imagem intacta. Ao saber direcionar suas a¢fes, 0 amigo irascivel
espera estar a s6s com Aelredo para desabafar sobre o0 que o incomoda. Esse comportamento
reorientado sé foi possivel devido a amizade cultivada conscientemente, indo contra o estado
natural dos afetos (AE, 111:29, p. 83-84).

Assim, busca-se o reconhecimento dos defeitos do outro, em vez de sua aniquilagéo,
pois os vicios fazem parte da natureza humana. Tanto na escolha quanto na provacdo e no
acolhimento, o amigo pode manifestar comportamentos indesejaveis. A forma como ele deve
ser tratado revela a atencdo de Aelredo em relagdo ao outro, priorizando o respeito e a
pacificacdo das tensdes. Mesmo ao abordar o delicado tema do fim de uma amizade, o
rompimento por uma das partes, Aelredo demonstra preocupacdo com a afetividade dos
envolvidos. Em vez de mencionar o término de amizades, termo que sugere um fim abrupto,
ele prefere falar em “desmanchar a amizade”, o que remete de maneira apropriada a um
processo gradual e consciente, e, portanto, reversivel na medida do possivel (AE, I11:51, p.
86).

Essa abordagem evita as inimizades que acompanham um rompimento abrupto,
recomendando um afastamento gradual aliado a tentativa de curar os vicios do amigo. No
processo de desmanche, a familiaridade comum aos amigos desaparece, pondo fim ao deleite

interior, a seguranca e a felicidade. Apesar de tudo, o amor ndo € negado, o que reforga a tese
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de que amizade e amor ndo sdo coincidentes, pois 0 amor pode existir sem amizade, enquanto
o contrério é impossivel (AE, 111:52, p. 87).

A ideia de que o amor é a fonte da amizade e enfatizada repetidamente, sendo o
principio que sustenta a insisténcia ponderada do abade em relacdo ao amigo que profere
blasfémias e injurias, por exemplo. Ao mesmo tempo, 0 abade ressalta que a culpa ndo deve
recair sobre aquele que sofre, mas sim sobre aquele que proferiu tais palavras. Mesmo quando
alguém viola o pacto da amizade e da caridade, aquele que foi acolhido na amizade ainda é
objeto de amor e caridade, pois seria igualar-se a ele em termos de vicios caso contrario,
correndo o risco de repetir aquilo que se condena.

Ao lado dos vicios mencionados, hd um quinto vicio que também reflete a
preocupacdo com as relagdes humanas. Trata-se do caso em gue um amigo ofende o amigo do
outro. Na amizade, € insuportavel que um amigo ofenda outro amigo que também é amado.
Esses vicios, chamados de perturbationes, trazem consigo condigdes e consequéncias para
todas as etapas da amizade. Quando essas paixfes sdo manifestadas, a capacidade de se
relacionar é fragilizada, pois as perturbationes prejudicam a estabilidade e envolvem o
individuo em si mesmo. Mais uma vez, o exemplo biblico é utilizado para fundamentar essa
questdo dos vicios e seus efeitos. O exemplo € o de Maria, que foi expulsa do acampamento
de Moiseés. Por ter falado contra o profeta, ela foi punida com lepra, cuja cura sé viria ap6s
sete dias (AE, 111:28, p. 81).

Viver sem amigos € extremamente desagradavel, pois “absolutamente nenhuma vida
pode ser agradavel sem amigos” (AE, 11:34, p. 86). A amizade genuina, por ser eterna, é a
antecamara da vida eterna, a qual todo cristdo deve aspirar. A felicidade no céu é antecipada
em parte neste mundo terreno por meio da amizade entre aqueles que seguem as regras, dando
origem a alegria e ao prazer. Essa visdo desperta nos leitores e ouvintes o desejo pelo maior

bem da vida terrena: a amizade espiritual.

3.4.2 Testar

O proximo estagio da amizade é a prova, um teste rigoroso ao qual o candidato deve
ser submetido. E necessario ter certeza de sua fidelidade e honestidade, para que ndo haja
duvidas de que a relacdo serd constante, tanto nos momentos bons quanto nos momentos
dificeis. E na adversidade que a fidelidade e a honestidade do amigo s&o mais claramente

comprovadas, pois é facil ser fiel e honesto em momentos de tranquilidade.
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E necessario que o amigo escolhido tenha critério, ou seja, a capacidade de ponderar
as situacOes e estabelecer um equilibrio entre aceitacdo e repreensdo. Isso significa que o
amigo escolhido é responsavel por cumprir o pacto da amizade, pois € ele quem pode
influenciar o avaliador. Ele deve ser capaz de suportar corre¢cdes mais rigorosas, feitas com o
propdsito de testar sua paciéncia. Assim como as pessoas aprenderam no mundo a fazer
negocios e a serem espertas para ganhar dinheiro e adquirir bens, seria um erro ndo utilizar
essas mesmas habilidades ao fazer amigos e provéa-los, aprendendo a identificar os sinais que
permitem avaliar se 0s escolhidos sdo dignos.

Por meio do processo arduo desse procedimento, Walter admite que talvez seja mais
adequado (e tranquilo) viver sem amigos desse tipo. Em sua avaliacdo, possivelmente
desacreditando em alcangar o ideal, ele se contentaria com formas mais modestas de amizade:
“falar e rir juntos, trocar cortesias afetuosas, ler juntos e discutir, brincar juntos e realizar
atividades” (AE, 111:85, p. 99). Aelredo reconhece que esse tipo de amizade é carnal e € mais
comum entre os jovens. Contudo, ndo deve ser rejeitada, exceto pelas brincadeiras cruéis e
mentiras. Desde que ndo haja comportamento desonesto, € uma forma de amizade desejavel,
que parte de um afeto purificado e pode progredir em direcdo a um objetivo mais elevado.
Pelo principio da semelhanga entre a amizade humana e a amizade com Deus, é possivel
ascender da amizade inferior a considerada superior.

A natureza dindmica das amizades € percebida na maneira como uma relagdo imatura,
baseada apenas no afeto, pode evoluir espiritualmente. Nessa etapa, entendemos como o outro
se torna um guardido espiritual e afetivo, cuja funcéo é proteger e incentivar o crescimento
espiritual tanto de si mesmo quanto do amigo. A fidelidade supera as distin¢Ges sociais (rico
ou pobre, forte ou fraco), porque o amigo fiel e honesto valoriza a intencdo. Esse € o segundo
elemento que deve ser testado. A intencdo esta intrinsecamente ligada a gratuidade da
amizade, que se opde a qualquer forma de relacionamento humano baseado na busca de
ganhos visiveis. O afeto a ser compartilhado é um sinal de que o amigo é amado por si
mesmo.

O beneficio do outro pode ser distorcido por uma intencdo perversa, e a avaliacéo,
vitima de uma ilusdo, pode ser incapaz de perceber que alguém busca apenas tirar proveito. A
Unica recompensa esperada da amizade € o amor, que surge naturalmente quando amamos o
outro por si mesmo, assim como amamos a n0s mesmos. A ideia de que encontramos em
nosso amado uma extensdo de nds mesmos é destacada na formulagdo patristica atribuida a

Santo Ambroésio, segundo a qual a amizade ndo é um negdcio, mas sim uma virtude que néo é
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adquirida por dinheiro, mas sim pela graca, e, portanto, ndo tem preco, mas € baseada no
afeto. Conforme discutido, as relagfes baseadas em interesses mundanos e na troca de favores
tém como base o afeto carnal e sdo tipicas daqueles que ainda estdo na juventude, ou seja, que
ainda nao experimentaram formas mais maduras de relacionamento.

E significativo que a amizade seja considerada como o reflexo do mandamento
“amards ao teu proximo como a ti mesmo”. O amor ao proximo no cristianismo tem sido
objeto de reflexdo por parte de autores que se dedicaram ao tema da virtude desde os
primeiros séculos, mas o papel da amizade teve tratamentos que oscilaram entre ser algo
desejavel ou prejudicial. Paulo de Nola tendeu a ver a amizade (amicitia) como deficiente e
inferior em relacdo ao amor ao préximo. Ele a relacionou, entdo, as amizades mundanas e
ndo-cristas, caracterizadas pela adulacéo. A hesitacdo de Paulino em usar o termo “amizade”
para descrever a relacdo que deveria existir entre os cristdos parece confirmar sua visao
negativa. Santo Agostinho, que em parte seguiu as proposic¢6es de Cicero sobre a amizade e a
virtude, colocou a amizade ao lado da gléria, dignidade e grandeza, uma série de coisas que
podem ser buscadas por seu prazer. Em um complemento a formulacdo ciceroniana do
consesio, Agostinho incluiu Jesus Cristo como base e condi¢cdo para a verdadeira amizade
(Nawar, 2014, p. 199). Com essa condicdo, aliada a caridade, o consesio — 0 acordo nos
assuntos humanos e divinos — foi mantido por Agostinho e seguido por Aelredo, embora com
elementos novos relacionados a comunidade emocional da qual Aelredo era intérprete.

A definicdo de amor ganha uma conotacdo nova, para além dos seus limites enquanto
amor indistinto, ou seja, a caridade que € o amor a todos. O mandamento é incluido como
parte da amizade verdadeira, porque é impossivel ndo querer bem a si mesmo, € 0 amigo €
“como outro tu mesmo”, a quem se transfere o amor “com o qual te amas” (AE, I11:3, p. 93).
A proposicdo pode ser convertida assim: é somente amando a si mesmo que se pode amar o
outro. E partindo de si, sem uma conotagio soberba que enrosca o individuo em si mesmo,
que o relacionamento interpessoal se desenvolve. A preocupacdo com o outro € desde logo

uma preocupacao também consigo, que inclui a intengcdo ao progresso espiritual e a salvacgéo.

3.4.3 Acolher

Esta ¢ a etapa final do processo seletivo. E o climax continuo, perfeito e eterno, que se
estendera além da vida terrena. E por isso que a morte ndo interrompe a amizade, indo contra

o ditado “até que a morte os separe”, que se aplica ao matriménio e foi sancionado pela Igreja
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na mesma época (século XII) por meio da béncdo matrimonial e de todo o ritual que consolida
os lacos familiares. Embora seja verdade que entre os séculos XI e XlI, seguindo uma longa
tradicdo filosofica, o ideal da indissolubilidade matrimonial admitia algumas excegdes, como
a infidelidade e o adultério, o vinculo matrimonial em si ndo poderia ser desfeito. Os conjuges
ndo poderiam, por exemplo, fazer novos votos, a menos que um dos parceiros falecesse. Um
ciclo se encerrava, abrindo espago para outro. Na amizade aelrediana, o ciclo, ou melhor, a
espiral, se eleva em direcdo ao ceu, sem conhecer fim com a morte. Talvez isso ocorra porque
0 corpo e o contato fisico — que no casamento sdo designados para a procriagdo — embora
tenham sua importancia na teorizagdo sobre a amizade, sdo secundarios no sentido de que
mesmo na auséncia de uma das partes, a lembranga afetiva do amigo é suficiente para
despertar estados emocionais agradaveis, como se a propria imagem sensual estivesse

presente.

De fato, a doce lembranca do meu amado Ivo, sim, seu amor e afeicdo
constantes estdo sempre tdo frescos em minha mente, que, embora tenha
partido desta vida em corpo, para 0 meu espirito ele parece nunca ter
morrido de fato. Pois ele esta sempre comigo, 14, seu semblante piedoso me
inspira, la seus olhos encantadores sorriem para mim, |a suas palavras felizes
tém um gosto tdo agradavel para mim, que ou pareco ter ido para uma terra
melhor com ele ou ele parece ainda estar habitando comigo aqui na terra.
Mas vocé sabe que muitos anos se passaram desde que perdemos aquele
pedaco de papel em que eu havia escrito as perguntas dele e minhas
respostas sobre amizade espiritual (AE, 11:5, p. 70).

E sabido que o monge Ivo, o interlocutor do primeiro livro, fazia parte da comunidade
de Wardon, uma das filiais de Rievaulx. As visitas de Aelredo a essa comunidade foram o
ambiente propicio para o desenvolvimento da amizade espiritual, mesmo que o abade néo
pudesse estar presente por muitos dias. Embora nao tenha sido possivel cumprir o maximo de
dias previsto, suas responsabilidades pastorais e administrativas o levaram de comunidade em
comunidade, formando uma rede de relacionamentos. Nessa breve descricdo, podemos
observar alguns elementos constitutivos da amizade espiritual, como a ideia de ter um so
coracdo, confianca e estabilidade proporcionados por um amigo cuja presenca, embora nao
seja mais fisica, é eternamente afetiva. Mesmo apds sua morte, ele continua a transmitir uma
doce presenca e alegria.

No longo elogio funebre a outro amigo, chamado Siméo, registrado no EC, também
podemos notar a importancia dada a presenca afetiva e a auséncia fisica desse “amigo muito

querido”. A falta fisica do amigo causa aflicdo, dor e lagrimas ao abade, que busca expressar
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sua tristeza por meio da escrita. Parece que ele sente a necessidade de comprovar seu

sofrimento, e, nesse sentido, o abade reflete:

Mas a tristeza me impede de ir além. A recente morte do meu querido Simon
me forca, em vez disso, a chorar por ele. Talvez essa tenha sido a causa do
medo que perturbou minha mente a noite. Talvez essa tenha sido a causa dos
pesadelos que me privaram do descanso necessario; isto €, que meu amigo
mais amado seria subitamente arrancado desta terra. Ndo é de admirar que
minha mente tenha tido uma premonicao tdo perturbadora de sua morte, ja
que ela se regozijava com tamanha delicia em sua vida. Veja como o0 medo
que eu temia agora me alcangou, como 0 que eu temia aconteceu. Por que
finjo? Por que estou em siléncio? Muito provavelmente porque essa
tribulagdo ainda paira sobre mim. Que o que estd oculto em meu coragdo
brote para os meus olhos e para a minha lingua. Se ao menos, se a0 menos,
sim, se a0 menos o coragdo de um enlutado pudesse exsudar em lagrimas e
riachos de palavras a tristeza nascida em suas profundezas interiores.
Tenham piedade de mim, tenham piedade de mim, se algum de vocés é meu
amigo, pois a mdo do Senhor me tocou. Vocés estdo surpresos que eu esteja
chorando; estdo ainda mais surpresos que eu continue vivendo! Pois quem
ndo ficaria surpreso que Aelred continue vivendo sem Simon, exceto alguém
gue ndo sabe 0 qudo doce era viver juntos, o qudo doce seria retornar juntos
a pétria. Entdo, suportem pacientemente minhas lagrimas, meus suspiros, o
gemido do meu coragdo? (EC, I: 98, p. 147-148).

Expressar e compartilhar a angustia pela perda de um querido amigo € uma atitude
valorizada nos contextos educacionais atuais, em que a psicopedagogia enfatiza a importancia
de permitir que as criangas expressem suas emocdes, incluindo aquelas relacionadas a
questbes familiares complexas. Quanto as emocdes presentes nas fontes historicas, sdo
moldadas pela intersecéo tripla do contexto historico da sua apresentacdo, da sua expressdo
verbal e do ambiente de produgdo dos documentos em si. Essas emocdes, por vezes rotuladas
como “naturais” e “auténticas”, acabam sendo consideradas como meros reflexos palidos das
emoc0Oes verdadeiramente experimentadas. Essa abordagem, fundamentada na segregacéo de
dois mundos que encontra certa inteligibilidade na metafora historiografica dos dois espelhos
(Nagy, 2015, p. 91-105). A separacdo dos dois mundos, entre a performance/representacdo da
emocdo e a vivéncia da emocdo delineia, de um lado, discursos e representagfes que,
codificados e normatizados, apenas reproduzem de maneira precéria a experiéncia original.
Do outro lado, existe uma emocéo pre-cultural e inalterada, eternamente presente. 1sso coloca
0 historiador diante de um dilema duplo. Primeiramente, confrontado com a impossibilidade
de alcancar a esséncia da emoc¢do “vivida”, a pesquisa historica se vé obrigada a renunciar a
emoc¢do. Em segundo lugar, se opta por uma abordagem verdadeiramente cientifica, deve
buscar a emoc¢do do outro lado do espelho, utilizando ferramentas de disciplinas cientificas,

como a psicologia e a neurociéncia. E evidente que uma ramificacdo significativa dessa
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abordagem seria a colocacdo da histdria, e por extensdo, das ciéncias humanas, em uma
posicdo subalterna em relacdo as ciéncias naturais do cerebro e da psique, que afirmam
“saber” e “acessar” as emoc¢des de forma mais objetiva.

Como um mestre educador, Aelredo busca elucidar seu proprio estado emocional,
legitimando assim a liberdade dos outros membros da comunidade para expressarem suas
proprias aflicGes. Essa troca segura ocorre por meio de uma rede de amigos que podem
compartilhar os aspectos mais intimos de suas almas. As lagrimas e palavras do abade sé&o
manifestacdes de seu profundo pesar, uma maneira de liberar o afeto que surge ao lembrar do
amigo. Aelredo enfatiza repetidamente no elogio que ele chora ndo “porque ele foi levado”,
mas sim por ter sido deixado. Antecipando possiveis questionamentos sobre se desejaria ser
levado no lugar do amigo, ele responde que isso seria inadequado, pois igualar-se aqueles que
Se preocupam apenas consigo mesmos e ndo com o outro ndo seria apropriado. Da mesma
forma, ele acredita que seria inapropriado desejar o retorno de Simdo, mesmo que fosse
possivel ressuscita-lo, pois o lugar em que ele estd agora € melhor do que qualquer lugar
terreno. Com essa consideracdo aparentemente simples, Aelredo coloca em movimento os
instrumentos desenvolvidos sobre os afetos. E natural desejar o retorno daquele que morreu,
pois isso consola o afeto, mas o abade ndo desejava isso, pois trazer o0 amigo de volta dos
mortos o teria privado da beatitude e o lancaria na miséria. O afeto desejava sua presenca,
mas a razdo advertia sobre a necessidade de manter a auséncia fisica.

O choro do abade é provocado pelo afeto, mas ndo resulta em um desespero sem
retorno, pois 0 amigo continua sua jornada em uma amizade mais perfeita. O que aconteceu
com Simé&o foi que Jesus o escolheu, o aprovou e, finalmente, o acolheu ao seu lado. A
tristeza esta alem do controle do abade, mas ao mesmo tempo ele pode transferir suas
expectativas para 0 amigo que ndo esta mais neste plano terreno, e com isso encontrar alegria.
Ao contrario daqueles que morrem em impiedade, Siméo foi considerado um seguidor fiel de
Jesus, entdo ndo havia motivo para uma tristeza completa em sua morte. A morte de Siméo
propriamente € incontestada, pois agora ele estava no seio de “Abrdo, onde o dulcissimo
amigo repousa, passado da miséria a felicidade, da morte a vida” (EC, I: 98, p. 129-130). Aos
olhos de Aelredo, Simdo parece ter dado aquele passo em direcdo a unido mistica com o
divino, que era o objeto premente da amizade espiritual.

O lamento do abade é menos sobre sua partida e mais sobre o fato de ndo poder

compartilhar da mesma alegria desfrutada por seu amigo na vida apds a morte.
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Haveria algum sentimento de inveja em relagdo ao novo estado alcangado pelo amigo?
O forte vinculo entre eles, a doce presenca de Simdo, ndo poderia ser restabelecida, por
exemplo, por meio de sua ressurreicdo? Essas questfes podem ser levantadas, mas o abade
estava convicto de que a resposta para sua aflicdo era fazer companhia ao amigo onde ele
estava, embora soubesse que ndo poderia desejar sua propria morte para alcangar esse fim.
Assim como Raquel, que perdeu seus filhos e desejou té-los de volta ou ser levada junto com
eles, Aelredo também desejou ser levado junto, mas sabia que a porta ainda estava fechada. O
afeto ditava o desejo pela alegria que acompanharia o retorno do amigo, assim como Raquel
imaginava que seria possivel com o retorno de seus filhos. Porém, a razdo o impelia a abracar
a vida que se abria diante dele, mesmo sem a presenga fisica do amigo.

Embora entristecido pela partida de seu amigo, “aquele que era um sO coragdo
comigo” (AE, 111:3, p. 83), Aelredo podia, ao mesmo tempo, alegrar-se por sua nova vida. O
afeto clamava pela doce presenca de Siméo, da qual ele se nutria com prazer, mas a razdo
discordava, pois isso significaria o retorno da alma ao corpo, o que também ia contra a divina
providéncia. Recusar a morte do amigo, sua partida fisica, seria contestar a vida virtuosa que
ele teve e que o levou a ser recebido pelo amigo e Esposo, que é Jesus. Assim, a morte apenas
temporariamente separou 0s amigos terrenos. Restava ao abade esperar a abertura da porta
para se reunir com ambos, Jesus e Simdo. Essa espera era o percurso que Aelredo teria que
seguir, uma jornada bastante dificil, ndo por causa da melancolia da auséncia, mas por seu
papel de baluarte ligado a amizade. O amigo era o ponto focal para o qual ele se voltava em

termos de comportamento virtuoso, percebido sensualmente:

Quando o seu comportamento virtuoso estava diante destes meus olhos,
guando a vista de sua humildade suavizava a minha soberba, quando a
consideragdo da sua tranquilidade freava a minha inquietacdo, quando a
minha rapidez era contida pela coleira de sua admiravel seriedade (EC, IlI:
107).

Quando estavam juntos, o simples exemplo do amigo era suficiente para que Aelredo
pudesse ajustar seu préprio temperamento. Apesar de reconhecer que seu choro pelo amigo
era uma expressao do amor terreno, o abade lembra que esse sentimento também foi
experimentado por Jesus, quando chorou por Seu amigo Lazaro. Simao é como outro Lazaro,
um amigo que serd acolhido por Jesus, 0 que é motivo de alegria, mas também entristece
aqueles que o amavam na terra. A narrativa se torna um modelo de amizade e uma conviccao

da sua verdadeira necessidade na busca pela perfeicéo espiritual.
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A troca mitua e o comportamento virtuoso de Simdo, que caracterizaram sua relago
com o abade, agora estavam acessiveis ndo apenas a comunidade de Rievaulx, mas a todos
aqueles que entrassem em contato com essas historias. O exemplo inspirador de amizade e
dedicacdo de Simdo servia como um guia para aqueles em busca da perfeicdo espiritual,
estendendo-se além dos limites da comunidade monéstica. Suas narrativas transmitiam
valores e ensinamentos valiosos, tocando o0s coragcdes daqueles que as ouviam e
compartilhando os principios fundamentais da amizade e virtude.

A além de ser eterna, a tolerancia e o tratamento benevolente também sdo aspectos
integrantes dessa fase de acolhimento. Aelredo sugere que é apropriado receber dentro do
ambito da amizade aqueles que se enquadram no amor que tem sua origem na razdo e no
afeto. Walter levanta uma perspicaz questdo se todos aqueles que se amam dessa forma
podem ser verdadeiramente considerados amigos. O abade concorda apenas parcialmente,
pois ele considera que o fundamento do relacionamento é o amor divino, que reside na alma
racional e que permite amar ou ndo amar algo, sendo estimulado pelo desejo. Esse amor
divino € essencial tanto para o amor de si quanto para o amor fraternal, pois € ele que infunde
neles a vitalidade sem a qual estariam mortos. Para que alguém possa amar a si mesmo, €
necessario que o amor divino esteja presente nele. E para que possa amar o préximo, esse
amor deve estar ainda mais presente. Esses tipos de amor estdo intrinsecamente entrelacados
de tal forma que cada um pode ser encontrado nos outros e todos estdo presentes em cada um.
Eles se alimentam mutuamente, coexistindo simultaneamente, e podem ser apreciados como
diferentes perfumes em uma sala, em que cada um deles esta presente para ser desfrutado por

quem a frequenta:

De fato, como um rei que possui diversas salas onde conserva os perfumes,
entra ora em uma, ora em outra, e fica impregnado ora deste, ora daquele
perfume, assim a mente, conservando nos recintos da sua consciéncia
dispensas cheias de riquezas espirituais, entra ora numa sala, ora na outra, e
retira diversos motivos de alegria da diversidade de riquezas que possui (EC,
15, p. 227).

Mobilizar esses trés amores, que sdo como “perfumes”, é possibilitado pela razdo. O
amor que inspira a afeicdo entre os amigos aelredianos, quando unido a razéo, pode ser ainda
mais bem compreendido por meio da meté&fora do beijo. O amor entre amigos corresponde ao
beijo espiritual, que ndo é um contato fisico dos l&bios, mas um sentimento do coracdo e uma
fusdo de espiritos. Esse amor torna tudo casto e permeia com sua presenca o sabor das

realidades celestiais. E dado por Cristo por meio do amigo, que por sua vez transforma esse
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amor em um afeto racional. Esse beijo é o simbolo de uma profunda saudade de Cristo, a
quem se clama e chora por seu beijo (AE, 11:21, p. 90).

Ha também o beijo carnal, que pode ser oferecido e recebido em circunstancias justas,
como sinal de reconciliacdo entre pessoas que antes eram inimigas e se tornam amigas. Esse
beijo fisico, embora seja uma alternativa ao beijo espiritual, € uma troca e infusdo de vida.
Assim como somos nutridos materialmente por alimentos e o beijo transporta algo téo vital
quanto o ar, as duas respiracdes se unem no beijo, gerando uma sensacédo de prazer especifica.
Nessa ambiguidade, o beijo pode representar 0 amor entre marido e esposa, entre amigos que
se reencontram apds uma longa auséncia, ou ainda como um sinal de unidade catélica, como é
costumeiro ao receber um hospede. Assim como a agua, o fogo e o ar, que sdo bons em si
mesmos, o0 beijo fisico pode ser mal utilizado quando voltado apenas para o proprio prazer,
manchando o ato do beijo de forma vergonhosa, as vezes até se tornando adultério. Portanto,
deve ser evitado e rejeitado. Todavia, também é considerado amor um ato em que a mesma
alma racional exerce sua faculdade de amar ou ndo, seja direcionando-se para 0 que é
necessario ou para o que ndo é necessario. A esse respeito, o termo amor é especificado, como
o amor pelo dinheiro, 0 amor pela sabedoria. Assim, existem comportamentos bons ou ruins,
assim como amores bons ou ruins, dependendo do uso ou abuso que é feito deles (EC, 111:21,
p. 240).

Mas o beijo espiritual esté livre de qualquer perigo que possa afetar os afetos. E como
um béalsamo, um calor que cura e afasta as aflicbes que tumultuam o interior. Esse beijo é
caracteristico daqueles que estdo ligados pela amizade, pois compartilham os segredos da
alma, de modo que, mesmo ausentes fisicamente, estdo presentes espiritualmente e de coracao
para coracdo. Nessa unido com o outro, flui uma docura e um repouso, de forma que os dois
se tornam um. Além disso, existe outro tipo de beijo, o intelectual, que sucede ao beijo
espiritual e estd acostumado a ele. Assim como pelo beijo espiritual os dois amigos
experimentaram a intimidade que levou a fusdo de suas vontades e desejos, no beijo
intelectual hd uma unido mistica com Cristo, em uma paz plena e feliz. O beijo intelectual é o
encontro e a contemplacdo do divino, para possuir e ser possuido pelos bens perdidos, a
propriedade que foi “alienada pelo vil preco do pecado”. O amor perdido, agora recuperado,
que flui daquele que criou todas as coisas, torna-se completamente livre do medo da carne e
da memodria, gerando a plenitude do espirito (AE, 11:23-5, p. 91). O amor perdido, agora
recuperado, que flui daquele que criou todas as coisas, torna-se completamente livre do medo

da carne e da memoria, gerando a plenitude do espirito.
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As etapas da amizade sugerem que o equilibrio pedagogico buscava um modelo ideal,
mas ndo idealista. Caso contrario, ndo haveria a necessidade de procedimentos e
responsabilidades afetivas que acompanham o processo. Os elogios e as corre¢cdes fazem parte
do bem da amizade, e Aelredo estava convencido de que isso poderia ser alcancado e era
absolutamente necessério para a vida. O processo seletivo visa uma relacéo ideal, sem deixar
de ser parte do cotidiano daqueles que experimentaram historias e situacdes de “amizades”
que chegaram ao fim, resultando em conflitos e guerras. Os critérios estdo relacionados ao
procedimento que estrutura todos os temas enfatizados, incluindo a importancia dos afetos na
vida, principalmente a busca pela felicidade, a qual o ser humano esta destinado e busca
acolher; a paz, que € proporcionada pela amizade; e o livre-arbitrio, que é préprio dos seres

racionais.

3.5 A Felicidade

Aelredo considera que o cosmo é ordenado, com cada elemento ocupando seu lugar,
modo e tempo especificos. Os anjos tém o céu, as criaturas irracionais tém a terra e 0s seres
humanos tém o paraiso, localizado no meio. Cada ser também possui sua propria maneira de
experimentar o tempo. Embora os anjos e as criaturas irracionais ndo tenham comegado
juntos, os anjos tém a peculiaridade de nédo cessarem de existir, ao contrario dos animais. Os
seres humanos, embora ndo tenham comecado juntos, estdo agora inseparavelmente
destinados a isso. Eles s&o criaturas racionais dotadas de um atributo Unico na criag¢do: a
capacidade de serem felizes.

Para alcancar essa capacidade mencionada, as faculdades em sintonia conduzem a
bem-aventuranca. Essa é uma caracteristica exclusiva do ser humano, pois € a Unica criatura
capaz de amar. E no amor que se encontra o verdadeiro gosto pela felicidade. Aelredo define
a felicidade como sendo fruto da amizade, exemplificando com uma interpolacdo a Walter: se
ele fosse o unico ser no mundo, com todas as delicias e riquezas materiais a sua disposicéo,
seria feliz? (AE, I11:77, p. 96).

A resposta de Aelredo é negativa. O problema persistiria mesmo que toda a
humanidade desaparecesse, restando apenas um individuo que, mesmo compartilhando ouro,
prata, cidades muradas e castelos fortificados, ndo fosse um amigo. O interlocutor argumenta
que, se esse outro individuo fosse um desconhecido com quem ele ndo pudesse estabelecer

uma amizade por meio de sinais claros, ele preferiria ndo ter ninguém do que ter alguém
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assim. Seria melhor estar sozinho no fim dos tempos do que com alguém que nao fosse
verdadeiramente um amigo.

Ao contrario, se houvessem amigos, tanto o mais quanto fosse possivel, a felicidade
seria intensificada com a possibilidade de desfrutar de todas as coisas disponiveis. A
felicidade advinda na amizade continua no Além, a onde ndo havera quem ndo seja amigo.
Cada um desfrutara da felicidade do outro como se fosse a sua. Iniciada no plano terreno e
aperfeicoada no Além, a amizade ¢ a préopria imagem da felicidade, como indica a assertiva de
que a infelicidade é o resultado da desconfianca, da falta de amor e de ndo ser amado por
ninguém. Transbordar de felicidade é acessivel apenas a quem ama e é amado, “num estado
de docissima tranquilidade, de onde a desconfianca ndo o afasta nem o medo o arranca” (EC,
I11: 81, p. 97).

Ele desfrutava de imensa felicidade no claustro (claustrum®), rodeado pelos irméos
que amava e que o amavam. O ambiente do claustro era como um paraiso, um jardim de
delicias que evocava a pureza da humanidade antes da Queda. Essa imagem idilica contribuia
significativamente para sua felicidade, reforcada pela beleza das folhas, flores, arvores e
frutos presentes no local. Essa felicidade terrena, no entanto, envolvia mais do que apenas
amar e ser amado. Enquanto a verdadeira amizade, baseada na escolha, no teste e no
acolhimento, trazia bem-aventuranca, a amizade baseada em interesses mundanos e
superficiais gerava invejas, desconfiangas e “amarras que retiram o repouso da mente” (EC,
I1:71, p. 101). Mesmo que os amigos que compartilhassem uma amizade superficial pudessem
desfrutar de companhia agradavel, “a morte rompera esta uniao, e causara dor a quem fica em
vida” (EC, 11:72, p. 102).

A infelicidade é identificada como resultado da liberdade, remetendo a Adéo, o
ancestral comum da humanidade. A liberdade, um dom divino concedido a humanidade, € a
raiz da separagdo do verdadeiro amor devido ao egocentrismo. A atitude egocéntrica do
primeiro homem tem o seu cerne na agdo de reduzir-se as medidas do eu, do curvar-se sobre
si mesmo, que foi motivada pelos sentimentos de curiositas e pela cupiditas. Essa busca
resulta em corrupgdo da imagem do Criador no homem, embora ndo seja completamente
abolida. Esse comportamento é a fonte da miséria humana, que persiste devido ao constante
exercicio do livre-arbitrio. O destino infeliz do homem esta ligado & destruigdo da semelhanca
com seu criador. Apesar disso, a destruicdo ndo é total, pois a imagem de Deus permanece,

embora gravemente ferida pelo uso destrutivo do livre-arbitrio (EC, I: 77, p. 106).

% Inicialmente, na literatura monastica, o termo “claustro” tinha o significado de um “lugar fechado”.
Entretanto, aos poucos, comecou a ser percebido como um local de frescor e prazer.
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A vontade corrigida, guiada pela amizade, possibilita o amor de Cristo. Esse amor se
torna real por meio do amor do amigo. A felicidade, presente e futura, é alcancada por meio
da amizade, cuja realizagéo escatoldgica sera a concretizagdo da memoria e da esperanca, que
foram prejudicadas pela Queda. A Encarnacdo &€ uma prova contundente da felicidade
humana, pois por meio dela Deus demonstrou a possibilidade de reformar a imagem do
homem por meio de um amor gratuito, que também é um aspecto da amizade. A pessoa
infeliz vive cercada por outras, mas desconfia de todos, teme que conspiram contra sua vida,
ndo ama ninguém e acredita que ninguém a ama. Por outro lado, o individuo feliz estabelece
relagcOes opostas: encontra repouso no coracdo daqueles com quem convive, transborda amor
por todos e é amado por todos. Vive em um estado de tranquilidade doce, em que a
desconfianga ndo o afasta e 0 medo néo o perturba (AE, 1111:81, p. 97).

Para estabelecer uma amizade, é necessario amar e ser amado, pois amizade e amor
sdo complementares. O amor pelos amigos é guiado pela sabedoria, santificacdo e justica, 0
que implica rejeitar a vaidade, a impureza carnal e a bajulagdo, respectivamente. Nessas
condicdes, 0 relacionamento com o outro € vivenciado na pureza da castidade e na liberdade
da justica, ndo na paixdo do desejo ou no medo de que as corre¢cBes mutuas sejam ofensivas.
A amizade verdadeira permite compartilhar leveza e reciprocidade, sem encorajar erros por
medo de ofender, pois “é melhor receber uma ferida de um amigo do que um beijo enganoso
de um inimigo” (EC, Il: 112, 326).

A espiritualidade cisterciense e o misticismo afetivo presentes na obra de Aelredo
trouxeram novos elementos para o cristianismo, embora ndo tenham se tornado a corrente
dominante dentro da ortodoxia. Aelredo respondia tanto as objecdes de seus contemporaneos
como as nossas, gque consideravam a amizade como um tipo de negocio associado a
recompensas, afirmando que a amizade é um prémio em si mesma.

O amor esponténeo significa que ndo espera nada além de si mesmo, é completamente
gratuito. Essa espontaneidade esta relacionada a auséncia de motivacdo externa e a sua
autonomia na alma. A gratuidade abrange todos os tipos de afeto, desde os mais comuns até
os mais elevados. A inclusdo do afeto como uma inclinagdo esponténea e doce indica que a
antropologia de Aelredo percebe o prazer no proprio movimento afetivo, ou seja, uma alegria
intrinseca ao surgimento do desejo, independentemente do objeto desejado. Em invés de
negar a importancia do outro, essa premissa o0 exalta na medida em que é percebido como uma
realidade em si mesmo, podendo ser potencializado em um forte envolvimento afetivo no

ambito da amizade.
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A capacidade de amar envolve a escolha, 0 movimento e a alegria, correspondendo as
trés etapas da gramética da amizade. A escolha deriva da razdo, 0 movimento se manifesta no
desejo e também no ato, e a alegria € alcancada no final. O “motus” mencionado por Aelredo,
traduzido como movimento, embora ndo abranja toda a amplitude do conceito, € 0 processo
pelo qual o ser humano sai de si mesmo e se direciona as coisas que escolhe desejar. Nesse
sentido, esta préximo da ideia de uma decisdo na qual uma escolha se transforma em acéo,
desde que o desejo seja considerado desde o inicio como parte desse movimento (mesmo
quando ainda ndo € uma decisao). Interiormente, 0 movimento se dirige ao desejo, enquanto
externamente se dirige ao ato. A forca motriz desse movimento da alma é o afeto e a razéo.
Esse movimento, que pode ser originado por um ou por ambos, ira determinar a escolha de se
alegrar nas duas realidades em direcdo as quais 0 amor se move: o divino e o proximo (EC,
I11: 28-29, p. 248-249).

O movimento no interior é o desejo, enquanto no exterior é o0 ato. Tanto juntos quanto
separadamente, o afeto e a razdo governam e ordenam esse movimento. O afeto indica ao
mesmo tempo aquilo pelo qual a pessoa é tocada e o impulso com o qual ela se volta para
aquilo que a toca, podendo despertar e mover a alma tanto no desejo quanto na acdo. E
importante lembrar aqui dos diferentes tipos de afeto discutidos anteriormente: o afeto carnal,
0 afeto de gratidé@o, o afeto natural e o afeto racional. Esses afetos s&o como a fonte do amor,

mas ainda ndo sdo o proprio amor em si:

Que estes afetos venham a tocar ou a bater na nossa porta ndo é para mim
algo nem altamente louvével, se sdo bons, nem ruinosos, se séo ruins. De
fato, até aquilo que colocamos em primeiro lugar, embora seja 6étimo, é
usado mal por muitos a prejuizo deles, como ensinamos no livro anterior; e
este Gltimo, que é considerado o mais temido de todos, as vezes tenta
pessoas Otimas, que dele fazem ocasido de mérito. Por isso, aquilo que nés
consideramos Util ou nocivo ndo é o fato que nds sejamos tocados por estes
afetos, mas o deixar-se guiar por eles nas nossas escolhas (EC, 111:39, p.
259).

Quando os afetos movem a alma, isso pode ser tanto algo bom quanto ruim, como uma
visita espiritual ou uma tentagdo. Contudo, 0 mover-se com base nesses afetos implica o pleno
consentimento da vontade. Esse consentimento pode ser oculto ou manifesto, dependendo se a
vontade é agitada interiormente pelo desejo (oculto) ou se esse mesmo desejo se manifesta
externamente em agé&o.

No entanto, a acdo ndo deve ser regulada apenas com base nos afetos, pois isso pode

levar a perda de referéncia e fazer com que o ser humano se torne desmedido, ignorando seus
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préprios limites fisicos. Aelredo faz uma excecdo em relacdo ao afeto racional, que, como
vimos, surge a partir da consideracdo da virtude do outro. O desejo direcionado por esse afeto
ndo apresenta perigos, pois desperta 0 amor pelo proximo devido a sua virtude percebida. O
amigo ou a presenca dos santos sdo exemplos do consentimento desejavel em relacdo ao afeto
racional, pois ambos conduzem a seguir seus exemplos, corrigindo o que € ruim e
aprimorando o que € bom.

No entanto, existe um limite para seguir esse afeto, que pode ser indicado pela busca
excessiva da presenca do outro, levando ao exagero na demonstracdo externa das virtudes,
quando essa demonstracdo se reveste de orgulho. As virtudes sdo caminhos a serem
percorridos para alcancar a santidade, mas essa santidade deve ser principalmente interior.
Caso contrario, podemos cair na vangloria. A razdo é convocada justamente no movimento de
transformar-se em acdo, como o exercicio da virtude e sua manifestacdo externa, substituindo
0 afeto que anteriormente guiava o desejo.

A evidéncia de um conflito aberto entre afeto e razdo é refletida no carater
momentaneo e impulsivo do afeto, em oposicdo ao autocontrole préprio da faculdade da
razdo. Visto que o afeto pode levar a a¢Bes prejudiciais, que comprometem a integridade e a
inclinacdo natural do amor para o bem, ndo existem comportamentos bons ou ruins, apenas
amores bons ou ruins. Aelredo acredita que é possivel controlar as a¢des, mas nao impedir 0s
desejos provenientes dos afetos. Caso sejamos conduzidos apenas pelo afeto, ocorrera a
imoderacdo, desconsiderando os limites fisicos da pessoa e buscando apenas 0 que desejamos,
desprezando qualquer outra coisa. Isso resultaria na perda de referéncia, tornando o homem
uma criatura bestial, incapaz de perceber os limites das possibilidades humanas. Por exemplo,
podemos sentir interiormente regozijo em tarefas arduas, enquanto os sinais externos, como
doencas corporais, nos lembram que acBes descontroladas prejudicam em vez de nos tornar

pessoas melhores.

3.6 O Liberum Arbitrium

Fora da verdadeira amizade, o livre-arbitrio pode levar a escolhas equivocadas e
autodestrutivas. Primeiramente, o livre-arbitrio é uma etapa para estabelecer uma amizade,
ndo o seu fim. Além disso, a liberdade de escolher um amigo é moderada pela consideracéo
de temperamentos inadequados, o que significa que a acdo esta condicionada pelo afeto e pela

razdo, que juntos direcionam o amor em direcdo ao objeto desejado. O livre-arbitrio s6 é
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possivel quando ha vontade, que, por sua vez, deve ser guiada pela razdo. A ordem correta €
razdo-vontade, pois se a vontade prevalecer, 0s seres humanos continuariam a fazer escolhas
erradas.

Se a felicidade ndo pode ser alcancada por esforcos proprios, a infelicidade resulta de
escolhas equivocadas. A fé e o sacramento da eucaristia sdo aspectos que promovem a
vontade de fazer o bem. A razéo e o livre-arbitrio podem estar em harmonia, pois a escolha
inclinada para o bem s6 pode ser considerada voluntaria. A énfase na dimenséo voluntaria
reforca a necessidade humana de liberdade e de escolher o bem. Deus criou 0 homem com a
capacidade de ser feliz, e a felicidade é seu objetivo, tornando a razdo um dom divino. O amor
é considerado a principal forca para alcancar esse objetivo, pois € por meio de seu exercicio
que o homem participa de Deus, seu objeto final. Contudo, tendo o livre-arbitrio para escolher
0 objeto de seu amor, 0 homem as vezes pode desviar-se desse objeto imutavel. O amor é o
prazer da alma, e quanto maior o prazer, maior a felicidade.

Observa-se que a nocao de delectatio é de Santo Agostinho, mas a defini¢cdo de amor
proposta por Aelredo enfatiza sua importancia. A criatura racional, que anseia pela felicidade,
busca o objeto que lhe traz prazer. Embora o estado emocional de infelicidade possa levar a
encontrar prazer no que nao é adequado, Aelredo enfatiza que onde ndo ha prazer, ndo ha

felicidade. Além disso,

[...] onde ndo existe nenhum amor, ndo existe nenhum prazer. Enfim, quanto
maior é o afeto pelo mesmo sumo bem, tanto maior é o prazer, tanto maior é
a felicidade. A memdria pode também suscitar muitas recordacgdes; a ciéncia
pode também entender coisas profundas, mas nenhum prazer deriva delas se
a estas coisas recordadas ou conhecidas ndo se volta depois a propria
vontade (EC, Cap. 1V, 10, p. 49).

Além da recordacdo, conhecida como recordatio Dei, a memoria abrange também os
poderes de percepcdo e imaginacdo. A percepcdo € o processo pelo qual a alma se torna
consciente das informacGes fornecidas pelos sentidos (toque, audigéo, visdo e sensagdes),
permitindo que a alma perceba cores, sons, cheiros, sabores, texturas e sensacdes tateis. Por
sua vez, a imaginacdo permite que a alma organize esses dados percebidos em um padrao
compreensivel para o intelecto. A memoria e o intelecto (recordar e conhecer,
respectivamente) proporcionam prazer quando estdo alinhados com a vontade (a capacidade
de amar). Todas as trés faculdades (memoria, intelecto e vontade) estdo presentes na esséncia
da alma. A substancia da alma ama a recordacdo que tem de si mesma, a conhece e dela se

recorda; lembra-se do conhecimento que tem de si mesma, o conhece e 0 ama. A capacidade
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de amar é uma quarta faculdade da alma, que complementa os outros trés poderes mais
tradicionais. A natureza intencional do amor, seu objeto (o proximo e Deus), é formulada pela
ideia de que “é uma forca da alma que a conduz, como que por um impulso natural, em
direcdo ao seu proprio lugar ou seu proprio fim” (EC, 111:87, p. 98).

Todas as coisas possuem uma tendéncia natural que as leva ao seu lugar préprio, como
0 espirito que tende a elevar-se. Portanto, desviar-se dessa inclina¢do natural, por exemplo,
buscando a felicidade em outro lugar que néo seja na participacdo do amor divino, resulta em
cobica. A ordem natural das coisas € retornar ao principio criador, a sua fonte, e se 0 homem
ndo segue esse principio, é porque a carne o desviou, levando-o ao desnaturamento e nao ao
amor, mas ao apetite. Para Aelredo, o amor precede qualquer escolha, pois é uma forga
absoluta ligada ao afeto e a razdo. O progresso no controle dos apetites depende de uma
experiéncia de amor verdadeiro, que as pessoas devem buscar por meio da pratica da oracéo,
meditacdo e leitura. Com essa triade, a alma pode afastar as tentagdes e os desejos da carne,
desde que o amor reine nela.

A vontade e a acdo humana podem se voltar para a concupiscéncia da carne (pecado)
ou para a concupiscéncia do espirito, que é a caridade. As mas acles e a carne tém status
independentes, e para Aelredo seria um equivoco associa-las, uma vez que os demonios, ao
contrario do homem, sdo desprovidos de carne, mas ndo desprovidos de concupiscéncia da
carne.

A caridade faz parte de Deus, pois o amor foi infundido na humanidade por meio do
Espirito Santo que nos foi dado. E entre essas duas concupiscéncias que habitam o livre-
arbitrio, e € dele que se pode dirigir para uma ou outra. Assim, considerando objecGes
possiveis, Aelredo lembra que toda acdo depende exclusivamente da vontade do homem, mas
a vontade e o esforco pelo bem dependem da vontade de Deus, que agraciou a humanidade

com misericordia:

O que dizer entdo? Deve-se concluir que no homem o livre-arbitrio ndo
existe? Nem mesmo por ideia. E, de fato, o livre-arbitrio é aquela forca da
alma, ou um elemento natural, ou ainda, se nos podemos exprimir de modo
mais adequado, aquela propriedade pela qual o homem da o seu
consentimento a uma coisa ndo sem o juizo da sua razao; ndo 0 Consenso a
esta ou aquela coisa, a0 bem ou ao mal, mas a faculdade gracas a qual se da
0 consenso. De fato, como uma coisa é a vista e outra a visao, ja que a vista é
um dos cinco sentidos do corpo, enquanto que a visao é o préoprio ato de ver,
do mesmo modo distinguimos o consenso daquilo em base ao qual se
consente. De fato, 0 consenso é uma espécie de ato da alma; o livre-arbitrio é
uma faculdade, ou uma natureza da alma em base a qual esta consente, tendo
em si 0 juizo com o qual escolher a que coisa consentir. Mas ja que o
consenso se faz com a vontade e o juizo com a razdo, ambas estas faculdades
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constituem o livre-arbitrio. A razdo, num certo sentido, propde coisas boas e
ruins, justas e injustas, e outras que estejam no meio; a vontade consente, e,
gualquer que seja a coisa que se consente, isto ndo acontece sem a vontade
(EC, 1:29, p. 65).

A pergunta se ¢ possivel falar de livre-arbitrio nos termos da agdo humana submetida a
vontade divina, Aelredo entende que a liberdade é a propriedade pela qual o individuo da o
seu consentimento a alguma coisa. Existe, por seu turno, diferenca entre o consenso
(consensus) e o consentimento. O consenso se refere a visdo como um dos cinco sentidos,
enquanto o consentimento é a concretizacdo desse ato pela permissdo da alma, envolvendo o
julgamento para escolher a que coisa consentir. O consenso € um movimento natural,
enguanto o consentimento € a escolha que leva a aceitacdo ou rejeicdo desse movimento e sua
concretizacdo como um ato de vontade. A liberdade estd presente onde ha vontade. No
entanto, se 0 homem age corretamente, é porque Deus o quis.

Poderiamos concluir, entdo, que o livre-arbitrio ndo existe? Aelredo argumenta que o
livre-arbitrio € a soma da liberdade da vontade e do juizo da razdo. Como Deus age por meio
do homem, o querer divino também se manifesta nele. Assim, tudo o que é realizado com a
vontade vem de Deus e, a0 mesmo tempo, € nosso. O que prevalece € a cooperagdo entre 0
humano e o divino, em que consentimos a acao divina. O consentimento humano e a operagédo
divina ocorrem simultaneamente, visando consentir aquele que opera, e pela vontade, validar
o direito de dizer: “Combati o bom combate, terminei a corrida, guardei a fé” (2 Timoteo 4:7).
O livre-arbitrio é considerado um aliado da graca da salvacdao, um prémio para aqueles que
agiram por meio da cooperacdo, em acordo, conforme a perspectiva mistica aelrediana

concebida em termos de consenso entre a vontade humana e a vontade divina.

3.7 O Que Esta Em Cima, Desce; o Que Estd Em Baixo, Sobe

Aelredo estava ciente de que a postura firme do amigo — sua estabilidade — dependia
de sua capacidade de conter e expressar adequadamente os afetos. O amigo pode ser
equiparado ao eu, pois considera dificil ou impossivel renunciar a si mesmo em favor do
outro. Priorizar o outro e esquecer de si mesmo implica em preferir aquele que se ama a si
mesmo. A solucdo esta na amizade como um fator de igualdade, em que “quem esta em cima
sob, e quem esta embaixo desse’’ (AE, 11:62, p. 90).

A amizade muitas vezes é mais segura entre 0s pobres do que entre 0s ricos, pois entre

estes Ultimos hd uma maior abertura para interesses e bajulacdes. Os ricos estdo mais
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propensos a correr o risco, uma vez que, segundo 0 nosso tedrico, entre 0s pobres ndo €
possivel agir de maneira falsa, pois a pobreza elimina a expectativa de ganhos. A amizade tem
como principal forga o aumento da caridade. Todavia, a pobreza n&o é valorizada por si so,
mas apenas dentro de um contexto de relacionamento baseado no afeto e na possibilidade de
igualdade entre os amigos, resultando na comunhao de interesses.

Os fundamentos da teoria de Aelredo sobre a afetividade humana, ancorados na
antropologia e na mistica cisterciense, estdo relacionados a compreensdo de como o individuo
pode ser um cristdo exemplar na convivéncia social e alcancar a salvacdo. As vantagens da
amizade sdo diversas, mas Aelredo se preocupa em distingui-la da forma mais simples de
busca por recompensas. Embora inclua a intencdo de progresso espiritual e salvacdo, como
um degrau em direcdo a Deus, a alegria proporcionada pelo amigo ndo se limita as vantagens
que ele pode oferecer. Assim, além de se preocupar com a unido com o divino, Aelredo
valoriza as relagdes interpessoais e seus desafios, projetando como os comportamentos sociais
podem ser ajustados em uma vida afetiva que leve em consideragdo as complexidades
inerentes a vida terrena.

Empreende um deslocamento significativo na ortodoxia agostiniana sobre “amar o
préximo por Deus” (propter Deum). O propter tinha o sentido de fim (intentio), finalidade do
amor. Somente Deus pode preencher o desejo do homem, e para alcancar a perfeicdo, Deus
deve ser amado por ele mesmo. O outro € esvanecido, pois 0 amor se faz em detrimento do
amor a Deus. Aelredo retoma a férmula “amar o préximo em Deus” para ressaltar que o amor
envolve amar o outro por causa de Deus, 0 que permite avangar na compreensdo do papel
afetivo do outro. Amar alguém propter se significa amar pelo prazer, desfrutar dessa pessoa
em uma experiéncia de dogura. O divino ndo é apenas o Unico objeto possivel de amor, pois
existem amantes que participam desse amor primordial conduzido na Trindade, em que Deus
ama a si mesmo, e também em nos, onde Ele se ama novamente.

A diversidade dos modos de amor tinha cada um o seu campo de atuacdo, nao
entrando em concorréncia entre si. Por conseguinte, 0 amigo que é amado no amor social
admite também o amor divino. Da mesma forma que 0s casais se amam com todo o0 seu
coracdo, pode-se também amar a Deus com todas as forcas. Assim, a ordem do amor é
escolher para cada objeto amado de forma conveniente. Aelredo destaca-se por considerar o
desfrute do outro como imanente a vida social. Ha um gozo terreno, temporal, que significa

desfrutar dos outros nessa vida. Ao “nessa vida” acrescenta-se o “desfrutar uns dos outros no
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céu”. Desfrutar do outro “em Deus”, e ndo somente “por Deus”, é um desfrutar do préximo
como sendo algo apropriado e ndo abusivo.

A preferéncia do abade pelas preposi¢des in Deus, em invés de propter Deum, é
destacada nos movimentos do amor de: a) amar alguém em virtude somente do afeto como
sendo 0 amor propter se, ou seja, amar o0 outro “por aquilo que ele é em si mesmo” (EC, III:
62, p. 200); b) amar alguém a partir do afeto, mas a sua manifestacao é regulada pela razéo, e
¢ por isso praticada por Deus; e ¢) amar o outro sem afeto, mas em razdo do mandamento,
consiste em amar nao “por si, mas por Deus”, que ¢ a caridade (EC, 111:63, p. 201).

Assim, o propter aelrediano estava vinculado a razdo que restringe o prazer a Deus,
enguanto em Deus estava ao lado de afeto, ao que Aelrede destaca o prazer/desfrute do outro.
O proveito esta relacionado a escolha e a acdo, a avaliacdo da intencdo e ao ato de amar.
Existe um proveito temporal, pelo qual as pessoas podem desfrutar reciprocamente umas das
outras. E ha um proveito eterno, que sera desfrutado reciprocamente no céu, assim como 0s
anjos desfrutam uns dos outros na pura unidade de seus espiritos. Esse prazer envolve alegria

e satisfacdo, e nesta vida s6 podemos desfrutar de alguns individuos:

De fato, parece-me que podemos fazer uso de certas pessoas por Varias
razoes: alguns nos sdo uteis para colocar-nos a prova, outros para instruir-
nos, outros para consolar-nos, outros para sustentar-nos. Os inimigos nos
servem para colocar-nos a prova, 0S mestres para instruir-nos, 0s ancidos
para consolar-nos, aqueles que nos procuram 0s bens necessarios nos servem
para sustentar-nos na vida (EC, 111:108, p. 322).

As relacBes com varias pessoas podem ser Uteis, pois além de fornecerem apoio
material, também contribuem para o apoio emocional e espiritual. Contudo, em termos de
desfrute, ndo todas essas pessoas estdo disponiveis. Apenas aqueles com quem se tem um
pacto de amizade, independentemente de sua posicdo social, sdo capazes de proporcionar
dogura e prazer & vida e ao espirito. Dos amigos “podemos aproveitar também na vida

presente, isto €, podemos nos servir com alegria e prazer” (EC, 111:108, p. 322).

3.8 Método de Apr(e)endizagem de Si: a Meditagdo

A humildade, entendida como o verdadeiro conhecimento de si mesmo, € uma virtude
que demanda grande esforco. O método para alcanca-la € a meditacdo, que é simultaneamente
laboriosa e libertadora. Envolve uma atividade intelectual intensa. O esforco do abade na

definicdo e criagdo de uma gramaética das relacfes leva seus monges a identificarem o que é
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adequado e inadequado em relacdo a afetividade humana, a meditar sobre os prazeres e as
alegrias, a felicidade e o livre arbitrio. Eles devem ponderar sobre todas essas coisas em suas
mentes. Aelredo aconselha que na meditacdo se deve refletir com uma mente diligente. A
insisténcia do abade nesse esforco intelectual é tdo abrangente que, apenas no Livro Il do EC,
ele faz vinte referéncias a percepcdo obtida por meio do exame mental, percepgdo,
observacdo, atencdo, reconhecimento e imaginagao.

A imaginacdo é uma funcdo da memdria. Portanto, a meditacdo, embora seja
principalmente uma atividade do intelecto, requer o uso de outras faculdades humanas
tambeém. Talvez seja mais apropriado dizer que Aelredo vé a meditacdo como uma atividade
que envolve toda a pessoa, utilizando o intelecto, a vontade, a memoria e os afetos juntos. Na
meditacdo, Aelredo enxerga seus leitores usando seus intelectos para compreender, suas
vontades para amar, suas memdarias para imaginar e seus afetos para abracar os objetos de sua
meditacdo. Tudo isso demanda tempo, que deve ser reservado para o propésito da meditacao.
O abade considera a manhd cedo como um momento especialmente propicio para a
meditacdo. Assim, ele aconselha a dedicar o intervalo entre as vigilias sagradas da noite e a
manha a oracdo e a meditacdo. Para John R. Sommerfeldt (2018, p. 98-111), o entusiasmo de
Aelredo por essa hora matutina se deve a quietude associada a esse momento do dia, pois ele
enfatiza que a meditacdo requer um ambiente tranquilo. Para meditar, é necessario “se retirar
do tumulto 14 fora para o refligio secreto de sua propria mente e, uma vez que o portéo é
fechado para a multiddo barulhenta de trivialidades, contemplar seus tesouros interiores” (EC,
1:23, p. 34). Uma vez que uma pessoa tenha dedicado o tempo necessério para meditar e tenha
preparado um ambiente adequadamente tranquilo para a pratica, Aelredo esta certo de que o
trabalho feliz envolvido na meditagcdo tera um efeito salutar. Quando realizada de maneira
adequada, a meditacdo resulta na humildade do autoconhecimento, que é o objetivo
fundamental do exercicio.

A imaginacdo cultivada ao longo de extensas horas de meditacdo e reflexdo vé os
simbolos e imagens da Escritura como a forma mais apropriada de representar as realidades
que influenciam sua propria vida e experiéncia. O conhecimento adquirido é um dom, pelo
que a meditacdo é uma virtude que tem como 0s trés principais objetos si mesmo, 0 proximo e
Deus. Por outro lado, o convertido passara por dificuldades, pois o pecado, que é a forca que
empurra as pessoas para baixo, pode tornar o fardo leve da meditacdo em um peso dificil.
Aqgueles que aplicam diligentemente suas mentes para examinar o interior de suas almas

encontrardo, sem ddvida, ndo apenas as deformidades que possuem, mas também, a luz da
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verdade, reconhecerdo as causas ocultas dessas deformidades. Desse modo, ndo culpardo a
dureza do julgo do Senhor, que de fato ndo € duro, mas sim sua propria perversidade.
Contudo, o autoconhecimento ndo é a unica consequéncia intelectual da meditagdo. Algum
conhecimento de Deus também pode ser obtido por meio dela. Aelredo acredita que a ordem
estabelecida por Deus no mundo também esta aberta, pelo menos em parte, a compreensao
daquele que medita.

A reflexdo meditativa se da, além das Escrituras, da natureza e Deus, também sobre si
mesmao. Refletir sobre esses aspectos é entender como algo que completa e enriquece a mente
humana. Dado que um dos principais objetivos da meditacdo é alcancar um grau de
autoconhecimento, ou humildade, ndo é surpreendente que Aelredo encoraje seus leitores a
refletirem sobre si mesmos. Assim, no primeiro paragrafo do Livro I, do AE, ele prepara o
ambiente em gue se dara o ensino-aprendizagem sobre a amizade e o amor, onde ninguém
incomodara ou interrompera o dialogo (AE, I:1, p. 31). Com isso, o abade convida o jovem
Ivo a abrir 0 seu coracdo, ciente de que isso pode ser “Gtil ou necessario para o teu
crescimento”. E incita o jovem monge a falar, pois, “com tranquilidade e partilha com quem é
teu amigo as tuas angustias e 0s teus pensamentos, de modo que nesta troca tu possas
aprender e ensinar, dar e receber, derramar e recolher.” (AE, 1:2, p. 32).

A resposta dada pelo monge a essa meditacdo compartilnada com seu abade, que se
apresenta antes de tudo como um amigo, é reveladora de sua humildade: “Mas eu estou
pronto para aprender, ndo para ensinar; nao para dar, mas para receber; para recolher, ndo
para derramar. A isso me ordena a minha idade, me obriga a minha inexperiéncia e me
aconselha com forga a minha profissdo de monge” (AE, 1:23, p. 37).

Aelredo enfatiza a importancia de ponderar sobre o lugar atual e o passado, refletindo
sobre 0 que se pode esperar e 0 que se deve temer. Essa reflexdo sobre “onde estamos” nédo se
refere apenas a um local fisico, mas também a uma dimensdo moral: “Que cada um agora se
avalie; que considere como se posiciona diante do Senhor” (EC, 11:31, p. 168), perguntando
“como tém vivido perante Ele”. A dimensao temporal também é relevante na meditacéo de si
mesmo. O passado oferece um terreno fértil para essa reflexdo, mesmo que possa trazer a tona
memorias dolorosas “dos erros que cometemos e das ilusdes que perseguimos”. No entanto, o
ato de lembrar dos pecados passados tem um efeito benéfico sobre aqueles que genuinamente
buscam a perfeicdo. Além disso, Aelredo encoraja a meditacdo sobre o estado atual de cada
individuo. Ele apresenta um alerta de forma bastante satirica em uma passagem sobre aqueles

que, mesmo na profissdo religiosa, se entregam a banquetes, vinhos, se envolvem em
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negécios mundanos e alimentam os desejos da carne. Estes, as vezes, demonstram um
espetaculo de lagrimas, enquanto “rasgam com mordidas imundas da difamacéo as carnes dos
irmdos”. E continua: “talvez estas, para usar também nossa linguagem dos médicos, escorrem
facilmente porque o vinho dilata as veias e as diversas fumacas dos alimentos e dos temperos
fazem crescer os humores dos chefes” (EC, 11:35, p. 179). Pode-se imaginar a plateia de
Aelredo reagindo a isso com grande interesse, talvez até com um toque de diversdo, ao
mesmo tempo em que percebem um reflexo de si mesmos no espelho que ele oferece para a

meditacédo.
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CAPITULO IV — O MISTICISMO AFETIVO: AMOR E AMIZADE
EXEMPLAR A SERVICO DE UMA PEDAGOGIA AFETIVA
ESPIRITUAL

Entdo, como dissemos, ndo se deve avaliar o amor de Deus a partir destes sentimentos
momentaneos que, como nenhum mestre espiritual ignora, ndo dependem minimamente da
nossa vontade, mas devemos estar atentos, principalmente aqui no que permanece estavel na
mesma vontade.

Espelho da Caridade, I1: 53, p. 194.

E porque vocé deu ao seu povo este lider cego [caecum ductorem], este professor néo
ensinado [indoctum doctorem].
Oracao pastoral

H& uma intengdo educativa nos escritos de Aelredo, e a resposta Obvia sdo as suas
préprias obras, em que procura ajudar seus irmaos a erguer em seus cora¢ées uma morada
digna de acolher o divino. A pedagogia de Aelredo busca a construcdo integral do ser
humano, considerando-o ndo apenas como um individuo isolado, mas como parte integrante
de um grupo social. A esséncia da teologia monastica estad fundamentalmente na compreenséao
coletiva, o que implica a formulacdo de um entendimento especifico da natureza humana, algo
que pode ser delineado no contexto monastico.

Um mestre espiritual, como o entende Aelredo, deve estar atento para o objetivo
ultimo do ensino: levar os outros a unir a propria vontade a divina. Com efeito, é importante
salientar que, por exemplo, se um homem justo deseja a salvacdo de alguém, mas Deus tem
um desejo oposto, ndo devemos considerar que a vontade desse homem esta em conflito com
a vontade de Deus. 1sso ocorre porque o desejo desse homem de ver alguém ser salvo €, na
verdade, um reflexo da vontade de Deus, que deseja que todos os seres humanos sejam salvos
e, portanto, incita esse mesmo desejo nele. O consentimento, um termo carregado, mas que
em resumo se refere a aceitar livremente a vontade divina: “de fato, a vontade outra coisa ndo
é que amor, e quando se fala de boas ou méas vontades de fato se fala de bons ou maus
amores” (EC, 11:53, p. 194). Dois sinais indicam claramente essa unido de vontades humana e
divina: suportar os mandamentos divinos ou realizar com fervor o que é ordenado. Néo basta
dizer que ama, é preciso ter obras. E o que explica o caso anterior do jovem monge que estava
confuso sobre a sua vida pregressa, quando julgou amar a Deus, mesmo tendo uma vida
segundo os prazeres do mundo, porque teria recebido visitas espirituais. Se se pensa que 0
amor advém da sensacdo experimentada por meio alegrias momentaneas, isso ndo passa de

um sentimento de “intervalos rarissimos”. Além disso, uma vez que essa dogura esta
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infundida na alma, ela pode ser experimentada por aqueles que ndo a desejam, ou seja, por
aqueles que ndo tém motivos para prova-la. Enquanto outros fazem todos os esforgos para
obté-la, mas ndo conseguem, eles ainda a amam. A vida monastica, por vezes, se encaixa
nesse primeiro caso, ao passo que aqueles que vivem de acordo com as normas do mundo (a
cultura secular) se enquadram no segundo.

Reconhecemos que identificar os aspectos pedagdgicos em textos que ndo tém a
pretensdo explicita de serem manuais educativos, como tratados espirituais, sermoes e oragdes
pastorais, pode ser um desafio. Muitas vezes, esperamos encontrar algo mais explicito nas
fontes, como um manual com objetivos claros e bem definidos. No entanto, se aguardassemos
essa generalizacdo para o periodo e contexto social abordados nesta pesquisa, enfrentariamos
frustracOes significativas, e os proprios atores desse cenario poderiam ser considerados
obscuros. E importante ressaltar que, apesar do ideal declarado por esses atores de que nada
poderia ser feito em matéria de ensino, cabendo apenas a uma entidade superior, como 0
espirito, a tarefa de instruir, na pratica, observamos abades desempenhando papéis de mestres
espirituais, empenhados em ensinar e contribuir para a construcdo de identidades religiosas.
Isso demonstra a complexidade das interacGes entre ensino, espiritualidade e as relacdes
humanas nesse contexto historico especifico, o cisterciense no século XII.

As sociedades ao longo da histéria desenvolveram diversas formas de transmissao
cultural, e o fenémeno educativo desempenha um papel fundamental no processo historico-
social conhecido como ensino. Ao discutir a mistica aelrediana como uma reeducacdo do
amor, argumentamos que, para Aelredo, o processo formativo humano envolve
necessariamente a conducdo de uma vida cristd baseada na ciéncia dos afetos. Sua concepcéo
de pedagogia espiritual afetiva, evidente em seus escritos, pode parecer simples a primeira
vista, pois ele frequentemente recorre a exemplos pessoais e biblicos. Contudo, a
complexidade desse processo se revela na conexdo entre historias, que associa experiéncias
passadas e presentes. 1sso permitiu aos ouvintes e leitores vislumbrar a possibilidade real de
uma vida adequada ao modus operandi cisterciense. Além disso, é importante destacar que,
além do aspecto moral do ensino, Aelredo também desenvolveu uma teorizacao das relaces
interpessoais, nas quais a afetividade desempenha um papel crucial. Isso constitui o cerne do
projeto aelrediano: a construcdo de uma sociedade melhor, no cerne de uma (re)fundacéo
teoldgica, baseada em relacdes de amor, amizade e compreensdo mutua. Por meio de suas

reflexdes, Aelredo oferece uma viséo profunda e rica da educacao espiritual e do impacto das
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relagbes humanas na busca pela santidade e pela construgdo de uma comunidade mais

harmoniosa e compassiva.

4.1 O Poder do Affectus: O Entendimento Aelrediano Sobre a Experiéncia Espiritual

E necessario reconhecer que a formacio e habilidades de Aelredo, uma educacio
mista, recebida em parte entre os monges da escola da catedral de Durham e em parte na corte
do rei David I, antes do ingresso no claustro, devem ter correspondido as qualidades exigidas
pelas novas ordens monasticas, como era o caso dos cistercienses em Reivaulx. Para garantir
0 sucesso do jovem mosteiro, foi apropriado recrutar jovens que, como Aelredo, pudessem
trazer vitalidade e pudesse incidir no tema da vida afetiva que era predominante nas cortes
principescas (sob o signo do amor cortés) e em que muitos religiosos também eram
conhecedores dessa literatura verndcula. Sobre o tema, 0s monges encontraram grande
satisfacdo nas inUmeras possibilidades alegéricas que ela oferecia.

Dentro do seu ensinamento espiritual, os afetos desempenham um papel central. Como
mencionamos anteriormente, os afetos sdo considerados uma forca vital alojada na alma,
frequentemente associada a uma das faculdades. E inegavel que os afetos sejam
intrinsecamente gratuitos e desinteressados, justificando-se por si mesmos. Todavia, o abade
faz uma distincdo entre afetos intrinsecos e aqueles que sdo despertados por influéncias
externas. Os afetos motivados externamente podem ser provocados, por exemplo, pelo prazer
que advém da admiragdo da virtude ou das historias biblicas. Nesse sentido, Aelredo
considera que os afetos, a oracdo e a contemplacgéo sdo aliados para a experiéncia da presenca
divina e para o alivio do peso dos pecados. A reorientacdo afetiva ocorrera pela mortificacdo
da carne por meio de vigilias e do trabalho, da simplicidade das vestimentas, da austeridade
na alimentagdo, do valor do siléncio — tudo isso deve ser considerado como um local
agradavel para todos os aspectos do ser, tanto o exterior quanto o interior (EC, 11:63, p. 201).

Aelredo argumenta contra o prazer excessivo dos sentidos, especialmente os prazeres
auditivo e visual, que os monges buscavam até mesmo durante os cantos dos salmos nas
igrejas, muitas vezes levando a risos da plateia. Ele propbe que o som deve ser moderado, de
modo a ndo permitir que o prazer da alma seja encontrado apenas nele, mas sim deixando que
a parte maior do prazer seja experimentada pelo sentido geral do canto entendido pelo texto.
Quanto ao prazer visual, que ele chama de “curiosidade” e que envolve apreciar coisas

supérfluas como obras de arte, roupas, esculturas e outros artefatos, Aelredo considera que
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isso ndo contribui para a pobreza dos monges. Pelo contrério, ele argumenta que 0s monges
deveriam ter oratdrios construidos com pedras ndo lixadas, sem pinturas ou esculturas, nada
precioso. Embora a simplicidade das igrejas cistercienses possa parecer fascinante hoje,
Aelredo ressalta que muitos medievais, sempre que possivel, apreciavam a pompa, a cor e 0
esplendor do ouro e das pedras preciosas. Ele argumenta que a busca por essas glorias
exteriores, muitas vezes encontradas em metais inanimados e insensiveis, sugere que 0 amor
divino ainda n&o foi plenamente experimentado (EC, 11:72, p. 212).

Aelredo discute o segundo tipo de curiosidade, que é a curiosidade interior. Nesse tipo,
as pessoas anseiam por conhecimento indtil e prejudicial. Elas fazem perguntas detalhadas
sobre os outros, muitas vezes com a intencao de invejar se a informacéo for boa ou de insultar
se for ma. Também inclui uma inquietacdo indiscreta que busca saber tudo o que esta
acontecendo no mundo ao seu redor. O cisterciense observa que, embora esse tipo de
curiosidade nédo seja necessariamente ruim, ele é semelhante & dire¢do do afeto carnal, pois
muitas vezes se baseia em aparéncias externas que atraem a atencdo. Ele menciona
especificamente leituras como as Bucdlicas de Virgilio e escritos de Cicero como exemplos
de textos que, embora possam ter mérito literario, ndo sdo relevantes para a busca espiritual e
podem distrair a mente da verdadeira jornada espiritual. O autor adverte contra 0 excesso de
curiosidade, comparando aqueles que se entregam a ela a bébados ou ansiosos que ouvem
varias conversas e leituras desnecessarias, o que os leva a um estado de sofrimento e os afasta
de si mesmos, além de atrapalhar nas atividades de lectio e da salmodia. Aelredo expressa
preocupacdo com a imaginacao saturada e a influéncia negativa das distracfes causadas por
pensamentos curiosos e inquietos, especialmente quando essas distragdes impedem uma busca
espiritual mais profunda. Ele enfatiza a importancia de manter um foco disciplinado na busca
de uma conexao espiritual com Deus e evitar distracGes que possam prejudicar esse objetivo
(EC, II: 72, p. 12).

A definicdo de Aelredo sobre o afeto como uma forga que direciona os seres humanos
uns aos outros € sugestiva da concepcdo de experiéncia espiritual promovida pelos
cistercienses. Nessa dinamica, o amante é identificado com Cristo, enquanto o amado é
associado tanto a Igreja quanto a alma individual (EC, 111:38, p. 257). A amizade, como
esclarecido no AE, é vista como uma virtude natural, embora Aelredo tenha se dedicado a
construir uma verdadeira gramatica, delineando todas as etapas para a sua constituicdo. Assim
como a sabedoria, é para ser praticada por si mesma, e todos aqueles que a possuem, pois,

sabem dela fazer um bom uso.
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4.2 A Teologia Mistica e o Método Pedagdgico: o Outro como Baluarte da
Aprendizagem

Ao comparar a amizade com a sabedoria, as duas virtudes centrais que Aelredo
julgava necessarias para a constituicdo de um relacionamento amoroso humano/divino, deve
ter levantado suspeitas. Um dos interlocutores, o monge Ivo, nota que: “Vou dizer-te com
franqueza que ndo me parece ldgico que tenhas relacionado a sabedoria com a amizade, uma
vez que nao € possivel fazer uma comparacdo entre ambas” (AE, 1:64, p. 49). O abade lembra
que a amizade rege o vigor da eternidade, resplende a verdade, e se degusta a dogura da
caridade e, entdo, “diga-me se é possivel tirar destas trés coisas 0 nome sabedoria” (AE, 1:64,
p. 49).

De acordo com Bernard Collette (2021, p. 89), para o0s estoicos, ndo havia
intermediario entre a insensatez e a sabedoria. 1sso ocorre porque o sabio possui todas as
virtudes (em vez de um numero limitado delas), e tornar-se um sabio ndo consiste em
emancipar-se progressivamente dos vicios; em vez disso, € uma transformacédo genuina de ser
um tolo para ser sabio. A definicdo de amor dada em nosso trecho sugere que essa
transformacdo consiste em nada além de “criar amizades™, philopoiia. Em outras palavras, a
virtude erética do sabio tem como objetivo efetivamente transformar o indesejavel em amado.
O sabio é a virtude, e, de fato, para a doutrina estoica, a virtude e a sabedoria sdo as Unicas
coisas genuinamente belas, e uma vez que apenas 0 sabio as possui, ele € o Unico, além de
Deus e do cosmos, que pode ser considerado belo.

Em algumas observagOes sobre a renovacdo da vida da igreja na segunda metade do
século Xl, conhecida como a Reforma Gregoriana, Patrick Mcguire (1988, p. 326-327)
destacou que Pedro Damido atua como uma figura de transicdo no contexto da relacdo entre
Cristo e a amizade, diferindo de certas ideias. N&o tendo adotado a visdo de que Cristo é
nosso amigo, Damido destacou o amor especial de Jodo por Jesus e seu ato de repousar sobre
0 peito de Cristo durante a Ultima Ceia (Jo, 13:23). Dami#o interpretou esse relacionamento
como um meio pelo qual Jodo buscava obter sabedoria, ndo tanto como prova de amizade,
mas como garantia de compreensdo divina. Ele viu a intimidade de Jodo com Cristo como
resultado de sua virgindade, tornando-o um exemplo de abstinéncia sexual para o clero
reformado. Damido enfatizou a importancia de manter a castidade clerical e, desse modo,
retratou Jodo ndo como um amigo especial de Cristo, mas como um padre casto

recompensado por Cristo com amor e proximidade. Amizade e reforma caminham juntas.
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A partir da literatura da sabedoria do Antigo Testamento, Aelredo cuidadosamente
extraiu maximas sobre a amizade que refletiam as experiéncias em busca de uma ordem
significativa na vida. Utilizando disposicGes julgadas terrenas, como sobre 0 amigo que ama
em todos 0os momentos, o remeédio da vida e a possibilidade de reconciliagdo com um amigo,
transformam a amizade em uma espécie de abrago de Deus. Na conclusdo do Sermé&o 33,
Aelredo apresenta a etapa final da jornada para alcancar a purificagcdo da alma, que constitui o
objeto premente do intento de inserir a comunidade monastica no seio da participacdo dos
mistérios divinos. A etapa final constitui na boa relacdo que deve ser estabelecida em duas
diregdes: com o proximo e com Deus. Para isso, depois de recorrer & ideia de oferenda, em
que para Deus deve ser oferendado a pobreza e sabedoria, ele recorre & metafora das aves para
dizer que em sociedade todos temos uma relacéo de interdependéncia.

Estabelece uma alegoria com os pombos, aves que vivem em bandos, “geralmente
voando em grandes grupos”. Além disso, eles ndo tém bile e escolhem o melhor grdo. Essas
expressdes sdo usadas de maneira simbodlica e metaférica para transmitir valores e
comportamentos espirituais. “N&o ter bile” refere-se a auséncia de amargura, raiva,
ressentimento ou negatividade nas palavras e acdes, representando a disposicao de ser gentil,
caridoso e compassivo em relacdo aos outros. Significa evitar comportamentos que possam
ferir ou causar conflitos, agindo com amor e bondade. “Escolher o melhor gréo” sugere a
busca por coisas boas e nobres na vida espiritual, fazendo escolhas alinhadas com valores
elevados, virtudes e ética, em vez de ceder a impulsos negativos ou egoistas.

Agir dessa forma é imitar o comportamento da comunidade, seguindo 0s arranjos
ordenados da vida em conjunto. A importancia da soliddo também é reconhecida, pois a
retirada para o isolamento é necessaria para a introspeccdo pessoal. Por outro lado, ha aves
que habitam no deserto, que tém héabitos mais individuais, simbolizando o desprezo total pelas
glérias mundanas, reservando o amor puro para Cristo.

O paradoxo esta no fato de que, embora a ave seja monogamica, isso ndo a impede de
ser considerada casta. A castidade ndo exclui a unido, permitindo que até pessoas casadas
vivam uma vida casta. Ela se refere a um modo de vida virtuoso que evita praticas viciosas
em prol do progresso espiritual, e 0s monges sdo projetados como exemplos dessa castidade
perfeita. Portanto, a castidade da ave simboliza a necessidade de evitar todas as tentacdes

carnais e impurezas ocultas (Sermones, 33:46-7, p. 97-98).
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4.3 A Amizade como Aporte da Aprendizagem

Essa forma de pedagogia definia uma das tarefas centrais do ensino monastico, que era
a formacao do carater de acordo com o modelo do mestre, ou seja, seu exemplo. Um elemento
fundamental era uma espécie de culto a personalidade, em que a autoridade pessoal do
professor se tornava o critério dominante da pedagogia. No entanto, o culto encontra uma
recusa em Aelredo quando ele critica as bajulacbes que podem existir nas relacfes
interpessoais, mas isso nao contradiz o ensino pelo exemplo.

Esse ensino centrado na figura do mestre pressupunha que as qualidades ensinadas
deveriam, antes de tudo, ser expressas por quem ensinava. Essas qualidades eram aquelas que
qualificavam para o servico real, funcdes administrativas e diplomaticas, e 0 episcopado.
Aelredo morreu como abade, uma funcao importante, mas ndo se tornou bispo. Mesmo assim,
teve envolvimento ativo na politica regional. Portanto, um bom magister scholarum era um
candidato 6bvio para a capela real e o bispado. O carisma pessoal do diplomata, do estadista,
era a aura que cercava o professor bem-sucedido, como Aelredo o foi em grande medida.

Aelredo dividiu o0 amor em trés componentes basicos: a atracdo, a intencdo e a fruicéo,
cada um com sua especificidade. O amor da amizade, praticado neste mundo, pode incluir
efetivamente esses aspectos. Contudo, ele também alertou que uma amizade espiritual entre
dois mortais poderia se direcionar para o exato oposto da virtude, os pecados. Portanto, essa
amizade deve ser cuidadosamente cultivada para eliminar as sementes de corrup¢do que sao
naturais ao estado caido, onde a liberdade é ainda regrada pela avaliagdo. E argumentado que
a verdadeira amizade e amor s6 podem ser alcancados quando a liberdade é exercida para
escolher amar de maneira desinteressada, sem a influéncia de ganho pessoal ou prazer
corrupto. Isso implica a capacidade de discernir e cultivar relacionamentos baseados em amor
genuino, rejeitando aqueles que possam estar sujeitos a corrupcao ou interesses egoistas.

Ao final do segundo livro do AE, os interlocutores Graciano e Walter agradecem a
Aelredo pela discussdo sobre a natureza, origem e finalidade da amizade, como um quadro
pintado para a memdria. Desde entdo, como pode ser observado na parte seguinte do tratado,
0s monges reconhecem o que é amizade, na sua dupla origem na afetividade humana, tendo
como estrutura a contemplacéo das virtudes e como ornamento a amabilidade dos modos, o
charme do componente do outro. Nesse tipo de relacionamento ideal, expresso pela ideia de
amizade verdadeira, ndo pode haver questdo de favoritismo injusto, muito menos parceria no

vicio, ja que motivos de ganho ou prazer corrupto séo caracteristicos de falsa amizade.
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A amizade € mais do que o acordo entre duas pessoas sobre o que desejam ou ndo
desejam. Ela une duas pessoas que tém habitos puros, uma vida equilibrada e afetos
ordenados. H& um proveito temporal do qual podemos usufruir reciprocamente, e hd um
proveito eterno do qual usufruiremos reciprocamente no céu, assim como 0s anjos aproveitam
uns aos outros na unidade de seus espiritos. Dentro desse proveito temporal, podemos
escolher poucos amigos, ndo apenas para nos colocar a prova, mas também para nos instruir.

No tratado EC, Aelredo levanta a suspeita sobre a possibilidade da unido entre amor
racional e afeto nas relagbes interpessoais. O lugar dessa unido € a amizade. A suspeita
levantada cerca de vinte anos antes do AE, no EC, é a de que seria dificil, se ndo impossivel,
amar a todos ndo apenas com um amor racional, mas também com um amor afetuoso.

O processo de aprendizagem ndo é apenas, ou mesmo exclusivamente, transmissao de
conhecimentos. Tem a ver, sobretudo, com o desenvolvimento individual em direcdo ao
progresso na metafisica e a unido mistica com Deus. No modelo de aprendizagem que
Aelredo promovia, 0 amigo desempenhava um papel importante, sendo um suporte e um
apoio nos momentos dificeis da vida. As figuras que evocam esse papel sdo varias: balsamo,
ombro e guardido (AE, 11:45, p. 6; EC, 111:109, p. 323). Além disso, ¢ um alivio significativo
ter alguém com quem compartilhar um afeto intimo e um amor sagrado, em quem o espirito
encontra repouso, em que se pode expressar 0s sentimentos e encontrar reflgio para desfrutar
de uma agradavel conversa. Oferecendo apoio e proporcionando segurangca em meio as
dificuldades do mundo, os amigos buscam respostas juntos nos momentos de ddvida. Essa
pessoa tem a capacidade de criar lacos de caridade no d&mago da alma, permitindo uma
proximidade espiritual, mesmo na auséncia fisica. E um encontro de coragio para coragio, em
que a docura do dialogo é intensificada pela intimidade, enquanto o ruido do mundo se
dissipa. O amigo-balsamo é como um remédio que “faz transpirar de ti a febre das ansias” que
tumultuam o interior (AE, 1l1:2, p. 104). O balsamo medicinal a que Aelredo se refere,
associado aos fomentis, contém a ideia de calor e denota aplicacfes terapéuticas topicas, com
0 proposito de aliviar dores ou facilitar o processo de cicatrizacdo em determinadas condi¢cfes
médicas. Aplicado ao corpo, o balsamo faz suar e retira a febre.

Os escritos aelredianos evidenciam uma intencdo educativa. Seria errbneo, e até
contraproducente, recusar esse aspecto, uma vez que esses escritos estavam destinados a
contribuir para a formacdo monastica cisterciense. Bernardo de Claraval tinha exatamente a

intencdo de tornar acessiveis os “alimentos espirituais para homens espirituais”. A recusa
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inicial de Aelredo foi notada como uma marca de sua humildade, e Bernardo reconheceu que
ele era 0 mais adequado para escrever o tratado:

A humildade é de fato a maior virtude dos santos, desde que seja genuina e
discreta. A humildade ndo deve ser fundamentada parcialmente na falsidade,
nem promovida pelo sacrilégio da desobediéncia. Eu te pedi, meu irmdo,
melhor dizendo, eu te ordenei, ndo, melhor ainda, eu te conjurei com o nome
de Deus como testemunha, para escrever algo para mim em resposta as
queixas de certos monges que estdo lutando entre formas de vida mais
negligentes e mais rigorosas. Eu ndo condeno ou culpo suas desculpas, mas
eu te reprovo por sua obstinacdo. Pode ter sido humildade se desculpar, mas
é realmente humildade nio obedecer? E humildade ndo consentir? Pelo
contrério, rebelar-se € como o pecado da feiticaria, e recusar consentimento €
como o crime da idolatria. (EC, Carta, p. 69).

Se alguém perguntasse a Aelredo, e provavelmente a qualquer outro cisterciense, qual
era o segredo da humildade, eles responderiam que ndo eram verdadeiramente humildes. 1sso
ndo porque desdenhassem a virtude da humildade, mas porque reconheciam que a afirmacéo
positiva de sua propria humildade ja implicava a falta dela: “A minha [humildade] é muito
mais proxima da falta de virtude do que da virtude” (EC, Carta, p. 35). Brincando com o
duplo sentido do termo humilitas, que pode se referir tanto a virtude quanto a pequenez da
criatura, eles expressavam a ideia de que a humanidade esta sempre em busca de
aperfeicoamento. Isso levava a uma série de autodescrigdes que, a primeira vista, soavam
negativas, tais como “analfabeto,” “escravo,” “rude” e “estéril.” Todavia, essas descri¢des
serviam nao apenas um proposito literario, mas também refletiam a abordagem cisterciense de
questdes teoldgicas a partir de experiéncias praticas.

Como um elemento crucial para vida monastica, a énfase na préatica da obediéncia e
humildada exige a rendncia a toda vontade, como um avanco em direcdo a vida espiritual.
Essa instrucdo beneditina, contida no Prologo da RSB, apontava que na vida ascetica, a
humildade desempenha um papel primordial, sendo ela a responsavel por introduzir a
caridade no ser humano. Por meio da prética da humildade, o amor substitui o temor como o
impulso por traz das a¢cdes humanas. A transicdo, a substituicdo do temor pela confianca,
representa a entrada da alma no éxtase. Em ultima instancia, como destaca Pereira (2010, p.
53), o progresso afetivo reside na transformacgédo do estado de amor-temor para o estado de
amor-amante/amado.

Aelredo, portanto, repreendia aqueles que resistiam as atividades restauradoras,
considerando-as parte do labora (trabalho) monéastico. Embora ele entendesse as dificuldades

enfrentadas por seus monges, ele desaprovava as solucfes propostas por eles. Ao guiar seu
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rebanho, ele compartilhava sua sabedoria e experiéncia, destacando aqueles monges que
escolhiam quais tarefas realizar. Esses monges eram repreendidos vigorosamente por meio de
uma analogia biblica que os comparava a “cdes que se alimentam do proprio vomito” ou
aqueles que “ndo haviam totalmente se libertado do pesado jugo da concupiscéncia mundana,
ou, ap6s té-lo feito, o haviam retomado, para sua prépria vergonha” (EC, 1:86, p. 117).
Embora Aelredo também possa estar criticando outras ordens monaésticas consideradas (pelos
préprios cisterciense) menos rigorosas do que a sua ordem, que as vezes criticavam 0S
cistercienses por seu excesso de rigor, ele oferece um caminho melhor. Ele enfatiza a
importancia da prudéncia para que seus monges nao percam os beneficios espirituais da vida
monaéstica.

Desde o inicio, o tratado foi concebido como um material de resposta as queixas, tanto
internas quanto externas, sobre 0 modo de vida cisterciense. Internamente, as queixas vinham
dos proprios monges que, durante a jornada, mas principalmente durante o noviciado,
enfrentavam desafios como a convivéncia com estranhos, deixando para tras seus entes

queridos e adotando habitos rigorosos.

4.4 Professores Crucis Christi*: a Pedagogia da Cruz

Aelredo define os monges como professores crucis Christi no sentido em que a Cruz €
de um certo modo, o conteldo da consagracdo monastica. Aelredo se esforca para transmitir
uma compreensdo profunda da dindmica do comportamento humano e sua relacdo com o
propdsito mais amplo da vida. Ele destaca que o vicio é uma forma de escraviddo, enquanto a
virtude representa a libertacdo. Enfatiza que nada pode ser alcangado puramente por esforco
humano; tudo € possivel por meio das relagdes humanas em que uns contribuem para outro
sob a orientacdo divina, buscada na oracdo. Expressa a ideia de que ao tentar possuir a Si
mesmo sem depender de Deus, ele acabou perdendo tanto a si mesmo quanto a semelhanca
divina, prejudicando a capacidade de relacionamento social.

A esséncia da profissdo monastica € abracar humildemente as diretrizes da Regra, o
que permite frequentes experiéncias de consolacdo espiritual, descritas como o “gosto das
primicias” — uma antecipacdo da bem-aventuranca. Ele enfatiza a dogura desse caminho, uma
docura que os Apostolos experimentaram ao abragar Cristo. Os monges sdao chamados a

serem “embriagados” por um amor que renuncia completamente a qualquer busca por gldria,

39 Pode ser preferencialmente traduzido como “aqueles que professam a cruz de Cristo”, ou seja, “aqueles que
vivem de acordo com a cruz” (Pezzini, 2018, p. 90).
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exceto aquela encontrada na cruz de Cristo: “no mais, € um alivio ndo pequeno para esta vida
ter um amigo com quem se pode unir em intimo afeto e no abrago de um amor santo, alguém
em quem o teu espirito possa repousar” (EC, 111:109, p. 323). Nesse tipo de relacionamento,
0s quais 0s monges sdo convidados a cultivarem, a consolacao de Cristo estd sempre presente
nos momentos de aflicdes.

Os monges passam por mortificacBes, submetem-se a disciplina da Regra, mortificam
a carne por meio de abstinéncia, vigilias e trabalho, e submetem sua vontade ao julgamento
dos outros monges. Ele enfatiza que a vida monastica é um caminho de humildade, disciplina
e amor a Cristo, em que a rendncia a busca de gloria pessoal e a aceitacdo das aflicGes sdo
fundamentais para experimentar a consolagéo espiritual e a dogura do amor divino. Aelredo
também discute a participacdo no sofrimento de Cristo, que, segundo ele, merecera a
consolacdo e a participacdo em Seu reino. Ele descreve uma elevagdo gradual da mente as
afeicOes celestiais e a experiéncia de uma visitacdo sublime, que da ao monge uma visdo das
recompensas futuras. Essa experiéncia contemplativa é associada a uma certa passividade,
mas também confere a0 monge uma profunda confianca na salvacdo. Em suas palavras,
quando o amor de Deus preenche todo o affectus do monge, ele se sente seguro de que nao
sera condenado, mas sim salvo sem duvida alguma. Aelredo descreve a unido contemplativa
com Deus como uma experiéncia de abragos e beijos espirituais, em que o amor é dirigido ao
Filho da Virgem. Esse amor contemplativo, nascido do amor divino, transforma a alma e a

direciona para o divino.

Que alegria, irmdos, quando nosso Senhor entra na cémara interior,
atravessando para nossa afeicdo, de modo que nossa afei¢do total o possui.
Seja isso devido a maneira superior como ele nos amou, ou porque nos criou,
ou porque prometeu coisas tdo boas e tantas, como sera gentil seu abraco e
qudo ardentes serdo seus beijos. N&do h& impureza em seu amor, nada sujo,
nada vicioso; ele mesmo foi concebido por uma virgem e dado a luz por uma
virgem. Pois o Senhor Jesus foi concebido sem concupiscéncia, sem
qualquer prazer carnal, sem qualquer iniquidade. Portanto, seu amor €
completamente santo, completamente puro, completamente virtuoso
(Sermones, 32:24, p. 92).

O beijo é usado como simbolo da visita espiritual, cuja dindmica ele descreve com o
objetivo de mostrar que nem toda visita espiritual € necessariamente um sinal de que alguém
estd no caminho correto. Destaca que um beijo espiritual pode, as vezes, esconder engano e
traicdo, evocando a histdria da tentacio no Eden, quando a serpente disse a Eva: “Prove, e

vocé sera como deuses”. Este beijo, aparentemente doce, escondia veneno. Assim, o abade
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descreve como, ap0s esse beijo enganoso, que foi o prendncio da queda da humanidade,
ficamos amarrados por nossas proprias vontades desordenadas. Na esfera da dissemelhanca, o
amor-proprio se revela como uma expressdo egoista e carnal, evidenciando a fragilidade
inerente & natureza humana, sujeita as necessidades. E o que pode também ser encontrado, de
forma similar, em Bernardo de Claraval, em que 0 amor egoista constitui, no primeiro estagio
do amor (caracterizado quando o “homem se ama a si mesmo”) a fragilidade humana. Por
outro lado, a capacidade de elevar-se e expandir-se em dire¢cdo ao amor pelo proximo, aquele
que compartilha da mesma natureza (consors naturae), € um aspecto positivo desse affectus
(Pereira, 2010, p. 52).

Aelredo remete ao inicio da histéria humana, quando o primeiro homem foi seduzido
por uma espécie de beijo doce, pois “certamente parecia doce na alma ser como deuses”
(Sermones, 32:31, p. 98). Esses ensinamentos transmitidos pelo abade amoroso como
professor tém um impacto significativo no crescimento espiritual da comunidade como um
todo. Eles eram centrais na visdo de Aelredo sobre o papel do bom abade e como ele
orientava 0s monges em seu dever espiritual.

Um dos simbolos dessa reorientacdo afetivo-espiritual é a cruz, vista como um
paradoxo emocionalmente chocante: € um indicativo de sofrimento e brutalidade de um lado,
uma vez que é descrita como “nada mais desprezivel, nada mais vil, nada mais odioso, nada
mais horrivel” (Sermones, 10:27, p. 30). No entanto, devido ao fato de que “na cruz de Cristo,
ndo ha nada fraco, nada suave, nada delicado, nada que acarinhe a carne e 0 sangue”
(Sermones, 10:28, p. 31), ela se transforma em um instrumento glorioso de salvacdo. Aelredo
considera, dirigindo-se aos irmdos, como amantes da cruz. Descrita de maneira feliz e
afortunada, a cruz é considerada “o espelho do cristdo” (speculum Christiani), proclamando-a
com entusiasmo: “Nossa Ordem é a cruz de Cristo” (Sermones, 10:29, p. 33). Por essa razdo,
0 termo profissdo deve ser compreendido em seu sentido mais profundo, como Aelredo e 0s
cistercienses o utilizam. Por exemplo, Aelredo refere-se aos monges como professores crucis
Christi, e também especifica, em relacdo a todos os cristdos, sejam casados ou religiosos, que
devem enfrentar as provacdes da vida presente e unir-se a Cristo por meio de uma “profissdo

comum da cruz de Cristo” (Sermones, 22:3, p. 4).
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4.5 Uma escola: a caridade como espelho de si mesmo

Para ilustrar a caridade, Aelredo recorreu a vérias fontes, buscando extrair delas
significados morais. Ele desejava que 0s textos que escrevia servissem como guias e
incentivos para uma vida virtuosa. Sua propria pregacdo seguia 0 mesmo padréo, pois fazia
parte de seu papel como abade, seguindo a tradicdo beneditina, ensinar aos monges 0sS
principios e valores que sustentavam a observancia monastica. Portanto, frequentemente, sua
doutrina tinha um aspecto pratico, apontando o caminho para uma vivéncia mais satisfatoria
da vida monastica e, assim, uma maior fidelidade ao chamado para servir.

O dom divino da caridade é o que confere ao homem uma semelhanca com Deus,
sendo este dom a base para a possibilidade de o homem se tornar, neste plano terreno, aquilo
que Deus € por natureza (Pereira, 2010, p. 51). Na ultima parte do AE, escrita poucos anos
antes de seu falecimento, Aelredo relembra duas amizades impactantes em sua vida. Nessa
retrospectiva, ele destaca a amizade que formou nos primeiros anos Como monge e outra que
desenvolveu quando ja era mestre dos novigos, com alguém que ele afirma ter amado desde a
adolescéncia. A primeira amizade foi marcada pelo compartilhamento das delicias do
claustro, dos afetos e das aprendizagens mutuas. Contudo, 0 jovem monge teve uma morte
prematura, e a amizade ndo teve a oportunidade de se desenvolver plenamente, ndo indo além
daquela fase inicial de escolha (AE, 111:120, p. 114).

A segunda amizade € completamente diferente. Aelredo descreve que teve a
responsabilidade de introduzir essa pessoa no estilo de vida monastico, sendo “o primeiro a
forma-la na disciplina da Regra” (EC, 11:34, p. 45). Desde entdo, essa pessoa se tornou
vitoriosa sobre os desejos do corpo, capaz de suportar a fadiga e a fome, tornando-se um
exemplo para muitos e suscitando a admiracdo de todos, incluindo Aelredo, que se orgulha e
admira profundamente seu amigo. Essa amizade foi caracterizada pela humildade, mansidé&o,
seriedade no comportamento, parcimonia nas palavras e pela auséncia de raiva, fofoca, rancor
e difamacdo. Essa pessoa estava plenamente adaptada a vida cisterciense, tanto interior quanto
exteriormente (EC, 111:121, p. 114).

As queixas dos monges sobre a auséncia de seu mestre, em grande parte causadas
pelas constantes viagens de Aelredo, indicavam mais do que simples insatisfacdo. Elas
revelavam a necessidade comunicativa que estava no cerne do processo de ensino. A figura do

mestre desempenhava um papel crucial na aprendizagem, servindo de inspiracdo e orientagcdo
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ao longo do caminho. A presenca fisica do professor era fundamental para impulsionar o
aluno em sua jornada de aprendizado.

Esse professor-curriculo ndo apenas transmitia conhecimento pela escrita, mas
também exercia influéncia educacional por meio de sua presenca. O abade tinha a obrigacéo
ndo apenas de ensinar a cada monge, mas também de fazé-lo de acordo com as exigéncias da
nova ordem, focando na humanidade divina e de acordo com as necessidades e habilidades
individuais de cada monge. Na avaliagio de Walter Daniel sobre o ensinamento dos
“mistérios do conhecimento superior”, ele elogia as qualidades pessoais do mestre, como
dignidade em questbes de moral, gravidade e eloguéncia. Walter também aborda as
suposi¢des sobre a juventude, quando viveu na corte do Rei da Escdcia, e as alegagdes de que
ndo teria mantido a castidade nesse periodo. Walter ndo nega essas acusagoes, talvez porque
Aelredo tenha admitido algum envolvimento sexual naquele periodo. No entanto, Walter
critica a ignorancia de seus amigos em relacdo as regras da retérica e enfatiza como a retorica
pode enriquecer a expressao artistica.

Os amigos argumentam que, devido as transgressdes de Aelredo em relacdo a
castidade durante sua estadia na corte, Walter ndo deveria ter feito a comparacdo de que ele
viveu como um monge. Todavia, Walter esclarece que estava elogiando a humildade ao usar a
palavra “monge”, e que a questdo da lascivia ndo era o foco de sua consideracdo. Ele destaca
que ndo estava falando das falhas do mestre, mas sim elogiando suas virtudes, principalmente

a humildade, que estava presente antes mesmo de sua vida monastica.

Mantive siléncio sobre os vicios e insinuei as virtudes. Quando, eu suplico,
estda 0 milho sem casca? Ninguém esta livre de manchas, nem mesmo o
recém-nascido de um dia. Existe uma figura retérica chamada intellectio,
pela qual o todo é conhecido a partir de uma peguena parte ou uma parte a
partir do todo. Quando apliquei a palavra 'monge' a Aelredo, estava usando
essa figura, atribuindo uma parte por meio do todo, chamando-o de monge
ndo porque ele fosse completamente casto, mas porque era verdadeiramente
humilde. Humildade e castidade fazem o verdadeiro monge, e como um bom
monge nunca falta de humildade e o todo é conhecido a partir de uma
pequena parte, e a regra da fala ndo é infringida, mas louvavelmente
observada nesse modo de expressdo, eu falei bem ao usar a palavra monge
para descrever um homem humilde. Portanto, esses meus amigos me
censuraram injustamente. Entdo eles dizem, “Em seu livro, vocé descreve o
corpo do falecido Aelredo como brilhante como um carblnculo e cheirando
a incenso. Vocé néo se expressou com suficiente cautela (VA, p. 8).

O livro (libello) mencionado na Carta, que ja estava acessivel a comunidade e aos
arredores, era a Vita Aelredi. Walter estava respondendo a acusa¢Oes que questionavam a

legitimidade da vida virtuosa do seu mestre. A falta de consenso em relagédo a isso sugere que
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havia vozes dissidentes, possivelmente vindas de “camponeses ou homens ignorantes,” que
questionavam a santidade idealizada. Mas é de se supor que Walter estava tentando apenas
minimizar o problema, direcionando as acusa¢Ges como oriundas unicamente dos rustici.
Indicios de insatisfacdo por parte dos monges com as frequentes auséncias do abade
sugerem que, por vezes, seu publico mais imediato ndo aprovava seu envolvimento em
questdes publicas. E importante ressaltar que a decisio de evitar tal envolvimento ndo
dependia exclusivamente da vontade de Aelredo, pois naquele contexto, como em outros, a
liberdade estava sujeita a condicionamentos. Como abade, ele tinha responsabilidades que
transcendiam seu publico estritamente monastico. Em 1143, quando Rievaulx estabeleceu Sédo
Lourengo de Revesby, sua terceira fundacdo apds Wardon e Melrose, e assumiu o papel de
abade fundador, Walter Daniel elogiou o sucesso espiritual e econémico que Aelredo trouxe
para a nova comunidade durante os quatro anos em que a liderou. Contudo, Walter também
indicou que o abade criou inimizades na regido ao adotar medidas audaciosas para alcancar a
prosperidade econémica da casa. Além disso, apds a renuncia de Maurice de Rievaulx, o
segundo abade (1145-7), que era considerado como um outro Beda, Aelredo foi escolhido

pelos irmaos para sucedé-lo. Como sugere o trecho a seguir, essa escolha nao foi unanime:

Como o sol ao meio-dia, ele espalhou ainda mais amplamente a clareza de
sua luz. H& alguns que pensam que a ambicédo o levou a lideranga desta casa.
Todo homem bom sabe que isso é falso. '‘Que sua virtude tenha provocado
homens invejosos a mentir ndo é surpreendente - a virtude nunca deixa de
despertar a inveja - e quantos fofoqueiros invejosos esse homem de paz teve
que suportar! (VA, XVII, p. 34).

As difamacdes, conforme sdo apresentadas pelo hagiografo, abrangiam outros
aspectos da vida de Aelredo. Homens mal-intencionados e equivocados diziam que ele era
glutdo e bebia muito vinho, “amigo de publicanos e entregava seu corpo a banhos e
unguentos”. Em resposta, Walter defendeu que Aelredo costumava comer o que lhe era
oferecido como qualquer outra pessoa. Se ele bebia vinho, era devido a sua “antiga doenca, a
pedra, que o afligia gravemente todos os meses, de acordo com o conselho do Apoéstolo
Timoteo, ‘Usa um pouco de vinho por causa do teu estdbmago e das tuas frequentes
enfermidades’” (VA, p. 33). A dor era intensa, ja que com frequéncia “sua urina continha
fragmentos de pedra do tamanho de um feijdo, cuja passagem era insuportavel”. Por isso, ele
recorria a banhos quentes em busca de alivio para seu sofrimento, a fim de amolecer o

obstaculo, caso contrario, “teria enfrentado uma morte subita” (VA, p. 41). Esses frequentes
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banhos o levavam a exaustdo, e ele ficava “tdo incrivelmente exausto a noite que parecia mais
morto do que vivo. E vocé ousa falar sobre os banhos de Aelredo!” (VA, p. 34).

Por outro lado, outros testemunhos contradizem essa imagem. Em A Vida de Cuthbert,
de Reginaldo de Durham, hd uma carta enderecada a Aelredo que esta repleta de elogios a
devocdo e compaixdo do abade. Além disso, a carta inclui um trecho que descreve a
experiéncia de Aelredo ao retornar para casa ap0s participar do capitulo geral anual de
Citeaux. Na hagiografia A Vida de S&o Goderico, que este historiador analisou em seu
mestrado, 0 mesmo hagiografo relata que, devido a amizade entre Aelredo e Goderico, 0
abade insistiu que Reginaldo escrevesse a vida de Goderico, demonstrando entusiasmo pela
santidade eremitica. 1sso sugere uma visdo mais positiva e elogiosa do que a imagem de
alguns adversarios que Walter Daniel apresentou.

Para defender a virtude de seu mestre, Walter parte do pressuposto de que seus
interlocutores, a comunidade de Rievaulx, reconhecem a interconexao entre a parte e o todo,
ou seja, a questdo dos universais. Ele destaca que, mesmo antes de entrar em uma ordem
formal, Aelredo ja era humilde e casto, qualidades que o qualificavam como monge. Walter
também menciona o uso da hipérbole, uma figura de retérica que exagera a verdade com o
objetivo de enfatizar algo. Walter ndo hesita em reconhecer o uso da retérica em seu discurso
e argumenta que, se ndo o fizesse, estaria sendo negligente em relacdo ao clima de suspeita
que cercava Aelredo, que enfrentava hostilidade, rivalidade e inveja. Ele destaca que essas
emoc0Bes geralmente sdo despertadas por coisas boas e gloriosas, ndo por coisas obscuras e
insignificantes. Portanto, o fato de Aelredo despertar tanto 6dio quanto amor entre seus
colegas de ensino, fazia parte do processo pedagdgico baseado em sua personalidade.

Walter menciona que ndo sabemos exatamente quais tipos de ressentimentos Aelredo
despertou, mas sugere que isso ocorreu ndo apenas na corte, mas também em Rievaulx. Ele
relata um incidente em que um militar, invejoso das qualidades e da popularidade de Aelredo
entre os cavaleiros, tentou incitar sentimento de indignacdo contra Aelredo por meio de
difamacdes e historias raivosas. No entanto, esses esfor¢os ndo encontraram seguidores, e as
acusacgdes de que ndo era digno de ocupar posicdes de destaque foram rejeitadas. Tendo
vivido naquele Egito*® antes de entrar para o claustro, ndo era apenas um monge, mas suas
experiéncias e historias tinham muito a ensinar ao publico de Rievaulx. Suas vivéncias
passadas o tornaram um individuo com uma riqueza de conhecimento e sabedoria que ele

compartilhava com seus irmdos monasticos:

40" Em oposicdo a Terra Prometida, ou seja, passa de uma vida mundana a uma vida evangélica.
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Quem, entre aqueles que aprenderam a paciéncia no isolamento do claustro
durante vinte, ou mesmo quarenta anos, responderia tdo pacientemente, tdo
afetuosamente, tdo gentilmente a um de seus companheiros sob o choque de
tal ataque? Essas e outras exceléncias semelhantes o ligaram ainda mais
fortemente aos lagos do amor a seu senhor, o0 Rei, e 0 tornaram ainda mais
querido a todos em sincera afeicdo, de modo que o Rei confiava cada vez
mais nele e o encarregava de negdcios importantes (VA, p. 8).

Como parte da tradicdo hagiografica, ndo se tratava apenas a registrar fatos sem
interpretacdo. A principal aspiracdo dos escritores era construir: a si mesmos, as futuras
geracOes de religiosos e, sem duvida, ao mundo além dos limites do claustro, de onde viriam
novos adeptos. Contudo, a abordagem néo era de propaganda descontextualizada, tendo, por
um lado, o desejo de construir um peso significativo na selecdo de histdrias, que resultou na
predominancia de visfes e intervencdes miraculosas da providéncia. Em uma comunidade
focada na vida futura e na “Jerusalém dos santos”, onde o presente era visto como uma
preparacdo penitencial, essas experiéncias seriam as mais lembradas, compartilhadas e
transmitidas. Os beneficios espirituais concedidos a um irméo enriqueciam a todos. Por outro
lado, os embelezamentos narrativos ndo foram encaminhados por uma intencao consciente de
falsificacdo. VisGes e experiéncias espirituais de diversas naturezas eram interpretadas como
sinal de graca concedida a homens de virtude conhecida, mas tendiam a se conformar com 0s
padrdes estabelecidos pela Escritura e tradicdo. A medida que eram passadas de boca em
boca, esses padrdes se reforcavam, e 0s escribas que as registravam, trabalhando dentro da
tradicdo hagiografica vigente, acrescentavam detalhes para torna-las mais proximas do
comum. Seja ao relatar anedotas, revisar sermdes ou compor tratados, a motivacdo era a
mesma: o desejo de tornar Deus conhecido pelos homens e de aproximar os homens de Deus.

Dessa forma, Walter vai construindo a imagem de um Aelredo respeitado por todos
em todas as coisas, ndo obstante as dissidéncias oriundas de invejas, pois ele havia recebido
de Deus a paciéncia e enriquecido seu espirito ativo com prudéncia. Dessa maneira, em seu
coracéo puro, ele ndo abrigava 6dio ou rancor, mesmo que, no curso da propria narrativa, haja
evidéncias de vozes dissidentes em relacdo as virtudes de Aelredo. Para seus aprendizes,
Aelredo ndo nutria discordia ou amargura, € mesmo estando em posicao de prejudicar muitos,
ele era util para todos. Walter explica que tudo o que acontecia na corte estava sob a
responsabilidade de Aelredo, mas ele o fazia com tanta gentileza que ““sob sua administracéo

justa e afavel dos assuntos, ndo havia agitagdo nem perturbacao entre o povo”:

Agora, prosseguirei para explorar terreno nobre e revelar a raiz de tamanha
bondade, para que aqueles que desejam ver possam contemplar a santidade
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que brilha naquele que me gerou para a vida de S&o Bento através do
Evangelho de Deus e se mostrou um pai para 0s irmaos, e para que sua
grande gléria ndo seja ocultada na terra e se esconda daqueles que, sedentos
em espirito, costumam abragar exemplos do bem (VA, p. 2).

A representacdo do abade como um pai dedicado e preocupado, agindo em beneficio
de seus filhos monasticos, é evidenciada tanto na hagiografia quanto nas oracdes pastorais de
Aelredo. Nestas, ele fornece diversos exemplos que ilustram a devocao e o afeto que sente por
seus filhos monasticos, destacando assim o papel do abade como figura paternal. O cuidado
paternal de um abade comecga em seu amor pelos monges, escrevendo com uma compreenséao
paternal e profunda compaix&o pelos desafios que muitos deles enfrentam. No entanto, como
¢ apropriado para um pai dedicado e amoroso, ele ndo compromete os requisitos da regra
monastica, pois a indulgéncia excessiva poderia causar danos. Em vez disso, ele ora como um
pai espiritual, oferecendo encorajamento e conselhos aos seus filhos monasticos para que
perseverem contra as tentacGes, que podem puxar para baixo 0os monasticos. Os discipulos sdo
advertidos sobre as artimanhas do diabo, que lisonjeia ao apresentar as atragées do mundo e
promete uma vida facil, mas também amedronta ao pintar um quadro sombrio do rigor da vida
monéstica. Como pai espiritual, ele incentiva seus monges a ndo cederem a essas mentiras e
ilusdes do inimigo espiritual. O abade assume a responsabilidade de impedir que seus monges
sucumbam a tentacdo de abandonar seus deveres e COmMpromissos.

Entre essas oracOes, ambas precedidas por uma mensagem “Oracdo do venerdvel*
Aelredo, abade de Rievaulx, destinada aos prelados, sobretudo aos abades*? composta e usada
por ele]*, Aelredo clama por aquele “pastor afavel”, reconhecendo o peso do cargo de abade.
Ele confessa que “treme apenas ao sentir-se chamado de pastor” e ao cuidar de um tdo grande
namero de almas, enquanto sente que aprendeu “tdo pouco para mim mesmo e tu me mandas
ensina-los”. Sentindo-se indigno, ele roga para que seja infundido com caridade, amabilidade
e esperanca, e pede que Deus “mortifique com sua forca 0s movimentos dos afetos carnais”.
Aelredo pede que todas as virtudes, especialmente a sabedoria, que € aliada ao ensino e a
governancga dos monges, sejam infundidas nele para que possa servir aos monges. Ele suplica
a Deus para que o auxilie a guiar, consolar, adaptar-se ao carater individual de cada monge e

reconhecer seus sentimentos e comportamentos. Essa sabedoria estaria a servigco de orientar,

4 QO titulo de veneravel atribuido foi acrescentado ao manuscrito no século XIlI e parece indicar que o
manuscrito provém do ambiente familiar da abadia de Reivaulx.
42 Esta observacdo foi acrescentada ao manuscrito no século XI1I.
43 Esta observacdo foi acrescentada ao manuscrito por volta do século XIV ou XV.
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consolar, adaptar-se as caracteristicas individuais e reconhecer o0s sentimentos e
comportamentos de cada monge (Orat Past 8, p. 53).

Aelredo, como pai espiritual, apoiava e fortalecia seus filhos monasticos, assim como
um pai amoroso apoia seus filhos diante dos desafios frequentemente arduos da vida
monastica. Ele oferecia palavras de encorajamento, exortando seus monges a perseverarem
diante dos desafios atuais, com a esperanca de colher frutos no futuro. Os incentivava a elevar
todas as suas a¢des a Deus, buscando manter mentes e coragdes puros, para que pudessem ser
apresentados a Ele no templo celestial, cuja alegoria € o quarto nupcial.

A imagem de Aelredo na escrita hagiogréafica é a de alguém mais préximo do habito
monéstico do que da vida efetivamente mundana, mesmo que na corte os condicionantes,
como a disponibilidade de alimentos e o privilégio de ser estimado pelo rei, pudessem
facilmente corromper qualquer outra pessoa. Contudo, Aelredo praticava a simplicidade na
alimentacdo e em sua vestimenta, evitando toda a superfluidade, vaidade e luxuria,
transformando sua roupa em “um simbolo e prendncio da admirdvel pobreza de sua vida
posterior” (VA, p. 78). Ele manteve uma fidelidade inabalavel em todas as situacdes, sendo
amigavel e acolhedor com 0s virtuosos, a0 mesmo tempo em que era temeroso e rigoroso,
embora mantendo compaix@o com 0s desonestos.

Outras qualidades frequentemente elogiadas incluem a gentileza (mansuetude),
afabilidade e popularidade. Aelredo era visto como alguém que se tornava tudo para todos,
uma personalidade adaptavel, versatil e amigavel. O uso de uma férmula semelhante a
referéncia a Paulo em “ele se torna tudo para todos” (1 Cor. 9:22), na hagiografia abacial pode
ser explicado pela necessidade de legitimar biblicamente o reconhecimento da vida ativa de
Aelredo (vida publica) e sua humildade nessa questdo. Além disso, a literatura monastica
frequentemente se baseava nas Escrituras, na tradi¢do patristica e na literatura classica como
fontes de inspiragdo e ensinamentos.

O uso de recursos retéricos na descricdo de Aelredo é semelhante ao que podemos
encontrar em outras historias e hagiografias, em que expressdes exageradas sdo usadas para
enfatizar a importancia do assunto e, as vezes, irritar criticos que podem interpretar
literalmente tais descricdes.

A citacdo de Cicero, “A fala mais doce do que mel escorria de sua boca,” e a
referéncia a versiculos biblicos como “Mais rapidos que aguias, mais fortes que ledes” (2 Sm
23), ou da Vida de Sdo Martinho, “Mais puro que vidro, mais branco que leite,” sdo exemplos

de expressdes que enfatizam a exceléncia de Aelredo (VA, p. 200). Essas expressdes ndo
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devem ser interpretadas de forma literal, mas sim como formas retéricas de exaltar suas
virtudes. No caso do brilho do corpo de Aelredo ap6s sua morte, a descricdo é usada para
enfatizar o quao excepcionalmente virtuoso ele era. O autor afirma que o brilho de seu corpo
era mais intenso do que o de uma pedra preciosa, como um carbunculo, e que sua fragrancia
excedia o cheiro de incenso. Essas descricbes sdo usadas para transmitir a ideia de que
Aelredo era um homem de grande santidade e virtude.

No entanto, o autor reconhece que esta usando hipérboles permitidas, ou seja,
exageros retoricos aceitaveis, para enfatizar a grandeza de Aelredo. Ele pede perddo aos
leitores se parecer ter exagerado demais, mas afirma que, se ndo o fizerem, os especialistas
em retdrica o repreenderdo por sua estupidez. Isso demonstra que a hagiografia muitas vezes
recorria a recursos retoricos para exaltar as virtudes e méritos dos santos, mesmo que essas
descricBes fossem exageradas.

A caridade é¢ uma virtude central na vida de Aelredo, e ele escreve extensivamente
sobre esse tema. Sua vida é descrita como caracterizada pela abundéncia de caridade. Ele é
descrito como gentil, longanimo, ndo orgulhoso, ndo egoista, mas preocupado com 0s
interesses de Cristo Jesus. Sua bondade e boa vontade eram tdo notaveis que ele ndo se
deixava provocar a raiva por injarias, nem incitar a vinganca por difamac6es. Mesmo diante
de insoléncia, ele ndo retaliava, e sua generosidade superava a ingratidao.

Aelredo fazia um servigo ainda maior aos seus inimigos do que aos Seus amigos,
demonstrando uma profunda caridade que desarmava a malicia alheia. Ele buscava retribuir o
6dio com amor, o mal com o bem, a inveja com a bondade, e respondia a difamacdo com
palavras e acdes amigaveis. Sua paciéncia era conhecida por todos como um doce perfume,
mesmo quando enfrentava as espinhosas palavras e aces daqueles que o difamavam ou o
caluniavam.

Essa analise sobre a caridade de Aelredo foi escrita enquanto ele estava envolvido no
ensino de novigos, demonstrando como ele buscava transmitir essa virtude fundamental aos
que estavam sendo instruidos sob sua orientagdo espiritual. Sua vida e ensinamentos refletiam

a importancia da caridade como um principio central da vida monéstica e espiritual.

Digo, afirmo, confirmo, juro, eu juro por Ele, que é a propria verdade, Cristo
nosso Senhor, eu me maravilho com a caridade de Ailred mais do que me
maravilharia se ele tivesse ressuscitado quatro homens dos mortos. Meus
ouvintes podem rir, podem zombar das minhas palavras, podem jogar minha
carta no fogo, podem fazer o que quiserem, eu seguro firme e espero poder
manter isso, que a caridade de Ailred, “de um coracdo puro, e de uma boa
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consciéncia e de uma fé ndo fingida”, excedeu toda novidade de milagre
(VA, p. 38).

Aelredo aborda a relacéo entre caridade e milagres, destacando que a caridade é uma
virtude prépria de individuos virtuosos, enquanto os milagres podem ser realizados por
pessoas que ndo sao necessariamente virtuosas. Enfatiza a importancia da caridade como uma
virtude central, citando as palavras do Apostolo Paulo de que, mesmo que alguém tenha uma
fé capaz de mover montanhas, se ndo possuir caridade, ndo serd nada. Reflete também sobre o
mandamento de amar o préximo como a si mesmo e destaca o papel do outro na salvacdo da
alma. Ele argumenta que a ordem embutida no ato de amar n&o se trata de amar mais 0 outro
ou a si mesmo em termos de quantidade, mas sim de amar da mesma maneira, com a mesma
disposicdo de cuidado e preocupacdo. O preceito indica 0 modo do amor, que deve ser o
mesmo tanto para o proximo quanto para si mesmo.

Todavia, 0 abade ressalta que, em casos extremos, como a escolha entre o corpo e a
alma, a primazia deve ser dada a salvagdo da alma. No geral, ele enfatiza a importancia de
cuidar tanto da satde do corpo quanto do espirito, evitando o 6dio ao corpo, mas priorizando
a alma quando necessario. Busca encontrar um equilibrio entre o cuidado com o préprio bem-
estar e 0 bem-estar dos outros, destacando a caridade como o principio que guia essa busca
pelo equilibrio. Sua reflexdo destaca a complexidade da virtude da caridade e sua importancia

na vida espiritual e moral.

4.6 Em Busca do Amor Perdido: a Sabedoria Encontrada Por Meio do Amor

A amizade € intrinseca a ordem da criacdo, como ilustrado pelos primeiros amigos,
Addo e Eva, considerados nosso prototipo por Aelredo (AE, 11:40, p. 94). Deus
deliberadamente criou a amizade, e a unido com Cristo é representada pelo amor ao amigo. A
infelicidade e a miséria humanas resultam do pecado original, uma queda do amor, segundo
Aelredo.

Portanto, a jornada humana é uma busca para restaurar a semelhanca divina. Aelredo
descreve o papel do abade como responsavel por instruir seus monges em sua obra completa.
Em sua Oracéo Pastoral, ele pede ao senhor que, como abade, seja agraciado com o dom do
entendimento para educar eficazmente seus monges. Ele busca a orientacdo do Espirito do
senhor para alcancar o coracdo de todos os seus monges. A concepc¢do de Aelredo sobre o
papel educacional do abade esta4 profundamente enraizada nos conceitos de amor e amizade.
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Em um sermao sobre os Santos Pedro e Paulo, ele liga a responsabilidade do abade de amar
sua comunidade as palavras de Jesus a Pedro, conforme relatado no Evangelho de Jo&o.

A caridade age como um ima que une todas as coisas em perfeita harmonia. Ela
representa um estado de amizade e amor. Por meio da caridade, as coisas sdo refinadas e
disciplinadas, transformando a matéria bruta e desordenada em ordem. O combate a contenda
e a promocdo da harmonia sdo 0s primeiros passos na criacdo. A matéria se torna maleavel e
docil, preparada para o proximo passo, que € a criacdo da alma do mundo, sua unido com a
matéria disciplinada, e a subsequente criacdo das formas de vida a partir dessa unido. A
caridade estd intimamente ligada a sabedoria, e somente aqueles que permanecem no amor
podem verdadeiramente experimentar a caridade. Ela é como um espelho que reflete sua
imagem apenas para aqueles que estdo na luz do amor de Deus.

O desejo em conhecer assuntos ocultos ou a solugédo para algumas questdes, nao se da
pela inquietude sobre as causas e razfes da confusdo no mundo, mas na tranquilidade de um
retiro onde se possa conversar com Jesus, um a um: “Ele vird na forma de um professor muito
agradavel, carregando em sua mao direita a lei toda em chamas, para ilumina-lo com o
conhecimento da lei e para acendé-lo com o amor que vem da meditacdo sobre a lei” (EC,
11:31-33, p. 134).

4.6.1 A busca pela sabedoria e a transformacao da alma

Tanto em Aelredo quanto em relacdo a Bernardo, € possivel destacar o desejo de
transmitir, como transparece em suas obras, ndo apenas conhecimento, mas sabedoria
(sapienter versus scienter). Bernardo enfatiza que estava mais preocupado em “tocar 0S
coracbes” do que em “explicar as palavras” (Cantico dos Canticos). Ele desenvolve mais
completamente sua posi¢do sobre o aprendizado na vida monéstica ao demonstrar que 0
conhecimento s6 tem valor se estiver direcionado para o bem fazer ou para a santidade de
vida (BURTON, 2018, p. 203).

Nesse ensinamento sobre o conhecimento, Bernardo convida seus ouvintes a deixarem
o campo do conhecimento sensivel e aquele conhecimento de Deus ou de Jesus que é apenas
afetivo (cognoscere), para que ele possa introduzi-los no dominio da santidade de vida
(sanctitas vitae), conduzindo-os primeiro por meio de um conhecimento pratico e eficaz de
Deus ou de Jesus, ou seja, por meio de uma conversdo moral. Isso pressupfe que sua

inteligéncia, ou mais precisamente sua consciéncia moral, tenha sido iluminada
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(comprehendere). Em resumo, o que Bernardo propfe é um curso em trés etapas: conhecer,
compreender e finalmente amar. A seu ver, se a instrucdo pode ser suficiente para tornar
alguém instruido (instructio doctos reddit) — 0 que ndo € necessariamente ruim em si — ainda
assim ndo é suficiente. E necessario ser sabio, pelo que somente o afeto ou o amor permite
alcancar a sabedoria. Bernardo enfatiza que o verdadeiro objetivo do conhecimento é levar as
pessoas a um relacionamento mais profundo e amoroso com Deus, e é esse relacionamento
que culmina na verdadeira sabedoria espiritual (Burton, 2018, p. 203).

O desprezo de Bernardo por Abelardo (mergulhado em gramatica e l6gica, preocupado
com distingOes sutis) como um theologus, um termo que Bernardo utiliza principalmente de
maneira pejorativa para se referir a alguém que alegava possuir um conhecimento falso sobre
as verdades das Escrituras, € evidente. O Concilio de Sens, de 1140, marca o climax das
relacGes de Bernardo e Abelardo. A complexa e, as vezes, amarga controversia em Sens tem
gerado a defesa de um ou de outro dos grupos envolvidos. Abelardo é visto como rebelde e
combativo, servindo como um excelente contrapeso contra a imagem de um obscurantismo e
de um tradicionalismo do periodo, cujo principal representante foi Bernardo. Le Goff (1994,
p. 59-74) dedicou uma secdo a Abelardo, considerando-o como um dos intelectuais
emergentes do século XII. Nascido em Pallet em 1079, ele pertencia a pequena nobreza e se
tornou o cavaleiro da dialética. Onde quer que fosse, deixava marcas de discussdes
apaixonadas, desmantelando idolos com sua inteligéncia agucada. Nessa representacdo
historiografica, Abelardo, conhecido como o “iconoclasta do fervoroso antitradicionalista”,
era 0 oposto exato de Bernardo, que se encontrava em “outra fronteira da cristandade”, imerso
no mundo rural, feudal e militar. Vivendo na soliddo do claustro, “tira da meditacdo mistica —
que eleva aos pincaros — disposicdo para lancar-se sobre o mundo como justiceiro”. Estava
sempre pronto para combater as inovacdes, especialmente as que Abelardo promovia, como a
I6gica, a dialética, o livre consentimento e, de fato, a reconsideragdo do pecado. Abelardo era
um humanista, unindo fé e razdo antes mesmo de Sdo Tomas de Aquino, e este Gltimo
continuou e expandiu essa teologia para novos patamares (Le Goff, 1994, p. 73).

A ambicdo intelectual de Abelardo, com a qual Bernardo teve uma ampla
discordancia, se dava a énfase na razdo, que Abelardo muitas vezes levava ao extremo,
beirando o irracional, desafiando, para o cisterciense, a sabedoria da fé. Bernardo estabelece
uma distincdo retdrica marcante entre um intelectual treinado na escoléstica, que estd mais
interessado em questionar as declaragcbes de fé do que na prépria vida espiritual, e as

exigéncias da fé em si (Mews, 2007, p. 134). Sobre o antagonismo entre conhecimento e
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sabedoria, baseado na distingdo entre sistemas de ensino clerical e monéstico, foi apontado
por Jean Leclercq como abrangente, destacando as diferencas na abordagem intelectual e
pedagdgica entre esses dois modelos, que encontram em Bernardo e Abelardo os
representantes mais proeminentes.

E importante reconhecer que a dicotomia entre ensino clerical e monastico, além das
simplificacOes inerentes a isso, deixa de lado a complexa paisagem intelectual e religiosa do
século XII. A surpresa € que Bernardo ndo se op6s a aplicacdo da dialética de Abelardo a
questdes teoldgicas. Sua queixa era que Abelardo havia aplicado a logica a questfes além da
I6gica, como a Trindade, o que era ilégico para os cistercienses. Bernardo insistiu que o
discurso racional deve ser exatamente isso: racional. Rejeitava repetidamente e
veementemente o uso indevido da ldégica, e os erros que resultaram da persistente e
desafiadora aplicacdo da légica.

Aelredo, por exemplo, assim como seus pares, recebeu uma educacdo na escola
Catedral de Durham. Mesmo que as fontes a esse respeito sejam escassas, € mesmo que seu
contato com esse tipo de educacdo tenha sido curto, a ponto de ele préprio admitir que nao
recebeu educacdo na escola da Catedral de Durham, onde o seu bisavd e o avd haviam sido
membros do capitulo da catedral. Alfredo, o bisavd, era o guardido dos relicarios de Cuthbert
(falecido em 687) e, posteriormente, de Beda (falecido em 735), cujos 0ssos, segundo relatos,
Alfredo teria trazido de Jarrow. O proprio pai de Aelredo foi investido como beneditino em
Durham pouco antes de sua morte em 1138 ou 1139. Alguns estudiosos especularam,
aparentemente com base em histérias que Reginaldo relatou ter ouvido de Aelredo, que a
familia descendia de um membro do grupo que transportou os 0ssos de Cuthbert de
Lindisfarne primeiro para Chester-le-Street e depois para seu santudrio permanente em
Durham (Dutton, 2017, p. 23).

Aelredo, Bernardo e Abelardo compartilhavam, além dos mal-entendidos que
marcaram a relagdo entre esses dois Ultimos, o objetivo comum de revitalizar a fé crista,
segundo sistemas de referéncia diferentes, mas ndo totalmente antagdnicos, em um contexto
mais amplo de tensdes politicas e religiosas no curso do século XII. Nao basta, portanto,
reduzi-los & oposicdo entre um pensamento monastico e outro clerical. Isso seria simplificar
as questdes centrais sobre a direcdo da reforma educacional e religiosa. Para os cistercienses,
a teologia estava voltada para o sujeito em vez de ser orientada para 0 objeto. Nessa
abordagem, a experiéncia subjetiva desempenha um papel significativo em qualquer discussdo

sobre divindade, na medida em que as explanag¢@es se concentram na intersecdo entre a fé e a
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experiéncia, e talvez menos entre fé e razdo, como atividade racional que ndo apreende
completamente Deus e suas obras (Le Goff; Schmitt, 2002, p. 435).

A fé permeada de contetdo cognitivo é principalmente o ato de aceitar proposi¢oes
que transcendem a compreensdo da razdo. E esse ato de aceitacdo que leva a conformidade da
vontade e a unido da alma com Deus. Com efeito, uma das implicacbes disso é que as
emogdes tém um lugar importante nas conversas sobre Deus, e, portanto, comunicar essas
emoc0Oes é um objetivo fundamental ao falar sobre o assunto.

Tanto em Aelredo como em Bernardo, as palavras tém a intencdo de inspirar e motivar
0S monges a reservarem tempo para a oracdo e a contemplagdo. No que diz respeito a
sabedoria, pautada nas pressuposicdes epistemoldgicas do método mistico de alcancar a
verdade, havia um pano de fundo complexo. Bernardo, por exemplo, propunha a
superioridade monastica, chegando a instar o Papa Eugénio Il a adotar uma epistemologia
mais semelhante a de um monge do que ao intelectualismo. Bernardo gostaria que o papa
praticasse 0 exercicio monastico, argumentando que a lideranga na Igreja requer 0 mais alto
nivel de discernimento, ndo sendo adquirida por meio do programa de educacéo gregoriana,
estudo das artes liberais, pratica das regras da vida curial e experiéncia em assuntos
diplométicos e militares. Pelo contrario, as habilidades necessérias para liderar deveriam ser
desenvolvidas por meio de uma vida devotada ao monasticismo.

O Papa Eugénio 11, antes de se tornar Papa, era conhecido como Bernardo Pignatelli e
viveu como monge cisterciense em Claraval. Bernardo considerava a contemplacdo como a
intuicdo verdadeira e segura da mente sobre algo, ou a apreensdo da verdade sem duvida,
enguanto a consideragédo era o pensamento em busca da verdade, a busca de uma mente para
descobrir a verdade. Ele destacava trés tipos de consideragéo: a “dispensativa,” que envolvia o
uso dos sentidos e objetos dos sentidos de maneira ordenada e social com o objetivo de
conquistar o favor de Deus; a “estimativa,” que consistia na analise cuidadosa e ponderacéo
prudente de todas as coisas para descobrir a presenca de Deus nelas; e a “especulativa,” um
processo de recolhimento interior que, com a ajuda de Deus, permitia a contemplacédo direta
de Deus.

No que se refere ao altimo tipo de consideragdo, o especulativo, ele € idéntico a
contemplacdo, com a diferenca de que a consideracdo € definida em termos de um processo
ou acdo, em vez de uma experiéncia de aquisicdo de conhecimento. A considera¢do, como
ferramenta, poderia ser empregada pelos monges como uma prepara¢do necessaria para a

contemplagdo. Contudo, também poderia ser aplicada por todos, sejam leigos, padres ou
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prelados que viviam com as preocupacdes e distragdes do mundo, com o objetivo de manter
seu contato com as coisas celestiais por meio da consideragdo. Essa teoria mais geral sobre a
educacdo, o treinamento e as percepc¢des, era resultado de autoexame espiritual em vez de
exposicdo dialética. Em vez da erudicao, era a piedade que estava em foco.

Durante o auge da afeicdo monastica, as emogdes passaram a desempenhar um papel
cada vez mais importante, o que se baseou no principio de reformar ndo apenas a si mesmo,
mas também a sociedade por meio do afeto. No centro desse projeto monastico e eclesiastico,
emergiu uma sensibilidade monéstica que valorizava as expressdes emocionais, tanto na
relacdo com Deus quanto nas interacbes humanas. No impeto de reformar, os valores da
caridade, da dilecdo e da amizade espiritual se tornaram essenciais, visto que exerceram uma
influéncia significativa no pensamento relacionado a vida em comunidade dentro dos
claustros, nas conexdes entre mosteiros da mesma congregacéo e, até mesmo, na sociedade
cristd em geral. Os valores da amizade espiritual e da caridade assumiram um papel central,
permeando e transformando os lacos de sangue, sejam eles familiares ou politicos, pelos lagos
do amor espiritual.

A énfase dada a interioridade por Aelredo, seguindo a tradicdo agostiniana, levou-o a
considerar que todos sob sua lideranca poderiam progredir. Ele se concentrou na orientacéo e
na regulamentacdo de aspectos intrinsecos a vida cotidiana monastica, como as relagdes
interpessoais. O desejo de autoconhecimento ndo era um objetivo em si mesmo, mas sim um
meio para alcancar um propoésito superior: o retorno a Deus. Por meio da reflexdo espiritual
sobre o amor divino, desenvolveu-se uma compreensao mais profunda da natureza humana.
Essa antropologia é claramente identificada em Aelredo no contexto do tema da sabedoria,
que esta intrinsecamente ligada ao amor.

A conexdo entre sabedoria e amor é evidente, como indicado pelo termo grego
prlooopia, que relaciona amor e sabedoria. Sabedoria é associada ora a amizade, ora a
caridade, mas isso ndo representa um paradoxo, uma vez que amizade e caridade, embora
distintas, ttm o amor como raiz comum. Aelredo enfatiza que a “Sabedoria Suprema, que é
deus, incorpora em si as leis e fontes” de todas as artes. Portanto, quando os seres humanos
utilizam essas artes, estdo empregando uma capacidade que tem origem em Deus. Desde a
criacdo, a imagem divina no homem € renovada, mas ainda ndo esta completa. Esta em um
processo que so serd concluido no futuro. A memoria é restaurada pela Escritura e o intelecto
pela fé. O lugar desse momento é a patria da eternidade, onde “para aqueles que viverdo

eternamente, ndo haverd espaco para o esquecimento, e nenhum erro podera se intrometer
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naqueles que desfrutam da verdade”. A pergunta fundamental é: “Qudo grande é o
conhecimento do homem se ele ndo consegue sequer compreender a si mesmo?” (EC, 111:89,
p. 220). Esse aspecto pratico do conhecimento, relacionado a vida cotidiana e inseparavel da
realidade metafisica, € o0 que constitui a sabedoria. Sem abrir mdo das ferramentas
disponiveis, a disciplina e a meditacdo s&o as duas plataformas nas quais a formagéo para a
sabedoria se baseia. O mosteiro € como um ninho onde se aprende a voar, onde as asas das
virtudes sdo formadas.

A tradicdo monastica cisterciense, como pode ser observado no século XII, estabelece
uma antropologia centrada no coragédo. O abade Saint-Thierry, que teve contatos pessoais com
Bernardo e até mesmo passou um tempo na enfermaria do mosteiro de Claraval, concebeu o
coracdo como uma “virtude espiritual” e o “fundamento de todos os atos espirituais”, que “da
vida a tudo e por meio da qual vive tudo o que esta vivo no corpo” (EC, 11:45, p. 100). Esse
enfoque na dimensdo afetiva estd intimamente relacionado, pois, como destaca Aelredo, 0
coracdo € o 6rgdo por exceléncia da vida afetiva.

Nesse contexto, o coracdo € considerado a origem de uma escrita que compreende o0
acolhimento do outro, em a humildade e a amizade sdo reconhecidas dentro dessa
antropologia da relagdo. O clamor do coracdo, ansioso por um amor que esteja pronto para a
visdo e a unido, é comparado a uma chave nupcial. Aelredo reconhece que a consumacao
desse encontro sO ocorrerda ap0s uma reforma humana, que € o cerne de sua refundacéo
teoldgica baseada no amor. Ele questiona se, nesta “terra da sombra da morte”, pode haver um
conhecimento perfeito quando o homem ndo compreende nem a si mesmo, devido ao seu
afastamento do Criador. O conhecimento, nesse contexto, € o conhecimento da cruz, do
Senhor crucificado. A memoria de Deus nao esta totalmente enterrada, apenas escondida, o
que sugere que ndo se trata de algo novo, mas sim de uma restauracdo da memoria divina:
“De fato, se de certo modo a razdo humana néo tivesse tido da natureza pelo menos uma
minima centelha da memoria de Deus, penso que nem mesmo insensato poderia dizer no seu
coracdo. Deus nao existe” (EC, II: 34, p. 50).

No curso da discussdo, Aelredo apresenta uma série de perguntas e respostas para
demonstrar a imunidade da sabedoria a todo tipo de insensatez, inclusive a daqueles que
acreditam que podem tornar-se sabios por seus proprios meios. Ele argumenta que o insensato
¢ insensato até 0 momento em que ndo encontra a sabedoria. Assim que a encontra, 0

insensato deixa de sé-lo. Aelredo coloca duas suposi¢des para sustentar seu argumento:
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a) Se alguém se considera sabio por si s6, acreditando que alcangou tal condi¢do por
meio da meditacdo e de exercicios, isso confirma que a sabedoria ja existe, pois, de
outra forma, como poderia encontrar algo que ndo existe, a menos que essa coisa ja
tenha comecado a existir anteriormente?

b) Se alguém tenta construir a sabedoria por conta prdpria, isso ndo resiste a
contradicdo de que a sabedoria ja € uma existéncia por si so, e o que alguém pode
fazer € apenas dar testemunho dela.

Aelredo desdobra esse argumento de maneira didatica na reflexdo ontoldgica,
destacando que a sabedoria é uma existéncia que ndo pode ser criada a partir do nada, mas ja
existe de forma inerente, e o papel do individuo é reconhecé-la e dar testemunho dela:

Fica sozinho a pensar que exista uma esséncia ndo criada da qual todas as
outras esséncias recebem o ser, assim como existe uma sabedoria ndo criada
da qual todas as criaturas recebem o saber. Faz calar, entdo, em ti esta ou
aquela maneira de ser sabio, esta ou aquela maneira de existir: te fale ao
coracdo Aquele que é sabedoria e ser em pessoa, e ndo dirds mais no teu
coracdo: ‘Deus ndo existe’, vendo claramente que ndo poderias nem mesmo
no teu coragdo dizer ‘Deus ndo existe’, se Deus ndo existisse (EC, VI1:20, p.
57).

O sentimento de insensatez, que 0s monges, especialmente aqueles mais jovens (a
quem Aelredo se dirige no tratado), também poderiam experimentar, € uma ideia em si
mesma absurda, porque na natureza humana esta preservada “a centelha da memoria de
Deus”, que é o que possibilita ao insensato dizer “Deus ndo existe”. Para Aelredo, a razdo
desse sentimento é a contradi¢do entre ser sabio e possuir a sabedoria. Alguém que se julga
sabio deveria inevitavelmente responder de onde vem sua sabedoria. Assim, da-se testemunho
da sabedoria, assim como os apostolos, como Jodo, que ndo era a luz, mas dava testemunho
da luz. Ser sabio é dar testemunho da sabedoria. Do contrério, assumir-se como o centro do
processo € 0 que esta na raiz da Queda, quando o homem se tornou, desde entdo, um “lugar de
miséria e trevas, um lugar de horror. Desde entdo o homem é um exilado” (EC, 1:23, p. 59).

O cisterciense descreve a estabilidade ao ter sua felicidade na presenca, no
conhecimento e no amor de Deus. Ele descreve como os poderes da alma, considerados a
imagem de Deus, ainda estdo presentes nela mesma apos a queda causada pelo orgulho. No
entanto, esses poderes foram afetados negativamente: a memoria se afastou da lembranca de
Deus, a razdo se distanciou da luz da sabedoria criativa, e a vontade foi aprisionada pelo
desejo de coisas passageiras e inconstantes. A vida cristd, de acordo com essa perspectiva, é
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essencialmente a restauracdo desses poderes da alma a sua condicdo paradisiaca original,
alcancada por meio da pratica das virtudes.

Para Aelredo, a queda orgulhosa dos primeiros pais representou uma perda para toda a
humanidade. Impulsionada pelos afetos (affectus mentis), a alma foi levada em direcdo ao
abismo da miséria, resultando na perda da proximidade com seu criador. Aelredo expressa
essa condigdo com as palavras: “Tornei-me para mim mesmo um lugar de miséria e trevas,
um local de horror e uma terra de escassez (regio egestatis)” (EC, 11:99, p. 112). Assim como
o filho prédigo que abandona a casa do pai e se encontra em necessidade, a condicdo humana
de afastamento afetivo tem levado a deterioracdo da imagem de Deus dentro dela. Ele indaga:
“Por que perdemos a gléria com a qual fomos criados? Por que fomos expulsos para esta
miséria? Qual é a causa disso, irmdos, sendo o orgulho?”. Aelredo enfatiza que o orgulho
autoenganador se manifesta de diversas maneiras e destaca a importancia de os seres humanos
lutarem contra ele. O remédio para essa condi¢do é a humildade e a caridade, que tém como
base, conforme a formulacdo joanina, 0 amor: “Amem-se uns aos outros. Como eu 0s amei,
vocés também devem amar-se uns aos outros” (Jo 13:34). Somente assim o conhecimento e a
memoria, duas faculdades corrompidas, serdo restaurados. Essa restauracdo amorosa da
condi¢do humana, liberta do peso que a arrasta para baixo, é a esperanca na possibilidade de
participar da sabedoria e da beatitude. Os seres humanos, sendo mutaveis, tém o poder de
mudar seu estado de miséria. Sendo corruptiveis e sujeitos a infelicidade, também tém a
capacidade de alcancar o extremo oposto. A alma racional sabe que pode compartilhar da
sabedoria daquele que a criou, e 0 amor a guia em direcdo ao propdésito para o qual foi
concebida, enquanto o pecado a empurra na dire¢do oposta, para onde ela espontaneamente se
deixou ir a deriva (EC, I: 24-5, p. 61).

A esséncia da felicidade e do pleno cumprimento estad diretamente ligada a prépria
natureza do ser que busca alcanca-la. A falta de compreensdo sobre a propria identidade € a
raiz da aflicdo humana. Quando alguém tenta ser algo que nao €, invariavelmente se depara
com frustracdo e acaba se tornando infeliz. As diversas formas que o orgulho assume
(vaidade, ambicéo, ostentacdo/autoafirmacdo, desprezo a Deus e amor-proprio**) significam
que a luta contra ele é um desafio que perdura ao longo da vida, especialmente para aqueles
que buscam incessantemente a perfeicdo. O amor-préprio, por exemplo, é potencialmente
ameacador porque representa uma forma particularmente insidiosa de orgulho, pois

erroneamente atribui aos seres humanos o que pertence a Deus: virtude e bondade. Em

4 Ocorre quando se desconsidera o julgamento dos outros e se deleita suas supostas virtudes e nédo nas de Deus.
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sintese, em todas as praticas da vida espiritual ha o perigo da autocongratulacdo. Mesmo entre
aqueles que avancam no conhecimento de Deus, que penetram nos significados ocultos das
Escrituras e derramam lagrimas, o orgulho esta a espreita. Todas as virtudes praticadas e boas
acOes realizadas sdo vas e prejudiciais para aqueles que as executam por orgulho. S&o
precisamente aqueles que alcancam as mais altas virtudes que devem ter o cuidado de “ndo
comecar a se gloriar em si mesmos, mas sim em Deus” (1 Cor 1:31).

A restauracdo do intelecto, um termo que abrange diversos significados, mas que
geralmente se refere ao conhecimento, ocorre mediante o reconhecimento da prépria
fragilidade. E por meio da humildade que os seres humanos conseguem compreender a sua
verdadeira natureza. Essa humildade aelrediana ndo é sindnimo de mansiddo, como
geralmente é para grande parte nos. N&o se trata da imagem convencional de alguém sentado,
aparentemente constrangido, que fala piedosamente com os olhos baixos. Para ele, a
humildade é o ato de erguer os olhos da mente a fim de exerdar verdade sobre si mesmo, de
forma apropriada. O elemento mais crucial no autoconhecimento é o reconhecimento de que
as virtudes ndo sdo inerentes a nos. A resposta adequada dos humildes é se gloriar ndo em si
mesmos, mas no Senhor. Abraca-lo como uma “crianca abraga outra criangca, um enfermo
outro enfermo, um homem outro homem, e direi mais, como um pobre abracga outro pobre.
Porque também tu, Senhor, também és um pobre, montado sobre um jumento e sobre um
potro” (EC, 1:22, p. 58). O nascimento de Jesus € um exemplo muito persuasivo de
humildade. Feito uma peguena crianga, que viveu entre 0s pobres, serviu para que as pessoas
reconsiderassem o sentimento de grandeza, para que “possam se tornar pequenas criangas por
meio da humildade, os ricos em egocentrismo possam se tornar pobres bebés por meio da
rendncia a sua riqueza” (EC, I: 14, p. 43). Maria, outra vez, ¢ o0 modelo de humildade. O
abade aconselha seus leitores a contemplarem por um momento a perfeicdo que resplandeceu
em Maria, pois ela nunca se deixou envaidecer pela graca concedida a ela, como evidenciado
por sua humilde resposta ao anjo (Lc 1:38). Aelredo insta sua audiéncia: “Vocés devem
primeiro meditar sobre essa maravilhosa humildade de nossa Senhora, e depois imita-la o
maximo possivel.” (Sermones, 33:24, p. 85).

Aelredo compara a imagem e semelhanca que Deus concedeu aos seres humanos a
metafora da moeda tributaria mencionada em Mateus 17:23-24. Ele percebe Deus como
alguém que imprime “Sua imagem na prépria esséncia da alma racional”. Assim, 0s seres
humanos participam da prépria natureza de Deus. De uma natureza afetiva, a divindade

destina a humanidade a compartilhar da felicidade e bem-aventuranca e a felicidade da
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existéncia. Esse sinal da bondade da natureza humana, cuja prova definitiva reside no fato de
que a Segunda Pessoa da Trindade assumiu a natureza humana, demonstrando assim a
exaltacdo da humanidade e sua capacidade de ser elevada e unida a divindade.

A imagem de Deus presente no ser humano, representando sua capacidade de amar e
consentir plenamente a Deus e aos outros, € intrinsecamente indestrutivel. No entanto, essa
imagem pode ser obscurecida e aprisionada pelo egoismo. O pecado ndo a elimina, mas a
desfigura profundamente. Mais especificamente, a imagem divina no homem se torna
paradoxal quando sua abertura natural se fecha sobre si mesma, deixando de ser uma
faculdade para o amor e se transformando em um mero desejo de dominacgdo ou posse. Nesse
estagio, o ser humano deixa de ser doador e passa a buscar apenas receber. Nessa condicao, 0
homem se torna seu préprio Deus, e em vez de amar 0s outros, utiliza-os para seus proprios

fins, satisfazendo seu narcisismo pessoal, como poderiamos descrever nos tempos atuais.
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CONCLUSOES

Destacamos o papel de Aelredo de Rievaulx como educador, especificamente como
educador monastico. Como abade, ele tinha uma grande responsabilidade no desenvolvimento
da comunidade monéstica. Além dos avangos materiais, 0S progressos espirituais eram
igualmente importantes, e Aelredo teorizou sobre isso por meio da triade que permeava seu
ensinamento e sua reflex@o sobre as relacGes interpessoais: amizade, amor e afetividade.

Demonstramos a estreita relacdo entre afetividade e educacdo monastica cisterciense,
unindo a préatica da ascese, as relages interpessoais e a dinamica afetiva. A perspectiva
centrada no cisterciense permitiu a formacdo da triade, a medida que os cistercienses
elevaram a afetividade ao primeiro plano dos poderes da alma. Com o surgimento das novas
ordens monasticas a partir do século XI, novos elementos na antropologia medieval sobre as
emoc0des foram difundidos. Para autores cistercienses como Aelredo, a alma era caracterizada
por trés poderes: ela era racional, concupiscivel e irascivel.

Nesse periodo, 0s cistercienses se destacaram como mestres em um género que havia
caido em desuso no final da Antiguidade: os tratados sobre a alma, que tinham o objetivo de
mapear a alma humana, seus poderes e qualidades em relagdo ao corpo. Em resumo, Aelredo
buscou combinar o conhecimento sobre o homem (antropologia), baseado na difusdo de
conhecimentos das escolas urbanas e na memdria coletiva das filosofias platdnicas e estoicas,
com o destino espiritual do individuo.

A dialética da amizade e do amor evidenciada na AE é desenvolvida por meio de um
jogo de contradicGes binarias e analogias. Os efeitos do confronto entre 0 mundano e o
espiritual, estdo integrados na estratégia pessoal de salvacdo e perfeicdo, que é o nivel
alcancado por meio da amizade espiritual e que consiste no amor e no conhecimento de Deus.
Se por um lado a Queda foi causada pela m& vontade — a da desobediéncia humana —, a
amizade espiritual é a boa vontade corrigida, pela qual a humanidade tem a oportunidade de
redencdo, o que indica que a dialética do confronto entre carne e espirito seja, para Aelredo,
uma representacao acerca da salvacao individual.

Aelredo via na pratica da meditacdo um caminho para aprofundar e fortalecer os lagos
de amizade. Para ele, a meditacdo ndo apenas proporcionava um autoconhecimento essencial,
mas também era uma ferramenta para cultivar a verdadeira amizade. Ao refletir sobre si
mesmo e sobre a natureza do relacionamento com os outros, 0s monges poderiam discernir e

escolher com sabedoria aqueles que seriam verdadeiros amigos, capazes de compartilhar ndo
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apenas a jornada espiritual, mas também enfrentar os desafios e tentagbes que surgem no
caminho. A meditacdo, portanto, ndo era apenas uma pratica individual, mas também uma
forma de nutrir e fortalecer as relacbes entre 0os monges. Ao se conhecerem mais
profundamente, ao entenderem suas proprias fraquezas e limitacGes, eles estariam mais aptos
a aceitar e apoiar seus amigos em momentos de dificuldade. Além disso, a meditagdo também
0s ajudaria a discernir as intengdes verdadeiras de seus amigos, evitando desentendimentos e
conflitos. Dessa forma, a pratica da meditacdo se integrava de maneira significativa a visdo de
amizade de Aelredo, contribuindo para a construcdo de relacdes auténticas e duradouras entre
0S monges cistercienses. Por meio da meditacdo, eles ndo apenas se aproximavam de Deus,
mas também fortaleciam os lagos de amor e amizade que eram t&o valorizados na comunidade
monastica.

Com efeito, apresentou uma concepg¢do gramatica de amizade que inclui etapas, sobre
as quais cada monge deveria meditar. A etapa do teste é crucial para determinar a lealdade, a
intencdo correta (sem esperar vantagens), o critério (prudéncia, especialmente com o0s
descuidados) e a paciéncia do potencial amigo. Mesmo se sentimentos reprovaveis surgirem
apos a admissdo, Aelredo aconselha cautela ao encerrar a amizade para evitar hostilidades,
injurias e brigas. A recorréncia de temas emocionais no ideal cisterciense destaca a
importancia atribuida a afetividade humana, desenvolvida sob uma perspectiva das relacdes
interpessoais. Dessa forma, 0 amor e a amizade servem como linguagem de comunicacao para
a reaproximacdo da humanidade com o divino, além de atuarem como simbolos para
expressar emocoes pelos monges cistercienses.

Aelredo distingue a amizade do amor caritas, que é o amor para com todos, inclusive
para com os inimigos. A amizade, segundo ele, envolve a escolha, teste e eventual admisséo
de alguém como amigo. Contudo, ela ndo estd imune a venenos como traicdo, calunia e
orgulho, que podem corrompé-la.

A definicdo de afeto esbocada por Aelredo é uma inclinacdo espontanea da alma (AE,
I: 61, p. 77). Para os autores cistercienses, incluindo Aelredo, a alma uma teria dimenséo
passiva (receptiva) e uma ativa. Bernardo afirma que os movimentos afetivos se manifestam
espontaneamente, e considera que o amor é o afeto da alma, e ndo um contrato: ndo pode
surgir de um mero acordo, nem deve ser conquistado, pois ele € espontaneo em sua origem e
impulso. O amor verdadeiro, portanto, de forma analoga a amizade verdadeira (em contraste
com a amizade carnal e mundana) de Aelredo, basta-se por si so. E o principio da gratuidade

que guia 0 amor espontaneo na alma, sendo essa uma dimenséo dinamica. A recompensa do
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amor verdadeiro € o amor de Deus, enquanto para Aelredo esse amor, também a Deus, tem
como intermédio o outro, um terceiro de quem se é amigo e de quem, “ombro a ombro, de
acordo com Paulo, os amigos carregam o fardo um do outro” (AE, 1:12, p. 68). Assim, 0 amor
de Deus se faz entre a comunidade (ecclesia) de pessoas, e pelo elo da amizade verdadeira,
que tem como fundamento uma unidade em Cristo, e por meio de quem o reino celestial
estaria presente efetivamente entre os cristdos de rito latino.

O caréater emotivo que atravessa a nocao de affectus péde ser verificado pela definicdo
mesmo do termo enquanto inclinacdo espontanea e doce da propria alma em relacdo a alguem.
A pesquisa sobre os ideais de amizade e amor proporciona uma compreensao cultural das
relacfes interpessoais no século XII. Por meio do discurso religioso sobre amizade e amor,
que ndo estava dissociado do contexto social, Aelredo procurou apresentar esses temas como
um modelo exemplar de relacionalidade. Para ele, Deus € uma companhia amorosa que é ao
mesmo tempo multipla (a Trindade) e uma unidade, representando o “eu” e o “outro” (AE,
111:73-76, p. 124). Aelredo, sendo tedlogo e educador, apresenta essas como facetas centrais
de sua personalidade. Apesar de ocasionalmente ser descrito como recluso na Abadia de
Rievaulx, como ressaltado por seu hagidgrafo Walter, na realidade, Aelredo estava
profundamente envolvido em atividades itinerantes de ensino. Por meio de suas pregacoes e
seu cuidado pastoral em outras casas cistercienses sob a jurisdi¢cdo de Rievaulx, ele instruiu
publicos diversos, inclusive nobres locais e até reis.

Rievaulx, como abadia, foi seu lar espiritual, onde iniciou sua jornada como monge,
tornou-se mestre dos novicos e, finalmente, foi nomeado abade. Passou por um processo
formativo, dedicando-se a meditacdo de autores antigos, textos biblicos e escritos dos pais da
Igreja. No entanto, foi no convivio com seus irmédos de ordem e na reflexdo meditativa sobre
experiéncias espirituais que ele desenvolveu uma forma, talvez peculiar para nés, de
intimidade com seus discipulos. Ao ensinar que no abraco intimo da amizade espiritual as
pessoas poderiam encontrar repouso no coracao de Cristo, ele também convidou seus amigos
terrenos a uma entrega total, compartilhando segredos — um método que serviu como base
para a pratica da confisséo.

A lideranga pastoral bem-sucedida de Aelredo o colocou entre os pais cistercienses
mais famosos. Dentre os quatro primeiros grandes abades (Bernardo, Guilherme de Saint-
Thierry, Guerrico de Igny e Aelredo), esse mestre dos novigos jamais abandonou o intento
formador. Escrito em forma de dialogo, transpde conversas, reais ou imaginarios, para 0s

materiais de apoio ao ensino. Tais escritos, analisados aqui dinamicamente como parte de um
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processo educativo, sem constituir uma uniformidade, demonstram sua adesdo a
regulamentacdo cisterciense, ditado Consuetudines*, pois ele atribui grande importancia a
formacdo de seus monges e ao seu cuidado pastoral. Além disso, ele evidencia esse enfoque
ao participar ativamente das discussdes espirituais e didlogos com 0s monges em muitos de
seus tratados. Todavia, pesquisas mais recentes revelaram a capacidade de Aelredo de
expressar sua propria perspectiva, habilidade e estilo ao abordar sua compreensdo da vida
monastica cisterciense.

Além das habilidades pastorais e a dedicacdo, Aelredo estava ciente de sua funcao
como abade. Essa autopercepcdo, que se refletia na compreensdo do dever e da
responsabilidade nessa posicdo, assim como a seriedade com que a encarava, influenciam
profundamente suas reflexdes sobre a vida monastica. Da mesma forma que seus
contemporaneos abades cistercienses, Aelredo baseava sua pratica em uma interpretacao
direta da RSB, documento que ritmava o tom da vida liturgica da comunidade monastica, bem
como regulamentava suas atividades laborais e prescrevia praticas especificas para o
desenvolvimento espiritual de cada membro: investigacdo de si (comparando e contrapondo
com exemplos literarios e de outros cor-irmdos), a técnica meditativa e a reflexdo sobre o
outro com que se compartilha 0 mesmo espaco social: perscrutacdo de si, mas também
consideracOes sobre o papel do outro na jornada espiritual. Os modelos de meditador virtuoso
de Aelredo eram varios, mas destacamos Maria. Foi ela quem guardou as palavras de seu
filho, aquele que, ainda crianca, despontou de uma inteligéncia admiravel, mesmo por aqueles
doutores do templo em Monte Moria, em Jerusalém. Maria meditou sobre a resposta do
menino Jesus a respeito dos planos daquele que havia o enviado, mantendo em sua memoria e
sobre elas meditando e as conectando com outras profecias anunciadas pelos pastores.

A pratica da meditacdo mariana tinha como foco a palavra, 0s ensinamentos e a¢fes de
Jesus. Era uma contemplagdo cuidadosamente guardada na memdria. Nesse contexto, Maria
foi apresentada como um exemplo vivido da pratica meditativa que os monges do século XIl,
incluindo Aelredo, buscavam adotar em resposta a orientacdo de sua RSB para se envolver na
leitura espiritual. Ao empregar o termo ruminabat para descrever o processo de meditagéo,
evocando a imagem de um animal que mastiga o alimento repetidamente, a Escritura serve
como pasto, cabendo a memdria reter o alimento assim produzido. Na meditacdo, Maria
mastiga esse alimento, nutrindo sua alma. A abordagem de Aelredo a leitura é deliberada e

reflexiva, pois frequentemente encoraja o leitor a manter um ritmo pausado, como quando,

4 Dentre os requisitos da Ordem Cisterciense, o abade de um mosteiro deveria pregar a sua comunidade no
capitulo pelo menos doze vezes por ano.
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apos refletir sobre a lavagem dos pés dos discipulos por Cristo, ele aconselha o espectador da
cena a “ndo se apressar em sair” e a permanecer um pouco mais. Contudo, toda essa atividade
diligente, embora cuidadosamente medida, ndo serd eficaz na meditacdo a menos que seja
uma resposta a iniciativa de Deus. Somente por meio de Seus dons e Sua graca a Escritura
ganha vida na mente do meditador. Com a graca de Deus e o0 esfor¢o humano combinados, a
sabedoria aparentemente oculta na Escritura pode ser encontrada e desvelada.

Na perspectiva cisterciense, a sabedoria almejada fazia parte de um projeto mais
amplo e ontoldgico: o da busca pela felicidade humana. Aelredo acreditava na possibilidade
de experimentar alegrias terrenas e alcancar a felicidade na beatitude, mesmo diante do peso
do pecado original. O pecado, que é a raiz de todos 0s vicios, ndo era algo insuperavel. Seu
ensinamento sobre amizade e amor, e as relagfes interpessoais de forma mais abrangente,
visava afastar os vicios, incluindo o orgulho, que leva o individuo a um ciclo interminavel de
querer sempre mais.

A anélise do comportamento orgulhoso, que 0s monges deveriam evitar, remonta a
Queda original, pois foi o fermento do orgulho que inflou o homem, levando-o a desejar
superar o proprio Criador. O orgulho de se ver como algo além do que realmente é constitui o
cerne do pecado autodestrutivo de Addo e Eva. O orgulho de Adéo e a falta de compreensao
de Eva contribuiram para esse desastre. Adao desejou ser igual a Deus, e Eva, ao ser enganada
pela serpente e almejar o conhecimento proibido, ambos cairam na armadilha do orgulho,
resultando na queda da humanidade do estado de graca original. Para Aelredo, esse desvio da
humildade e submissdo a vontade divina € a raiz dos pecados humanos e a fonte de muitos
males que afligem a humanidade (EC, 1:24, p. 60).

Assim como foi por meio do afeto descontrolado, representado pela soberba, que o
homem se afastou e continua a se afastar da caridade, é também pelo afeto que ele pode se
reaproximar. A imagem do thalamum exemplifica bem essa concepc¢do, a0 mostrar como a
unido afetiva entre 0 homem e o divino é possivel.

Esse dinamismo entre afetividade e espiritualidade, como vimos, transparece no
Sermones 32, o0 serméo para a Festa da Purificagdo de Maria, em que o abade utiliza a frase
litirgica “Prepara a tua camara nupcial, Sido” como um ponto de partida para desenvolver o
tema do casamento mistico. Ele guia seus monges na compreensdo de como progredir da
celebracdo do casamento (que simboliza nossa unido com Deus) para a intimidade da camara
nupcial (que representa uma unido mais intima e profunda com o divino). Com efeito, recorre

a metaforas e imagens espaciais para ilustrar a aplicagdo da alma a Deus, criando uma
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atmosfera teatral e envolvente em sua mensagem, transformando-a em um momento de
meditacdo. Dessa forma, com o desenvolvimento da nogdo de thalamum, Aelredo enfatiza a
importancia da afetividade e da experiéncia emocional na busca pela unido com Deus.

No capitulo referido, expandimos os objetivos e hipdteses delineados anteriormente,
direcionando nosso foco para a doutrina cisterciense de formagdo e educagdo, com o
proposito claro de aprimorar o publico monéstico. Nossa investigacdo sustenta que tal
formacdo foi profundamente influenciada pela mistica afetiva, que reconhece as relacGes
interpessoais como cruciais no processo de ensino-aprendizagem, ressaltando a centralidade
da amizade e do amor. A hipotese central sustentada e verificada é que os elementos afetivos,
notadamente o amor e a amizade, desempenharam um papel significativo no ideal de
perfei¢do cristd dentro do contexto cisterciense. Isso implica que temas relacionados foram
apresentados como modelos a serem seguidos e assimilados pelos membros da comunidade
monastica, consolidando assim a importancia fundamental desses valores na formacgéo
espiritual e educacional promovida pela ordem cisterciense.

O estudo a respeito da definicdo de amizade e de amor utilizada por Aereldo estava
inscrito na proposta cisterciense de descrever relacdes e modelos de comportamentos ideais.
Empreendemos, com efeito, uma aproximacdo, tanto quanto possivel, da definicdo que o
abade apresenta sobre os temas do amor e da amizade. A questdo que norteou este processo
epistemoldgico foi a de investigar minuciosamente as definicbes de amizade e amor a luz da
antropologia e mistica afetiva cisterciense. Ao correlacionar os termos affectus, amor e
amicitia, buscamos provar que 0s comportamentos sociais teorizados por Aelredo foram
concretizados em uma linguagem afetiva, com o propdsito de construir experiéncias
significativas, capazes de fortalecer os lagcos sociais monasticos de maneira duradoura. Este
enfoque analitico contribui para uma compreensdo mais profunda da dindmica social e
espiritual promovida pela ordem cisterciense no contexto da época.

A andlise da abordagem pedagdgica adotada pelo Abade Aelredo em relacdo a
doutrina da caridade, amor e amizade humana no ambiente monastico, possibilitou relacionar
as praticas educacionais monasticas e a secular. Ambas contribuiram, de formas diversas, para
formar os quadros da Igreja. Aelredo, por outro lado, coloca o foco na dimensdo afeto-
espiritual como elemento central no processo de aprendizado. Atestamos que a énfase na
dimenséo afeto-espiritual teve um impacto profundo na maneira como o abade instruiu sobre
a caridade, o amor e a amizade humana dentro do contexto monéstico. Analisamos, assim, 0s

escritos e sua metodologia pedagodgica destacando a imbricacdo entre as dimensdes afeto-
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espiritual no processo de ensino e formacdo dos monges. Esta analise proporcionou uma
compreensdo mais profunda da abordagem educacional adotada por Aelredo e seu impacto na
formacé&o espiritual e afetiva dos membros da comunidade monastica.

Esse intento foi precedido pela discussdo do contexto social mais amplo de Rievaulx,
explorando as implicacGes das determinacdes capitulares nessa abadia do norte da Anglia e
suas relacfes com outras casas monasticas. Além disso, examinamos o papel de Aelredo e
suas producgOes literarias como mecanismos disponiveis, ou Seja, 0S meios para que a
comunidade monastica alcancasse seus objetivos educacionais associados a afetividade.
Simultaneamente, destacamos a dimensdo global da atividade do abade, que viajou para
diversos lugares além do recinto monastico de Rievaulx e trocou correspondéncias com reis e
abades continentais. E significativo a esse respeito o projeto observado no EC, uma obra
requisitada por Bernardo de Claraval.

Enfim, Aelredo destaca a importancia de cultivar a amizade espiritual com sinceridade
e discernimento. Ele enfatiza que os primeiros passos nessa jornada devem ser marcados pela
pureza de intencdes, pela orientacdo da razdo e pela moderacdo. Isso significa que a busca
pela amizade espiritual deve ser motivada pelo desejo de crescimento espiritual e pela busca
da felicidade verdadeira. Além disso, destaca a importancia da orientacdo da razdo nesse
processo. Isso implica que a escolha de amigos na esfera espiritual deve ser feita com
sabedoria, considerando ndo apenas 0s sentimentos pessoais, mas também a compatibilidade
espiritual e o alinhamento de valores e objetivos. Por fim, a moderacdo é destacada como um
elemento crucial nesse caminho. Isso significa que a busca pela intimidade espiritual deve ser
equilibrada, evitando extremos ou excessos que possam prejudicar o crescimento espiritual e a
felicidade genuina. A riqueza do ensino e teorizacdo aelrediano sobre as relacGes interpessoais
incluem uma compreensdo antropoldgica que incluem, de um lado, as possibilidades de
construcéo de relacionamentos e, de outro, a sua impregnacio afetiva. E nesse quadro que esta
inclusa a ideia de que amizade nasce da razéo e do afetos juntos.

O affectus é a faculdade emotiva que pode ter consequéncias boas ou mas. Quando
uma pessoa assume uma tarefa dificil, ardua e aparentemente impossivel, ela a encara como
se fosse algo leve e facil, ndo percebendo as aflicbes que podem surgir para sua pessoa
externa devido ao prazer que encontra em sua afeicdo interior. No entanto, para evitar
ultrapassar os limites das capacidades fisicas, é crucial que a influéncia moderadora da razéo
atue como um freio. Dessa forma, a razdo deve regular o affectus e permitir que a vontade

faca escolhas que beneficiem o ser humano como um todo. E assim que amizade, segundo
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Aelredo, pode ser orientada em direcdo a busca pela felicidade humana: que haja pureza de
intencdo, instrugdo da razdo e restrigdo moderada. “Portanto”, aconselha o abade, “seja a
escolha saudavel, o desejo apropriado, a a¢do racional: assim ndo serdo superados os limites
da caridade. Além disso, é importante que cada um neste amor seja afetuoso, discreto, forte”.
Affectuosus, discretus, fortis: notemos a consonancia perfeita nos advérbios com os quais
Bernardo qualifica, nos seus sermdes, 0 modo de amar: dulciter, prudenter, fortiter (EC,
I11:51, p. 270).

Na narrativa hagiografica de Walter Daniel, que foi um discipulo do Aelredo, o
hagiografado recebeu a incumbéncia de educar os novigos, com o proposito de torna-los
dignos recipientes de Deus e aceitaveis a Ordem. Além de exemplos de perfei¢do para aqueles
que verdadeiramente ansiavam se destacar como modelos de bondade, Aelredo realizou a
tarefa que foi incumbido, formando bons monges: ‘“alguns ainda estdo vivos para
testemunhar, tanto pela dogura de seu carater quanto pela voz viva, sobre a sua louvavel
diligéncia” (EC, 111:38, p. 234). Infelizmente ndo dispomos de outros testemunhos para
contrastarmos essas opinides, 0 sucesso ou fracasso do ensino. Sabe-se, por outro lado, que
sob o governo de Aelredo, Rievaulx cresceu como nunca antes ou depois: durante 20 anos,
conforme contabilizado por Walter, chegou a 640 habitantes, dos quais 500 eram conversi e
leigos.

A crescente comunidade em Rievaulx foi impulsionada, em parte, pela politica de
Aelredo, como relatado por Walter, de acolher a todos e fazer do mosteiro um lugar de apoio
para os fracos e de fortaleza para os fortes. Isso foi exemplificado no caso de um clérigo
secular que buscava adotar a vida monastica e foi recebido na hospedaria e depois instalado
na cela dos novicos, onde Aelredo e, por vezes, o0 Abade Guilherme, o instruiam. No entanto,
esse clérigo demonstrou instabilidade mental, sendo descrito como alguém que vagava de um
lado para o outro, agitado como uma cana ao vento. Apesar disso, Aelredo, movido pela
compaixdo, ficou aflito com a situacdo e pediu a Deus que o homem fosse confiado a ele.
Além da recepcdo de adultos, um aspecto explorado pelos cistercienses, as dificuldades e
implicagdes psicossociais impostas pela educa¢do de um publico adulto, que ja possuia uma
longa bagagem educacional proveniente de diversas experiéncias em contextos diversos,
diferentemente dos oblatos associados ao monaquismo tradicional, condicionou, como
demonstramos, um ensinamento baseado na autorreflexao.

N&o muito tempo depois, esse irmdo, afligido por problemas na casa de formacéo e

atormentado por sua propria inseguranca, concebeu o desejo de abandonar o nobre propdésito
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que havia iniciado e “descer ao Egito”. Ele entdo procurou seu mestre para revelar o turbilhdo
de pensamentos impréprios que o assolavam. Aelredo suplicou: “Irmdo, ndo deseje sua
prépria destruicdo; pois mesmo que o deseje, ndo sera capaz de concretizd-la. E é tolice
desejar o oposto do que todos os santos desejam” (AE, Il1:51, p. 145). No entanto,
desconsiderando os conselhos salvadores, o irmdo deixou 0 mosteiro, imerso na sua propria
confusdo e insensatez. Passou o dia vagueando sem rumo pelos arredores do mosteiro até que,
pouco antes do por do sol, encontrou novamente o caminho de volta e se viu dentro do muro
monastico. Ao avista-lo, o abade correu em sua direcdo, abracou-o e beijou seu rosto,
exclamando: “Filho, por que agiste assim? Derramei muitas lagrimas por vocé hoje. E juro
por Deus que, conforme busquei ao Senhor e prometi a vocé, vocé ndo perecerd” (VA, p.
178).

A narrativa provavelmente foi concebida para edificar, mostrando Aelredo como um
profeta que implorou a Deus pela alma do converso e que também demonstrou uma notavel
discricdo ao néo revelar ao abade Guilherme, seu antecessor, a falha do irmdo. Aelredo
aguardava, com visdo profética, que o irmao retornasse e fosse transformado em monge. E
assim aconteceu: “aquele irmdo concluiu sua vida vestido em seu sagrado habito, sob os
cuidados de Aelredo” (VA, p. 156). Analisamos essas imagens ideais ndo de forma acritica,
mas em contraste com 0s proprios escritos de Aelredo, rastreando a atuacdo de um educador
comprometido com o desenvolvimento de seus monges. A énfase de Walter na preocupacéo
de Aelredo com a paz e a caridade vai além do mosteiro, abrangendo o mundo mais amplo da
Inglaterra do século XIl. Essa mesma preocupa¢do inspirou os conselhos dados aos reis
ingleses de sua época. A conexdo entre a busca pela paz entre 0s monges de Rievaulx e o
desejo de paz em toda a Anglia e, de fato, no mundo, sugere uma origem e objetivo comuns.
A concepcdo do universo como interligado, governado por um principio c6smico de ordem e
harmonia & luz da doutrina cisterciense da caridade, leva Aelredo a relacionar e identificar
mutuamente a “ordem cdsmica” a “ordem da caridade”, estendendo-as para abranger “todo o
cosmos” (VA, p. 25).

Durante seus dois abadiados, Aelredo buscou a paz e a ordem nos mais altos niveis na
Anglia, estabelecendo relagbes pessoais com grandes homens do reino. Suas habilidades
diplomaticas e sua compreensdo da politica eclesiastica e secular eram requisitadas sempre
que esses dois dominios se intersectavam. Sua habilidade como pregador lhe rendeu convites
para igrejas, sinodos e até para a solene transladacdo em 1163 das reliquias do Rei Eduardo, o

Confessor, na Abadia de Westminster. Walter Daniel indicou que Aelredo era apreciado pela
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coroa inglesa muito antes da sucessdo ser decidida em favor de Henrique em 1153. Ao
escrever sobre Aelredo enquanto era abade em Revesby, de 1143 a 1147, Walter comentou:
“O servo do Senhor, muito querido por todo o reino e especialmente pelo rei, tornou sua casa
rica e frutifera” (VA, p. 45; Sermones, 33, p. 89). Embora o rei em questdo seja incerto —
Walter pode estar se referindo retrospectivamente a relagdo de Aelredo com Estévéo (1135-
1154) ou a Henrique (1154-1189) — (BURTON, 2017, p. 215), Walter implicitamente
reforcou a ligacdo com Estévao ao relatar sobre cartas escritas por Aelredo:

Durante o curso dessa atividade literaria, ele estava enviando cartas para o senhor
Papa, para 0 Rei da Franca, o Rei da Inglaterra, o Rei da Escdcia, os Arcebispos de
Canterbury e York e quase todos os bispos na Inglaterra, também para os homens
mais distinguidos no Reino da Inglaterra e especialmente para o Conde de Leicester
(VA, p. 89).

Em tais cartas, a grande maioria hoje perdidas, ele “nos deixou uma imagem viva de si
mesmo, pois o que ele ali recomendou por escrito ele mesmo praticava na vida, e vivia muito
melhor do que poderia expressar”. E conclui: “A menos que eu esteja enganado, ele pregou
cerca de duzentos sermdes muito eloguentes, dignos de todo louvor, em nossos capitulos, em
sinodos e para 0 povo” (VA, p. 42).

A miopia em relagdo a esse aspecto da atividade publica de Aelredo, indissocidvel que
era de seu ensinamento, foi, talvez, 0 que o deixou as sombras das pesquisas historiogréaficas.
Aelredo ndo recebeu a mesma notoriedade que seu amigo e colega abade, Bernardo de
Claraval, quem, na verdade, preferia chamar de pai. Por outro lado, tem-se desenvolvido
estudos sobre o mais conhecido abade de Rievaulx, o que é muito bem-vindo. Na humildade
que buscou tornar caracteristico de sua prdpria personalidade, escreveu, de forma a confirma-
la, a seguinte mensagem: “considerei necessario unir com os vinculos destas meditacdes as

corridas errantes e inuteis da minha alma exuberante” (EC, 111:113, p. 327).
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