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RESUMO

A partir de meados do século X111, uma série de religiosos cristdos das duas principais ordens
mendicantes, franciscanos e dominicanos, passou a defender a importancia de visitarem e
descreverem pormenorizadamente 0s povos e as paisagens de terras localizadas além da
cristandade, sobretudo as regiGes do interior do continente asiatico. Até entdo, descricdes
como essas eram depreciadas pelos religiosos por serem consideradas um conhecimento
curioso, concebido como um saber que ndo contribuia para o aperfeicoamento espiritual do
cristdo, sendo, portanto, repreensivel e desprezivel. O novo interesse por essas terras se devia,
em grande parte, a informacdes e noticias difundidas na cristandade que davam conta da
existéncia de homens orientais muito diferentes dos ja conhecidos, que dominavam um
império de proporcdes grandiosas. Muitos homens partiram, assim, em viagem para aquelas
terras com a finalidade de observar povos e lugares para elaborarem uma descricdo detalhada
dos costumes dos povos avistados, do itinerario percorrido e de tudo aquilo que eles puderam
ver ou ouvir. A proposta central de nossa pesquisa é perceber como se realizou esse processo
em que o continente asiatico foi-se tornando alvo do interesse ocidental entre os séculos XIllII
e X1V, passando a ser o protagonista de numerosos relatos de viagem que se propunham a
descrever em pormenores suas caracteristicas fisicas e 0s tragos e costumes de suas
populagdes. A partir das descri¢cGes produzidas pelos viajantes, procuramos investigar como
os frades mendicants encontraram um lugar para o conhecimento das “ partes orientaisS’ no seu
projeto de aperfeicoamento e expansao da fé para terras distantes.

Palavras chave: Idade Média — Viagens — Asia — Missdes — Ordens Mendicantes



ABSTRACT

From amidst XI11"™ century, a series of religious from the most important Mendicant Orders,

Franciscans and Dominicans, started to defend the relevancy of visit and describe the people
and places of the lands outside the Christendom, especially those which were located inwards
the Asiatic mainland. Theretofore, descriptions as these were depreciated by the religious
ones, thought as a ken which couldn't contribute to the spiritual improvement of the
Christians, being, this way, a blamable and misfortunate way of knowledge. A new interest
for these lands was thanks to the informations and news broadcasted through the
Christendom, narrating the existence of very different eastern men, masterful of a great
Empire. Many men started to travel to these lands, intending to observe the people and the
places to, in the end, write about the eastern habits, the routes themselves crossed, and
whatever else could be seen or heard. The main purpose of this research it’s in realize how
this process — where the Asiatic mainland became the aim of western interest, between the
X111 and XIV™ centuries — could happen. In other words, we intent to see how those people
and places became the protagonists of a countless travel reports where their physical and
cultural characteristics were described. Through the descriptions made by the travelers, we
want to understand how the Mendicant Friars could found a place to the knowledge of the
“eastern parts’ into their project of faith’simprovement and proliferation on faraway lands.

Key words: Middle Ages — Travels — Asia — Missions — Mendicant Orders
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APRESENTACAO

O frade franciscano conhecido como C. de Bridia afirmou, em meados do século XIIlI,
que “o mundo é dividido em duas partes principais’, isto é a oriental e a ocidental,
estendendo em largura entre os pontos de verdo e inverno e o amanhecer e o por do sol”.> O
religioso escrevia para contar a seus superiores sobre seu encontro com um grupo de viajantes
recentemente chegados da “parte oriental” e, principalmente, sobre tudo aquilo avistado
nessas terras. Assim como outros homens de seu tempo, esses religiosos estavam interessados
em saber sobre lugares que vinham exercendo um grande fascinio nos cristdos do século XIlII
e continuaram no XIV e muito depois a chamar a atencdo dos homens das partes ocidentais.
Se ainda hoje a alteridade do oriente causa certo espanto, a admira¢do com que os medievais
olharam para aquelas terras foi sem ddvida maior, dado que agravada pelo desconhecido. E
“em um outro mundo”, por exemplo, que o vigiante Guilherme de Rubruc diz ter “entrado”
quando chegou em territdrio tartaro, em periodo proximo a narrativa do citado C. de Bridia. O
que hoje, pois, costumamos chamar naturalizadamente de Oriente era, entdo, definido de
forma menos precisa e estavel, dada a vaguidade dos conhecimentos sobre aquelas partes.

A nocdo de “Oriente” como um conjunto geogréfico claramente delimitado e
caracterizado por uma heranca cultural diversa da ocidental ndo pode ser datada antes do final
do século XVI11.> Produto de um grande corpo de saberes literarios, erudito e cientifico, o
“Oriente” inventado na Europa dos séculos XVIII e XIX estava estritamente ligado ao
processo de colonizacdo do continente asiatico.* A terminologia empregada nos escritos dos
séculos XIII e XIV, no entanto, denuncia uma outra forma e sentido das terras e homens
situados ao leste da Europa, um lugar, pois, muito diverso daquele que conhecemos
atualmente. A grande maioria das referéncias encontradas nos textos medievais é formulada a
partir de termos como “partes orientais’, “paises orientais’ ou mesmo “partes do leste”.” Tais
termos indicam que, diferentemente do significado contemporaneo, aquelas terras ndo eram
entendidas de forma homogénea, delimitadas dentro de um bloco fechado e contraposto ao
Ocidente. A auséncia do artigo que precede o termo atual — o Oriente — e 0 uso recorrente do
plural apontam para a diferenca na forma de entender aquelas terras. E, pois, da construcio

! Todas as citagbes diretas efetuadas a partir de obras originalmente em lingua estrangeira foram traduzidas por
nos.

2THE VINLAND Map and the Tartar Relation. Ed. Skelton, R.A., Thomas E. Marston, and George D.
Painter. New Haven: Yale University Press, 1965.

3 CARRIER, Jean-Luc. Femmes et Féminités D’ Orient sous|’ Oeil des Occidentaux du X1V au XVI11 siécle:
Images et Représentations. France: Atelier National de Reproduction des Theses, 1995. p. 9-10.

* SAID, Edward. Orientalismo: o Oriente como invengao do Ocidente. Sdo Paulo Compahia das letras, 1990.

5 “Partibus orientalis’, “partes orientales”, “partes et homines orientales” .
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desse modo ainda pouco especifico de compreender as terras ao extremo leste da cristandade
que trata esta pesquisa.

Nosso principal objetivo € interrogar como surgiu o interesse dos cristdos pelas “ partes
orientais’ nos seculos Xl e XIV e como se produziu um conhecimento sobre essas a partir,
sobretudo, de relatos de viagens. N&o se trata, portanto, de uma tentativa de apreender o modo
como 0s orientais representaram a Si mesmos, nem, muito menos, de captar um Oriente
supostamente “real” contraposto as referéncias de maravilhas e exotismo difundidas sobre
essa regido no medievo. Nossa preocupacdo €, sim, perceber como as terras a leste da
cristandade foram incorporadas no universo das reflexdes dos cristdos medievais, procurando
compreender os limites dessa “aparicéo”, bem como as justificativas para que esse “outro
mundo” merecesse espago o mundo cristéo.

Como os relatos de viagens e as descri¢cdes acerca dos orientais ndo se concentraram
em apenas um reino ou uma regiao cristd especifica, ndo nos restringiremos a uma parte da
cristandade, ou melhor, os viajantes néo seréo selecionados por sua proveniéncia nacional.’ O
processo de valorizacdo do conhecimento sobre o continente asiatico, a nosso ver, nao esta
relacionado com a formacdo de nenhum Estado nacional ou pais em particular, mas com a
construcdo de uma imagem dos orientais compartilhada no mundo cristianizado. Como nos
diz o viajante Jodo de Pian del Carpine sobre seu relato de viagens, de meados do século XIlI,
trata-se de “um assunto da cristandade’.” E possivel identificar em diversos lugares da
cristandade uma certa padronizacéo no processo de valorizacdo dos relatos de viagem dentro
de um tempo relativamente bem delimitado. O periodo recoberto por esta pesquisa abrange,
assim, de meados do século XIII, quando se comeca a buscar informagdes das partes orientais
até meados do século X1V, quando as fronteiras do leste da Europa se fecham novamente e
conflitos dentro da cristandade levam os religiosos a se preocuparem mais com a unificacéo
da fé dos cristdos do que com a conversdo dos infiéis orientais.

Se a partir do século XIII a cristandade volta seu olhar para os povos do continente
asiatico, os séculos anteriores foram marcados por um grande desinteresse matuo.

Diferentemente do que aconteceu com a América algum tempo depois, inexistente no

® Sobre a ideia de Nagdo na Idade Média. Cf. TIPTON, Charles Leon. Nationalism in the Middle Ages. New
York: Holt, Rinchart and Winston, 1972. GUENEE Bernard. O Ocidente nos séculos X1V e XV: os Estados.
S&o Paulo: Pioneira: Ed. da universidade de S&o Paulo, 1981. TORRES SANS, Xavier, La historiografia de les
nacions abans del nacionalisme (i després de Gellner i Hobsbawm). Manuscrits, 19 (2001), p. 21-42.

" CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos mongois. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de
viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre:
EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
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pensamento ocidental até sua “ descoberta’ ou “invencdo”®

no final do XV, o que é delimitado
como Asia ja era conhecido pelos europeus desde a Antiguidade, estando presente em obras
de grande circulagdo na ldade Média, como a Mirabilia mundi de Solin, 0 Romance de
Alexandre ou mesmo as famosas Etimologias de Isidoro de Sevilha. Um “outro mundo”,
dizem os viajantes do periodo, e ndo em um “novo mundo’, como foi posteriormente
caracterizado o continente americano. O que alimentou essa ignorancia até o final do século
XII pode ser definido como resultado de um profundo desinteresse pelos lugares localizados
além da cristandade, excetuando, é claro, a regido Palestina. Este direcionamento especifico
devia-se, em grande medida, a forca daideia de “rejeicdo do mundo”, ou seja, as propostas de
alienacdo e negacdo da sociedade profana e de isolamento total da civilizacdo urbana,
entendida como um obstaculo & salvacdo.” Esse tipo de informacdo, de acordo com tais
crencas, era considerado simples curiosidade, inutil ao aprimoramento espiritual dos fiéis e,
portanto, desprezaveis.

E da retomada do interesse europeu por essa parte do mundo, a partir do século XIII,
que trata o primeiro capitulo deste trabalho. Para tanto, apontamos primeiramente para 0S
principais motivos e argumentos que fundamentavam a indiferenca dos homens do medievo
em relacdo as terras orientais. Destacaremos o papel desempenhado pelo ideal de “rejeicdo do
mundo” e da associagdo entre as viagens e a curiosidade para a manutencdo desse
desinteresse, dando énfase ao século XII, periodo que precedeu as grandes missdes ao
continente asiatico. Far-se-a necessario, todavia, retomar algumas obras escritas em periodos
mais recuados, dada a recorréncia de suas formulagdes na grande maioria dos escritos de
viagem produzidos no periodo sobre o qual nos debrugcamos. Assim, autores como Santo
Agostinho e Sdo Bento foram mais cuidadosamente examinados, por sua importancia e
repeticdo nos escritos dos séculos XI1I, X1l e XIV.

Ap6s mapearmos 0s principais fundamentos do desinteresse em relacdo ao
conhecimento das terras distantes, procuraremos investigar como, em meados do século XIlI,
se configuraram algumas alteracbes no modo como os homens, e principalmente os religiosos,
entendiam sua relagdo com o mundo sensivel, passando a dedicar variadas obras sobre as
caracteristicas das numerosas terras e povos até entdo conhecidos. A hipdtese central

apresentada € a de que as duas principais ordens mendicantes fundadas no periodo, Ordem

8 O'GORMAN, E. A invencdo da América: Reflexdo a respeito da estrutura histérica do Novo Mundo. Sdo
Paulo. UNESP, 1992.

% Sobre o ideal de rejeicdo do mundo Cf. GRABOIS, A. Le pélerin occidental en Terre sainte au Moyen Age.
Paris, 1998; ZUMTHOR, P. La Medida Del Mundo: Representation del espacio en la Edad Media. Trad. A.
Martorell. Madrid: Catedra, 1994.
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dos Menores e Ordem dos Pregadores — ou como também sdo conhecidos, franciscanos e
dominicanos —, cumpriram um papel fundamental na construcdo de um aparato discursivo
capaz de legitimar o conhecimento de outras terras e povos, conhecimento anteriormente
rebaixado e definido como um saber vicioso. Por fim, procuraremos examinar alguns dos
conhecimentos considerados adequados, legitimos e apropriados sobre aquelas terras. Tais
informac0es e noticias adequadas, além de isentarem o relato de qualquer acusagéo, poderiam
também auxiliar seu autor a atingir a tdo desejada salvacao crista.

A filtragem desses conhecimentos, considerada necessaria para reafirmar a validade da
narrativa, acabou por implicar também em uma selecdo daquilo que deveria preencher o relato
e do que deveria ser ignorado pelo viajante e, consequentemente, por seu leitor. Tais escolhas,
recortes, exclusdes, inclusbes e normatizacfes sociais — examinadas no primeiro capitulo —
ajudaram, portanto, a delinear a representacéo das “partes orientais’ nos séculos X1l e XIV.
Em outras palavras, um direcionamento especifico do olhar dos viajantes foi decisivo para
formularem um sentido para a existéncia dos diversos povos avistados que teve uma vida
longa e, da mesma forma que foi alimentado por referéncias antigas, alimentou as modernas.
E sobre a organizacdo dessas informacdes e acerca dos sentidos construidos pelos viajantes
para as terras vistas e vislumbradas pelos lados do leste que trata o segundo capitulo desta
pesquisa. Uma das grandes inquietagdes dos viajantes era conhecer o império do Grande Ca
tartaro, que se estendia do leste da Europa até o extremo oriente do continente asiatico. Por
isso, privilegiamos o império tartaro dentre os diversos povos orientais mencionados pelos
viajantes. Além disso, outras regibes mais proximas da cristandade, como € o caso da
Palestina, ja eram familiares aos cristdos do medievo e, principalmente ap6s as primeiras
cruzadas, no final do século XI, eram frequentemente visitadas. Ja as terras do interior da
Asia, ao contrario, ndo possuiam nenhum tipo de tradicdo dentro religiosidade cristd, o que
tornava o empreendimento das viagens algo novo e o encontro de gentes e lugares,
impactante.

Para elucidar nossas escolhas e opc¢oes, vale ressaltar que ndo temos ambicdo de
redlizar a histéria de “uma interpretacdo medieval do Oriente”, 0 que poderia supor um
Oriente comum, essencial, captado de modo diferente. Vislumbramos, ao contrario, a
construcdo de uma forma muito diversa de entender essas terras, originada de um ambiente
historico especifico, repleto de crencas proprias de seu tempo. Consequentemente, 0 que
almejamos examinar € o processo de producdo de verdades sobre as terras ao leste da
cristandade por meio, principalmente, dos relatos de viagem. Por isso, considerar o

vocabulario utilizado por eles para se referir a essas regides faz-se fundamental para
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entendermos como eles construiram enunciados pretensamente verdadeiros. Optamos,
portanto, por privilegiar os termos pelos quais eles mesmos se referiam aquelas terras com o
intuito de evitarmos aplicar nossas préprias categorias a homens que pensavam de outra forma
e tinham uma concep¢do geografica marcada pela imprecisdo. N&o utilizaremos, assim, a
expressao “o Oriente” para nos referirmos as regides localizadas a leste da cristandade, mas
sim os termos diversos empregados pelos préprios viajantes. Buscaremos, pois, atentar para a
maneira como 0s homens do medievo tentaram delimitar, dentro das condicdes e dados de que
dispunham, o mundo a leste. A maior parte das edi¢bes contemporaneas dos relatos de
viagem, todavia, ndo estabelece essa distingdo, recorrendo ao termo “Oriente”. Por isso, em
alguns casos foi incontornavel a utilizacdo do termo, porém, apenas no caso de citacfes de
fontes traduzidas. Vale lembrar também que algumas relagdes e correspondéncias com a
geografia contemporanea foram incluidas somente para auxiliar o leitor a identificar o trajeto
percorrido pelos viajantes e para efeito de esclarecimento, j& que por muitas vezes as
informacdes de diferentes relatos sdo vagas e contraditérias. Alguns mapas foram também
anexados no final dos capitulos para auxiliar a localizacdo geografica dos percursos das
viagens.

Optamos também por utilizar prioritariamente o termo “tartaro” ao invés de “mongol”,
para nos referirmos aos suditos do Ca e ao império oriental. Isso se justifica pelo fato de os
viajantes empregarem majoritariamente o primeiro vocadbulo mencionado em detrimento do
segundo.'® A preferéncia dos medievais pelo emprego de “tartaro” se deve ao significado que
a palavra adquiriu no periodo. O termo “tartaro” tem sua origem na lingua grega, cujo
significado mais preciso é “lugar profundo”**. Na mitologia, a palavra era utilizada para
designar uma regido nas profundezas do submundo, onde eram aprisionados alguns deuses
como forma de punicdo. Posteriormente apropriado no mundo cristdo, o “Tértaro” foi
rapidamente associado ao inferno ou a algo diabdlico, passando a possuir uma forte conotagédo
negativa. Seu uso na designacdo dos homens comandados pelos Cas se deve a grande onda de
medo causada pelas primeiras noticias dos ataques no leste da Europa, cometidos, como se
difundiu naquele momento, por criaturas demoniacas. ApGs 0s ataques, 0 termo permaneceu
designando os suditos do Ca, em detrimento do termo “mongol”, forma pela qual os proprios

orientais denominavam-se. Outro fator que contribuiu para a consolidacéo do uso do termo foi

10 cf. JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005.

L Cf. THEVENET, J. La Mongolie. Ed. Karthala. 2007. MARTINO, P. L’Orient dansla Littérature
francaise au XVlle et au XVllle siecle. Paris: Hachette, 1906.; ALSAID, M. L’ image de I’ orient chez
quelques écrivains francais (Lamartine, Nerval, Barres, Benoit). Naissance, évolution et déclin d'un mythe
orientaliste de I'ere coloniale. Tese de doutorado apresentada na Université Lyon 2, em 2009.
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a anexacdo de uma tribo asiatica derrotada por Gengis Ca em 1202, conhecida como Tartar.
Um dos poucos vigjantes do periodo a mencionar o termo “mongol” foi o mencionado
franciscano Jodo de Pian del Carpine. Em sua obra, originalmente denominada Historia
Mongolorum — Historia dos Mongdis —, o viajante estabelece a distincdo entre a tribo dos
tartaros e dos mongois, narrando a forma como os primeiros se submeteram aos segundos.
Carpine, no entanto, ndo deixa de denominar o império do Grande C& ao longo de seu relato
sobre a Tartaria, findando sua narrativa com a frase: “termina a Historia dos Mongois, que
chamamos de tartaros”.

Partamos, entdo, na esteira desses viajantes, para entendermos como e por que eles se
interessaram pelo conhecimento do continente asidtico e, ainda, como esses cristaos
descreveram os orientais da “Tartaria’ e entenderam seu proprio papel naquelas terras,
contribuindo para a construcdo da imagem de um continente estranho, assustador e a0 mesmo

tempo admiravelmente maravilhoso.
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CAPITULO 1
DA “REJEICAO DO MUNDO” A MISSAO DE OLHAR PARA FORA

Ja no inicio de seu relato de viagem, o frade Jodo de Pian del Carpine, visitante das
terras tartaras em meados do século XIII, alertou seus leitores que havia sido encarregado pelo
proprio papa “de perscrutar e ver tudo, com diligéncia,” que encontrasse naguelas terras,
tarefa, segundo ele, que executou “com cuidado”.* Essa ambicao de escrever um relato onde
pudesse ser encontrado tudo aquilo que avistara ou conhecera durante a viagem ndo é, como
se pode notar em outros relatos, uma singularidade de Carpine. A grande maioria dos
viajantes do periodo, que legaram uma narrativa ou um relatério sobre sua viagem, procurou
produzir uma sintese, tdo minuciosa quanto possivel, de todas as suas experiéncias e daquilo
que viu ou ouviu nas terras percorridas. Guilherme de Rubruc, outro franciscano que cruzou o
continente asiatico no século XIII, também afirma no inicio de seu relato ter seguido a
sugestdo do rei da Francga, Luis IX, que recomendara que “escrevesse tudo 0 que visse entre
0s tartaros”, sem receio de “escrever longas cartas’.” Assim como eles, muitos outros
viajantes dos séculos XIII e XIV asseguraram ter posto em escrito todas as coisas vistas ou
ouvidas dos nativos durante a viagem.

Embora assumam claramente tal objetivo, esses homens deparavam-se com certos
limites que necessariamente interferiram na moldagem das descri¢des, impondo uma selecao
daquilo que deveria ou néo fazer parte do relato. Como em tantos outros tipos de escritos, em
um relatorio de viagens era necessario recortar informacdes, optar pela descri¢do de certos
lugares, eleger certas narrativas, enfim, direcionar seu olhar e, sobretudo, do leitor para aquilo
que se considerava mais importante e adequado. Tais balizas, fossem discursivas, valorativas
ou definidas pelo suporte material dos textos,® contribufam para a construcdo de uma
determinada imagem das terras orientais. O franciscano Pascal de Vitdria, por exemplo,

afirmater passado tantos sofrimentos e aflicdes em sua viagem que “ seria uma histéria muito

! CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos mongois. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no extremo
oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 259-260.

2 RUBRUC, Guilherme de. Itinerario. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 115.

* Os suportes materiais do texto, como explica Roger Chartier, impunham certas escolhas que afetavam mais a
forma, mas também o préprio contetido dos escritos, p Cf. CHARTIER, R. A aventura do livro:do leitor ao
navegador. Trad. Reginaldo de. Moraes.S&o Paulo: Editora UNESP/Imprensa Oficial do Estado de S&o Paulo,
1999; CAVALO, G., CHARTIER, R. Histéria da leitura no mundo ocidental. Vol 2, S&o Paulo: Atica, 1999.
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grande para contar em uma carta’;’

consideracdo que estava certamente ligada tanto ao
trabalho de escrita exaustivo e certa ligeireza que o género epistolar impunha. Um dos
dominicanos que se exprimiu acerca desse ponto foi Jordan Catala de Sévérac, ao afirmar que
se concentraria em “assuntos dificeis e de considerdvel perplexidade’ e que, por isso, 0
mensageiro da carta, tambem escrita em meados do X1V, explicaria o que ali ndo estivesse
relatado “por falta de tempo”.>

A extensdo do relato foi um dos numerosos motivos declarados por esses homens para
que abrissem méao de certas descrices que poderiam ajudar o leitor a conhecer as terras
orientais de forma mais ampla. Diante de um mundo tdo estranho, com tantas coisas que
chamavam sua atencdo, os viajantes acabavam por excluir do relato alguns aspectos do
trajeto, simplesmente por ndo disporem de espaco para registrar tudo. Odorico de Pordenone,
viajante da primeira metade do século XIV, relata seu encontro com tantas coisas na
“nobilissima cidade de Tauris’ que “seria demasiadamente longo contar”, portanto, limita-se a
descrever a proxima cidade do percurso.® Em uma carta de 1326, André, o bispo de Zayton,
também opta por ndo descrever as qualidades e o territorio do Grande Ca de Catai pelo espaco
que isso ocuparia no relato. Eram tantos os seus predicados positivos que, segundo ele, “seria
muita coisa para escrever”.’

Apesar de pretenderem narrar em sua totalidade o visto e 0 ouvido, esses viajantes,
como se observa nos seus depoimentos, parecem estar conscientes dos limites que sua tarefa
impunha. Muitas das histérias, das lendas e dos homens encontrados pelo caminho eram
excluidas dos relatos para dar lugar a descricbes e narrativas anunciadas como mais
incontornaveis. Um desses viajantes, 0 mencionado Guilherme de Rubruc, ao passar por um
vale na Turquia, lembra que foi naquele lugar que o Sultdo foi vencido pelos tartaros, no ano
de 1243. Mas o franciscano n&o se prolonga no assunto, justificando que “seria muito longo

descrever como [o sultdo] fora vencido”.® Jean de Mandeville, o viajante inglés do século

*VITTORIA, Pascal of. Letter. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices of
China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 85-86.

® FRIAR JORDANUS. Letter. In: .In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices
of China. Vol. I1l. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005.. p. 77.

® PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 286

" ANDREW Bishop of Zayton. Letter. . In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval
Notices of China. VVol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 72.

8 RUBRUC, Guilherme de. Itinerario. In: CARPINE, Jo#o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem: Franciscanos
no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 240.
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XIV sobre quem pairam muitas ddvidas, afirma que, além daquelas inumeraveis maravilhas
narradas em seu livro, havia “outras muitas diversidades’ que ndo pdde mencionar, “pois o
relato alargar-se-ia muito se falasse de todas’. Narrador ardiloso, Mandeville utiliza-se até
daguilo que deixou de contar para atrair atencéo de seus leitores para aguelas terras. “Se
tivesse descrito tudo o0 que existe nas partes de 1&’, afirma, “um outro homem que se
preparasse e se aparelhasse para seguir esses caminhos e procurar descobrir aqueles paises,
poderia ser impedido por minhas palavras de contar muitas coisas estranhas,” e assim “nao
poderia dizer nada novo que pudesse divertir ou deleitar aquem o ouvisse”.™?

Artimanhas narrativas, como essa de Mandeville, poderiam ser utilizadas também com
um propasito retorico, para ocultar a auséncia de informac6es a respeito de alguns lugares e
para contornar a expectativa de grandezas e estranhezas nem sempre passiveis de serem
satisfeitas com o que era observado. Mesmo que seja dificil estabelecer os limites entre o que
seria uma simples utilizagdo retdrica e as justificativas efetivas para a exclusdo de certas
informacgdes, o fato de os viajantes optarem, na maioria das vezes, por ndo mencionar essa
suposta falta de conhecimentos nos diz sobre a visdo que pretendiam tracar daquelas terras.
Na passagem citada acima, por exemplo, Mandeville usa a justificativa da omissdo para
enfatizar ainda mais a grande quantidade de maravilhas existentes naquele lugar,
corroborando para reafirmar todas as descri¢cbes encontradas ao longo de sua narrativa. N&o
podemos perder de vista que a selecdo das descri¢Oes que estruturam o relato era efetuada de
forma que a narrativa e seu conteddo suprissem expectativas, tanto do escritor, quanto de seus
leitores. Eleger aquelas descri¢bes que, de certo modo, os leitores ja esperavam ouvir ndo era
apenas uma forma de promover o relato, mas principalmente uma forma de atribuir

veracidade a ele.

¥ No século XIX, alguns autores como P. Hamelius, M. Letts e A. Bovenschen constataram que as Viagens fora
escrita essencialmente através da compilacdo de obras cléssicas e relatos de outros viajantes, tais como
Guilherme de Boldensele, Odorico de Pordenone, Jodo de Pian Carpini, Alberto de Aix e outros, chegando até a
colocar em ddvida a existéncia de seu autor. Isso levou a obra de Mandeville a sofrer um grande descrédito entre
0s autores oitocentismas, e mesmo entre muitos do século XX, que tomaram as Viagens como uma fic¢do, um
mero fruto daimaginacdo de seu autor. Entretando, por ndo procurar estabelecer uma divisdo claraentre o “real”
e 0 “imaginado”, ao contrario do que fizeram esses autores, consideramos que importa menos saber quem foi o
individuo que escreveu a obra, e mais como esse nome caracteriza seu discurso e como foi possivel alcangar
tamanha popularidade no periodo. Pelo fato de seus préprios contemporaneos aceitarem a obra de Mandeville
como “verdadeira’, ndo adotamos nenhuma diferenciacdo entre o tratamento de seus enunciados e os de outras
obras produzidas por homens que acreditamos ter se delocado até as regifes mencionadas em seu relatos. Cf.
HAMELIUS, P. Mandeville's Travels. 2 vol. Introducéo e Notas. Londres: Early English Text Society, 1923.;
LETTS, A. R. Sir John Mandeville: the Man and the book. Londres,1959.; WARNER, G. F. Life of
Mandeville. In: Dicionary of national biography. Oxford: Oxford University Press, 1885-1901; FRANGCA,
Susani S. L. Introducdo. In VIAGENS de Jean de Mandeville. Bauru: Edusc, 2007.

9\/IAGENS de Jean de Mandeville. Tradug&o, introducéo e Notas de Susani Lemos Franca. Bauru: Edusc,
2007.
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Preocupado com a credibilidade de seu escrito, Odorico de Pordenone, por exemplo,
declara, no final de seu Relatorio, que preferiu omitir algumas coisas que viu nas terras
orientais, “pois a alguns pareceriam incriveis, se ndo as vissem com os préprios olhos’.** Um
exemplo pode ser sua observacdo sobre a ilha de Dandin,*? sobre a qual Pordenone admite ter
deixado de escrever “muitas outras novidades’, pois, segundo ele, “sem vé-las, a pessoa ndo
poderia crer, ja que em todo o mundo ndo existem tais e tantas maravilhas como existem neste
reino”.** E interessante notar que o viajante, em nenhum momento, desacredita o que
supostamente viu, mas prefere se calar, sob o risco de ter seu relato desqualificado. Ao
contrario de seu confrade, o franciscano Jodo de Pian del Carpine afirma ndo ter omitido
“algumas coisas desconhecidas’ que viu durante sua viagem, embora se mostrasse temeroso
de que seu relato pudesse ndo parecer credivel entre seus leitores, principalmente pelo tipo de
conteddo de sua narrativa. Logo no inicio, ele alerta seu leitor de que ndo deviam julga-lo
mentiroso, “pois relatamos aquilo que vimos ou que ouvimos como certo de outros que
julgamos dignos de fé”.** E ainda avisa: “seria até muito cruel que um homem fosse difamado
por outros por causa do bem que faz”.® A preocupacdo do viajante era que sua OpGao por
certas descri¢des, digamos assim, mais estranhas, pudesse invalidar seu relato.

De modo geral, entretanto, essas descricfes mais pitorescas ndo pesavam contra a
credibilidade do relato. Na selecdo feita pelo viajante daquilo que iria rechear ou ndo seu
texto, o comum e o corriqueiro poderiam ser mais frustrantes para o leitor interessado nas
noticias trazidas daquelas regides tdo distantes do que o pitoresco. Para dotar seus escritos
com o maior grau possivel de veracidade, 0s viajantes procuravam sustentar seu relato com
um grande numero de tdépicos largamente aceitos e esperados por seus leitores ou pelos
ouvintes de suas narrativas. Terras comuns e homens da mesma natureza que aqueles
encontrados na cristandade ndo correspondiam exatamente as expectativas dos europeus
viajantes, ou daqueles que apenas liam sobre as terras ao oriente. Por isso, muitos deles
omitiram algumas regides que lhe pareceram muito comezinhas ou ja muito conhecidas pelos
cristdaos. O conhecido veneziano, Marco Polo, conta, no final de seu relato, que ndo descreveu

116

“nada com respeito a0 grande mar”™ nem sobre as provincias de suas costas, porque

1 PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: Cronicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de
Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 336.

12 Ou Dondin

3 PORDENONE, Odorico de. Relatério. op. cit., p. 311.

14 Jodo de Pian del Carpine utiliza a primeira pessoa do plural em alguns momentos para se referir ao grupo de
viajantes que o acompanhou.

> CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongdis. In: Crénicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente
antes de Marco Pdlo (1245 —1330) Op. cit., p. 30.

16 Refere-se a0 Mar Negro.
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acreditava ser “desnecessario falar” sobre lugares que muitos ja conheciam “ perfeitamente”,
visto que “so visitados por gentes todos os dias”.*’

Além do comum e do demasiadamente estranho, outros motivos foram elencados para
excluir do relato algumas passagens ou historias ouvidas durante a viagem. A descrigdo de
algumas regides e seus ritos religiosos, para alguns viajantes, pareceu ndo trazer nenhuma
contribui¢do, nem para si, nem para seu leitor. Para esses homens, o conhecimento contido
naquilo que escreviam deveria auxilia-los em um aprimoramento espiritual, por meio dos
diversos exemplos de homens, mulheres e outras criaturas presentes em toda narrativa. E para
reafirmar essa ideia que Guilherme de Rubruc, logo no inicio de seu Itinerério, cita uma
passagem biblica do Eclesiastico, “sobre o sébio”, em que aconselha: "Percorre a terra de
povos estrangeiros, experimentard os bens e os males” (Eclo 39,5). Nesse sentido, aquilo que
ndo contribuia para esse aperfeicoamento do cristdio ndo deveria fazer parte do relato.
Odorico de Pordenone ndo nos conta tudo aquilo que viu em um povoado da india, onde
diante de um idolo “os homens matam seus filhos e filhas [...] para Ihe oferecerem seu
sangue’, porque, segundo ele, “esse povo faz muitas coisas sobre as quais escrever e ouvir
seria uma abominacédo”. Justificando ainda sua omisséo, o franciscano nos diz que, “nesta
ilha, hé e se originam muitas outras coisas que ndo convém muito escrever”.*®

Temos ai alguns indicios de que, na impossibilidade de uma descrigdo totalizante, ou
mesmo para ndo relatar aquilo que ndo traria nenhum beneficio espiritual, os viajantes
precisaram selecionar e, de certa maneira, editar as narrativas que davam conta de sua viagem.
Essas omissOes e selecbes ndo necessariamente queriam dizer que o relato deixaria de ser
mais verdadeiro, ao contrario, 0s viajantes muitas vezes deixaram de contar certas passagens
para ndo comprometer a verossimilhanca que procuravam. A necessidade de tais cortes,
omissdes e predilecdes de certos assuntos tratados sugere que o processo de confeccdo dessas
obras — como de outros escritos — obedecia a regras e convengdes que excediam a experiéncia
pessoal de cada viajante, formando enunciados relativamente padronizados sobre aquelas
terras.

Tais padrdes, socialmente construidos, interferiam inevitavelmente no processo de
escrita dos relatos, bem como na percepcao dos viajantes, delineando o que viam e podiam
ver naquelas terras. Suas regras, principios e desvios eram ainda novos, assim como era nova

a préatica de descrever o0 mundo que circundava o viajante. Por muito tempo, essas descri¢fes

7O LIVRO de Marco Pélo. Ed. Colares, 2000. p. 313.
'8 PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: Crénicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de
Marco Pdlo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 300.
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foram vistas como um ato desprezivel, que mostrava apenas o gosto do viajante pelo
supérfluo e pelo mundano, legando para as terras orientais, distantes e desprovidas de
tradicBes biblicas, séculos de indiferenga. Como se deu tal transformacdo no valor dessas
descricdes e quais foram seus principais personagens, bem como quais eram os padrdes que
ditavam os conhecimentos que poderiam ser relatados em uma narrativa de viagem as partes
orientais sdo as principais questdes condutoras deste capitulo. Buscaremos entender ainda
quais eram 0s usos, atribuidos pelos préprios viajantes, do conhecimento transmitido pelos
relatos e, de maneira geral, qual foi o papel dessas descri¢des na formacdo de uma imagem
das partes orientais nos séculos XIIl e XIV. Para tanto, abordaremos primeiramente a
passagem do século XII para o XIlI, quando os relatos de viagem adquiriram um formato
muito diferente daquele que os precederam, ganhando também, a primeira vista, novos
sentidos e objetivos dentro da sociedade crista.

Procuraremos mapear quais eram as justificativas mais recorrentes para a realizacdo ou
nédo das viagens, bem como as principais regras para aqueles que empreenderam uma viagem
antes das longas travessias no interior do continente asiatico do século XIII. Posteriormente,
buscaremos compreender se houve e quais foram as rupturas no modo como 0s viajantes
entenderam sua viagem, em especial aqueles que se destinaram as terras tartaras —
franciscanos e dominicanos em sua maioria. Debrugar-nos-emos sobre como eles se
relacionaram com as diversas normas e preceitos que regulavam as partidas e como
estabeleceram um novo padrdo de viagem, que ganhou aos poucos um grande espaco no
repertorio escrito e no pensamento do mundo medieval.

Por fim, examinaremos quais eram 0s pontos de interesse e os limites do que poderia
ser relatado por tais narrativas e para que fins eram dedicadas, em outras palavras, para que e
para quem esses relatos eram comumente destinados. Acreditamos que, ap0s tratarmos tais
questdes, poderemos avaliar de maneira mais cuidadosa o papel das normas que regulavam o
discurso na formacdo de uma ideia sobre as terras localizadas além da cristandade,
nomeadamente as terras orientais, bem como na expansao do mundo conhecido pelos homens
dos séculos Xl e XIV.

1.1 — Do pecado de conhecer

Uma das caracteristicas mais marcantes dos relatos de viagem dos séculos X1l e XIV,
como ja anunciado, € a existéncia de descri¢cBes que tinham a ambicdo de dar conta de tudo
aquilo que os viajantes encontravam durante o percurso —tanto de ida quanto de volta —, como

também em seu destino. Ao contrario, por exemplo, dos relatos de peregrinacao escritos em
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séculos anteriores, que diziam apenas de construcdes religiosas e atos votivos do peregrino, as
narrativas escritas a partir do século XII1 fazem referéncia aos diferentes homens encontrados,
seus costumes, alimentacgdo, vestuario, aos diversos tipos de animais, vegetacdo, clima, enfim,
sobre tudo aquilo que chamou sua atengdo no mundo que o circundava. O interesse declarado
por esses aspectos, digamos assim, “mundanos’ do itinerario, pode ser comumente
encontrado nos relatos de viagem escritos no periodo vislumbrado neste estudo. Muitas das
narrativas, como a de Odorico de Pordenone, logo em seu inicio anunciam tal interesse,
indicando que ai o leitor encontraria “as muitas e variadas historias do bem-aventurado
Odorico, frade menor, sobre os costumes e as condicdes deste mundo”. ™

Em uma das versées mais difundidas do Livro de Marco Polo,?° o narrador indica a
leitura das aventuras do “sabio e discreto cidadéo de Veneza’ aos “Imperadores, reis, dugues,
marqueses, condes, e cavaleiros’, e a todas as outras pessoas desgosas de “inteirar-se das
racas da humanidade, e de reinos, dominios e de todas as partes do Oriente”, pois ai eles
encontrariam “exatamente como ele as relatou [...] as caracteristicas mais salientes e
maravil hosas dos povos, especialmente da Arménia, Pérsia, indiae Tartaria’ .

O desejo de percorrer as rotas medievais a fim de conhecer as diferentes partes do
mundo aparece também no relato de Jean de Mandeville, porém, como um tra¢o naturalizado,
quase intrinseco aos habitantes das terras ocidentais. Por meio de referéncias correntes entre
os conhecedores medievais de geografia, que dividiam o hemisfério norte em sete climas ou
regides diferentes com 0s respectivos astros regentes, o cavaleiro, supostamente inglés,
contrapde as caracteristicas dos ocidentais, habitantes do “sétimo clima’, aos habitantes da
regido da india, naturais do “primeiro clima’.?* Dissertando sobre os costumes dos homens da
regido indiana, 0 viajante quatrocentista explica que o motivo de os habitantes dessa terra
serem sedentarios esta ligado ao seu planeta regente — Saturno —, que por ser “tdo demorado
de movimento, as gentes dessas terras, sob a influéncia desse clima regido por ele, tendem por
natureza e vontade a ndo se deslocar”. Por outro lado, os homens da cristandade, segundo

Mandeville, estdo sob uma influéncia bem diferente:

Em nossa terra, sucede justamente o contrario, pois estamos no sétimo
clima, que esta regido pela Lua, que tem um movimento rapido; é o planeta

% PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: Crdnicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de
Marco Polo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 283.

20 Sobre as versées do Livro de Marco Polo Cf. IWAMURA, S. Manuscripts and printed editions of Marco
Polo travel’s. Toquio, 1949; PELLIOT, P. Notes on Marco Polo. Paris, 1959.

2L O LIVRO de Marco Pélo. Ed. Colares, 2000. p. 19.

%2 Sobre a divisdo dos “climas’ Cf. ZUMTHOR, P. La Medida Del Mundo - Representation del espacio en la
Edad Media.Madrid: Catedra, 1994.
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de passagem. Por isso ela nos da condicdo e vontade de nos deslocarmos e
de caminharmos por diferentes rotas em busca de coisas estranhas e das
diversidades do mundo.”®

O interesse por essas “estranhezas’ do mundo parece estar tdo vulgarizado no tempo
de Mandeville — meados do século XIV — que, nos escritos do viajante, parece naturalizado.
Mas, como qualquer outro sentimento, essa vontade de conhecer o0 mundo néo deve ser vista
como inerente a0 humano,?* nem muito menos aqueles que, segundo Mandeville, vivem no
sétimo clima, ou seja, 0s europeus. Ao contrario, esse sentimento foi o produto de um
processo complexo — ou processos complexos — que colocou em dialogo uma série de crencas,
normas e inquietudes dos homens daquele tempo. Desse encontro muitas vezes conflituoso,
algumas verdades se tornam obsoletas, outras caem definitivamente por terra, outras ainda
recobram forca, contribuindo para regular os corpos e o pensamento de uma época. Para
entendermos melhor como essas mudancas se configuraram no caso especifico das viagens,
vamos, primeiramente, colocar lado a lado duas experiéncias de viagens distintas, em especial
sua recepcao pelos homens da época — a de Jodo de Pian del Carpine, de meados do século
XIl1, e a de Bernardo de Claraval, do século XII —, para depois tentarmos estabelecer algumas
de suas regularidades e as condi¢fes que as tornaram possiveis. Embora sejam de naturezas
distintas, acreditamos que as duas viagens podem nos dar alguns indicativos de como esses
homens de épocas diferentes entenderam sua viagem e, em especial, como eles se
relacionaram com o mundo que 0s circundava.

A viagem de Jodo de Pian del Carpine, de meados do século XIII, € uma das primeiras
missBes para 0 continente asiatico em que se nota o empenho de um homem do medievo em
observar e descrever, com alguns detalhes, os homens e lugares encontrados durante o
caminho, iniciativa que, por ter sido seguida de outras, indicia uma crescente aceitagdo entre
os cristdos. Apoés retornar de sua viagem, Carpine participou de diversas audiéncias e
encontros, onde frades e outros homens se reuniam para ouvir suas historias a respeito das
paisagens e dos povos avistados por ele. O franciscano conhecido como C. de Bridia foi um
dos muitos que, em meados do século XIII, encontrou Carpine e seus companheiros para
tentar conhecer mais detalhes daquelas terras distantes. A pedido de seu superior, o frade de

Bridia escreveu um relatério sobre o encontro com os recém-chegados, conhecido hoje como

2 VIAGENS de Jean de Mandeville. Tradugdo, introdugéo e Notas de Susani Lemos Franca. Bauru: Edusc,
2007.p. 157-158.

24 Cf. TAGL, Justin. A History of Curiosity: The Theory of Travel 1550-1800. Chur, Switzerland: Harwood
Academic Publishers, 1995.; ZACHER, C. Curiosity and Pilgrimage: The Literature of Discovery in
Fourteenth-. Century England. Baltimore: Johns Hopkins University Press, 1976.
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Tartar Relation, onde afirma ter colocado “por escrito” aquilo que “entendeu sobre os
Tértaros junto com os veneraveis frades’ .

Outro franciscano, Salimbene de Parma, menciona em seu Chronicon, escrito entre
1282 e 1290, que o papa Inocéncio 1V reteve Jodo de Pian del Carpine “junto de si por trés
meses’, periodo em que o frade “contou-lhe as noticias sobre os tartaros e entregou o0s
presentes enviados pelo C&".%® Frei Salimbene afirma ter ouvido por inlimeras vezes Carpine
repetir sua historia aos interessados que o requeriam, chegando ao ponto de, “quando estava
cansado de narrar as coisas dos Téartaros’, fazé-los ler seu “grosso livro sobre os costumes dos
Tértaros e outras maravilhas do mundo”. Mas, como apontou o cronista de Parma, Carpine
era um narrador acurado e, mesmo fadigado pelas repeti¢cOes, ndo deixava seus ouvintes e
leitores carentes de descri¢cbes pormenorizadas. Se, por acaso, a leitura indicada deixava
algumas “coisas obscuras, [el€] intervinha para explicar e comentar cada coisa, com
paciéncia’.?’

O proprio Carpine alerta seus leitores sobre a possivel existéncia de outras versdes de
seu relato. Isto se deve, segundo ele, ao fato de muitos cristdos encontrados em seu caminho
de volta terem ficado tdo interessados em sua narrativa que ndo o deixaram finaliza-la antes
de copiar. Como o viajante explica, as réplicas poderiam ser encontradas em diversos lugares,
como “na Polonia, na Boémia e na Teutdnia, e também em Liege e Champagne,” onde as
pessoas “quiseram ter a transcricdo da historia, e por isso, a transcreveram antes de estar
completa e bem resumida.” Carpine estava preocupado com alguma divergéncia entre as
versdes que pudesse comprometer a veracidade de sua narrativa, e pediu que ninguém se
“admirasse” se, na versdo final, houvesse “mais coisas e melhor corrigidas’ do que nas
anteriores, pois somente quando conseguiu “um pouco de tempo” é que pbde corrigi-la*“plena
e completamente” .8

Essas indicacdes nos alertam para o grande interesse que a viagem de Carpine suscitou
em seus contemporaneos, que, como o citado Salimbene de Parma afirmou, procuravam
esclarecer cada detalhe da narrativa. Ao mesmo tempo, o desejo do viajante em narrar suas
experiéncias nao foi menor, o que o0 levou a relatar cuidadosamente o que viu nas terras

tartaras, como 0s costumes, vestimentas, alimentacdo e as caracteristicas das terras que

» THE VINLAND Map and the Tartar Relation. Ed. Skelton, R.A., Thomas E. Marston, and George D.
Painter. New Haven: Yale University Press, 1965. p. 54.

%6 CRONACA di Fra Salimbene Parmigiano dell* ordine dei minori. Ed. Carlo Cantarelli Adamo. Vol I.
Parma: LUIGI BATTEI EDITORE, 1882. p. 112.

2" 1bid, p. 112-113.

%8 CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongdis. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de
viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre:
EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 97.
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percorreu. A atitude de Carpine e seus contemporaneos, no entanto, parece diferir bastante
daquela tomada pelos viajantes de periodos anteriores, especialmente os religiosos, que
evitaram qualquer referéncia ao mundo sensivel que os rodeava.

As descricdes das viagens efetuadas pelo conhecido Bernardo de Claraval sdo
ilustrativas da negatividade com que os monges de Seu tempo encaravam as paisagens e
homens encontrados fora do mosteiro. Sdo conhecidas as historias que apontam para o
extremo nivel de interiorizacdo de Bernardo, chegando mesmo a tomar, por mais de uma vez,
6leo ao invés de agua, tamanha a sua desatencdo as coisas deste mundo. Todavia, seus
maiores “feitos’, quando o assunto € a falta de atencdo ao mundo, foram durante suas viagens.
Com renome em quase toda a cristandade ainda enquanto era vivo, Bernardo percorreu uma
boa parte das rotas do medievo em visita a abadias, a mosteiros, ou mesmo a algumas
cidades.?® Em uma viagem ao mosteiro dos Cartuxos, como conta seu bidgrafo, “ele cavalgou
durante o dia todo ao lado do Lago Genebra sem vé-lo — ou sem prestar aten¢éo no que via'.
Mais tarde, “quando seus companheiros de viagem estavam conversando sobre o lago [...] ele
perguntou a eles onde o lago ficava, e todos eles ficaram maravilhados’.*® Se compararmos
essa passagem com a referida viagem de Carpine, percebemos que nao é apenas a atitude do
viajante que se altera, mas também a das pessoas em sua volta. Se os contemporaneos do
franciscano o cercavam para ouvir os detalhes de sua viagem, os companheiros de Bernardo
demonstravam grande admiragéo pela sua despreocupacdo em relagdo ao mundo exterior.

A auséncia de informacdes nos relatos de viagem sobre o mundo sensivel, até o século
XIl11, deve-se, em grande medida, a forca da ideia de contemptus mundi (rejeicdo do mundo),
ou seja, as propostas de alienacdo e negacdo da sociedade profana e de isolamento total da
civilizagdo urbana. Nocdo baseada em uma oposicgéo, relativamente clara, entre o terrestre e o
celeste, sendo o primeiro associado ao profano e o segundo ao sagrado.®* Para os religiosos
viajantes, sobretudo os de vocagcdo monastica, preocupar-se com as paisagens e 0s homens
encontrados durante o itinerario poderia sugerir uma profanacdo dos fins espirituais que 0s
moviam. Recusar o itinerario terrestre significava, para os viajantes do século XII, dar atencédo

exclusiva ao itinerario espiritual, um ato de virtude e de aprimoramento da alma. O objetivo

2% Sobre Bernardo Cf. LECLERCQ, Jean. Bernard de Clairvaux. Paris: Desclée, 1989.

% Apud OHLER, N. The Medieval traveller. The Boydell Press, 1989. p. 176

3L VAUCHEZ, A. A espiritualidade na Idade Média Ocidental: séculos V111 & XI11. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995. p. 48.
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principal dessa recusa era distanciar-se do “mundo” e dos homens para se aproximar de
Deus.*

Longe da natureza divina que o religioso buscava encontrar, 0 “mundo”, no
entendimento desses homens, estava ligado a tudo aquilo que se referia aos prazeres da carne,
ao estado primitivo do homem movido por desejos do corpo, e ao modo de vida adotado pelos
laicos, preocupados com os assuntos transitérios do século.®* O “mundo”, para eles, ndo era
mais do que um simples reflexo degradado de um outro lugar, 0 “mundo celeste’, onde se
encontrava a Verdade. Seria vao, entdo, dar atencdo as realidades terrenas, meras ilusdes que
decepcionam e apresentam riscos de pecado, pois, para 0 pensamento monastico do periodo, 0
criado, representando o dominio do transitdrio e do contingente, ndo deveria suscitar apego ou
estima, mas antes desprezo e desejo de fuga.*

Fundamentada inicialmente nos séculos V e VI pelos primeiros doutores do
Cristianismo,® a proposta do contemptus mundi foi largamente utilizada pelos monges para
distinguir seu modo de vida daquele adotado por outros homens, tanto por laicos quanto por
outros religiosos. Como recompensa a opcao dessa forma de vida direcionada inteiramente a
contemplacdo divina, os monges acreditavam que alcancariam a salvacdo. O desprezo do
mundo, dentro dessa concepgéo, significava o afastamento total da condicdo terrena para se
atingir o estado celeste, em um modo de vida totalmente dedicado aos assuntos da fé e, assim,
mais proximo de um lugar junto de Deus.

As formas e os caminhos adotados para sua realizacdo, todavia, tomaram contornos
variados nos séculos que separam a experiéncia de Bernardo de Claraval e Jodo de Pian del
Carpine, onde as viagens adquirem um papel significativo. Ndo somente como uma agéo
negativa, ou seja, como um ato que colocava os religiosos diante de tentacOes e desvios do
caminho da salvagdo, mas também em um sentido positivo. A realizacdo da proposta do
contemptus mundi foi largamente entendida pelos monges dos séculos XI e XII como um
percurso, um itinerario de afastamento do mundo em direcdo ao encontro com Deus. A
viagem esteve, em um sentido aleg6rico, ou em um mais literal, estritamente ligada as formas
de realizacdo dessa proposta monastica, dentre as quais podemos distinguir, em linhas gerais,

trés: o eremetismo, a peregrinacdo e a vida cenobitica.

¥ LECLERCQ, J. La separation du monde dans le monachisme au moyen age. In : . La séparation du
monde, Paris : Ed. du Cerf, 1961. p. 78.

¥ BULTO, R. Mépris du monde et Xle siécle. Annales. Economies, Sociétés, Civilisations. 22e année, n. 1, p.
223, 1967.

% VAUCHEZ, A. A espiritualidade na Idade Média Ocidental: séculos V111 & X111. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995. p. 50.

% LECLERCQ, J. op. cit. p. 79.
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Apesar de ndo ser uma invencdo do século XIlI, o eremitismo marca profundamente a
espiritualidade dos coetaneos de Sdo Bernardo. Sua existéncia data dos primeiros séculos do
Cristianismo, sendo possivel encontrar, ja no século IV, um grupo influente de eremitas que
se estabeleceram no deserto egipcio. Esses monges primitivos se retiravam para bosques,
grutas e desertos a fim de levar uma vida religiosa solitaria e errante, atraindo, assim, um
grande namero de seguidores que buscavam, por meio dessa austera op¢éo de vida, a salvacao
e unido com Deus.*® Os eremitas permaneceram em um nimero relativamente pequeno no
decorrer da ldade Média, ganhando forca apenas no século Xl e, sobretudo, no século XIlI,
quando o eremitismo foi visto como uma possibilidade renovada de cumprir 0s preceitos
monasticos. Considerando o cenobitismo beneditino tradicional insuficiente para satisfazer as
exigéncias religiosas do tempo, as iniciativas eremiticas procuravam ressaltar ainda mais em
suas praticas a peniténcia e o desprezo pelo mundo.” Cobertos por vestimentas miseréveis e
com uma aparéncia sempre descuidada, esses homens procuravam, como 0s antigos eremitas,
lugares inGspitos para permanecerem, como grutas, cavernas ou mesmo florestas. O objetivo
aqui também era encontrar a presenca divina longe dos homens, na extrema soliddo de regifes
totalmente desabitadas. O afastamento corporal era para favorecer o afastamento espiritual do
religioso do mundo terreno, considerado fonte de preocupacdes e de desapontamentos.®

Para o fundador da Ordem dos Cartuxos — ordem essa que teve uma das mais bem
sucedidas experiéncias de vida eremita na ldade Média —, o isolamento poderia livrar a alma
das aflicdes causadas pelo mundo. Em uma carta enviada ao seu amigo Raul, homem de vida
laica, S&o Bruno o questiona sobre sua vida mundana: “néo € um 6nus terrivel e inutil estar
atormentado por seus desejos, ver-se sem cessar vergado pelas preocupagdes e angustias, pelo
temor e dor que engendram tais desgjos?’ Crente que sim, o eremita aconselha seu amigo:
“Foge, irmao meu, foge, pois, destas turvagdes e inquietudes, e passa da tempestade deste
mundo ao repouso e & seguranca do porto”.*

A ordem fundada por Sdo Bruno foi, sem duvida, uma das grandes responsaveis pelo
sucesso da renovacdo do eremitismo no seculo XII. Um dos atos fundamentais dos Cartuxos
foi dotar os religiosos de uma constituicdo original, garantindo obrigacdes mais fixas para o
regimento da vida eremitica. Além de conferir & ordem uma estabilidade, considerada pelo

% GATIER, P. Des femmes du desert? In : BERLIOZ, J. Moines et religieux au Moyen Age. Paris : Ed. Du
Seuil, 1994. p. 171-172.

% DAVRIL, A. e PALAZZO, E. La vie des moines au temps des grandes abbayes (Xe-Xllle siécles). Paris:
Ed. Hachette, 2000. p. 20-22.

% LECLERCQ, J. La separation du monde dans le monachisme au moyen age. In : . La séparation du
monde, Paris : Ed. du Cerf, 1961. p. 90.

% CARTAS de S&0 Bruno. Disponivel em  http://www.chartreux.org/textes/pt/Atras_pregadas_Bruno.htm#raul
Acesso em 20/01/2011.
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monaquismo beneditino um importante fator para a dedicacdo a vida contemplativa, a
sistematizacdo originada pela constituicdo conseguiu evitar que os eremitas de dispersassem,
dispersdo essa que desarticulou a maior parte das iniciativas eremitas do medievo.*® A escrita
das constituicdes, no entanto, ndo veio do punho de Sdo Bruno, mas do quinto prior
cartusiano, Guiges |. Baseados em uma vida que emprestava elementos do cenobitismo
beneditino, mas que em sua esséncia enfatizava o eremitismo solitario,** os escritos de Guiges
foram os principais reguladores das vidas desses monges.

Sdo Bruno também concebeu a vida eremitica — mesmo que ndo errante como a dos
antigos — como uma fuga do mundo. Essa concepcao estava justificada na oposic¢éo entre o
terrestre e o divino, pois como ele aponta em carta semelhante aquela escrita por Bruno,
“aspirando vivamente aos bens celestiais, rejeita os da terra’.*” E a forma mais virtuosa de se
afastar do mundo, ainda segundo Guiges, seria o isolamento nos ermos, onde se encontraria a
paz divina O eremita aconselha em sua cartac 0 homem verdadeiramente feliz “ndo é o
ambicioso que luta para conseguir honras altivas num palé&cio, mas aquele que escolhe levar
uma vida simples e pobre no deserto, que gosta de aplicar-se a sabedoria no repouso, e deseja
com ardor permanecer sentado e solitério no siléncio”.* A singularidade dos Cartuxos do
século XII reside em uma tentativa de total renincia do mundo, por meio da soliddo absoluta,
sem qualquer ligagdo com a sociedade, nem tampouco vontade de agir diretamente sobre
ela.**

A peregrinacdo, em suas manifestacbes na alta ldade Média, possuia finalidades
proximas aquelas buscadas pelos eremitas: para o peregrino, a viagem que o afastava da
sociedade também o levaria para mais proximo de Deus. Essa busca abstrata conduziu os
peregrinos a errancias nos desertos do que chamamaos hoje de Oriente-Préximo, especialmente
entre o Nilo e a Siria Oriental, ou mesmo em florestas e outros lugares ndo habitados na
Europa; mas o que guiava o peregrino era, entdo, um empenho ascético inspirado na vocagdo
monastica daqueles religiosos. Inicialmente, a palavra latina peregrinus possuia o sentido de
“0 estrangeiro”, ou sgja, aquele que deixa sua péatria para se colocar em um tipo de exilio em

uma regido distante. A peregrinatio significava assim, no seu inicio, um exilio, porém, um

O PACAUT, M. Les ordres monastiques et religieux au Moyen-age. Paris: Ed. Nathan, 1970. p. 94.
1 \VAUCHEZ, A. A espiritualidade na ldade Média Ocidental: séculos V111 & XIII. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995.. p. 92.
* CARTA de Guigo I: a um amigo sobre a vida solidaria. Disponivel em
?Q’ttp://Www.chartreux.orq/textes/pt/Guiqol-VidaSoIitaria.htm . Acesso 20/01/2011.
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exilio voluntéario.* Ao deixar seu ambiente familiar para enfrentar um pais desconhecido e
hostil, onde geralmente nao se conhecia nem mesmo a lingua utilizada, o viajante propunha a
si mesmo uma espécie de automortificacdo, a fim de desvencilhar-se de seu estado carnal e
atingir um contato mistico com Deus.

No decorrer do tempo, essas errancias acabaram ganhando itinerarios fixos, com
lugares pré-estabelecidos de culto e adora¢do, como tumbas de santos, ou mesmo, como € 0
caso da Terra Santa, locais santificados pelas passagens biblicas. Com o estabelecimento
dessa “geografia sagrada’,* a peregrinacéo deixa de ser pouco a pouco a errancia em lugares
desabitados, para tornar-se uma viagem com um destino definido. Essa alteracdo do sentido
das peregrinacdes perdurou por varios séculos, podendo-se notar no século XI seu
estabelecimento definitivo.*’

Mesmo que a peregrinacdo tenha perdido seu valor de errancia, 0s peregrinos nédo
deixaram de reafirmar sua atencdo exclusiva ao ‘caminho espiritual’.*® Para tanto, suas
narrativas excluiram qualquer mencdo sobre o mundo “profano”, ou seja, de povos e cidades
desprovidas de tradicdo biblica, mesmo aquelas que forneciam o aparato logistico do
peregrino. Nos relatos de viagens a Jerusalém, por exemplo, a cidade do Acre, principal porto
de desembarque e nacleo logistico dos peregrinos ocidentais em Jerusalém, de maneira geral,
ndo é mencionada. Essa depreciacdo do mundo que circundava a terra Santa, incluindo o reino
cristdo da Palestina, devia-se a ideia de que apenas os lugares consagrados pela tradicéo
biblica poderiam figurar como representactes tangiveis da “ Jerusalém celeste”. A “Jerusalém
terrestre” servia essencialmente como um trampolim em direcdo a celeste, verdadeiro destino
almejado pelo peregrino.

O contato com 0 mundo terrestre e 0s povos que habitavam os contornos do itinerario,

na maioria das vezes imprescindivel para a realizacdo da viagem, ndo deixou de ser alvo de

* SIGAL, P-A. Les marcheurs de Dieu. Pélerinages et pélerins au Moyen Age. Paris: Armand Colin, 1974. p.
5-6.

* Cf. GRABOIS, A. Op. cit. Le pélerin occidental en Terre sainte au Moyen Age. Paris : De Boeck
Université, 1998.

* Para Pierre Andre Sigal, este novo significado se consolida apenas a partir do meio do século XI. Mesmo que
a busca por lugares consolidados como sagrados ja ocorresse em periodos anteriores, para esse historiador, a
conjungao entre as ideias e praticas ganha forga somente no século X1, quando se percebe nitidamente o desejo
de “imitacdo de Cristo”, através do estabel ecimento do itinerério baseado nos mesmos caminhos pal milhados por
Ele. Ja para o historiador israelense Aryeh Grabois, a emergéncia do culto dos santos modifica o carater original
dessas viagens, introduzido dentro do itinerério das “erréncias espirituais’, paradas ao pé de timulos venerados,
onde o peregrino reza e pede a intercessao do santo junto a seu Deus. Para esse historiador, a devocao em lugares
considerados sagrados pela presenca dos restos mortais dos santos transformou, j& no final do século 1V, as
“erréncias abstratas’ em peregrinagdes concretas. Porém, Grabois aponta que a confrontagdo dessas duas praticas
distintas de peregrinacdo permaneceu na origem de uma contradi¢do que perdurou varios séculos.

*8 Cf. GRABOIS, A. op. cit. p. 81-82.
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criticas de alguns autores monésticos, principalmente a partir de meados do século X1.*° Se os
peregrinos que visitavam a terra Santa procuravam encontrar certa ligacdo entre as cidades
visitadas e sua correspondente dos céus, esses autores, sobretudo os oriundos de ordens
monasticas, procuraram dissociar os caminhos que levaram em dire¢do a elas. Em uma carta
escrita ainda enquanto era abade, Santo Anselmo aconselhava um jovem que pretendia fazer
uma peregrinacdo a desistir de seu projeto, pois, segundo ele, Jerusalém néo era “uma visdo
de paz, mas de enfrentamentos, e dos tesouros de Constantinopla e da Babildnia que
mancharam suas maos de sangue’. Para Anselmo, o jovem deveria abracar avidareligiosa, ou
sga, tomar “o caminho da Jerusalém celeste, que é a visdo de paz onde se encontram 0s
tesouros que sd recebem aquel es que desprezam os outros tesouros” .

O monge beneditino Geoffroi de Venddme também contrapds a vida religiosa a
viagem a Terra Santa, que, para ele, ndo garantiria a nenhum homem a entrada no reino dos
céus. Os penhores da salvacdo seriam antes daqueles que tiveram uma vida virtuosa aqui na
terra, como declara em uma carta enderecada ao bispo Hildebert du Mans, escrita na primeira
metade do século XIll. Geoffroi afirma, na correspondéncia, que “os homens bem
comportados, e ndo aqueles que viram a Jerusalém terrestre, € que merecem receber a
Jerusalém dos Céus’.>* Criticas s peregrinacdes néo eram, a propésito, uma novidade desse
periodo: desde as primeiras apari¢cGes dos viajantes piedosos no cristianismo encontram-se,
principalmente em relacdo as mulheres, repreensdes as situacdes pecaminosas que muitas
vezes a propria condicdo da viagem impunha.

Gregorio de Nissa, um dos grandes tedlogos do cristianismo primitivo, ja elencava no
final do século IV razdes para que o0s religiosos cristdos ndo partissem para a Terra Santa. De
acordo com €ele, a viagem “inflige danos espirituais aqueles que se comprometeram com uma
vida regular,” por isso, visitar Jerusalém “ndo € algo com o que se deveria ter grande
preocupacdo, mas antes se deve repreender, para que aquele que escolheu viver segundo Deus
ndo seja lesado por nada nocivo”.** Ainda mais nociva, para Gregério, era a viagem pelas
mulheres, ja que “as necessidades da viagem rompem constantemente a vida regular [...],
conduzindo a indiferenca das observactes.” Para o religioso, “€ impossivel a uma mulher
fazer tal trajeto sem ter alguém que a proteja; por causa de sua fraqueza fisica, precisa-se

sempre de alguém que a ajude a subir e descer de sua montaria, como também nas

* CONSTABLE, G. Monachisme et pélerinage au Moyen Age. Revue Historique. v. 258, 1977.

% Apud. SOUTHERN, R. The making of the Middle Ages. New Haven: Yale University Press, 1953. p. 51.
> apud. CONSTABLE, G. op.cit., p. 19.

52 GREGOIRE de Nysse. Letrre sur ceux qui vont a Jérusalém, & Censitor. In : MARAVAL, P. Recits des
premiers pelerins chretiens en Proche-Orient. Paris: Ed. du Cerf, 1996. p. 51
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dificuldades do terreno,” o que era necessariamente repreensivel, ja que nessas situagoes, “ela
n&o poderia respeitar alei da castidade” >

N&o eram apenas as mulheres, contudo, as que eram comumente desestimuladas a
realizar uma viagem de longa distancia. VVé-se, no século VIII, também um abade irlandés
afirmando a todos seus discipulos que “Deus esta tédo proximo da Irlanda quanto de Roma ou
de qualquer outro lugar, e que a rota para o Reino dos céus estd a mesma distancia de todos 0s
paises e que, entdo, ndo havia necessidade de cruzar os mares’.>* A intensificacdo dessas
censuras e, especialmente, a adocdo mais afetiva de seus conselhos ficaram, entretanto,
reservadas ao século XII. Nesse periodo, 0s monges procuraram atrelar a peregrinagdo a um
sentido mais interiorizado, como uma imagem alegdrica da vida que o religioso encontraria
no interior do monastério.>> Entendida ainda como uma ag&o que colocaria o religioso em
contato com o mundo profano, a peregrinacéo fisica continuou a ser desestimulada pela maior
parte dos escritores religiosos, que procuravam reforcar a ideia de que a Unica peregrinacdo
possivel para 0 monge era aquela da alma — e o lugar mais eficaz para evitar qualquer desvio
dessa rota ndo era outro sendo o monastério. O que levava 0s monges a adotarem a vida
cenobitica nesses espacos era um desejo comum de afastamento da sociedade profana. O
isolamento coletivo dentro desses verdadeiros desertos artificiais procurava afastar, deste
modo, qualquer obstaculo ou empecilho que pudesse desviar o0 monge de seu objetivo
principal: o encontro de Deus por meio da ascese e da oracdo.”® A vida exterior aos
monastérios era vista como uma fonte de tentacdes e ilusées que poderiam furtar do monge
toda sua concentracdo e disciplina que o levariam em direcdo a Deus. Como procuramos
salientar, viver em comunidade nos monastérios significava, para esses religiosos, cumprir o
ideal do contemptus mundi em sua forma plena.

Essas ideias ja estavam anunciadas na Regra escrita por Sdo Bento, que considerava a
estabilidade alcangada no interior do mosteiro como um dos principais fatores que levariam o
religioso ao aprimoramento da alma, devendo ser punido severamente quem ousasse “sair do
recinto do mosteiro ou ir a qualquer lugar [..] sem ordem do abade”.”” Em oposicdo aos
monges que adotavam a vida cenobitica, Bento apresenta os monges chamados “ girovagos’
gue, segundo ele, “passam a vida a percorrer provincias, permanecendo trés ou quatro dias em

%3 GREGOIRE de Nysse. Letrre sur ceux qui vont & Jérusalém, a Censitor. In : MARAVAL, P. Recits des
premiers pelerins chretiens en Proche-Orient. Paris: Ed. du Cerf, 1996. p. 52.
> HUGHES, K. The changing theory and practice in Irish pilgrimage. Journal of Ecclesiastical History. vol.

Xl, p. 147.
> CONSTABLE, G. Monachisme et pélerinage au Moyen Age. Revue Historique. v. 258, 1977. p. 25.
5 LECLERCQ, J. La separation du monde dans le monachisme au moyen age. In : . La séparation du

monde, Paris : Ed. du Cerf, 1961. p. 84.
% REGRA de S&o Bento. In: PACOMIO [et al.]. Regra dos monges. Sao Paulo: Ed. Paulinas, 1993. p. 138.
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cada mosteiro”. “ Sempre errantes, nunca estaveis’, esses monges, para Bento, eram “ escravos
das proprias vontades e das seducdes da gula’.*®

Uma leitura mais rigorosa da Regra beneditina ganha forga no século XII, alimentada
principalmente pela nascente ordem de Cister, que procurava, em um retorno as tradicdes
monésticas “mais puras’, arenovacio na vida religiosa de seu tempo.* Nessas circunstancias,
cresceu a ideia de que a Unica forma capaz de evitar as ilusdes e inquietudes caracteristicas da
vida mundana seria a vida cenobitica. Assim, seria mais proveitoso ao religioso renunciar ao
mundo e suas tentacBes para viver como um peregrino, como um exilado no unico lugar que
ainda guardaria a esséncia de sua verdadeira patria: 0 mosteiro. A peregrinacdo passa a ser
valorizada por esses autores, nao no sentido de um deslocamento fisico, mas como o caminho
que leva o religioso a abandonar 0 mundo e abracar a vida monastica: a busca espiritual dos
monges se torna, no século XII, a imagem de uma viagem.® Como escreveu Sdo Bernardo em
uma carta enderecada ao abade de Saint Michel, “0 objetivo dos monges € procurar ndo a
Jerusalém terrestre, mas a celeste, e isso ndo se faz movendo-se com os pés, mas progredindo
com o coracdo”. ®

Essas diferentes formas de viagens comuns nos séculos X1 e XII ndo eram imunes a
nogdo de rejeicdo do mundo. Eremitas, peregrinos ou mesmo monges enclausurados
procuraram meios para evitar a atencdo as coisas mundanas, mesmo quando a viagem 0s
colocava em contato direto com elas. 1sso porque o conhecimento das terras percorridas,
adquirido na maioria das vezes pelo olhar e pelo ouvir dizer, era concebido como um saber
que nédo contribuia para o aperfeicoamento espiritual do cristdo, sendo, portanto, repreensivel
e desprezivel. O Unico conhecimento valido para esses homens era aquele que auxiliaria o
cristdo a conduzir sua vida virtuosamente, para que em seu fim ele pudesse conquistar a
salvacdo. Tal expectativa de que o conhecimento virtuoso € aquele que conduz o cristdo a
entrar no Reino dos Céus® ndo se altera substantivamente no decorrer da Idade Média,
todavia, as crencas no que poderia ou ndo cooperar para a elevacao espiritual dos cristaos, ou
seja, 0 que poderia ser ou ndo considerado um conhecimento virtuoso oscila

substantivamente, como convem examinar a segulir.
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1.2 —Vas curiosidades

Até o século XIl, o conhecimento adquirido por meio da observacdo dos povos
encontrados era desvalorizado, por ser concebido como um saber inGtil ao aprimoramento
moral e espiritual do fiel. Sem um direcionamento preciso para aquilo que conhecia em uma
viagem, o viajante foi muitas vezes associado, por alegorias ou metaforas, a alguém
desorientado, desconhecedor do verdadeiro caminho, isto é, o caminho em dire¢éo a Deus. O
mencionado Bernardo de Claraval, um dos pensadores cristdos mais importantes de seu
tempo,> utilizou inlimeras vezes esse recurso para caracterizar aqueles que ainda ndo tinham
alinhado seu comportamento com a virtude. Dentre elas, em Os doze passos para a
humilhacdo e orgulho, o primeiro tratado divulgado do monge cisterciense, escrito
provavelmente em 1127, Bernardo escreve que Jesus teria dito “aos viajantes e aqueles que
n&o sabem a direcéo: ‘eu sou o caminho’”.%

Ainda para Bernardo, o conhecimento deveria ser estritamente direcionado para
auxiliar os homens na busca da salvagdo. Na verdade, segundo ele, a finalidade do
conhecimento caracterizaria seu valor, ou seja, 0 bom conhecimento seria aquele a ser
utilizado de forma benéfica — segundo os modos cristdos de entender o bem, é claro. Em um
sermdo proferido em torno de 1135, intitulado Sobre o conhecimento e a ignorancia,
Bernardo parte da ideia de que “o fruto e a utilidade do saber consistem no modo de saber”.
Por isso, 0s cristdos, segundo ele, deveriam se aplicar “a saber, antes e acima de tudo, o que
conduz mais diretamente a salvacdo’. Aquilo que ndo contribuisse para tal fim era
considerado um conhecimento vdo, indtil ou, para utilizar um dos termos prediletos dos
medievais para caracterizar esse tipo de conhecimento, era uma “curiosidade”. Ao contrério
dos dias de hoje, em que o termo também pode ser lido com um valor positivo ou, pelo
menos, neutro, a curiosidade possuia na ldade Media um significado totalmente pejorativo,
caracterizando aquilo que era dispensavel, futil, supérfluo, desprezivel, enfim.

Para os medievais, 0 conhecimento advindo da curiosidade era até mesmo contra a
salvacdo, na medida em que levava ao desperdicio do tempo e da atencdo dos homens em algo
que ndo os levaria mais proximo do conhecimento de Deus. Muitos dos escritos do periodo
chegaram a contrapor o conhecimento curioso ao conhecimento virtuoso, para realgar a
desaprovacdo a esse tipo de saber. Para demarcar essa disparidade, Bernardo de Claraval, no

mencionado sermdo, aponta gue os homens deveriam buscar o conhecimento “nédo por

83 Cf. GILSON, Etienne. La Theologie mystique de St. Bernard. Paris : Imprenta, 1934.;
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vaidade ou curiosidade ou objetivos semelhantes, mas somente pela tua propria edificacéo e
pela de teu proximo”. Como nos indica o conhecido monge claravalense, o que incomodava
esses homens era o fato de que esse tipo de conhecimento ndo contribuia nem para a prépria
salvacdo nem para a dos outros, ou seja, a curiosidade iria de encontro a um dos grandes
objetivos cristdos, o salvamento de si e do proximo. Na auséncia dessa finalidade — a
propdsito, a grande finalidade da vida cristd —, qualquer tipo de conhecimento ou saber se
tornaria uma curiosidade, sinbnimo de vaidade, superficialidade e inutilidade. Para os
medievais, todo conhecimento deveria possuir um fim bastante especifico: a salvacdo. E para
reafirmar essas crencas que Bernardo estabelece uma rigida divisdo entre os que buscam “o
saber por si mesmo, conhecer por conhecer”, os que buscam “o saber para edificar” e aqueles
que buscam “o saber para se edificar”. “Uma indigna curiosidade’ caracterizaria o primeiro
caso, de acordo com ele, enquanto o0 amor e a prudéncia, respectivamente, seriam o motriz dos
dois outros tipos de conhecimento.®

Esse “utilitarismo” que conduz a reflexdo de Bernardo sobre o conhecimento e, em
especial sobre a curiosidade, ndo é uma singularidade do pensamento do monge cisterciense,
nem mesmo de seus contemporaneos. Pode-se dizer que o valor atribuido ao conhecimento
seguiu padrdes ha tempos vigentes. O critério da utilidade ja desempenhava um papel
importante para avaliar o valor do conhecimento para muitos autores romanos. Para oS
estoicos, bem como para o eclético Cicero® — o primeiro a desenvolver uma reflexdo mais
aprofundada sobre a curiosidade —, todo conhecimento deveria contribuir para o
aperfeicoamento moral, com a finalidade de atingir a ataraxia ou, na traducdo latina, a
tranquilidade da alma.’ Para esses romanos, todo conhecimento que fugisse a esse fim era
considerado um conhecimento v&o, indtil, em suma, uma curiosidade — como ja definiam.®

Os cristdos medievais apropriaram-se desse sentido antigo de curiosidade. No entanto,
o termo foi adequado pelo cristianismo ocidental as crengas e dogmas fixados ja pelos
primeiros Padres da Igreja. Basilio, o grande, Sdo Jer6bnimo e S&o Pedro Cris6logo foram
alguns dos grandes fundamentadores da fé cristd que ligaram a curiosidade a conduta moral

dos fiéis. Esses importantes tedlogos do cristianismo atrelaram a curiosidade a formas de
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conhecimento mundanas, proibidas ou inUteis para o que se tornou a principal meta da vida
desses homens, isto &, a salvacdo da alma. Vaidade, orgulho e imprudéncia, segundo eles,
seriam alguns dos vicios que levariam os homens a possuir apetite desmedido por conhecer,
portanto, seriam um caminho para o0 mundano, 0 paganismo e muitas vezes para as “artes
magicas’. A curiosidade, sob o olhar desses primeiros cristdos, comecava a criar suas
primeiras conexdes com a nocao de pecado.®®

O primeiro grande formulador da nogéo cristd de curiosidade foi, contudo, Santo
Agostinho. Na sua doutrina, marcada por um neoplatonismo que enfatizava a busca pela
sapiéncia divina interiorizada em contraposicao a formas exteriorizadas ou intermediadas pelo
corpo, a curiosidade tem um papel fundamental. O espirito utilitario, ou seja, a reafirmacdo da
necessidade de um fim especifico para o conhecimento permeia grande parte do pensamento
agostiniano. Para o bispo de Hipona, qualquer tipo de conhecimento diverso daquele que nao
contribuisse para a salvacdo da alma do fiel era considerado uma deformacdo, uma
monstruosidade,” um estimulo a tentacdes e pecados. A curiosidade, ainda segundo o Doutor
da Igreja, despertava o desejo de experimentar sensacdes, nao para fins da Salvacdo, mas para
satisfazer a voluptuosa “paixdo de tudo examinar e conhecer”. “Por causa desta doenca da
curiosidade”, nascia nos homens “ 0 desgjo de perscrutar os segredos preternaturais que afinal
nada nos aproveita conhecer, e que os homens anseiam saber, s6 por saber”; desgos que
levariam os homens a recorrer “as artes méagicas’.”*

O termo é recorrente na obra de Agostinho, utilizado quase de maneira técnica para
designar a falta de zelo que originaria a aquisi¢cdo de um saber inutil, cujo fim acabava nele
mesmo.”? A curiosidade, para Agostinho, desempenha um importante papel no processo que
podia levar o homem a pecar. De acordo com ele, o pecado se efetiva apds trés etapas
principais: a sugestdo, o deleite e o consentimento. Nesse processo em que o fiel realiza uma
escolha errada, a curiosidade ocupava um lugar importante, na medida em que levava o
homem a se interessar pela sugestdo exterior (ou da carne), possibilitando certo deleite e,
enfim, o consentimento pecaminoso.” O pecado original, de onde procedeu toda danago
humana, segundo ele, seguiu esse mesmo processo: a serpente faz a sugestédo, o deleite ocorre

a partir do apetite carnal de Eva em provar o fruto da arvore do conhecimento e o
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consentimento é dado por Addo. A curiosidade, entdo, ndo foi propriamente um pecado, mas
aquilo que conduziu 0 homem a pecar.”

Na medida em que estabelece esses trés passos para o pecado, Santo Agostinho ndo
apenas reforca um certo “utilitarismo cristdo” do conhecimento, alimentando toda uma
doutrina medieval sobre a finalidade do saber, mas também comeca a estabelecer uma
distingdo entre meios legitimos e ilegitimos de adquirir conhecimento. Essa formulagdo acaba
levando o santo africano a associar o valor do conhecimento ao seu meio de aquisi¢do. Assim
como no pecado original, a sugestdo, ou seja, 0 movimento inicial do pecado, seria animada
por um estimulo exterior a alma, isto é, pelo corpéreo e carnal. Para Santo Agostinho, o
conhecimento adquirido pela mediacdo carnal, oriunda dos sentidos corpéreos, como a
audicéo, o olfato e, principalmente, a visdo, teria mais propensdo a ser um saber curioso,
sendo, assim, repreensivel e desqualificado.

A ideia de que o espirito deseja amar a Deus, e a carne amar seu proprio poder, é
perceptivel em suas primeiras obras, e torna-se a base moral para a distingdo das duas cidades
presentes em seu A Cidade de Deus.” Mas em suas Confissdes, uma das obras mais lidas e
citadas em toda a ldade Média, Agostinho exorta seus leitores a evitarem uma “tentacéo
perigosa [...] que pulula na alma, em virtude dos proprios sentidos do corpo, [...] um desejo de
conhecer tudo, por meio da carne”. Esse desgjo “curioso e vao”, segundo ele, que “nasce da
paixao de conhecer tudo, é chamado nas divinas Escrituras a concupiscéncia dos olhos,”® por
serem estes os sentidos mais aptos para o conhecimento”.”” De um ponto de vista mais
filoséfico, o que Agostinho procurava salientar — inspirado, principalmente, em Platdo e
Plotino — € que tudo o que atinge os sentidos do corpo, que chamamos de sensivel, possui um
caréater transitorio, permanecendo em um eterno devir. Como, segundo ele, 0 que é transitorio
é contraditério a verdade, ja que esta era imutavel, ndo poderiamos nutrir esperanca de que 0s
sentidos corporais nos conduziriam a uma verdade essencial. Em outras palavras, a verdade
seria necessaria e imutavel; mas nada de necessario nem de imutavel se encontraria na ordem
do sensivel, assim, ele conclui que ndo € das coisas sensiveis que poderiamos tirar a
Verdade.™
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A curiosidade, recoberta de todos esses aspectos negativos, estava, na visdo de
Agostinho, intimamente ligada as formas e préaticas de aquisicdo de conhecimento por meio
dos sentidos corporais. A viagem, pratica que por exceléncia colocava 0s homens em contado
direto com o mundo percorrido por meio da visdo dos homens e paisagens e da audicdo das
inimeras lendas e historietas ouvidas durante o caminho, foi, por consequéncia, rapidamente
associada as formas ilegitimas de adquirir conhecimento. Mais sujeito as distracfes banais
proporcionadas pela natureza e aos desvios de conduta morais oferecidos pelo mundo, o
viajante estava mais exposto as sugestdes pecaminosas, que eram O primeiro passo para
efetivacdo da falta moral.

O préprio Agostinho de Hipona “confessa” sua dificuldade em evitar tais distracdes
durante suas viagens e deslocamentos. Como afirma, ele ja estava aprimorado o suficiente
para evitar um espetacul o natural como “um céo a correr atras duma lebre quando isso sucede
no circo”. Mas o problema era se a cagada fosse em um “campo [...] casualmente” percorrido
por ele, pois admite ele: “talvez ela me distraia dum pensamento importante e, se me ndo
obriga a mudar de caminho para a seguir, sigo-a a menos com um desgjo de coragdo”.”® O
que todo fiel deveriaalmejar para evitar “tantos pensamentos flteis, que se despenham sobre
nos e nos cortam a atencdo em coisa tdo importante”, segundo Agostinho, é uma tota
despreocupacdo com 0s meios sensoriais da carne, com o fim de desviar dos caminhos
mundanos e empreender uma viagem em diregéo a Deus. Para tanto, ele apela para uma forma
interiorizada dos sentidos, a Unica capaz de fazer o fiel resistir “as seducdes dos olhos para
gue 0s pés, com que comego a andar no Vosso caminho, ndo fiquem presos’, e levantar “0s
olhos invisiveis, afim de que me livreis os pés, do lago da tentaczo” .*°

Com Santo Agostinho, a associacdo entre as viagens e a curiosidade ganha amarras
mais duradouras, legando ao pensamento cristdo medieval um forte teor pejorativo do
conhecimento adquirido durante as andangas pelo mundo. Outros importantes pensadores e
tedlogos reforcaram essas ideias durante um longo periodo. Cerca de um século e meio ap6s a
escrita das Confissdes de Agostinho, Sdo Bento utilizou grande parte das convicces que
sustentavam a argumentacdo do bispo de Hipona sobre a validade de certos tipos de
conhecimento para redigir sua Regra. Atingindo um grande sucesso a partir do século VI, essa
obra fez-se fundamental para todo pensamento monastico medieval, pois era ela quem

estabelecia as principais normas condutoras da vida dos religiosos enclausurados.
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Um dos pontos fundamentais para a conducdo de uma vida religiosa virtuosa e
disciplinada, segundo a Regra de S&o Bento, era a estabilidade. O monge deveria professar o
voto de estabilidade, permanecendo num mesmo lugar e comunidade, onde ele se dedicaria a
vida religiosa, passando ali o resto de seus dias. A estabilidade, nesse sentido, garantia que o
monge e, consequentemente, a comunidade monastica vivesse sempre voltada para Deus. Para
assegurar essa estabilidade, a Regra procurava garantir a permanéncia dos monges dentro dos
muros dos mosteiros, essas verdadeiras ilhas de paz em um mundo de conturbagdes. A
permanéncia nos mosteiros era desejada, porque Bento acreditava que, do lado de fora, o
monge poderia ter sua atencdo desviada de sua meta principal: a contemplacdo de Deus. Por
isso, quando trata “do porteiro dos mosteiros’, um dos poucos que poderia ter um contato
maior com o mundo exterior, dada sua posicdo proxima a saida, ele recomenda “um ancido
prudente [...], cuja maturidade néo Ihe permita vaguear”. Bento adverte ainda que o mosteiro
“deveria ser construido de tal modo que todas as coisas necessarias, isto €, dgua, moinho,
horta, oficinas e os diversos oficios se exercam dentro do mosteiro”. Isso a fim de que “néo
haja necessidade de os monges sairem e andarem fora, o que de nenhum modo convém as
suas almas”. ™

Embora oriente 0s monges a permanecerem trancados nos mosteiros, Bento admite a
possibilidade de, por alguma necessidade, ocorrerem algumas viagens, e procura inclusive
normatizar essa prética em dois capitulos de sua Regra dedicados aos “irméos mandados em
viagem”. Para ndo fugir do principio da estabilidade, recomenda que, durante o percurso, a
primeira acdo do vigjante devia ser ndo deixar de cumprir os oficios diarios “consigo
mesmos’ e n&o descuidarem do “desempenho desta obrigacdo”.®* Guardando o maximo
possivel suas observancias monasticas, 0 monge deveria, por assim dizer, levar 0 monastério
consigo para todos os lugares, perpetuamente, como uma espécie de protecdao contra 0 mundo
ao seu redor.® Essa preocupacio se devia as inimeras tentagdes que o monge viajante poderia
encontrar no exterior do monastério.

Segundo a Regra, 0os monges também deveriam, “ao regressarem, se prostrar no
oratdrio, pedindo a todos que rezem por eles por causa das faltas cometidas durante a viagem,

deixando-se, talvez, surpreender, vendo ou ouvindo alguma coisa ma ou mantendo conversas
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ociosas’.®* Aqui, portanto, é possivel encontrar os mesmos fundamentos que também levaram
Santo Agostinho a desestimular a pratica das viagens. Tanto o meio pelo qual o conhecimento
¢ constituido, ou seja, o visto e o0 ouvido, quanto seu proprio contetdo, sdo também
mencionados no trecho. A palavra “ociosa’, utilizada por Bento para qualificar as conversas
que o monge poderia ter durante a viagem, tem o mesmo sentido de inutil, estéril, o que
lembra em muito os termos utilizados por Agostinho e outros pensadores para designar a
curiosidade. E por esse teor nocivo do conhecimento adquirido durante a viagem que Bento,
enfaticamente, adverte: “Ninguém presuma transmitir aos outros o que viu e ouviu fora do
mosteiro, pois isto poderia muito prejudicar”.®® Para evitar essa e outras faltas, S&o Bento
apresenta “os doze graus da humildade” para*“acancar rapidamente aquela exaltacdo celeste a
gual so6 se pode chegar pela humildade da vida presente”. O duodécimo grau, ou sgja, a tltima
etapa para o fiel atingir um grau de perfeicdo que o levasse a salvacdo, era justamente o
cuidado com a “erréncia do olhar”. Para evitar esse tipo de tentagdo, aconselha a Regra, o
monge deve adotar uma postura corpora especifica, pois ele ndo “deve sb conservar a
humildade interior”, mas deixéla transparecer “exteriormente aos que véem”. Por isso, €
preciso que, “em viagem, no campo ou onde quer que estgja, sentado, andando ou em pé,
tenha sempre a cabeca inclinada, com os ol hos fixos no chao” .2

Os preceitos e normas presentes na Regra beneditina obtiveram notavel alcance e
sucesso nos meios monasticos na cristandade, pois, como ja mencionado, durante séculos, ela
foi a principal regra condutora da vida dos religiosos no interior dos monastérios. E inspirado
na Regra, ou mais especificamente, nos “doze graus da humildade”, que o cisterciense
Bernardo de Claraval escreveu a obra supracitada Os doze passos da humildade e orgulho, em
meados do século XII. Se, para Bento, o Gltimo grau da humildade era o cuidado para ndo
tirar os olhos do chdo para evitar o desvio de sua atengdo dos assuntos do espirito, 0 primeiro
passo para o orgulho, segundo Bernardo, era precisamente “0 apetite pelo conhecimento,
especidmente sendo curioso com os olhos’. Bernardo, de certa maneira, sintetizou as
principais ideias monasticas referentes a busca pelo conhecimento, o que também contribuiu

para o sucesso atingido por seus escritos, tanto anterior quanto posteriormente a sua morte.®’

8 REGRA de S4o Bento. In: PACOMIO [et al.]. Regra dos monges. Cap. 66, 6-7 Sdo Paulo: Ed. Paulinas,
1993.p. 138

% bid., p. 138.

% Ibid., p. 77.

8 Sobre Bernardo de Claraval, Cf. AUBE, P. Saint Bernard de Clairvaux. Paris, 2003.; LECLERCQ, Jean.
Bernard of Clairvaux and the Cistercian Spirit. Cistercian Publications, 1976.; GEORGES, Duby. Saint
Bernard et I'art cistercien. Paris: Flammarion, 1977.
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Para finalizar os exemplos sobre o0 que se pensava sobre a curiosidade na vida do fiel,
depois de termos ja visto algumas indicacdes de Bernardo sobre as viagens e outras sobre suas
raizes no pensamento cristdo dos primeiros séculos, vale um ultimo. Além da referéncia
recorrente ao pecado original, em que lamenta que, se ndo tivessem sido “motivados pela
curiosidade [...], nossos primeiros pais teriam sido melhores e mais sabios’, pois eles ndo
possuiriam “esse tipo de conhecimento [...] adquirido somente através da estupidez e da
desgraca’,®® Bernardo cita outro caso: o de Dina.*® A histéria biblica® conta que, quando
Dina tinha cerca de seis anos de idade, seu pai, Jacob, mudou de Hard para a cidade de
Sucote, em Canad. Perto do acampamento de Ding, localizava-se a cidade de Siquém, para
onde Dina se dirigia frequentemente para visitar as mocas cananeias locais, que ndo
partilhavam dos costumes religiosos dos descendentes de Abrado. Durante uma dessas visitas
regulares, Siquém, filho de Hamor, o maioral, estuprou Dina. Siquém apaixonou-se por Dina
e esta ficou em sua casa até que Simedo e Levi, irmaos de Din4, decidiram vinga-la. Eles,
primeiramente, convenceram o0s homens de Siquém a efetuarem a circuncisdo em troca da
méo de Dina em casamento. Porém, enquanto os habitantes da cidade ainda estavam se
recuperando da operacdo, os dois irmaos atacaram a cidade e mataram todos os homens,
incluindo Hamor e Siquém.

Para Bernardo, Dind era uma mulher que, em razdo de sua curiosidade, levou sua
familia a indignidade. O monge pergunta: “Dind, por que era necessario para vocé olhar para
mulheres estrangeiras?’, e responde com um tom bastante comum para os homens de seu
tempo, “isto era desnecessario e ndo serviu para nenhum propasito Util. Isto foi feito por mera
curiosidade”. Sair de sua terra para conhecer um povo estrangeiro, com costumes diferentes
dos seus, de acordo com o0 monge de Claraval, ndo poderia ter nenhuma utilidade meritoria. O
que levou Dina a desgraca ndo s6 de si mesma, mas também de toda sua familia, foi sua
curiosidade, a mesma que levou Eva a legar a danacdo a toda humanidade. Bernardo ainda
termina se perguntado “quem poderia imaginar que sua descuidada curiosidade resultaria ndo
apenas em ac¢Oes imprudentes, mas causaria sua prépria ruina, de sua familia e de seus
inimigos”.™*

Essas diversas referéncias mostram como, ao longo do tempo, as viagens foram

associadas a curiosidade, um tipo de conhecimento que nao se julgava benéfico para o fiel, ou

% BERNARD of Clairvaux. The Twelve Steps of Humility and Pride. London: Hodder and Stoughton, 1985.
p. 20. p. 29.

% Sobre Dina Cf. DUBY, G; PERROT, M (dir). Histéria das mulheres no Ocidente: a Idade Média. Porto;
Afrontamento, 1990.

% Referéncia biblica em Génesis 31:41.

%8 BERNARD of Clairvaux. op.cit., p. 48.
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melhor, ndo contribuia para seu aprimoramento espiritual. Assim, aquele conhecimento
adquirido durante a viagem sé poderia levar os homens a um contato com coisas mundanas,
supérfluas, indteis a salvacdo. Isso porque, segundo eles, o que fosse alcancado pelos sentidos
do corpo — o visto e 0 ouvido, sobretudo — sé poderia estar ligado ao carnal, claramente
oposto ao conhecimento espiritual e divino, o Unico verdadeiro. Os exemplos de Eva e de
Dina serviam de alegorias para exemplificar os maleficios trazidos por esse tipo de saber, 0
desejo de tudo saber, no caso de Eva, e a vontade de conhecer outros povos e costumes, no
caso de Dina.

A desvalorizacdo das viagens nos sugere o porqué da aparente falta de interesse,
manifesta nos medievais até o século XII, em conhecer outras terras e homens do além
cristandade. Esse desinteresse, contudo, contrasta significativamente com o desegjo,
anteriormente exposto, dos homens do século XIII, em percorrer e relatar sobre longinquas e
diversas terras. Como foi possivel, entdo, aos homens do final do século XIII rever o valor das
viagens e do seu potencial de ampliar o conhecimento do mundo, melhor, como passaram a
crer na importancia de fazer dos relatos de viagem grandes repositorios de impressdes e juizos
sobre 0os homens encontrados em diversas partes das terras orientais? E o que veremos a

sequir.

1.3 — O despertar para 0 mundo a volta

A resposta para essa questdo do novo sentido das viagens e dos registros delas, a nosso
ver, ndo esta ligada, propriamente, a uma valorizacdo do conhecimento do mundano. A
curiosidade, como os medievais preferiam chamar a esse tipo de saber, continuou a significar
algo ilicito, supérfluo ou inutil ainda durante muitos séculos. Como alguns estudos indicam, a
curiosidade s6 perdeu seu valor negativo — adquirindo um conteddo mais neutro — no século
XVI, e mais generalizadamente no XVII, quando o conhecimento recoberto pela alegacdo do
ceticismo e da cientificidade reabilitou o termo.®? No século XVI, podemos encontrar alguns
homens, como o filésofo francés Michel de Montaigne, dizendo, j& com um certo afastamento
da moralidade cristd medieval, que “os cristédos tém uma particular ideia de que a curiosidade
é um mal natural e original do homem. O desejo de se engrandecer com sabedoria e ciéncia
foi a primeira ruina do género humano: essa é a via pela qual ele se precipitou a danacao

eterna’ %

% HARRISON, Peter. Curiosity, Forbidden Knowledge, and the Reformation of Natural Philosophy in Early
Modern England. Isis. n. 92, p. 265-90, 2001.
% MONTAIGNE, Michel de. Ensaios. Sao Paulo: Editora Nova Cultura, 2000.
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Entre os séculos XIV e XV, entretanto, a permanéncia do valor pejorativo da
curiosidade, e sua associacdo com as viagens, € notavel em obras de grande circulacdo, como
a Divina Comédia, de Dante Alighieri, escrita provavelmente entre 1304-1314. Como consta
na obra, ao encontrar a alma de Ulisses na oitava vala do inferno, Dante, preocupado em
descrever a situacdo em que se encontravam as almas dos mortos, questiona o herdi sobre
como se deu sua morte. O célebre viajante grego, envolto em uma chama, respondeu que, ao
partir para uma ultima empreitada j& em idade avancada, foi atingido por um turbilh&o de
aguas que levou sua embarcacdo ao naufragio. Ao relatar-lhe os motivos que o levaram a tal
grande viagem, Ulisses menciona que sua vontade de se langar ao mar a fim de conhecer
outras partes do mundo e outros homens era superior aquela que o fazia permanecer em sua
propria terra: “nem de filho ternura, nem afeta/pena do velho pai, nem justo amor/que
alegraria Penélope dileta,/em mim puderam vencer o fervor/que me impelia a conhecer o
mundo,/e dos homens os vicios e o valor”.*

A diferenca do Ulisses de Homero, descrito fundamentalmente como um viajante a
contragosto, o Ulisses descrito por Dante em sua Divina Comédia, escrita no inicio do século
XIV, aparece incitado pelo desejo desmedido de conhecer 0 mundo.*® Ao descrever Ulisses,
considerado o primeiro grande viajante da literatura ocidental,”® como um homem que se
colocou nos caminhos do mundo a procura de um conhecimento que se daria pelo encontro
com outros povos em regides distantes, Dante traduz certas concepcbes correntes de sua
época a respeito desses viajantes, que, movidos também por curiosidade, propuseram-se a
deixar sua terra conhecida para visitar lugares longinquos. Por isso, Dante o situa nas
profundezas do Inferno, e ndo nos outros planos do além visitados por ele, o Purgatorio ou o
Paraiso. As préprias circunstancias da morte de Ulisses sdo indicativas de sua excessiva
atencdo as coisas do mundo. Segundo Dante, 0 grego morreu porque, enquanto contemplava
uma “imensa montanha’, t&o bela que deixara os vigjantes “em prantos’, ndo percebeu que
subitamente um “tufdo medonho” se aproximava, levando ao naufragio sua embarcacao.

A trajetoria do Ulisses dantesco, todavia, indica que ndo séo todos os tipos de viajantes
que deveriam ser repreendidos por ndo se fixar em sua residéncia, ou melhor, que deveriam
ser rechacados por empreender suas viagens. Ulisses, como nos conta Dante, sé foi castigado
por Deus — sendo colocado no Inferno — apds deixar sua casa imprudentemente, “janavelhice

dos sentidos tardos’, motivado por uma vontade despropositada de conhecer 0 mundo. Em

% ALIGHIERI, Dante. A divina Comédia: Inferno [1304-1321]. S&o Paulo: Ed. 34, 1998. canto XXVI

% HARTOG, F. Meméria de Ulisses. Narrativas sobre a fronteira na Grécia antiga. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2004. p.25.

% Ibid., p. 14.
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sua primeira viagem, cujo objetivo especifico era retornar para casa, Ulisses parece ter sido
protegido pela Providéncia Divina, voltando para casa salvo. Essas duas viagens do Ulisses
dantesco mostram-nos que, no transcorrer do século XIV, ja se contemplava uma forma de
viagem moralmente valida, livre da depreciacdo dos Padres, mas ndo, evidentemente, de sua
normatizacdo. Nota-se, nessa altura, uma tentativa crescente de conceber um tipo de viagem
ndo vinculada a curiosidade e, por isso mesmo, podendo ser legitimada e justificada pela
moral cristd. E esse novo fundamento das viagens s partes orientais nos séculos X111 e XIV
gue nos cabe agora examinar.

Desde as primeiras incursdes as terras tartaras, 0s europeus viajantes demonstravam
certa preocupagdo em reafirmar a utilidade de seus relatos, numa tentativa de justificar a seu
leitor que aquelas observacdes sdo sobre algo sem relevancia, isto é, vas curiosidades.
Diferentemente de outros lugares, como a Palestina, ha tempos visitados pelos cristdos
movidos pela memoria da Biblia, o interior do continente asiatico ndo era uma referéncia na
tradicdo historica crista. Isso, durante muito tempo, favoreceu a ideia de que tais terras desse
interior ndo ofereciam nada que pudesse contribuir efetivamente para a salvacdo da alma. Por
esse motivo, muitos viajantes se preocuparam em ressaltar que seus relatos nao tratavam de
assuntos curiosos, mas antes de assuntos proveitosos aos fiéis cristdos. A apari¢do do grande
império liderado pelo Ca favoreceu, desse modo, o desenvolvimento das justificativas do
interesse dos cristdos por terras desprovidas de uma tradicéo biblica ou ausentes da historia do
cristianismo. Um dos primeiros a deixar um relato pormenorizado sobre 0s povos orientais,
em meados do século XIII, o citado frei Jodo de Pian del Carpine, ja esclarecia, logo no inicio
de sua narrativa, que sua viagem tinha o objetivo de “cumprir a vontade de Deus, segundo o
mandato do senhor Papa’, para assim eles serem “de algum modo Uteis aos cristéos’.®’ Apds
essa mencao, a serventia do relato ndo demora a ser utilizada novamente pelo frade italiano
para justificar suas observacdes e dota-las de veracidade. Ainda no prélogo, Carpine alerta
que um dos motivos pelos quais os leitores deveriam depositar confianca no seu relato era por
ele o ter escrito paraa“ utilidade” deles.™

O mestre da Ordem dos Pregadores, Humberto de Romans, escreveu aos viajantes, em
um tratado do século X |11, “as coisas que deveriam evitar”. Dentre elas, 0 dominicano elenca:
0 uso da viagem como fuga da disciplina, a viagem movida pela gula, a visita aos parentes e 0

excesso nas distancias; tudo o que poderia causar danos tanto fisicos quanto espirituais. Além

% CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongois. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de
viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre:
EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 29.

% Ibid., p. 30.
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disso, Humberto de Romans menciona aqueles que “vigjam por curiosidade, desejando ver
isto ou aquilo, investigar ou ouvir o que ndo é de sua conta’. Recordando a conhecida regra
beneditina, 0 dominicano aponta que esses vigjantes seriam aqueles “ que S&o Bento chamou
de vagabundos sem rumo e os quais ele detestava muito” .*°

Alguns viajantes da metade do século XIII também se mostraram preocupados com o
carater de mera curiosidade que alguns assuntos tratados poderiam apresentar. Na verdade, 0s
limites entre o que era considerado curioso ou ndo muitas vezes pareceu incerto. Essas
discordancias entre a legitimidade de certas informacdes podem ser encontradas até mesmo
entre os frades da mesma ordem. O autor do Tartar Relation, enviado para participar de uma
espécie de audiéncia com o grupo de viajantes liderado por Pian del Carpine, recém-chegado
das terras orientais, acreditou que algumas das informacdes proferidas pelos frades, mais
especificamente sobre as vestimentas tartaras, deveriam ser omitidas. Carpine havia dedicado
uma parte de um capitulo de seu relato a descrigdo das vestes tartaras, o que se tornou comum
em muitos outros relatos posteriores, também atentos aos modos de vestir e de se adornar
utilizados pelos tartaros. O ja indicado frade C. de Bridia, entretanto, considerou importante
apenas saber, acerca dos trajes tartaros, que “homens e mulheres vestem o mesmo tipo de
roupas e por isso ndo é facil distingui-los’, pois, segundo €le, “esses assuntos parecem ser
mais curiosos do que Uteis’, e por isso hdo haveria necessidade de se preocupar em “escrever
mais longamente sobre suas roupas e seus ornamentos’.*®’Assim, guarnecido pela recorrente
oposicao “Util-curioso”, o frade se cala sobre as vestes tartaras para dar voz a assuntos
considerados mais proveitosos.

O desgjo dos vigjantes era tratar somente de assuntos “Uteis’ para as amas cristas e
para a cristandade, sem cair nas superficialidades facilmente encontradas na contemplacéo do
mundo sensivel. Essa ambicdo levou alguns a desenvolver preambulos em suas narrativas,
para de algum modo justificar a escrita do relato, através de tdpicos recorrentes no
pensamento cristdo. No dialogo estabelecido com o rei da Franca, destinatario principal de seu
Itinerario, Guilherme de Rubruc apresentou essa inquietacdo com o valor negativo que
poderia ser atribuido a sua obra. Reafirmando o valor do relato através da retorica da
humildade — muito comum tanto em textos enderegados a reis, como também no discurso

franciscano —, o frade declara ter realizado a obra “como sdbio e ndo como estulto; pois

% HUMBERT of Romans. Treatise on Preaching. Westminster: Newman Press edition, 1951. p. 89-90.
1% THE VINLAND Map and the Tartar Relation. Ed. Skelton, R.A., Thomas E. Marston, and George D.
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muitos fazem o que faz o sabio, mas nao sabiamente; antes, fazem-no estultamente”; entre os
quais ele temia estar.*™*

N&o é tarefa simples distinguir claramente tdpicos retéricos das inquietacdes efetivas
quanto a identificacdo do relato como ajuntamento de curiosidades. A necessidade do uso
dessa retorica, todavia, muitas vezes funcionando como um legitimador do contetdo descrito,
pode nos dar indicios das preocupacdes e inquietudes da época. Esse jogo entre 0s recursos de
validagdo retoricos e a tentativa de evitar o julgamento de curioso é mais claramente
perceptivel no relato do franciscano Jean de Marignolli, de meados do século XIV. Seu texto
possui algumas especificidades que tornam mais dificil de enquadra-lo na série das outras
narrativas e, a0 mesmo tempo, mais instigante. Suas observac6es sobre as terras ao oriente
estdo presentes em uma Cronica Universal, encomendada pelo imperador do Sacro Império
entre 1348 e 1378, Carlos 1V; cronica essa conhecida como Crénica de Boémia e que, por sua
ambicdo universal, comeca, como outras do género — comuns nos séculos Xl e XIV —
relatando sobre a Criacdo e estende-se até a contemporaneidade de seu autor. As informacdes
concernentes a sua experiéncia de 14 anos nas terras orientais sdo incluidas para esclarecer
algumas passagens biblicas, ja que o viajante afirma ter visitado pessoalmente o Jardim do
Eden, localizado precisamente “além da india colombina, em frente ao Monte Ceildo” 1%

Em uma dessas intervencdes, mais especificamente quando relata sobre os monstros
possivelmente encontrados na india, Marignolli afirma ter percorrido “com uma grande
curiosidade todas as provincias da india, tendo um espirito mais curioso do que Virtuoso,
guerendo tudo saber”, quando podia. O franciscano revela que acabava por fazer mais
esforcos “do que um outro que se |é e se conhece, para conhecer as maravilhas do mundo”.*®
E interessante notar a ambiguidade presente no trecho, pois, apesar de contrapor o curioso ao
virtuoso, o viajante parece se identificar mais com o primeiro, julgando-se mais esfor¢ado do
que um grande viajante bastante conhecido, provavelmente Marco Polo. E dificil
compreender a razdo que o leva a qualificar-se como vicioso, sendo como uma forma de
engrandecer seu destinatario e, ao mesmo tempo, mostrar-se um “humilde pecador”. Néo
podemos esquecer que, assim como Guilherme de Rubruc, Marignolli endereca sua obra a um
monarca. Jean de Marignolli chega a mencionar que, se algumas referéncias de sua viagem

ndo fossem do agrado do rei, elas seriam “apagadas’. Portanto, ndo parece tratar-se de um
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indicativo de uma mudanca no valor pejorativo da curiosidade — visto que ele mesmo opde
curiosidade e virtuosidade — mas sim um recurso para exaltar o poder real e promover sua
narrativa. Por outro lado, o viajante franciscano também ndo foge ao critério da utilidade da
informacdo para incluir suas experiéncias no continente asiatico para explicar a Criacdo. Em
certa altura do relato sobre a génese biblica, ele explica que decidiu “inserir uma histéria do
Ceildo”, porgue “0 assunto verdadeiramente exige [...] e porque isso seria agradavel e Util a
alguns’ .2

A partir do século XIII, o desejo em conhecer 0 mundo sensivel e os homens que nele
habitam comecou a ser justificado em diversos escritos empenhados em desvincula-lo da
curiosidade e em atribuir-lIhe fins engrandecedores. O conhecimento do mundo cada vez mais
ganhava uma utilidade para a salvacao cristd. Um dos grandes difusores e legitimadores dessa
vontade de saber foi o conhecido tedlogo dominicano Tomas de Aquino. Para o célebre
pensador, a curiosidade estava relacionada ao conhecimento do sensivel, mas apenas a um
lado nocivo desse tipo de conhecimento e ndo a sua inteireza. Seria condenavel, pois, apenas
guando ndo fosse ordenado para “nada de Util” e desviasse “0 homem de aguma Util
consideracdo”.*® Tomas de Aquino, assim como outros cristdos, sublinhava, desse modo, que
a funcéo do conhecimento era que Ihe conferia seu valor e levava ao extremo essa concepcao,
alimentando varios outros pensadores.

O proprio desejo de conhecer uma verdade, de acordo com ele, poderia ser condenavel
se seu uso ndo fosse moralmente virtuoso. Esse uso desvirtuoso poderia ocorrer de quatro
maneiras principais. “se preferirmos um estudo menos Gtil a outro a que deveriamos
necessariamente nos aplicar”; em segundo lugar, “se procuramos aprender de quem nado é
licito que o fagcamos, tal o caso de quem procura nos demonios certos conhecimentos futuros’;
“guando desegjamos conhecer a verdade sobre as criaturas, sem areferir ao fim devido, que é o
conhecimento de Deus’; e, por fim, “quando nos esforcamos por conhecer uma verdade
superior & faculdade do nosso engenho; pois, assim, facilmente caimos em erros’.*®® Tomas
concebe, nesse sentido, uma hierarquia de utilidades e verdades, sendo consideradas
repreensiveis aquelas que “ndo se ordenam devidamente a suma verdade, na qual consiste a
felicidade suma’.
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Ao colocar o acento tdo fortemente sobre a utilizacdo do conhecimento, Tomas de
Aquino abriu a fresta para a possibilidade de um emprego benéfico do conhecimento sensivel.
Assim como o conhecimento da verdade poderia, segundo ele, adquirir um valor negativo,
dependendo de seu uso, o conhecimento do sensivel também poderia ter uma utilidade
benéfica. Segundo Toméas de Aquino, esse desgo virtuoso de saber, que “se opde a
curiosidade”, seria a estudiosidade. A estudiosidade, de acordo com o tedlogo, é a vontade de
saber moderada pela temperanca e, por isso, dotada de um fim especifico e benéfico para a
salvacdo da alma. Embora o homem tivesse uma vontade natural de saber, “a moderacéo
desse apetite [de conhecer] é o objeto da virtude da estudiosidade, onde a consequéncia, que a
estudiosidade, é parte potencial da temperanca, como virtude anexa a principal”.*”” A
temperanca, nesse sentido, serviria como um antidoto para os diversos tipos de ma
curiosidade, contribuindo na construgdo de um conhecimento virtuoso.'% “Pela nossa ama’,
diz Tomas, “somos levados a desgjar 0 conhecimento das coisas; e, assim, € louvavel
refrearmos esse apetite, para ndo buscarmos com excesso o conhecimento delas”.

Moderado pela virtude da temperanca, o desejo de conhecer seria conduzido quase
naturalmente a um fim moralmente valoroso. Até mesmo o conhecimento do mundo sensivel
poderia ser digno de louvor, quando motivado pela estudiosidade. Segundo Tomés de Aquino,
“guem busca ordenadamente o conhecimento sensivel, pela necessidade de sustentar a
natureza, ou pelo estudo de compreender a verdade, pratica uma estudiosidade virtuosa em
matéria de conhecimento sensivel”.*® Mesmo a observacdo de outros homens, repreendida
por muitos pensadores monasticos anteriores, € reavaliada pelo dominicano. Em sua Sumula,

ele afirma que

Dar atencdo aos actos dos outros com a boa intencdo da nossa utilidade
propria, para nos tornarmos melhores pelas boas obras do préximo, ou ainda
para a utilidade dele, para que se corrija, do em que porventura procede mal,
pelas exigéncias da caridade ou do nosso dever é louvavel [...] Mas, quem se
puder a examinar os vicios do préximo, para despreza-los, detrai-los ou, pelo
menos, para inutilmente os inquietar, procede viciosamente.*

Essas novas formas de se entender o conhecimento do sensivel foram simultaneas ao

surgimento de novos modos de religiosidade e de compreenséo da relacdo entre o religioso e 0
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mundo que 0 cerca. Seus interesses e percepcles, Cujos primeiros germes podem ser

encontrados em algumas expressdes do século XII,**

encontraram terreno fértil para seu
florescimento, entretanto, apenas no inicio do século XIlII, nas nascentes ordens mendicantes.
Criadas também com o objetivo de renovar alguns tracos da espiritualidade cristd, as ordens
mendicantes acabaram desempenhando um importante papel na valorizacdo do interesse pelo
conhecimento do mundo sensivel. Diferentemente de outras ordens religiosas, especialmente
as monasticas, adeptas do isolamento e da clausura, sintetizados no mencionado ideal de
“rgieicdo do mundo”, os irmdos mendicantes defenderam a importancia da proximidade entre
os religiosos e 0os homens, e acabaram, posteriormente, por estimular o contato com 0s povos
adeptos de outras religides. Como declara um distico que se tornou mais tarde proverbial:

Bernardo amava os vales, Bento as montanhas
Francisco as povoacdes, Domingos as cidades populosas.**?

Nesse provérbio é sublinhada, por um lado, a ligacdo do monaquismo antigo ou novo,
beneditino e cisterciense, com a natureza e a soliddo; por outro, é destacada a relacdo das
ordens mendicantes, franciscanos e dominicanos, com as cidades e com os homens que as
habitam.'**

O surgimento dos mendicantes, entretanto, ndo aconteceu sem conflitos ou discussdes
travadas com outros religiosos. Diferentemente do estado das ordens monasticas, herdeiras de
formas de vida e ascese que datavam dos primeiros séculos do cristianismo latino, as ordens
mendicantes ndo gozavam ainda de uma tradi¢cdo consolidada, nem mesmo de um campo de
atuacdo bem delimitado.'** E justamente na caréncia de uma tradicéo, tdo cara aos medievais,
que as maiores criticas e cobrancas oriundas das ordens monasticas se fundamentavam. Por
volta do ano de 1225, um monge anénimo do mosteiro germanico dos Premonstratenses
procurou desvalorizar a criagdo das novas ordens, pois, em sua opinido, as ordens ja
existentes, contando com a credibilidade do tempo, possuiam muito mais virtudes em suas

propostas. Segundo ele,

[...] € conhecido a que cume de santidade chegaram, por sua maneira de
viver, 0s beatissimos Agostinho e Bento que viveram tudo quanto

1 para Arieh Grabois, as modificagdes seriam fruto do renascimento do século XI1. Cf. GRABOIS, A. Le
pelerin occidental en Terre sainte au Moyen Age. Paris: De Boeck Université, 1998; HASKINS, Charles
Homer. The Renaissance of the Twelfth Century. Cambridge: Harvard University Press, 1927.

12 Apud LE GOFF, J. As ordens mendicantes. In: BERLIOZ, J. (org.) Monges e religiosos na Idade Média.
Lisboa: Terramar, 1996. p. 227.

bid.

14 Sobre a os conflitos entre mendicantes e seculares no século X111 Cf. CONGAR, Y. Aspects ecclésiologiques
de la querelle entre mendiants et séculiers, dans la seconde moitié du Xllle siécle et le debut du XIVe. In:
Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du M oyen Age, 1961.
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ensinaram. Se alguém quisesse viver fielmente as suas normas ndo haveria
necessidade de novas instituicdes. Na verdade, se a estas novas instituicdes
se pede a santidade, poderia ser-lhes suficientes aquela a qual chegaram os
mencionados santissimos padres vivendo segundo suas regras. De fato, ndo
se pode crer facilmente que alguém, seja da Ordem dos Pregadores, seja dos
Frades Menores, hé de tornar-se mais santo que Agostinho e Bento.'

A presenca e 0 interesse dos frades mendicantes nas partes orientais também
demandaram um aparato discursivo capaz de justificar e legitimar sua existéncia. As formas
de atuacdo, mais ligadas ao modelo apostolico do que as formas monasticas de religiosidade,
foram alvo de criticas e dendncias oriundas de outros religiosos. A proximidade com que 0s
frades se relacionaram com tartaros transpareceu muitas vezes aos homens ligados a outras
formas de vida religiosa como uma assisténcia aos inimigos. Em uma carta compilada pelo
monge beneditino Mateus Paris no ano de 1243, enderecada ao arcebispo de Bordeaux, 0
clérigo Yvo de Narbonnes critica a acdo dos mendicantes junto aos tartaros:

Vendo, assim, que tais perigos estdo crescendo em toda Cristandade, o que
esses frades estdo fazendo, com seus novos ritos religiosos, e novidades téo
frescas que eles confeccionaram, acreditando que sozinhos teriam
encontrado o caminho da perfei¢do além dos outros? Pela confissdo e outras
intimidades, eles deveriam atrair o0 apreco de principes e nobres, e
seriamente, e implorando chorar nos seus ouvidos contra os tartaros: eles
fazem mal, se eles ndo se dedicam realmente a isso; eles fazem pior, se eles
apenas disfarcam sua dedicacdo; mas, pior que qualquer coisa, se eles ddo
assisténcia ao inimigo. O que estdo fazendo os irmaos Brancos e Negros?*'®
[...] por que eles ndo pregam uma Cruzada contra os tértaros, quando veem
todos esses perigos se aproximando?**’

Como ja tratado, um dos principais fatores que contribuiram para o desinteresse dos
religiosos monasticos por outros povos, terras e, de modo geral, pelo mundo exterior ao
monastério foi a nocdo de contemptus mundi. O termo, no entanto, ndo desapareceu dos
principais escritos religiosos dos autores oriundos das nascentes ordens mendicantes. O que

modificou, como procuraremos indicar agora, foi o sentido atribuido a ele, corroborando a

15 ANONIMO. Chronicon Montis Sereni Lemmes L. In FONTES Franciscanas. Vérios tradutores e
colaboradores. Santo André: Editora Mensageiro de Santo Antonio, 2004. p. 1296.

116 Os dominicanos eram conhecidos também por “frades negros’ (Black friars), provavel mente pelo manto
negro que comumente cobre sua tunica. E importante ressaltar que tal designacio ndo se confunde com aquela
que se refere aos beneditinos, conhecidos como “ monges negros’, e sua ordem como Ordem negra. A
denominagdo “frades brancos’” (White friars) geralmente se refere aos carmelitas, religiosos da Ordem do
Carmelo que, fundada no século XII, tornou-se mendicante apenas no seculo seguinte. Entretanto, outras
passagens da mesma cronica se referem aos franciscanos por essa mesma designa¢do. Considerando também que
ndo hé registros sobre carmelitas envolvidos com as invasdes tartaras, acreditamos que nessa passagem 0s
“Frades Brancos’ seriam os franciscanos.

Y MATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852.p. 472-473.
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alteracdo, como acreditamos, na relacdo entre o religioso e 0 mundo a sua volta. Recém-
surgidas, no inicio do século XIIl, as ordens mendicantes, especialmente franciscanos e
dominicanos, ndo poderiam ou mesmo pretendiam realizar uma ruptura total com as formas
de vida e crengas oriundas do pensamento monastico que as precediam. A vontade de
desprezar o mundo foi uma das permanéncias herdadas principalmente no que toca a distin¢ao
entre a vida religiosa mendicante e aquela adotada pelos laicos. Em seu Testamento, escrito
poucas semanas antes de sua morte, em 1226, Francisco de Assis conta como suas visitas aos
leprosos o auxiliaram em sua conversdo: “o proprio Senhor me conduziu entre eles e fiz
misericordia com eles. E afastando-me deles, aquilo que me parecia amargo converteu-se em
docura da alma e do corpo; e, em seguida, detive-me um pouco e sai do mundo”.**®

O cronista francés Jaques de Vitry também apontou, em seu Da ordem e da pregacao
dos frades menores, escrito no seculo XIII, que os frades franciscanos negavam o mundo. O
cronista chegou a compara-los a outros religiosos na efetivacao desse preceito, afirmando que
0s seguidores de Francisco eram “0s verdadeiros menores e os mais humildes dentre todos os
regulares. 1sto pelo habito, pela nudez e desprezo deste mundo”.**® A alteracio do preceito do
contemptus mundi, no entanto, ndo esta em sua ndo utilizagdo, mas no significado que os
frades atribuiram a ele. Enquanto seus precedentes monasticos o associavam a negacdo dos
desejos carnais e todos 0s atos pecaminosos ligados ao corpo, os frades menores entenderam
que a recusa da possessdo de bens materiais era a forma mais eficaz de se afastar do
mundo.*®® Em um periodo em que a riqueza e a propriedade tornavam-se cada vez mais 0s
signos do poder, a pobreza e a mendicancia pareceram aos frades confundir-se com o
desprezo da principal fonte dos maleficios do mundo.'**

Origem de litigios e conflitos, a propriedade era entendida pelos frades como o maior
impedimento a dedicacdo exclusiva a sua busca salvifica. Os autores da Legenda dos Trés
Companheiros, texto que conta a histdria dos primeiros anos da Ordem dos Menores e seu
fundador, escrito em meados do século XIlII, dizem que o bispo da cidade de Assis ficou

impressionado com a vida de extrema pobreza levada pelos primeiros menores, colocando-a

118 SAO FRANCISCO de Assis. Testamento. In: FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de
Santo Antonio, 2005. p. 83

19 JAQUES de Vitry. Da Ordem e da pregacdo dos Frades Menores. In: FONTES Franciscanas. Santo André:
Ed. Mensageiro de Santo Antonio, 2005.p. 1306.

120 44 uma grande quantidade de obras que tratam da importancia do ideal de pobreza para os franciscanos,
dentre elas Cf. LAMBERT, Malcolm D. Poverta Francescana. La dottrina dell'assoluta poverta di Cristo e
degli Apostoli nell'Ordine Francescano (1210-1323). Milano: Edizioni Biblioteca Francescana, 1995. FALBEL,
Nachman. Os Espirituais Franciscanos. S&o Paulo: EDUSP: FAPESP: Perspectiva, 1995; HARDICK, L.
“Pobreza, pobre”. In: CAROLI, Ernesto. Dicionario Franciscano. Petropolis: Vozes, 1999; MOLLAT, Michel.
Os pobres na Idade Média. Rio de Janeiro: Campus, 1989.

21 DIJK, W. Saint Francois et le mépris du monde. Etudes franciscaines. XV, p. 165,supplément 1965.
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em questdo. Francisco, segundo a Legenda, justificou ao bispo: “se tivéssemos agumas
pOsses, ser-nos-iam necessarias armas para nossa protecdo. Pois dai nascem questdes e pleitos
e, em consequéncia, séi impedir-se de muitos modos o amor de Deus e do préximo”. E,
assim, completou o santo de Assis, “por essa razdo ndo queremos possuir qualquer coisa
temporal nesse mundo”.*??

Favorecendo a reinvencéo do preceito, muitos autores do século XIIl —como tem sido
destacado em muitos estudos e s6 convém aqui recordar abreviadamente — também
descreveram a recusa da vida profana realizada pelos frades sob a dptica da pobreza e da
mendicancia. O cronista Rogério Wendover escreveu, em 1236, que Francisco desprezava “a
mutabilidade das coisas transitorias e com todas as forcas suspirava ansiosamente pelo Reino
celeste. Mas, para mais livremente pér em obra o que concebera na mente, desprezou a nao
pequena heranca paterna com todos os prazeres do século”.*? O supracitado Jaques de Vitry
registra, acerca dos franciscanos, que “seu exemplo de vida santa e seu modo de viver perfeito
convidam ao desprezo do mundo muitos homens, humildes, ricos e nobres que, para segui-
los, abandonam castelos, casarios e imensas propriedades’. E arremata o0 cronista,
sublinhando a oposicdo entre a pobreza franciscana e o mundo desprezado: “num feliz
comércio trocam as riquezas temporais pelas espirituais’ . ***

A opcao mendicante pela pobreza ndo nega 0 mundo apenas, mas também estabelece
uma nova relacdo com ele. A mendicéncia favoreceu a criagéo de lagos de dependéncia entre
o frade e o mundo, ou melhor, um acordo mdtuo em que o religioso deveria oferecer o
testemunho da vida evangélica em troca de sua subsisténcia material.**> Tomas de Celano, um
dos mais importantes bidgrafos do santo fundador da Ordem dos Menores, afirmou em sua
Segunda Vida, escrita entre 1246 e 1247, que essa espécie de contrato era difundido ja por
Francisco. Celano conta que o santo de Assis assegurava a seus confrades a existéncia de um
“comeércio entre 0 mundo e os frades: os frades devem dar bom exemplo ao mundo e o mundo
deve prover-lhes suas necessidades. Por isso, quando os frades, faltando a palavra, deixarem

de dar bom exemplo, o0 mundo retirara sua méo, em justa repreensdo” .

122 | EGENDA dos trés companheiros. In : FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 638.

122 ROGERIO Wendover. Chronica. In : FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005.p.1298.

124 JAQUES de Vitry. Da Ordem e da pregagéo dos Frades Menores. In : FONTES Franciscanas. Santo André:
Ed. Mensageiro de Santo Antonio, 2005. p.1308.

%5 DIJK, W. Saint Frangois et le mépris du monde. Etudes franciscaines. XV, p. 165,supplément 1965. p. 166.
26 TOMAS de Celano. Segunda vida. In: FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 335.
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Tal “comércio” ndo indica somente o dever dos frades de se portarem virtuosamente,
dando o “bom exemplo” no meio que os acolhia, mas também a necessidade de
permanecerem em contato com o mundo para a prépria sobrevivéncia. Ao contrario dos
monges ou eremitas, que deixavam seu meio social para isolarem-se em mosteiros ou em
eremitérios, os irmdos franciscanos e dominicanos ndo recusavam a convivéncia com seus
contemporaneos, nem muito menos a residéncia no interior das cidades. Francisco, por
exemplo, apds ter “deixado o mundo”, permaneceu em Assis.*?’ Essa atitude tomada pelos
frades menores aponta para a ideia de que, acompanhados pela “Senhora Pobreza’, os
religiosos poderiam viver fora de seus conventos, em meios urbanos e outros lugares
populosos, sem que isso signifique estritamente uma atencao ao profano.

A pobreza era considerada uma verdadeira protecdao, um filtro que auxiliava o frade —
sem abusarmos da linguagem — a conservar-se fora do mundo, a0 mesmo tempo em que
permanecia nele. E é justamente pela peregrinacdo que Francisco procurou construir ndo so
uma imagem ilustrativa da vida de seus confrades, mas também uma experiéncia efetiva que
0s membros de sua ordem deveriam adotar. Em sua Regra aprovada pelo papa Honorio lll,
em 1223, considerada uma verdadeira descricdo da maneira concreta de viver o Evangelho,*®
0 santo assisense aconsel ha seus confrades a ndo se apropriarem de nada, “nem de casa, nem
de lugar, nem de coisa alguma. E, como peregrinos e estrangeiros neste século”, servirem “ao
Senhor na pobreza e na humildade”.**® O biégrafo Tomas de Celano reforca a ideia de que os
frades nao pertenciam ao mundo. Na ja destacada obra, Celano afirma, através das palavras
de Francisco, que “os Frades Menores foram emprestados a0 mundo para que os eleitos
cumpram neles aquilo que vai ser recomendado pelo Juiz” .**°

Os frades, assim, deveriam residir em meio aos seus contemporaneos, desde que
desinteressados pelos bens do mundo. As viagens, nesse sentido, passaram a ser entendidas
como uma forma literal de realizacdo da vida evangélica, e 0 mundo percorrido pelos frades
ganhou importancia em seus escritos e na atencao despendida por seus confrades e por outros
homens que compartilhavam suas crencgas. Os relatos de viagem tornam-se, desse modo,
fontes de conhecimento legitimas, alimentando ndo somente o interesse anunciado pelos
viajantes, mas também de outros religiosos mendicantes de espirito mais sedentério. Frei

Montecorvino, no inicio do século XIV, justificou o envio do relato a dois frades, um

27 DJK, W. Saint Francois et le mépris du monde. Etudes franciscaines. XV, p. 165,supplément 1965.
128 | E GOFF, J. Sdo Francisco de Assis. Rio de Janeiro: Record, 2001. p. 86.

129 TOMAS de Celano. Segunda Vida. In. FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 65.

39 1hid., p. 335-336. (grifo nosso)
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franciscano e um dominicano, porque sabia o “grande zelo pela ciéncia’ deles, e a vontade de
ter “sabedoria e conhecimento de todas as coisas|...]”.**! Atribuindo um novo significado ao
contemptus mundi, os irmdos mendicantes fomentaram a discussdo, entdo em voga, que
guestionava se o conhecimento do sensivel, como o da natureza, das cidades e dos diferentes
povos existentes em todos os cantos do mundo conhecido poderiam ou ndo auxiliar os
religiosos no conhecimento de Deus, suas criagdes e suas decisdes.

Tais questdes, que discorriam em grande medida sobre as formas de atuacdo dos
religiosos na sociedade e, em especial, sobre o conhecimento das realidades mundanas e
transcendentes, ocuparam um lugar muito importante nos ambientes cultos e universitarios de
toda a cristandade ao longo dos séculos XII, XIIl e XIV. Com a crescente aquisicdo de
cadeiras nas Universidades, que paulatinamente adquiriam espago na sociedade medieval,**
os frades franciscanos e dominicanos trouxeram um novo animo para os debates.*** Era uma
contenda que se alongava h& muito tempo e, em ultima instdncia, se alimentava da
confrontacdo entre as tendéncias neoplatdnicas de carater agostiniano e os que preferiam as
interrogacGes mais naturalistas e seculares do aristotelismo. No fundo, tratava-se de dar
resposta a uma questdo fundamental que poderia ser formulada, resumidamente, desta
maneira: qual é a relacdo entre o conhecimento do mundo e o conhecimento de Deus, ou, é
possivel conhecer a Deus a partir do conhecimento mundano?*3*

As viagens, todavia, ndo podem ser reduzidas a apenas um epifendbmeno dessas
discuss@es universitarias que envolveram uma boa parte dos principais pensadores cristdos de
entdo. Elas também foram importantes na elaboracdo dos problemas e solucGes que
alimentavam esse debate, produzindo um discurso que cada vez mais reclamava sua
legitimidade. O livro de viagens do franciscano Guilherme de Rubruc, por exemplo, foi
utilizado por um dos grandes pensadores do medievo, o também seguidor de Francisco, Roger

Bacon, para tratar do problema. Esse grande divulgador do pensamento aristotélico no

B MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jo&o Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem: Franciscanos
no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 253.

132 Alguns classicos da historiografia que discorres sobre o tema sdo VERGER, Jacques. As universidades na
Idade Média. Sao Paulo: UNESP, 1990. . Cultura, ensino e sociedade no Ocidente nos séculos XI1
e XI11. Tradugdo Viviane Ribeiro. Bauru, SP: EDUSC, 2001. LE GOFF, Jacques. Os intelectuais na ldade
Meédia. Sao Paulo: Brasiliense, 1993.

133 WYNGAERT, Van den. Querelles du Clergé séculier et des Ordres Mendiants & I'Université de Paris au Xllle
siecle. France Franciscaine, n. 5, 1922.; BOADAS LLAVAT, Agusti, Los estudios universitarios medievales
entre los francescanos: una aproximacion. El franciscanismo en la Peninsula | bérica: balance

y perspectivas: | Congreso Internacional, Madrid, 22-27 de septiembre de 2003, ed. Felice Accrocca, and Maria
del Mar Grafla Cid. Barcelona: Griselda Bonet Girabet, 2005. VERGER, J. Studia et Universités. Le scuole
degli Ordini Mendicanti (secoli X111-X1V). Atti del XVIII Conv. intern., Todi 11-14 ott. 1976, Todi, 1978.
134 CONDE, Javier F. Los frailes franciscanos protagonistas de la aventura intelectual de los siglos X111 y XIV.
Espiritualismo. Franciscanismo, VI semana de estudios medievales, Najera

del 31 de julio al 4 de agosto, 1995, Logrofio: Instituto de estudios riojanos, 1996, p. 133-143.
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medievo, Roger Bacon, teve um significativo sucesso no meio universitario, chegando a
lecionar nos dois grandes centros de saber da época, as Universidades de Paris e de Oxford.*®

E sabido que Roger Bacon e Guilherme de Rubruc se encontraram em Paris, em 1265,
quando o viajante tinha finalmente obtido a autorizagcdo de deixar o convento da cidade do
Acre para encontrar o rei francés Luis IX, que o enviara para as terras tartaras 12 anos
antes.’® Do encontro com o viajante na Franca, o sabio imobil extraiu uma série de
informacdes e experiéncias que mais tarde integraram parte de sua obra. Em um de seus
textos mais importantes, o0 Opus Maius, uma espécie de sumario de suas ideias e das solucdes
que resolveriam os principais problemas que assolavam a cristandade, Bacon recorreu ao
relato de viagem de seu confrade para tratar da Geografia e das diferentes religides ndo cristas
conhecidas por ele. Nessa obra, terminada no inicio de 1267, o tedlogo franciscano chega a
mencionar, por pelo menos duas vezes, as disputas teoldgicas empreendidas entre Rubruc, 0s
Nestorianos e os Sarracenos na corte do C&, para elucidar as diferencas entre as religioes
existentes no mundo.”™®” A utilizagdo do Itinerario de Rubruc pelo célebre pensador nos
sugere, pois, como os relatos de viagens tiveram um papel significativo para a construcao dos
problemas que permeavam o periodo. Longe de ser um produto acidental de uma discusséao
supostamente mais essencial, as viagens desempenharam um papel importante na construcao
dessa discussdo, elaborando, dentro dos padrdes de reflexdo de uma narrativa de viagens,
respostas para as questdes que inquietavam seus contemporaneos.

Para entendermos melhor essas formulagdes construidas pelos relatos, procuraremos
agora seqguir os rastros das justificacdes da producdo desse discurso especifico que procurava
dar conta da amplitude, profundidade e limites do conhecimento adquirido a partir das
viagens. Ap0s tratarmos da alteracdo do significado atrelado ao principio de negacdo do
mundo, e das tentativas de desvinculagdo entre as viagens e a curiosidade — importantes, a
nosso ver, para entendermos o processo de validagcdo desse conhecimento mundano —,
buscaremos identificar quais eram os usos anunciados pelos viajantes para o conhecimento
produzido nas narrativas de viagens. Melhor dizendo, se o relato deixava de ser uma “va

curiosidade” a partir do momento em que gjudava o fiel a atingir sua salvacdo, cabe-nos

13 BACON, Rogério. Obras escolhidas. Porto Alegre, Braganca Paulista: EDUSF, 2006. p. 9-36.

138 BOULOUX, Nathalie. Les formes d'intégration des récits de voyage dans la géographie savante. Quelques
remarques et un cas d'étude : Roger Bacon, lecteur de Guillaume de Rubrouck. In . Géographes et
voyageurs au Moyen Age, p. 125; GUERET-LAFERTE, M. Le voyageur et le géographe. L’insertion de

la relation de voyage de Guillaume deRubrouck. dans I’Opus majus de Roger Bacon ». In La géographie au
Moyen Age. Espaces pensés, espaces Vécus, espaces révés, Actes du colloque organisé a Arras en 1998 par la
Société de langue et de littérature médiévales d’oc et d' oil, « Perspectivesmédiévales », supplément au n° 24,
1998, pp. 81-96.

7 CHARPENTIER, Jarl. William of Rubruck and Roger Bacon. Geografiska Annaler, vol. 17, p. 266, 1935.
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avaliar que outras utilidades foram atribuidas pelos viajantes a esses relatos. E ainda,
buscaremos examinar, sob a otica dos viajantes, como as narrativas podiam favorecer os fiéis
no enrijecimento de sua conduta e na conquista do Paraiso.

E para as respostas daqueles homens a essas questdes, necessarias para a validagio dos
enunciados produzidos pelas narrativas de viagens, que nosso olhar se volta. Podemos dizer,
de antemdo, que essas respostas se bifurcam em duas linhas principais, ambas arraigadas,
naturalmente, nas crencas e julgamentos caracteristicos dos homens dos séculos XIII e XIV.
Uma delas, fundamentalmente moralizadora, justificou a observacdo do mundo por uma
suposta correspondéncia entre os acontecimentos terrestres e os desejos de Deus. Nesse caso,
saber, por exemplo, que Deus utilizou os tartaros para castigar os homens corruptos e 0s
desertores das causas da fé cristd era uma forma de desvendar as vontades divinas e a0 mesmo
tempo relembrar os viciosos a serem corrigidos. A outra solucdo, mais ligada as formas de
religiosidade surgidas entdo, apontava para a possibilidade do uso das experiéncias e
conhecimentos trazidos nos relatos de viagens para auxiliar os frades na conversao de infiéis.
Uma das principais caracteristicas das novas ordens mendicantes era a énfase atribuida a
evangelizacdo e as missdes junto aos ndo cristdos. A aquisicdo de almas para Cristo era vista
pelos frades como uma das vias mais eficazes para atingir a salvagéo, pois, garantindo a
salvacdo do infiel, esses religiosos acreditavam estar garantindo a deles préprios. Como
veremos adiante, o conhecimento do infiel e de seus costumes — principalmente daqueles que
ndo partilhavam da lingua, dos habitos, dos ritos nem da religiosidade cristd, como eram 0s
tartaros — se tornou paulatinamente um meio de auxiliar em sua conversdo. Trataremos por
ora dessas duas formas de justificativa, ou melhor, das “utilidades’ atribuidas aos relatos e
que, apesar de suas distin¢des, foram utilizadas coeténea e, muitas vezes, conjuntamente, em
um mesmo relato.

Como ja indicado, uma das principais serventias das narrativas, segundo 0s viajantes,
era sua capacidade de indicar, por meio dos acontecimentos mundanos, tanto em territorios
cristdos como em ndo cristdos, a vontade e o julgamento divinos. Deus, que guardava o
conhecimento dos pecados e das virtudes de todos 0s povos do mundo, mantinha-se presente
no decurso dos fatos terrenos, portanto, a histéria dos homens, como muitos estudiosos ja

apontaram, era a histéria da vontade divina.*® Os relatos de viagem, buscando descrever a

138 Cf. GUENEE, B. Histoire et culture historique dans |’ occident médiéval. Paris : Aubier Montaigne, 1980;
. Histoire et chronique. Nouvelles réflexions sur I&s genres historiques au Moyen age, em La

Cronique et I’ histoire au Moyen age, textes reunis par Daniel Poirion. Paris : Presses de L’ Université, 1982.;

BREISACH, Ernst. Historiography: Ancient, Medieval, & Modern. 3 ed. Chicago: University of Chicago
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maior quantidade possivel de informac@es sobre os povos do mundo, poderiam ser uma fonte
preciosa para se entender as nuances da vontade divina. Foi, pois, partindo provavelmente
dessa crenca que o franciscano C. de Bridia, autor do Tartar Relation, indicou a todos a
leitura de seu relatdrio. Segundo ele, “ouvindo” sua histéria, os leitores saberiam “como
extrair conhecimentos uteis, dos assuntos mundanos, a respeito das maravilhas e dos
julgamentos ocultos de Deus todo poderoso” .

A utilizacdo desses supostos indicios terrestres fornecidos por Deus era também uma
forma corrente de demonstrar a superioridade do Cristianismo, suas crencas e causas. Essa era
uma pratica frequentemente realizada na cristandade para a resolucao de conflitos e litigios.
Uma batalha ou um duelo — recurso das assembleias de justica quando ndo se podia esperar
nenhum resultado dos debates ou quando a causa era confusa — eram entendidos como
indicativos da vontade divina. Seu desfecho era um ordalio, ou seja, um tipo de prova usado
para determinar a culpa ou a inocéncia em uma disputa. A batalha era vista, assim, como um
apelo ao juizo de Deus, forcando o céu a demonstrar de maneira inquestionavel de que lado
esta a justica.*’ Esse tipo de concepcdo essencialmente moral sobre a manifestacéo do desejo
divino nos conflitos na cristandade era também usado para explicar 0os choques entre cristdos
e infiéis.

Com 0 crescente contato com ndo cristdos, desde as primeiras cruzadas,'* muitos
questionamentos e d(vidas sobre as crencas cristds foram levantadas por infiéis e heréticos.*?
Na carta trazida por Carpine, por exemplo, escrita na corte tartara para responder as propostas
do Papa, o proprio Ca destacou o que teria sido um suposto favorecimento divino concedido a
seu povo. De acordo com a correspondéncia tartara divulgada pelos viajantes, as conquistas
tartaras teriam ocorrido porque “Deus ordenou” que 0s tartaros aniguilassem os outros povos.

“Deresto”, continuao C3&,

[...] se Deus ndo tivesse feito isso, que coisa teria podido fazer um homem a
outro homem? Mas vos, homens do Ocidente, credes que s6 vas, cristdos,

Press, 2007.; MOMIGLIANO, Arnaldo. As Raizes Classicas da Historiografia Moderna. Bauru: EDUSC,
2004.

39 THE VINLAND Map and the Tartar Relation. Ed. Skelton, R.A., Thomas E. Marston, and George D.
Painter. New Haven: Yale University Press, 1965p. 54.

0 DUBY, G. O domingo de Bouvines. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1993. p. 157.

' DUPRONT, A. Du Sacre : croisades et pélerinages: images et languages. Paris : Ed. Gallimard, 1987.;
SENAC, P. L’image de |’ autre. L’ Occident médieval face al’lslam. Paris: Flammarion, 1983.

142 Sobre as heresias Cf. DUBY, Georges. Heresias e Sociedades na Europa Pré-Industrial, séculos XI-
XVIIL. In: . Idade Média — Idade dos Homens. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1990.; FALBEL,
Nachman. Heresias medievais. Séo Paulo: Perspectiva, 1999.; BARROS, José D'Assuncdo. Heresias entre 0s
séculos X1 e XV: Uma revisitagéo das fontes e da discussdo historiogréafica — notas de leitura. Revista
Arquipélago (Revista da Universidade dos Agores —Portugal). 2007-2008.
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existis, e desprezais os outros. Como podeis saber a quem Deus concede a
sua graca? Nos, porém, adorando a Deus, na forca de Deus devastamos toda
a terra do Oriente e do Ocidente. E, se essa forca de Deus ndo existisse, que
poderiam fazer os homens?**®

Mesmo entre cristdos, as frequentes vitorias tartaras eram explicadas pela cooperagéo divina,
todavia, questionava-se a que planos divinos essas vitorias estavam servindo. De maneira
geral, o grande sucesso das conquistas tartaras foi entendido como um instrumento divino
utilizado para punir os viciosos e pecadores: essa parece ser uma ideia compartilhada pela
grande maioria dos viajantes e que era justificativa corrente na época para explicar as diversas
desgracas. Quando das primeiras noticias sobre os tartaros, Jodo de Pian del Carpine afirmou
ter escrito seu relato para “que, a0 menos, conhecendo verdadeiramente a vontade e a
intencdo deles, pudéssemos mostra-las aos cristdos’, evitando “que, irrompendo de repente, 0s

encontrassem despreparados, como sucedeu outra vez em consequéncia dos pecados dos

homens, e causassem grande estrago ao povo cristao”.***

Outro franciscano, o flamengo Guilherme de Rubruc, repetiu em seu relato a mesma
crenga de seu confrade. Segundo ele, a derrota dos vandalos para os tartaros devia-se a sua
falta de fé, e isso se cumpriria “literamente em todas as nagdes que ndo guardam a lel de
Cristo”. Deus tinha trazido os tartaros “das mais remotas regifes, povo nulo e gente
ignorante”, para punir “os que ndo guardam a sua lei”.** Esse tipo de enunciado néo servia
apenas para exortar os infieis a aderirem a fé cristd, mas especialmente para estimular — visto
que os relatos eram destinados principalmente a leitores cristdos — 0s homens da cristandade a
ndo perpetuarem nenhum tipo de conflito, vicio ou heresia, sob risco de uma punicdo dos
céus. Para fomentar a unido cristd, Jean de Pian del Capine chegou a mencionar que, se 0S
cristéos quisessem “salvar a S mesmos, a sua terra e a cristandade, [era] necessario que se
un[issem] reis, principes, barées e administradores de terras’ .4

A preocupagdo dos cristdos era de que o beneficio divino concedido aos tartaros
estimulasse uma excessiva presuncdo destes, levando-os a atacar, além dos povos pecadores,
toda a cristandade. A carta do papa Inocéncio IV, entregue pelo grupo de Carpine ao C4, ja

anunciava esse receio. O papa recomendava ao Ca que néo se sentisse encorajado a continuar

143 Carta do C4 a Inocéncio 1V. In : CARPIN, Jean de Pian. Histoire des mongols : enquéte d’ un envoyé
d’'Innocent 1V dans|’ Empire Tartare (1245-1247). Paris : Editions Franciscaines, 1961.

144 CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongoéis. In:  CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de
viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre:
EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 29-30. (grifo nosso)

%5 RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 157-158.

146 CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongdis. op. cit. p. 72.
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sua “crueldade belicosa’, argumentando que foi Deus todo poderoso que lhes deu
“superioridade sobre outras nagdes’ e lhes permitiu “estender a ponta de [suas] espadas a
diversos povos’ apenas para dar uma licdo aos pecadores. Advertia, pois, que ele e 0s seus
ndo se deixassem embeber pela soberba, pois poderiam ser eles proprios punidos, ja que “o
Eterno nunca se omite em corrigir nesse mundo os soberbos que se recusam a se humilhar”.**’

Esse tipo de percepcdo da acdo divina nas conquistas tartaras ndo era, porém,
exclusividade dos frades franciscanos. O dominicano Riccoldo de Monte Croce, no inicio do
século X1V, também defendia que os tartaros estavam servindo a um propoésito de Deus. Suas
preocupacdes com uma possivel ma interpretacdo disso, por parte dos tartaros, ndo se
diferenciava da dos citados franciscanos. Riccoldo conta que “os tartaros dizem que sdo o
povo de Deus’, e “desgjam provar por essa razdo 0s numerosos milagres que marcaram sua
chegada e as vitérias por eles obtidas’.*® Essa crenca era téo forte, sequndo o dominicano,
que eles ndo tinham “dlvidas de que alguns milagres foram produzidos em sua chegada’.** O
viajante ndo recusa a suposta realizacdo de uma tarefa pelos tartaros conveniada aos desejos
sagrados, mas sim o fato de eles acreditarem ser o verdadeiro povo de Deus. Riccoldo utiliza
um exemplo biblico bastante conhecido para ilustrar sua opinido. Da mesma maneira que o rei
babilonico, Nabucodonosor, ndo era um servidor de Deus quando prestou-lhe servico na
ocasido em que “humilhou e castigou os judeus’, Deus sO apelou “para um povo selvagem e
sem Deus’, como o0s tartaros, “para que os paises e os homens que, no Oriente, tinham se
tornado selvagens e abandonado a lei de Deus, fossem castigados e sua terra fosse
transformada em um deserto” .**°

Sem refletir precisamente se 0 Deus citado pelos tartaros era 0 mesmo Deus cristao,
Riccoldo de Monte Croce procurou esclarecer a ligacdo — e principalmente seus limites —
entre os tartaros e o poder divino. Como 0s outros viajantes citados, ele tentou explicar as
grandes conquistas tartaras por meio da intervencdo divina, sem, contudo, abalar a posi¢cdo
privilegiada da cristandade entre os escolhidos de Deus. Para tanto, ele apresentava 0s
conhecimentos adquiridos sobre os tartaros em suas viagens para desvendar os planos e o

pensamento de Deus. O proprio vigjante destaca que, por isso, era “necessario uma breve

YT LETTRE d'Innocent IV au Khan de tous les tartars. In. PLAN CARPINE, J. Histoire des Mongols. Paris :
Ed. Franciscaines, 1961.p. 128.

148 RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 94.
9 1hid., p. 93.

50 1hid., p. 95.
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narrativa daquilo que eles [os tartaros] fizeram e dos acontecimentos admiraveis que lhes
ocorreram” "

Encontrar uma correspondéncia entre os acontecimentos terrestres e os desejos divinos
foi, sem davida, um dos potenciais atribuidos aos relatos de viagem. Tal serventia ndo era,
contudo, a unica conferida a essas narrativas, que, aos poucos, passaram a se descolar do
antigo rotulo de “va curiosidade”. O auxilio na conversdo dos infiéis era uma das mais
evidentes e propaladas finalidades a que se destinava a escrita dos relatos de viagem. Esse
novo uso dessas narrativas estava estritamente afinado com as formas de religiosidade que
ganhavam terreno na cristandade, impulsionadas, principalmente, pelo surgimento das ordens
mendicantes. Com os frades mendicantes, pela primeira vez, a evangelizacdo dos infiéis se

tornava o fim principal de uma ordem religiosa.'*

Antes de sua organizacao, no inicio do
século XIII, havia apenas duas formas possiveis de vida religiosa: a candnica e a monastica,
ambas restritas ao cuidado das almas dos residentes de sua regido paroquial. Nessa tarefa,
somente um pequeno numero entre seus adeptos se dedicavam ao doutrinamento direto dos
fiéis, a despeito da grande maioria dos religiosos, que permaneciam dentro dos muros dos
monastérios em atividades contemplativas e em oracéo.

O apostolado universal se firmou somente com os mendicantes, sobretudo com as
ordens dos Pregadores e dos Menores. Com o objetivo de salvar as almas, os religiosos
mendicantes acreditavam que era necessario deixar seu convento para ir de cidade em cidade,
de reino em reino, chegando até a tocar as extremidades do mundo.’*® As missoes
evangelizadoras foram, assim, um dos grandes pilares das ordens mendicantes, e acabaram
por ocupar um lugar central em sua espiritualidade, bem como em sua trajetoria,
especialmente pelo fato de os fundadores das duas ordens, Domingos de Guzmao e Francisco
de Assis, terem dedicado parte de suas vidas a esse fim. Foi uma viagem, a proposito, que,
como apontam seus biografos, originou o desejo de Domingos de fundar uma ordem religiosa
voltada para a pregacdo. Em 1203 e 1205, ele foi duas vezes para a Dinamarca juntamente
com seu Bispo, Diogo de Acebes, para tratar do casamento do filho do Rei Afonso VIII de
Castela. Ao atravessar o centro da Europa para chegar ao pais escandinavo, Domingos tomou
conhecimento da existéncia de muitos pagédos nas fronteiras cristds, das dificuldades pelas

quais o clero dinamarqués passava na cristianizacdo dos povos do Baltico, bem como da

L RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 95.
52 MARC-BONNET, H. Histoire des Ordres Religieux. Paris : Presses Univ. de France, 1968. p. 53.

133 \VERNET, F. Les ordres mendiants. Paris : Bloud and Gay, 1933. p. 10-12.
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disseminacdo de cultos heréticos no seio da cristandade, em especial, do catarismo™* no sul

da Franca.™>

Apds seu retorno, 0 santo aragonés se entregou primeiramente a pregacao dos
heréticos franceses, mas ndo abandonou seus planos de cristianizagdo do nordeste europeu,
retomados ap6s a aprovacdo de sua ordem. A ideia fundamental de Domingos era fundar uma
ordem que comportasse o ministério Universal para difundir a fé crista e suas regras morais
pelo exemplo e pela palavra, com o objetivo de defender a Igreja contra os erros e 0s vicios. A
evangelizacdo dos pagdos fazia explicitamente parte desse programa, como fazia igualmente
dos planos pessoais de Domingos.**®

Francisco, por sua vez, empreendeu por trés vezes viagens para pregar aos infiéis, mas
em apenas uma delas conseguiu se encontrar pessoalmente com um mugulmano. Na primeira,
o poverello vigjou a Siria para “ pregar a fé crista e a peniténcia aos sarracenos e infiéls’, mas
foi impedido pelo naufragio de seu navio.’®" Apenas ap6s realizar alguns milagres, como
contam seus bidgrafos, Francisco teria conseguido retornar a Itélia e livrar-se das ameacas de
maus tratos dos tripulantes do navio no qual embarcara clandestinamente. Em 1214, dois anos
apos sua viagem a Siria, tentou novamente pregar aos muculmanos e partiu para Marrocos
com esperanca de ser ouvido pelo sultdo, mas uma doenca o forcou mais uma vez a renunciar
ao seu projeto. Somente em 1219, no Egito, onde acompanhava as tropas da quinta cruzada,
Francisco conseguiu falar diretamente com o sultdo, Malik al-Kamil. Apesar da admiracédo
demonstrada pelo chefe mugulmano e o bom tratamento com que foi recebido, como também
relatam seus bidgrafos,'®® o “pequeno de Assis’ ndo foi capaz de fazer o sultdo negar o
islamismo.®® O fracasso de Francisco, entretanto, ndo impediu que suas viagens de
evangelizacdo fossem reverenciadas tanto pelos frades franciscanos quanto pelos

dominicanos. Reveréncia perceptivel nas cartas do frade da Ordem dos Pregadores, Riccoldo

%% Sobre os cétaros ou albigenses Cf. DOUALIS, C. Les albigeois, leurs origines, action de I'Eglise au Xlle
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de Montecroce, sobre as perdas cristds na Terra Santa, no final do século XIII, nas quais
recorda as viagens de Francisco junto aos muculmanos.*®

As vidas dos aclamados santos serviam como grandes modelos de conduta dos frades,
isto &, como verdadeiros parametros sobre como um religioso poderia levar uma vida virtuosa
e garantir a salvacdo. As viagens aos territorios dos infiéis adquiriram, para ambas as ordens,
carater fundamental para que os frades seguissem 0s mesmos passos dados pelos renomados
fundadores de suas ordens, além, é claro, de contribuirem para a expansdo da cristandade.
Como afirma o dominicano Humberto de Romans, em seu ja mencionado Tratado sobre a
pregacao, os pregadores teriam “uma dupla recompensa, por terem trabalhado duplamente na
salvacéo deles mesmos e também na conducéo de outros em direcéo a Cristo”.*®! Segundo
ele, para uma viagem ser “digna de louvor”, ela deveria preencher sete requisitos, sendo o
primeiro, e mais importante, “a habilidade dos viajantes pregarem”. Além disso, os vigjantes,
para Humberto, deveriam: ter a intencdo de fazer um bem espiritual; serem obedientes aos
seus superiores; serem vigilantes com seus pecados; preocuparem-se com o0 bem a ser feito;
terem moderacdo nas distancias; e, por fim, devotarem-se a reza durante a viagem.*®?

Motivados pela conversdo dos infiéis, os relatos de viagem adquiriram um papel
importante como fontes de conhecimento sobre os costumes, as linguas e as religides do além-
mar. Essas informacGes foram vistas por muitos missionarios como imprescindiveis para a
maior eficicia das missdes em paises estrangeiros. Se hoje nos parece Obvio que, para
convencer a abragar o cristianismo, € necessario minimamente estabelecer certo nivel de
comunicacdo, adquirindo conhecimentos sobre seu lugar de origem, habitos, lingua e
religiosidade, para os religiosos cristdos dos séculos XII e inicio do XIII, isso ndo pareceu tdo
natural; especialmente porque, para eles, incluindo ai os primeiros franciscanos, o martirio era
a forma mais eficaz de conversdo.’®® Na verdade, o martirio produziria santos, que
intervinham, por meio de milagres, para provar a superioridade da fé crista a seus assassinos.
Estimulados pelo exemplo dos primeiros apdstolos de Cristo, que teriam dado a prépria vida

paradifundir a“boanova’, o martirio foi aprincipal forma de conversdo de nao cristaos, além
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do fim mais glorioso que um missionério poderia esperar.'®** Tomas de Celano, um dos mais
importantes bidgrafos de Francisco, parece acreditar que o préprio santo compartilhava dessa
opinido. Ele afirma em sua Prima Vita, de 1220, que, ao saber do martirio de cinco frades em
Marrakech, Francisco exclamou: “Agora posso verdadeiramente dizer que tenho cinco
irmaos”.*®® Celano relata a prépria viagem de Francisco e seu encontro com o sultdo como
uma grande busca para alcancar o desejado martirio.*

A acdo ndo contribuiria apenas para a salvacdo daquele que a sofria, mas também para
aqueles que a testemunhavam. Foi a noticia da morte dos mesmos cinco frades no Marrocos
que levou o conhecido Anténio de Padua a entrar para a ordem franciscana. Acreditava-se que
0 martirio, bem como os milagres posteriores atribuidos ao morto, poderia provar a
veracidade religiosa da mensagem de fé anunciada pelos frades, levando infiéis e heréticos a
reconhecer a supremacia da doutrina crista latina. Segundo algumas cronicas franciscanas, em
1228, o entdo chefe mugulmano de Valéncia, Abu Zayd, teria se convertido ao cristianismo
devido ao poder miraculoso de dois franciscanos que mandara executar em suas terras sob a
acusacdo de blasfémia.’®” Para alguns religiosos, e mais especificamente para os franciscanos
dos primeiros decénios do século XIllIl, a conversdo de ndo cristdos era uma decorréncia da
comprovacao visivel da superioridade da fé dos latinos, atestada pelos milagres operados
pelos martires.'®®

Apenas a partir do século XIII, com o desenvolvimento da pratica da prédica, como
também com a intensificacdo de alguns problemas teoldgicos atrelados ao martirio, a
conversao dos infiéis passou a ser concebida como o resultado de uma argumentacédo logica
dos dogmas cristdos feita pelos pregadores. A formacédo intelectual dos pregadores passou
entdo a ser considerada mais proveitosa do que o martirio para estimular o batismo dos infiéis.
Jordan Catala de Sévérac, um dominicano que partiu para as partes orientais no inicio do
século X1V, parece sugerir até que sua morte seria um impedimento para a conversao de
algumas almas. Apds mencionar algumas regides onde os frades poderiam obter uma “ grande

colheita’, o dominicano faz uma stiplica a Deus para que Ele ndo o deixasse morrer antes de
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ele se tornar “um peregrino pela fé nessas regifes’ e ele acrescenta que esse era 0 desgjo de
todo seu coracdo.*®

Essa nova forma de pensar o contato com os infiéis cumpria um papel importante nos
debates e disputas teoldgicas, nos quais apontar as contradi¢cdes nas doutrinas rivais era uma
forma de abrir espaco para exaltar a coeréncia cristd. Os debates ndo almejavam, contudo,
provar a Verdade cristd, pois, de acordo com a elaboracdo doutrinal do século XIII, a
comprovacao racional do cristianismo era impossivel. A fé, segundo os principais teélogos do
periodo, era o elemento imprescindivel e o caminho por exceléncia para que alguém pudesse
experimentar a Verdade divina. Tomas de Aquino'” destacou a dificuldade de tratar de
assuntos que dependem da fé nas disputas com 0s ndo cristdos. Aquino afirmou que, “nas
disputas contra os infiéis e nos assuntos referentes aos artigos da fé, ndo se deve procurar
provar afé’, isso porque “seria contra a sublimidade da fé, cuja verdade decorre ndo somente
dos espiritos dos homens, mas também dagueles dos anjos’. Para o pensador dominicano, a
crenca nos fundamentos dos “ artigos dafé’ deveria ocorrer “por eles terem nos sido revelados

por Deus’*"

e ndo por serem o produto de uma operacdo intelectual. O que néo significava
que a racionalidade poderia ser utilizada para auxiliar o fiel a desvendar os mistérios divinos.
Para 0 missionario, a razdo também ndo era inatil, ja que ele poderia se servir dela
para provar a “falsidade” das religides rivais, como também para defender o cristianismo de
argumentos a favor de desvios ou negacdes de sua doutrina.'”* Mesmo que a fé tenha sido
considerada fundamental para a crenca na veracidade de sua doutrina, 0s argumentos
racionais poderiam auxiliar o pregador a sustentar a fé cristd a partir da negacdo das outras
doutrinas: se a razdo ndo poderia provar a Verdade crista, ela poderia provar a falsidade de
seus rivais. O uso da argumentacdo ‘na negativa € aconselhado por Tomas de Aquino, pais,

segundo ele

A intencdo do cristdo que pratica a disputa sobre os artigos da fé ndo deve
visar provar a fé, mas defender a fé. E por isso que S&o Pedro ndo disse
“sempre prontos para provar’, mas “para dar satisfacdo”, dito de outra
forma: para mostrar de maneira razoavel que isso que a fé catolica confessa

ndo é falso.'”

%9 FRIAR JORDANUS. Letter. CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices of
China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005.. p. 75.
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63

Os frades que rumavam para as terras orientais eram movidos por esse impeto
debatedor, que procurava evangelizar os infiéis por meio de polémicas e discussoes
teoldgicas. Pascal de Vitdria, um franciscano que viajou ao continente asiatico na primeira
metade do século X1V, foi desses polemistas que fomentou os debates publicos com infiéis.
Em sua carta datada de 1338, esse missionario espanhol afirma que, quando estava viajando
pela regido central do continente asiatico, pode pregar aos sarracenos que conquistaram
aquelas terras. Pascal de Vitoria conta-nos que, “guiado pela inspiracdo do Espirito Santo”,
ele debateu com os infiéis “diante da mesquita sobre teologia, e discutiu acerca do seu falso
Alcordo e sua doutrina, por vinte e cinco dias’, obtendo “a vitdria em todos os pontos’.*’* O
dominicano Riccoldo de Monte Croce também mencionou alguns debates de que participou.
Profundo conhecedor das religides orientais, tanto as cristds quanto a islamica e as pagas,
Monte Croce procurava pregar em todo lugar por onde passava, principalmente em ambientes
publicos, lugares em que se acumulava uma grande plateia. Em sua Peregrinatio, ele chega a
mencionar algumas “controveérsias publicas’ das quais participava na tentativa de converter
ndo apenas seu adversario, mas também os ouvintes, que geralmente eram numerosos.'’

O problema era que, para conseguir “provar” a fasidade das religides infiéis, o
religioso deveria acumular um conjunto de conhecimentos sobre as crencas e ritos por elas
professados. Nesse sentido, a pregacdo teria mais chances de ser bem sucedida se 0s
missionarios possuissem tais conhecimentos, o que acabou por delimitar um certo nimero de
informacdes consideradas necessarias para 0s Viajantes que desejassem ir para as terras
orientais. Esse corpo de informacOes, a0 que nos parece, contribuiu na modelagem do que
deveria ser conhecido daquelas terras e, em ultima instancia, do que os homens poderiam
saber sobre os povos do mundo. Tais informacfes selecionaram também o que deveria
compor o relato de viagens, direcionando o olhar dos europeus na terra dos Cé&s para aquilo
que poderia ser mais proveitoso para a tarefa missionaria. Além disso, a importancia de
adquirir tais conhecimentos era um critério para a selecdo dos homens que viajaram para I3,
pois deveriam seguir apenas 0s mais aptos para tal empreendimento. Procuraremos, entéo,
para finalizar este capitulo, elencar o perfil dos homens que deveriam viajar, ou melhor, como
deveriam estar preparados aqueles cuja missdo era converter infiéis em terras distantes e que
tipos de conhecimento eram julgados imprescindiveis para a realizacdo da viagem e, em

especial, para a conversao dos infiéis.

4 PASCAL of Vittoria. . Letter. In CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices
of China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 87.
%5 1bid.,p. 123.
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1.4 Conhecer para converter

Em um tratado sobre os diversos povos encontrados nas terras orientais, conhecido
como Libellus ad Nationes Orientales, Riccoldo de Monte Croce enumerou cinco regras
gerais “de grande necessidade aos frades enviados as nacdes estrangeiras’. A primeira delas
prescreve que “os frades devem eles mesmos aprender as linguas [estrangeiras]”, pois,
segundo €ele, “é absolutamente inapropriado pregar ou debater a fé com estrangeiros por
intermédio de um intérprete’. 1sso porgque, mesmo quando o intérprete conhecia bem alingua,
ele geralmente conhecia mais as palavras relacionadas ao comércio, ignorando os termos
relacionados aos “assuntos da fé e ndo conhecendo as palavras necessarias para exprimir 0s
artigos essenciais dafé’. '

A primeira regra do tratado escrito pelo dominicano menciona aquele que parece ser
um primeiro passo — por isso mesmo muito valorizado — para o conhecimento dos orientais
pelos viajantes: o conhecimento das linguas. Para um missionério que acreditava que a
conquista da alma do infiel se operava principalmente pela exposicdo de argumentos l6gicos e
pelo doutrinamento da profissdo da fé cristda, a comunicacdo em lingua nativa se tornou uma
das preocupacdes centrais. Essa preocupagédo dos viajantes, no entanto, foi se intensificando
ao longo do tempo, na medida em que as novas ordens religiosas — sobretudo franciscanos e
dominicanos — se desenvolviam e, principalmente, pelos problemas ocorridos em sua
expansdo. Os primeiros frades, ansiosos em cumprir o apostolado universal tdo valorizado por
seus fundadores, passaram por muitos obstaculos até finalmente se empenharem no
aprendizado das linguas estrangeiras. A cronica de Jorddo de Jano,}’’ escrita
provavelmente em 1262, préximo da morte de seu autor, relata algumas desventuras
missionarias dos franciscanos, atribuidas a ignorancia dos primeiros frades Menores nas
linguas estrangeiras. Jordao de Jano foi um dos frades pertencentes as primeiras geracdes dos
franciscanos, ou seja, de homens mais proximos de Francisco e, por isso, resolveu pér em
escrito a histéria da ordem, cobrindo de 1209 até o ano de sua escrita.}”® Apesar, contudo, de
ter feito parte das primeiras geracGes de franciscanos, o frade acumulou grande conhecimento
sobre as miss@es junto aos infiéis, escrevendo uma obra mais coerente com seus coetaneos do

gue com o mundo em que Francisco viveu. Ele descreveu, assim, os primeiros contatos entre

16 RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol.
XXXVII, p. 457, 1967.

" Ou Jorddo de Giano.

178 CRONICA de Jorddo de Giano. Cadernos da espiritualidade franciscana. Braga: Editorial Franciscana,
2008. p. 8
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os frades franciscanos italianos e estrangeiros considerando os problemas que esses primeiros
irmédos tinham enfrentado. De acordo com ele, desde sua chegada a Alemanha, para onde
foram enviados “cerca de sessenta frades ou talvez mais’, houve intempéries. Com uma
grande destreza narrativa, que justifica a transcricdo mais extensa abaixo, Jodo de Jano conta

que

estes, entrando nos povoados da Alemanha e ndo conhecendo a lingua,
interrogados se queriam hospedagem, comida ou outras coisas semelhantes,
responderam “id@’. E assim, eram bem recebidos por alguns. Vendo que com
esta palavra “id’ eram tratados humanamente, decidiram que deveriam
responder “i&’ aqualquer pergunta que lhes fizessem.

Aconteceu entdo que, sendo interrogados se eram hereges e se vieram para
arruinar a Alemanha, como ja haviam pervertido também a Lombardia,
responderam de novo “i&d’. Alguns, entdo, foram acoitados, outros
encarcerados, outros desnudados. Assim despidos, foram levados ao
pelourinho e feitos causa de brincadeiras e de espetaculos para todos. Vendo
gue na Alemanha ndo conseguiam frutificar, voltaram para a Italia. Por isso,
a Alemanha era considerada tdo desumana que ndo ousavam mais voltar para

l4 a ndo ser quando inspirados pelo desejo do martirio.*”

O mesmo tipo de problema teria ocorrido com a chegada dos primeiros frades na

Hungria, problema que, de tdo trdgico, chega a ser cémico:

Quando iam penetrando pelos campos, 0s pastores acossavam 0s cachorros
atras deles e, sem dizer nada, mas sem parar, golpeavam-nos com as lancas,
embora com o lado ndo pontudo. Como os frades interrogassem entre si qual
seria a causa de t&o maus tratos, disse um: “talvez sgja porque queiram as
tdnicas que usamos por cima’. Mas, tendo-as dado, nem por isso deixaram
de |hes bater. Entdo acrescentou: “Talvez queiram também as tdnicas que
usamos por baixo”. Deram-lhes também estas e nem assim, deixaram de Ihes
bater. Disse entdo “talvez queiram também as bragas’. Tendo-lhes dado
estas, entdo, pararam de golpeéa-los e deixaram-nos partir despidos.

Um daqueles frades, disse-me depois que por umas quinze vezes havia
despido e vestido suas bragas. Mas, vencido pelo pudor e pela vergonha,
tinha mais pena das bragas do que das outras pecas. Por isso ele sujou as
bragas com esterco de boi e com outras imundices para que aqueles pastores,
ficando com nojo, lhe deixassem as bragas. Depois de terem sofrido estas e
outras ofensas, voltaram para a Italia.'®

A ordem franciscana, segundo Jorddo, s teria conseguido se fixar na Alemanha anos mais
tarde, quando foi designado um grupo formado por ninguém menos que nosso viajante Jodo

de Pian del Carpine, “que sabia pregar em latim e em lombardo”, além “do alemé@o Barnabé,

7% JORDAO de Jano, Crénica. In: FONTES Franciscanas. Varios tradutores e colaboradores. Santo André:
Editora Mensageiro de Santo Antonio, 2004. p. 1261.
180 |hid. p. 1261-1262.
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célebre pregador em alemdo e em lombardo, Toméas de Celano, que mais tarde escreveu a
Primeira e a Segunda Vida sobre So Francisco”,*® e outros religiosos conhecedores de
varias linguas para pregar naquele lugar.

Os problemas com as linguas estrangeiras também foram encontrados pelos primeiros
que adentraram o territorio tartaro. Nesses lugares mais distantes da Europa, os viajantes
depararam com linguas totalmente desconhecidas, o que dificultou ainda mais o contato com
0s autdctones. A narrativa de viagem de Guilherme de Rubruc inclui incontaveis reclamacées
do seu intérprete e mencGes a conflitos que o franciscano teve com esse, sem o qual ndo
conseguia estabelecer comunicagdo com os tértaros. O vigjante flamengo conta que, “quando
queria dizer-lhes alguma palavra edificante, o [...] intérprete dizia: ‘N&o me fagas pregar, pois
ndo sei dizer tais palavras’”. Segundo Rubruc, “ele falava a verdade, porque, mais tarde, ao
comecar a entender um pouco o seu idioma’, ele notou que, quando “dizia uma coisa, ele
dizia outra totalmente diversa, segundo Ihe ocorria na hora’, de modo que, “percebendo o
perigo de falar através dele”, preferiu se calar.’® Seus infortinios com o intérprete ficaram
ainda piores na corte do Ca. No encontro com o chefe mongol, foi oferecida aos presentes
uma bebida alcoolica feita de arroz, “clara e saborosa como vinho branco” e, para seu azar, 0
“intérprete estava perto dos copeiros, que lhe deram muita bebida, e logo ficou bébado”. Com
seu intérprete embriagado, o encontro com o C4, digamos assim, ndo foi um grande sucesso.
Rubruc diz que “até certo ponto” pode entender o que o interprete dizia, mas, a partir de certo
momento, ele ndo conseguiu compreender “nenhuma frase completa’, porque “ele estava
bébado” . **°

A despeito desses problemas, Rubruc chega a mencionar que, se “tivesse um bom
intérprete, teria tido a oportunidade de semear muita coisa boa.” *** Para uma regio ainda t&o
pouco conhecida, ele ndo chegou nem a cogitar a possibilidade de um viajante conhecer a
lingua de seu pais de destino. Ao contrério da recomendacéo feita por Monte Croce, anos
mais tarde, de que os viajantes deveriam aprender eles préprios as linguas estrangeiras,
Rubruc aconselhara os futuros vigjantes apenas a levarem “um bom intérprete, e até varios
intérpretes’.'®® Diferentes solucdes, pois, para um mesmo problema, que continuara a

inquietar também os viajantes posteriores.

181 JORDAO de Jano, Crénica. In: FONTES Franciscanas. Varios tradutores e colaboradores. Santo André:
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A esse problema da “ignorancia das linguas’ se juntava ainda o apego a terra de
origem, segundo o dominicano Humberto de Romano, eleito Mestre Geral da sua ordem em
1254. Nota ele, em um de seus tratados, que havia esses dois impedimentos para a partida dos
homens em miss3o”.® Para resolver o problema, foram aventadas, de maneira geral, duas
alternativas possiveis.*®” Uma delas era trazer pessoas oriundas de paises estrangeiros para
forma-los em teologia, para que, em seguida, elas retornassem a sua terra natal para pregar a
fé cristd a seus conterraneos. Essa solucdo foi fomentada pelo papa Inocéncio 1V, que chegou
a criar uma espécie de “bolsa de estudos’ para estrangeiros aprenderem Teologia na
Universidade de Paris.’® A outra alternativa, ao que tudo indica mais recorrente no periodo,
foi 0 ensino das linguas orientais em centros de estudos na Europa. O aprendizado das linguas
partiu em um primeiro momento de iniciativas particulares, mas, aos poucos, foi ganhando
certo respaldo institucional. As ordens mendicantes foram as principais responsaveis pelo
surgimento desses primeiros nucleos de ensino das linguas estrangeiras, destinados
especialmente aos missionarios em formacdo. Na ordem dominicana, desde o mandato de
Jordd@o da SaxoOnia, segundo mestre geral dos pregadores, o estudo das linguas ndo ocidentais
j& era realizado nos paises limitrofes da cristandade.’® Tais estudos se expandiram sob
comando de Raimundo de Penaforte (1238-1240), que criou escolas especificas para o ensino
das linguas,™®® e com Humberto de Romano (1254-1263), quando comecou a estudar as
linguas nos studia, isto é, em centros de estudo localizados em alguns conventos dominicanos
espalhados pela Europa. Dentre os grandes conhecedores das linguas orientais, destaca-se o
dominicano Raymond Martin, considerado um verdadeiro orientalista do medievo.™**

N&do foram apenas os dominicanos que se empenharam no aprendizado das linguas
estrangeiras, os franciscanos também estimularam seu conhecimento para a eficacia da
pregacdo. O mencionado te6logo Roger Bacon, em seu De utilitate grammaticae, enfatizava a

utilidade do conhecimento das linguas estrangeiras para converter os infiéis mais

18 HUMBERTO de Romano Apud HINNEBUSH, W. Breve histéria dos pregadores. Porto: Secretariado da
Familia Dominicana, 1985. p. 68.
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facilmente.’® O maior projeto franciscano de ensino de linguas, entretanto, foi reservado ao
espanhol de Maiorca, Raimundo Ldulio. Desde que vestiu o habito franciscano, Ldlio
direcionou grande parte de seus esforcos religiosos a salvacdo da alma dos infiéis,
principalmente dos muculmanos, que ainda rodeavam os territorios dos reinos espanhdis. Para
isso, 0 maiorquino chegou a desenvolver um método, segundo ele, infalivel para a converséo,
intitulado a Grande Arte. Junto com o ensino do método, Lulio considerou indispensavel aos
missionarios o conhecimento das linguas estrangeiras. Assim, recomendava a criacdo de
centros de estudos ndo somente na Europa, mas também na Hungria, na Arménia, em Caffa e
em outros territorios de missdo. No final do século XIlII, Lalio enviou um pedido diretamente
para 0 entdo papa, Celestino V, em que solicitava a criagdo dos mencionados centros. Na
correspondéncia, o franciscano dizia que eram necessarios “homens santos, tanto religiosos
quanto seculares, que desejam sofrer a morte para honrar Deus nosso Senhor e que sejam
esclarecidos por nossa santa doutrina, aprendam as linguas mais diversas para ir pregar o
Evangelho pelo mundo inteiro”. Para isso, ainda segundo Lulio, deviam-se “ensinar todas as
linguas do mundo, organizando escolas tanto junto aos cristdos quanto aos tartaros; e o senhor
Cardeal teria a diregdo dessas escolas até que 0 mundo todo se tornasse cristdo”.'*® Celestino
V ndo atendeu ao pedido de Lulio, que conseguiu a fundacdo de seis escolas de linguas
orientais na Europa apenas em 1311, autorizado pelo concilio de Viena.'**

As propostas franciscanas e dominicanas para o ensino das linguas estrangeiras
ressaltaram o interesse por esse conhecimento que o periodo testemunhou, marcando grande
parte dos viajantes europeus nas terras orientais. Frei Jodo de Montecorvino, que partiu para a
Asia em 1291, foi um dos viajantes declaradamente conhecedores das linguas orientais. Em
suas cartas, enviadas durante o periodo que permaneceu nas terras do Grande Ca de Catai, 0
franciscano mencionou o papel das linguas na conversdo daquele povo. Como consta em sua
segunda carta enviada a seus confrades, ele tinha aprendido “competentemente a lingua e a
escrita tartara, que é a lingua usual dos tartaros,” e passou a traduzir para “aquela lingua e
escrita todo o Novo Testamento e o Saltério”. Mas, suas expectativas eram ainda mais
ambiciosas. Montecorvino mencionou também, na correspondéncia, que pretendia “traduzir

todo o oficio latino, para que fosse cantado em todo o territério sob seu dominio”.**
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Outros viajantes também defenderam o conhecimento das linguas dos paises de
missao antes mesmo da partida. Pascal de Vitoria, visitante das terras orientais em meados do
século X1V, conta que “estava suficientemente disposto” a adentrar ao interior do continente
asiatico, porém, “depois de receber conselhos sobre o assunto”, decidiu “aprender a lingua do
pais primeiro”. Depois de algum tempo de estudo, “e pela guda de Deus’, Pascal de Vitéria
disse ter aprendido “a lingua e a escrita comumente utilizada em todos 0s reinos ou impérios
dos Tartaros, Persas, Caldeus, Medos, e de Catai”.'®® O préprio viajante veneziano Marco
Polo era admirado pelo grande conhecimento sobre as linguas orientais acumulados durante
0S anos em que Viveu na corte tartara. Em seu famoso Livro das Maravilhas, é mencionado
gue Marco, “em pouco tempo”, aprendeu “os costumes dos tartaros e adquiriu grande fluéncia
em quatro idiomas diferentes que chegou a ler e a escrever”.*®” Além dos centros de estudos,
algumas obras produzidas no periodo poderiam auxiliar 0s missionarios na comunicacao na
passagem pelas diferentes regides percorridas. O conhecido Codex Cumanicus, escrito na
primeira metade do século XIV, foi, ao que tudo indica, uma obra bastante utilizada pelos
viajantes. O Codex era um verdadeiro manual de traducdo para uso de missionarios e
mercadores, contendo a correspondéncia de termos e expressdes entre as linguas latina, persa
e tartara.’®

Além das linguas, outros conhecimentos sobre as sociedades orientais tornaram-se
imprescindiveis e, sobretudo, moralmente recomendaveis aqueles que se lancavam nos
percalcos da aquisicdo de almas para o cristianismo. Também expresso como um dos saberes
admiravelmente adquiridos por Marco Polo, 0 conhecimento sobre os costumes daqueles
povos se tornou, no discurso construido nos relatos, alvo do interesse da maioria dos europeus
que por l& passaram. Gestos, crencas, rituais, festas, formas de vestir, de residir e de se
alimentar e outros habitos eram meticulosamente observados pelo olhar atento dos viajantes.
Sobre 0 modo como os tartaros se comportavam em suas refei¢fes, por exemplo, o frade Jodo
de Pian Carpine conta que eles “nado usam toalhas nem guardanapos’, e por isso “ sujam muito
as mdos com a gordura das carnes e, quando comem, limpam as mdos em suas polainas, na

grama ou coisa semelhante”’. Ja familiarizado com as diversas normas de conduta a mesa,

9% PASCAL of Vittoria. . Letter. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices
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comuns em suas terras da Europa medieval,*® o franciscano reparou que apenas as “pessoas
de maior consideracdo, quando comem carnes, costumam ter uns pequenos panos com 0S
quais limpam as méaos no fim”. Ele ndo deixou de observar, contudo, que os tartaros “néo
lavam as tigelas; e, se as vezes as limpam com o molho das carnes, jogam novamente o molho
na panela com as carnes” . >

A descricdo da aparéncia e das formas de aderecos e adornos era igualmente
recorrente. Muitas vezes, impressionados com as peculiaridades da aparéncia dos orientais, 0s
viajantes acabaram por dedicar diversas linhas aos modos de vestir e de ataviamento. O
franciscano Guilherme de Rubruc, a propésito, ficou intrigado com o tipo de corte de cabelo
usado por alguns tartaros, e passou a descrevé-lo detalhadamente. Segundo ele, “os homens
raspam um quadrilatero no alto da cabeca e, a partir dos angulos anteriores, conduzem a
raspadura pel os lados da cabeca até as témporas’, raspando também “ as témporas e 0 pescoco
até o alto da concavidade da nuca e a testa anterior até a pequena testa (!), e sobre ela deixam
um pouco de cabelos, que descem até as sobrancelhas.” E ainda ndo € tudo, “nos angulos
occipitais’, ele continua, “deixam cabelos com os quais fazem trancgas, que unem por nos até
as orelhas’ %

Suas vestes, também, ndo sdo menos observadas, principalmente aquelas dos grandes
nobres e soberanos. Jean de Mandeville diz que, em uma das festas tartaras, viu milhares de
bardes da corte do Ca “vestidos magnifica e perfeitamente com trajes de tecido de ouro, [...]
magnificamente lavrados e recamados de pedras preciosas e grossas pérolas’. Mandeville
ficou tdo surpreso com as roupas dos orientais que disse acreditar que as vestimentas tartaras
eram “tdo magnifica e ricamente mescladas com ouro, pedras preciosas e pérolas que, se
alguém de [seu] pais tivesse um sd desses trajes, bem poderia dizer que jamais seria pobre” 2%
Dentre os diversos habitos daqueles que os recebiam, muitos viajantes destacaram 0s

ritos e as cerimonias. As cerimonias funebres parecem ter chamado a atengdo desses homens

199 | AURIOUX, Bruno. Manger au Moyen Age : Pratiques et discours alimentaires en Europe au XIVe et XVe
siecles ; FERRIERES, Madeleine. Histoire des peurs alimentaires : Du Moyen Age a l'aube du XXe siécle ;
GAUTIER, A. Alimentations médiévales Ve-XVle siecle. Parution : 2009.

200 CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongoéis. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de
viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre:
EDIPUCRS/EDUSF, 2005. 42-43

201 RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Crénicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 128.

22 \/IAGENS de Jean de Mandeville. Tradug&o, introduc&o e Notas de Susani Lemos Franca. Bauru: Edusc,
2007. p. 203-204.
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pela prépria importancia atribuida pelo cristianismo aquilo que se refere a morte.?®® Odorico

204 55 filhos honravam seu falecido com

de Pordenone conta que, na provincia tartara de Tibot,
uma grande cerimobnia, onde era “preparado um grande prato, sobre 0 qual os sacerdotes |he
cortaréo a cabeca (do corpo do pai), que, depois, dardo ao seu filho”. A seguir, continua o
vigjante, “0s sacerdotes cortam o seu corpo em pedacos’, oferecidos as “éaguias e aos abutres
dos montes, e cada um pega e leva um pedaco”. Aves que, para eles, eram “0s anjos de Deus’
gue levavam o ente querido “ao paraiso”. Sentindo-se “muito honrado” com a partida do
corpo de seu pai, “imediatamente o filho toma a cabeca, cozinha-a e acome” >

Todos esses aspectos dos habitos e costumes tartaros, todavia, ndo sdo descritos —
como apontamos no decorrer de nossa reflexdo — de forma aleatdria, ou seja, sem uma
finalidade especifica, relacionada com as formas de efetivacdo dos preceitos cristdos. Sem
essas finalidades legitimadoras, como acreditamos, essas descricdes poderiam ter sido
facilmente caracterizadas como curiosidades e, portanto, desprezadas pelos homens do
medievo. Todavia, esses enunciados eram organizados visando uma finalidade ou certas
finalidades especificas e legitimas no tempo em que foram escritas. Uma grande parte dos
viajantes chegou a anunciar essas finalidades, justificando as descri¢des contidas no relato.

Odorico de Pordenone comega sua narrativa dizendo que ha por escrito “muitas e
variadas coisas sobre 0s costumes e as condi¢des deste mundo”, mas que era, contudo, preciso
saber que ele poderia contar coisas verdadeiramente “grandes e maravilhosas’ que viu,
justamente por que fez sua viagem “até as regides dos infiéis para lucrar alguns frutos de
amas’. Outro frade, o dominicano Riccoldo de Monte Croce, declarou também, logo no
inicio de sua Peregrinacdo, que o relato sobre “0s reinos, 0s povos, as provincias, as leis, 0s
ritos, as seitas, as heresias e 0s monstros’ descritos em seu relato era destinado aos “frades
que desejarem, por Cristo, empreender a tarefa de espalhar a fé saibam do que eles tém
necessidade, e onde e de qual maneira eles podem ter melhor éxito”.*® Para uma boa parte

desses viajantes, o relato serviria como um manual pedagogico para outros missionarios, no

293 Sobre a relagdo da morte e o cristianismo na Idade Média Cf. ARIES, Philippe. Sobre a Histéria da Morte
no Ocidente desde a Idade Média. Lishoa: Teorema, 1989.; BRAET, Hermann et VERBEKE, Werner ( eds.).
A morte na Idade Média. Sao Paulo: EDUSP, 1996.; SCHMITT, Jean-Claude. Os vivos e 0s mortos na
sociedade medieval. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999.; GADRAT, C. Une image de I'Orient au XIV
siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala de Sévérac. Paris: Ecole des chartes, 2005. p. 219.

204 Diferentes estudiosos afirmam que o termo corresponderia ao Tibet.

25 PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: Cronicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de
Marco Polo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 330-331.

206 RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 37.
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qual poderiam ser encontrados exemplos de conduta e informagbes para maior eficacia da
pregacéo.

Por isso, em meio a todos 0s costumes e habitos observados, a religido foi um dos
objetos privilegiados pelo olhar desses viajantes. Isso se deveu, como ja mencionamos, ao
fato de que, cada vez mais, se passou a acreditar que, conhecendo melhor o infiel, mais
facilmente eles seriam convertidos. E problemético falar em uma “teoria missionaria’ para os
séculos XIII e X1V, principalmente por ndo haver no periodo uma uniformidade nas formas
de levar os infiéis a abracarem o cristianismo, ou mesmo de um método suficientemente
difundido e preciso para enquadrar as diversas experiéncias missionarias ocorridas.”’ E
possivel identificar, todavia, um movimento de valorizacdo do conhecimento das religides
orientais como um instrumento no processo de conversdo e evangelizacdo dos infiéis. As
primeiras expressdes desse movimento podem ser encontradas ja& no século XIlI,
especialmente a partir do contato entre cristdos e mugulmanos na Palestina, na Sicilia e,
especialmente, na Espanha, onde o interesse pelo islamismo pode ser percebido pelas
traducOes de obras importantes para a religido muculmana. Nesses lugares, alguns cristaos
que viveram sob dominio do Isld passaram a compreender muito bem a lingua de origem

semita,®

criando condigdes propicias para que os primeiros trabalhos de traducéo das obras
de lingua &rabe para o latim fossem realizados. Foram traduzidos numerosos livros de
ciéncias, de moral e de religido, que alcangaram sucesso até em algumas Universidades na
cristandade. Dentre elas se destaca De anima de Avicena e, no fim do século, a traducéo de
um dos maiores comentaristas de Aristoteles, o andaluz Averrois, cuja influéncia se propagou
em multiplas direcdes durante toda a Idade Média.?*

Também no século XII, os clérigos da ordem de Cluny ja procuravam aprofundar seus
conhecimentos da religido mugulmana como um fator importante para leva-los a aderir ao
cristianismo. O importante abade cluniacense, Pedro, o Veneravel, por exemplo, conduziu
uma verdadeira mobilizacdo para acumular argumentos contrarios ao Isld. O abade advertia
que, “ndo conhecer seu adversario, significa ndo saber e nem poder se defender”, sendo
necesséria a disposicdo de um “arsenal de gabinete cristdo”.”*° Em uma carta enviada aos

Sarracenos, Pedro, o Veneravel, apontou, destacando ainda a anormalidade daquela pratica,

207 JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p. 261-268.
208 H
Ibid, p. 109-113.
29 GILSON, Etienne. O Espirito da Filosofia Medieval. Trad. Eduardo Brandéo. Séo Paulo:
Martins Fontes, 2006. p .441.
29 PEDRO, o0 Venerével. Epistola de translatione sua, 4, p. 54, 1. 14-22. Apud IOGNA-PRAT, D. Ordonner et
exclure. Cluny et la société chrétienne face a I'hérésie, au judaisme et a I'islam (1000-1150). Paris :Aubier, 1998.
p. 337-342.
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para a necessidade de a cristandade atacar os seguidores do Isla, ndo pelas armas, mas atraves

do uso do conhecimento e da razao:

Pode vos parecer estranho que um homem originario de uma regido
distante, falando uma outra lingua diferente da vossa, separado de vés por
sua vocagao, estranho a vossa vida e a vossos costumes, um tal homem vos
fala, dos confins do Ocidente, a vés, habitantes das regides do Midi e do
Oriente, e que vos ataca pela palavra, vos que ele nunca viu e que talvez
jamais veja. Eu vos ataco, digo, ndo como 0s nossos geralmente o fazem,
por armas, mas pela palavra, ndo pela violéncia, mas pela raz&o, néo pelo
0dio, mas pelo amor, desse amor que deve reinar mesmo entre aqueles que
adoram o Cristo e aqueles que o rejeitam.?™*

O acumulo de informacdes obtidas pelos cristdos do século XII, entretanto, ndo resultou em
uma expansao de noticias para além dos restritos meios dos monges da ordem cluniacense.
Apenas uma infima parte dos ocidentais se aproximou do Isla por vias menos hostis, e mesmo
uma parte pequena dos monges da ordem de Cluny?*? se interessou por um conhecimento
mais profundo da religido islamica. Aqueles poucos que o fizeram, a0 que parece, nédo
atingiram satisfatoriamente seus objetivos de convers&o.”*?

Esse interesse é retomado no século XIII, principalmente com o surgimento das ordens
mendicantes que, paulatinamente, passam a ver nas informacdes sobre as diversas religides
existentes uma via para a conversdo. Tal concep¢do ndo foi afirmada imediatamente aos
primeiros contatos com as religiGes asiaticas, mesmo porque as informacdes sobre elas eram
ainda lacunares e escassas. O proprio Tomas de Aquino, em sua obra especialmente dedicada
aqueles que desegjavam “impugnar o erro contrario” a fé catdlica, a Suma contra os gentios,
mencionou a dificuldade em “tratar de cada um dos erros’. De acordo com o tedlogo, a
primeira grande dificuldade encontrada pelos missionérios era a falta de conhecimentos sobre
as outras religides, “ porque ndo sdo bastante conhecidas as pal avras sacrilegas de cada um dos
que erram, para que delas possamos tirar argumentos e destruir-lhe os erros.” Por essa
caréncia de informacfes, Tomas de Aquino recomendava aos religiosos “recorrer a razéo
natural, com a qual todos sdo obrigados a concordar” .2

Outros pregadores, todavia, ndo se conformaram com a auséncia de informacdes sobre

as religiGes que deveriam ser combatidas. Seu confrade da Ordem dos Pregadores, Riccoldo

211 1d., CS, 24, p. 62, 1.1-8. Apud SENAC, P. L’'image de|’autre. L’ Occident médieval face al’lslam. Paris:
Flammarion, 1983.p. 111.

22 |OGNA-PRAT, D. Ordonner et exclure. Cluny et la société chrétienne face & I'hérésie, au judaisme et &
I'islam (1000-1150). Paris :Aubier, 1998. p. 336.

23 SENAC, P. L’image de|’autre. L’ Occident médieval face al’Islam. Paris: Flammarion, 1983. p. 113.

21 AQUINO, Tomas. Suma Contra os Gentios. VVol. I. Porto Alegre. Sulina. 1990.

p. 20-21.
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de Monte Croce, afirmou em seu relato que chegou a frequentar uma universidade islamica
para “destruir a perfidia de Maomé’. O missionario conta que, na universidade, onde foi
“muito bem recebido”’, aplicou-se “cuidadosamente nos estudos da lei e das obras’
muculmanas.?®> O préprio mestre da Ordem dos Pregadores, Humberto de Romans, disse
acreditar que os viajantes missionarios deveriam saber a religido e histdria tanto dos fiéis
guanto dos infiéis, pois, assim, teriam mais “exemplos que forneceriam [...] valiosas
licdes’.**® Riccoldo de Monte Croce procurou enfatizar a necessidade dos conhecimentos
sobre as religiGes ndo cristds por meio de suas “regras gerais’, destinadas aos missionarios
gue pretendiam vigjar para “nagdes estrangeiras’. Para ele, era “preciso conhecer as teses e
razbes e as origens das diferentes seitas e saber se eles se distanciam ou ndo dos principios
essenciais’ da fé cristd, “para saber quem € herético e quem ndo o €’. O dominicano havia
percebido que muitas formas de religiosidade poderiam se aproximar em suas crencgas
essenciais do cristianismo latino, “pois mesmo se eles se diferem [...] pelo rito, ndo ha tanto
perigo quanto agueles que se diferenciam na fé”. %’

O citado Jean de Mandeville também procurou estabelecer paralelos entre a religido
cristd e outras, principalmente a dos muculmanos. Ao falar dos maometanos, sobre “sua
religido e suas crengas’, o inglés afirmou ter visto e lido “vérias vezes’ o Alcordo, chegando a
conclusdo de que, por as crencas serem “proximas’ das cristds, eles “facilmente ser[&o]
convertidos a fé cristd quando forem doutrinados, quando lhes for mostrada claramente a
religido de Jesus Cristo e quando lhes falarem das profecias’.”*® Assim como Jean de
Mandeville e o frade Riccoldo de Monte Croce, muitos outros viajantes procuraram descrever
e esclarecer aspectos das religides orientais, com o objetivo de reunir a maior quantidade
possivel de informacges para auxiliar religiosos — e até mesmo os laicos — na tarefa
missionaria no continente asiatico. Explicando detalhadamente as religides dos orientais, 0s
viajantes acreditavam estar contribuindo para a salvacdo tanto dos néo cristdos, quanto, como
procuramos destacar, deles proprios.

Esse carater informativo e também pedagdgico dos relatos — visto que procuram,
ainda, ensinar aos futuros missionarios sobre as religiosidades orientais — foi destacado por

alguns viajantes como o principal objetivo de seus relatos. O mencionado Humberto de

215 RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’ Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. 157-
159.

2 HUMBERT of Romans. Treatise on Preaching. Westminster: Newman Press edition, 1951.. p. 30.

27 RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol. XXXVII,
1967.

218 \/IAGENS de Jean de Mandeville. Tradugdo, introduc&o e Notas de Susani Lemos Franca. Bauru: Edusc,
2007. p. 137.
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Romans afirmou que o pregador ndo deveria “negligenciar o conhecimento adquirido pela
experiéncia, pois aqueles que alcancaram uma longa experiéncia no cuidado das almas
esta[riam] aptos a falar mais competentemente sobre assuntos interessantes’.*** A ideia de que
as descri¢Oes das religides orientais tinham como principal utilidade o ensino para outros
frades estd também presente na narrativa do citado Monte Croce. Ao afirmar que tinha
tratado “brevemente” dos povos conhecidos por ele, justifica-se ressaltando que empunhara a
pena “para dar aprendizado” aos missionarios que iriam ter “a oportunidade de atacar com
mais eficacia’ as religides de infiéis.?*°

O interesse em conhecer as religides orientais, assim como a lingua, os costumes e
outros aspectos dos povos visitados, obedecia a crencas, expectativas e convencgoes existentes
no periodo, que definiam o julgamento sobre a legitimidade e a adequacao dessas religides ao
que se julgava como praticas virtuosas. Embora possa parecer para alguns contemporaneos —
principalmente pela variedade e excentricidade de muitas coisas narradas — simples fruto de
uma curiosidade “essencial” do ser humano, tais descrigdes adequavam-se as normas e aos
preceitos difundidos na cristandade medieval. O olhar desses viajantes ndo se conduziu ao
acaso, ao contrario, foi incessantemente reconduzido e direcionado por uma rede de préaticas e
discursos que levava esses homens a se interessarem por determinados aspectos dos povos
visitados; dado que, como vimos, o valor do conhecimento estava associado a sua utilidade,
isto é, a possibilidade de seu uso no cumprimento dos preceitos cristaos.

Procuramos mostrar, neste capitulo, como as descri¢des e informacdes dos relatos de
viagem, cuja preocupacéo central era dar a conhecer os homens e terras avistadas, tornaram-se
valorizadas e objeto de interesse dos cristdos apenas quando puderam ser admitidas como de
alguma utilidade para alcancar a salvacdo. Uma das versdes da obra do famoso Marco Polo
reafirma essa preocupacdo. Como € sabido, a narrativa de Marco Polo foi escrita
originalmente pelo italiano Rustichello de Pisa, que ouviu as historias do viajante veneziano
qguando os dois dividiam o carcere. A partir desse original — ndo localizado até hoje — outras
versdes foram produzidas, espalhando as histérias do viajante para outras regifes da
cristandade. Uma de suas primeiras versoes foi escrita por Francisco Pepino de Bolonha, um
frade dominicano que afirmou ter traduzido a obra para o latim pela presséo de alguns de seus

confrades interessados na narrativa do veneziano. Sua escrita é datada entre 1315 e 1320,

29 RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol.
XXXVII, 1967. p. 31.

220 RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p.
191.
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muito proxima, portanto, da producdo do original, escrito em 1298. A versdo de Francisco
Pepino atingiu um grande sucesso no periodo, sendo utilizada por outro conhecido viajante
admirador de Marco Polo em suas partidas, o portugués Cristovdo Colombo. De acordo com
alguns autores, o frade de Bolonha, autor de outras obras, como uma cronica e um relato de
peregrinacdo & Terra Santa, chegou a conhecer pessoalmente o préprio Marco Polo.?*

Antes de transcrever a narrativa do viajante, o frade dominicano escreveu um prélogo,
em que explicita a preocupagéo com a utilidade do relato para o aprimoramento espiritual do
cristdo. Francisco Pepino procura convencer seu leitor de que seu relato ndo devia parecer
“invélido e indtil”, pois, a partir de sua leitura, “os homens fiéis poderiam obter de Deus o
merecimento de muitas gracas, ja que, ao contemplar as obras do Senhor, maravilhosas por
sua variedade, beleza e grandeza de suas criaturas, admirariam com devogao seu poder e sua
sabedoria’. As utilidades do relato ndo findam ai: o frade procura elencar todos os tipos de
serventia que a narrativa de Polo poderia oferecer. Segundo ele, ao ler o livro, o cristdo
poderia “ver 0s povos gentios envoltos em t&o densas sombras de cegueira e tdo grandes
indecéncias’ e, a0 mesmo tempo, Deus “iluminando a seus fiéis com o resplendor da
verdade” e dignando-se a* chaméa-los de téo perigosas trevas a sua admiravel luz”; ou ainda 0s
gentios, “convalescendo-se de sua ignorancia’, rogando “ao Senhor pela iluminacéo de seus
coragdes’. Francisco Pepino acredita que aleitura do relato

confundird a imprudéncia dos cristdos ndo devotos, ja que 0s povos infigis
estdo mais dispostos a venerar seus idolos do que muitos dos que foram
selados com a marca de Cristo a honrar o verdadeiro culto de Deus; também
poderdo ser incitados os coracBes de alguns religiosos ao acréscimo da fé
cristd, e levardo com a ajuda propicia de Deus 0 nome de nosso Senhor Jesus
Cristo, levando ao ouvido de tdo grande multiddo de povos, as nagdes cegas
dosinfiéis, onde a colheita é grande, mas os trabal hadores sdo poucos’.?

A verséo do livro de Marco Polo escrita pelo frade indica a grande preocupagéo que permeava
0 periodo em relacdo ao valor que tais descricdes poderiam adquirir, chegando o frade a

propor que foi apenas por suas utilidades que ele tomou “o trabalho de o traduzir com a

221 para algumas referéncias sobre Francisco Pepino e sua verséo do livro de Marco Polo, Cf. BELTRAN,

R. Maravillas, peregrinaciones y utopias: literatura de viajes en el mundo romanico. Valéncia: Universitat
de Valéncia, 2002. p. 193.; CAPPELLI, Angelo. Il Chronicon di Francesco Pipino : Italia e Oriente
attraverso.; WALCKENAER, Charles Athanase. Vies de plusieurs personnages célebres des temps anciens
et modernes. v. Il, p. 21.

2 EL LIBRO de Marco Polo. Kindle Edition Editorial Medi, 2010. p. 1-2
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consciéncia mais tranquila’,?%

sem, portanto, correr 0 risco de se dedicar a uma mera
curiosidade.

Ao longo deste capitulo, procuramos investigar, pois, como 0s Vviajantes passaram a
valorizar a descricdo do mundo sensivel que avistavam durante o percurso. Dois fatores, como
procuramos apontar, foram fundamentais para essa alteracdo no modo como os religiosos, e
também os laicos, olhavam e entendiam o mundo a sua volta. Um deles foi o surgimento do
império tartaro, atraindo a atencdo dos cristdos para uma regido do mundo até entdo
negligenciada pela grande maioria dos homens da cristandade, principalmente pela auséncia
de referéncias sobre essas terras na tradi¢do histérica do cristianismo. A apari¢do do grande
império do Ca levou os cristdos a Sse preocuparem com essa regido quase totalmente
desconhecida até entdo, e ver nela a possibilidade da préatica do cristianismo ou mesmo a
presenca da vontade divina. Por outro lado, esse novo interesse foi impulsionado, como
procuramos mostrar, pelas nascentes ordens mendicantes, principalmente pela Ordem dos
Pregadores e pela Ordem dos Frades Menores. Com suas propostas de apostolado universal e
de mendicancia, especialmente, os frades passaram a se relacionar com 0 mundo sensivel de
uma maneira mais harmoniosa, enxergando nele, ou melhor, a partir dele, a oportunidade de
atingir a salvacao.

Essas alteracOes, todavia, ndo significaram uma ruptura completa com os periodos
anteriores. Na verdade, a prépria forma como essas informacfes eram vistas e entendidas se
devia a modos muito antigos de se compreender o conhecimento. Como mencionamos
anteriormente, desde a Antiguidade, era comum atribuir validade ou ndo a um tipo de
conhecimento a partir de suas formas de utilizacdo, quando se originou, a proposito, o termo
curiosidade. No mundo cristdo, no entanto, a utilidade desejada do conhecimento tornou-se
bem especifica: a salvacdo. A curiosidade, por sua vez, passou a significar aquilo que nédo
contribuia em nada para o fiel entrar no Reino dos Céus. Os relatos de viagem, nesse
ambiente, permaneceram por muito tempo sendo desestimulados, e aqueles 0s poucos que
narraram sua viagem, retringiram-se a informacdes sobre lugares santos e atos votivos.

Nosso objetivo nesta primeira parte do trabalho foi, no entanto, mostrar como se
operou uma redefini¢do do valor das viagens e dos registros delas para a finalidade Gltima da
existéncia. Para o qué, procuramos delimitar que conhecimentos dos outros passaram a ser
considerados dignos do interesse dos religiosos e laicos cristdos. Guiados especialmente por

tais objetivos, nossa ambigdo foi mapear os principais argumentos, crengas e normas que

2 EL LIBRO de Marco Polo. Kindle Edition Editorial Medi, 2010. p. 2.
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envolviam a escrita dessas narrativas, para compreendermos melhor o processo de construcao
desse discurso e, em ultima instancia, 0 modo como esses homens se relacionavam com o
mundo sensivel. Procuramos, nesse sentido, investigar alguns aspectos das condi¢cdes que
tornaram possivel a producdo dos relatos de viagens, bem como a manutencdo de seus
principais formatos e propdsitos declarados.

No capitulo que se segue, procuraremos examinar essas narrativas sob um angulo um
pouco diferente. Depois de termos analisado as justificativas e o processo de validagdo das
narrativas, centrar-nos-emos nas formas como as terras orientais foram representadas nos
relatos. Esse movimento ndo é fortuito. Embora os capitulos tenham certa independéncia, sua
articulacdo deverd apontar como os fundamentos e justificativas da selecdo dos
conhecimentos foram essenciais para a formacdo de uma determinada imagem das partes
orientais e, em especial, dos tartaros. Nosso objetivo passa a ser, a partir de agora, perceber as
principais formas como aqueles homens foram descritos, identificando o modo como 0s
viajantes viram esses povos e religides, bem como o peso de certas expectativas que eles

partilhavam tanto dos orientais, quanto deles proprios naquelas terras.
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CAPITULO 2
O RECONHECIMENTO DAS TERRAS E GENTES ORIENTAIS

“Qual é esse povo, tdo grande, tdo inumeravel, sobre o qual os Livros divinos ou as
historias dos antigos ndo falam nada de claro? Como um povo assim péde permanecer oculto
a tal ponto”?* Foi essa pergunta, tdo bem formulada por Riccoldo de Monte Croce sobre 0s
tartaros, que serviu de justificativa para grande parte dos viajantes que partiram para as terras
orientais nos séculos XIII e XIV, quando o império liderado pelo Ca ligou as fronteiras da
cristandade com as regides do extremo leste do continente asiatico. A admiracdo explicitada
pelo frade da Ordem dos Pregadores, no inicio do século XIV, ndo era sem razdo. Apos
séculos sem qualquer noticia sobre essas regides — como foi tratado no primeiro capitulo —,
em um intervalo de pouquissimos anos, os cristdos depararam com noticias diversas sobre um
imenso dominio de terras, onde se encontram incontaveis povos e paisagens, até entdo pouco
desconhecidas.

Procurando responder as inquietudes e questdes levantadas pelos recentes contatos
com os tartaros, ou mesmo para dar um sentido para aquilo que era visto como uma apari¢do
repentina, numerosos Vviajantes deixaram sua terra natal para viajar por esse mundo tao
diferente daquele que lhes era familiar. Tao diversas quanto essas terras visitadas foram as
descricdes e os julgamentos tecidos pelos viajantes. Contando apenas com poucas e esparsas
informac0es, e dependendo de uma viagem muitas vezes mediada por intérpretes que com
muita dificuldade conseguiam se comunicar com os latinos, as narrativas de viagem
produziram descrigdes muito diferentes entre si e até profundamente contrastantes.

Em meio a grande e rica corte que circundava a residéncia do Grande C& de Catai, 0
franciscano Jodo de Montecorvino, em uma carta enviada aos seus superiores no final do
século XIII, prestou conta das milhares conversfes que efetuara, e aproveitou para pedir o
envio de outros frades para auxilid-lo na grande colheita de almas que aquelas terras
prometiam.? Outro frade da Ordem dos Frades Menores, Odorico de Pordenone, através de
sua narrativa, escrita em 1330, também incentivou os deslocamentos para os dominios

tartaros, aos quais se refere como ricos e nobres. Pordenone relatava, do mesmo modo, sobre

L RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 95.
2 MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 259-260.
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“as maravilhas operadas pel os frades menores na grande Tartéria’, que, segundo ele, andavam
batizando “a muitos daquela regizo” .2

Esses relatos parecem destoar bastante dos de outros frades que também puderam
conhecer as crengas, costumes e caracteristicas dos tartaros em suas viagens. Por exemplo,
Guilherme de Rubruc, em meados do século XIlII, achou o Ca tartaro tdo soberbo que chegou
a declarar sua vontade de humilha-lo.* Contrariamente aos viajantes mencionados, este frade
desaconselhou a viagem a outros religiosos, especialmente das ordens mendicantes. Rubruc
acreditava ndo ser “conveniente que algum frade fosse de novo aos tartaros”, como ele foi, ou

como iam “os Pregadores”, a ndo ser que o Papa quisesse “responder as loucuras”®

daquele
povo.

Outros ainda, como é o caso do referido Riccoldo de Monte Croce, apesar de
enxergarem 0s tartaros como um povo cruel e devasso, atribuiram a eles um papel

fundamental na histdria do povo cristdo. O dominicano acreditava que

todo povo cristdo, todo povo ocidental deve se lembrar com reconhecimento
que o Senhor, a0 mesmo tempo em que enviou aos paises do Oriente 0s
Tartaros para matar e destruir, enviou ao Ocidente os fidelissimos
servidores, o bem-aventurado Domingos e o bem-aventurado Francisco, para
aclarar, instruir e edificar, e tanto quanto esses Ultimos tiveram sucesso na
edificacéo, aqueles prevaleceram na destruicéo.’

Embora os fundadores das duas grandes ordens mendicantes nunca tivessem tomado
conhecimento da existéncia do nascente império asiatico, Riccoldo de Monte Croce interligou
a trajetéria dos dois religiosos cristdos e a dos tartaros. Para o dominicano florentino, a
propdsito, a presenca devastadora dos tartaros era compensada pela existéncia das ordens
fundadas por Francisco e Domingos, ordens que foram decisivas para salvaguardar um certo
equilibrio. A coincidéncia entre o surgimento conjunto das ordens e o aparecimento do
império fundado por Gengis Ca’ ndo é interpretada pelo frade missionario como fortuita, mas

como parte de um plano divino maior, sinal da legitimidade das agGes das duas ordens

® PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Crénicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 333-334.

* RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jo&o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 220.

> Ibid., p. 243.

® RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 95.
” A coroacio de Gengis C4 data-se de 1206; a ordem franciscana, ou ordem menor, obteve a aprovacéo papal em
1210 e a Ordem dominicana, ou ordem dos pregadores, oficializou-se em 1215.
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religiosas nas terras orientais. Se, para contrabalancear a “destruicdo” empreendida pelos
tartaros, eram necessarios valores e acdes em um sentido inverso, era justo que aqueles que
assumiram essa tarefa ocupassem no mundo um posto de primeira grandeza. Tal viséo
retrospectiva acerca do papel das ordens mendicantes justificava o interesse e a presencga dos
frades nas partes orientais.

Tendo em conta essas diferentes perspectivas, nas linhas que se seguem, procuraremos
investigar esse conjunto de textos que descreveu as terras orientais — e mais especificamente o
Império tartaro. Tratamos, no primeiro capitulo, do processo de valorizacdo das narrativas de
viagem, observando como suas descrigdes deveriam obedecer a determinadas finalidades e
parametros entdo estabelecidos. Resultado desse conjunto de normas e prescri¢des, as
narrativas de viagem produziram uma série de enunciados acerca do que esses Ccristdos
medievais sentiram e pensaram sobre essas regides e homens ainda pouco familiares. Neste
segundo capitulo, nosso objetivo €, por consequéncia, entender mais especificamente como 0s
viajantes formularam, a partir de seus relatos, uma imagem das terras e, especialmente, dos
tartaros, homens que dominavam a maior parte das regiGes percorridas nessas grandes
viagens.

As diferentes formas de descrever e de dar sentido a esse mundo recém-conhecido
conduz a subdivisdo em tdpicos. Iniciaremos, entdo, com uma visdo mais pessimista dos
tartaros, presente ja nas primeiras noticias daquele povo, e que certamente persistiu com uma
forca significativa, apesar de algumas oscilacdes, por um longo periodo. Passaremos,
posteriormente, a examinar outra faceta das terras orientais, uma faceta em que as esperancas
cristds de fazer cristdio aquele povo ocultam qualquer desconfianca quanto & sua
impermeabilidade. Essas duas visOes, embora aparentemente opostas, como veremos,
guardam uma base comum, isto é, expressam objetivos e expectativas que nos ensinam acima
de tudo sobre esses homens que viajaram e sobre o que pensavam de si préprios ao olharem
para 0s outros.

Pretendemos cotejar, nesse sentido, as principais formas de se descrever os povos das
“partes orientais’ e, a partir dai, procurar entender como os frades compreendiam e
justificavam sua presenca, bem como sua acdo naquelas terras. Sem pretender discutir se 0
que eles descreviam daquelas terras era real ou fantasioso®, ou mesmo se os tartaros
pretendiam ou ndo abracar o cristianismo, procuramos analisar como essa parte do mundo

construida pelos relatos de viagem ganhou um sentido dentro das aspiracfes e da visdo de

8 Cf. VEYNE, P. Acreditaram os gregos nos seus mitos? Lisboa: Ed. 70, 1987.; FOUCAULT, Michel. A
ordem do discurso. S&o Paulo: Loyola, 1996.
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mundo crista, e em que medida ela justificou a partida dos inimeros religiosos que para la se

destinaram.

2.1 — A indagacéo sobre os “ novos bér bar os’

Entre os anos de 1235 e 1259, o cronista Mateus Paris reuniu em crénicas todas as
noticias dos fatos considerados importantes ocorridos nesse periodo, tanto por ele mesmo
guanto por seus congéneres. Seus escritos acabaram por ser tomados como grande ‘dossi€
sobre as primeiras noticias dos tartaros, abalando as cortes europeias pelo terror que
narravam. Em 1241, esses relatos falavam sobre a invasdo de “uma imensa multiddo daquela
detestavel raca de Saté, os Tartaros’, que

irromperam de sua regido montanhosa, e caminhando através das rochas
aparentemente impenetraveis, investiram sobre o territério, como demdonios
perdidos de Tartarus (assim eles sdo chamados de tartaros, como habitantes
de Tartarus); e infestando o pais, cobrindo a face da terra como gafanhotos,
eles devastaram os paises do Oriente com lamentavel destruicdo, espalhando
fogo e matanca, ndo importa onde fossem.®

As primeiras informac@es divulgadas na cristandade sobre os tartaros ndo eram, como sugere
a citacdo, nada animadoras, talvez porque a conquista da Hungria e as incursdes na fronteira
da Alemanha, “a porta da Cristandade”, tinham causado uma verdadeira onda de temor entre
os cristdos. Desde 1221, ja apareciam algumas referéncias a um grande povo oriental, ou mais
especificamente, referéncias as suas investidas contra os Sarracenos, sendo, inclusive,
cogitada a possibilidade de um aliado. Mas o massacre dos cristdos hungaros e de diversos
religiosos que pregavam aos cumanos,”® cuja grande maioria eram dominicanos e
franciscanos, acabaram com qualquer expectativa positiva em relacdo a esse povo,
produzindo, na cristandade, uma imagem dos tartaros em que sobressaem a brutalidade e as
atrocidades cometidas contra os cristaos.

A partir das noticias que chegavam, logo se associou esse povo a diversas profecias
biblicas sobre o fim do mundo e a irrupcao do Anticristo. Para muitos, eles eram descendentes
das dez tribos perdidas de Israel, mas a constatacdo de que desconheciam os livros judeus

acabou por colocar em questdo essa ideia. Outra opinido bastante comum era a de que 0s

SMATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852. p. 312.

19 0s cumanos eram um povo de origem turca que habitam desde o século X| as regides do norte do Mar Negro e
ao longo do rio Volga Cf. RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( XlIlle-XVe
siécles). Rome : Collection de I'Ecole Frangaise de Rome 33, 1998. p. 20-33.
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tartaros eram os povos de Gog e Magog,™ descritos no Apocalipse como os aliados de Sata.
No livro biblico estava escrito que, quando escapasse da prisdo, Sata sairia “para seduzir as
nacdes dos quatro cantos da terra, Gog e Magog, e reuni-las para o combate’. Seriam
“numerosos como a areia do mar”. Nessa visao biblica, liderados pelo Diabo, eles “subiram a
superficie da terra e cercaram o acampamento dos santos e a cidade querida”.*? De uma forma
ou de outra, pois, 0s ataques sugeriam a chegada dos “inimigos de Cristo” que, vindos das
partes orientais, representavam uma grande ameaca para a cristandade.™

As investidas tartaras foram de tal modo impactantes que o préprio carater humano
dos conquistadores foi transfigurado: vestidos em peles de touros, como aponta o cronista, “0s
homens sdo inumanos e possuem a natureza de bestas, preferivelmente chamados de monstros
do que homens’. Sua alimentacdo aponta também para seu aspecto bestial, principalmente
pela pratica do canibalismo: “sedentos por sangue, dilaceram e devoram a carne de caes e
seres humanos”.** A virgindade, tdo cultuada pelos cristdos, aparece profanada pelos
invasores em dois modos distintos: “As virgens sdo desfloradas até morrerem de exaustao;
entdo seus seios sdo cortados para servir de iguaria aos seus chefes, e seus corpos sao
entregues em um alegre banquete aos selvagens.” Até mesmo a dieta de seus cavalos,
elementos fundamentais nas estratégias militares, apresentavam caracteristicas incomuns, pois

alimentavam-se ndo apenas de folhas, mas “até mesmo das préprias arvores” .

1 Sobre as referencias de Gog e Magog nos escritos cristaos, ver: HALLBERG, I. L'Extréime Orient dansla
littérature et la cartographie del'Occident des Xllle, X1Ve, et XVesiécles: étude sur I'histoire dela
géographie. Goetborg, 1906. p. 225-230.
12 Apocalipse, 20,8. Outras referéncias biblicas sobre Gog e Magog encontram-se em Ezequiel 38-39.
3 JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p. 142-147.
i: MATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852.p. 312-313.

Ibid., p. 313.
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llustracd@o 1: Canibalismo mongol. Gravura presente no manuscrito da Chronica Majora, de Matthew
Paris. The Parker Library, Corpus Christi College, Cambrige, ms. 16, fo 167r:

A barbérie'® dos tartaros é apontada também em sua conduta e valores, que
contrariavam em grande medida os julgamentos morais cristdos. A forma como guerreavam ja
indicava o estado ‘primitivo’ em que se encontrava sua empresa militar. No século XIII, a
cristandade latina j& contava com um conjunto de normas e prescri¢es que regiam a conduta
dos cavaleiros, participes das infindaveis guerras que animavam o espirito cavaleiresco
medieval. Jogos e torneios serviam como exercicio aos combatentes cristdos para 0s
prepararem para batalhas e guerras, estabelecendo padrées de conduta e regras que
normatizavam os conflitos segundo crencas e principios hierarquicos.*” A guerra empreendida
pelos tartaros, totalmente indiferente a tais prescri¢des, era entendida pelos cristdos a partir de
uma total auséncia de qualquer norma, pois, segundo as noticias contidas na mencionada
crénica, “eles ndo possuem leis humanas, ndo conhecem piedade, e sdo mais cruéis do que
ledes e ursos’.*® A falta de discernimento dos diferentes estados sociais e os elementos que 0s

constituem,'® também presentes na configuracdo das guerras, é ressaltada pelo cronista

16 W. R. Jones afirma que os tartaros foram os para os cristdos os “mais familiares barbaros dos séculos X111 e
XIV”. JONES, W. R. The Image of the Barbarian in Medieval Europe. Comparative Studies in Society and
History. Vol. 13, p. 398, 1971.

7 Sobre a moralizagdo dos combates medievais, ver: DUBY, G. O domingo de Bouvines. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1993.

8 MATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852. p. 313.

19 Sobre a configuragdo da estrutura social medieval, ver: DUBY, G. As Trés ordens ou o imaginario do
feudalismo. Lisboa: Estampa, 1992; CONSTABLE, G. Three studies in medieval religious and social
thought. Cambridge: CUP, 1995.
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Mateus Paris e por diversas outras noticias do periodo que praticamente repetem o mesmo
julgamento: na guerra, os tértaros “nao respeitam sexo, idade ou categoria’ .

Esse tipo de enunciado era partilhado tanto por leigos quanto por monges ou pelos
frades das novas ordens mendicantes. Franciscanos e dominicanos, que posteriormente
desempenharam um papel central na descricdo tartara, ndo emitiram, nesse ambiente,
julgamentos que fugissem a esse padrdo. Em uma carta enviada ao duque de Brabante,?
Henrique de Larroine aponta para a participacdo dos frades, que ainda ndo contava com uma

pretensdo missionaria nos territérios dominados pelos orientais:

Nos estamos agora trabalhando pela instrumentalizacdo de nossos prelados,
e dos irmdos Pregadores e Menores, convocando uma cruzada geral que
deve ser pregada, rezada e rapidamente continuada, para que todo nosso
territorio seja despertado para a guerra, por amor a Jesus Cristo.”

Algumas nuancas nos contornos da imagem tartara, no entanto, podem ser percebidas em
meados do século, quando alguns frades mendicantes procuraram investigar mais
pormenorizadamente suas origens e intengdes. Os frades procuraram descrevé-los por meio de
caracteristicas mais amenas do que os autores precedentes, buscando dotar as narrativas de
explicacBes mais racionalizadas do que aquelas que apenas associavam as acOes tartaras a
origens brutais ou a um horror motivado apenas por suas tendéncias maléficas.”® O préprio
prazer notado entre os tartaros de alimentar-se de pratos preparados com carne humana,
anteriormente apontado pelo cronista beneditino, ganha contornos mais brandos no relato do
franciscano Jodo de Pian del Carpine, enviado em uma viagem as terras orientais em 1245.
Embora ele aponte para a auséncia de qualquer critério na alimentacdo tartara, percebendo
que “tudo o gque se pode mastigar constitui seu alimento”, o que indicava uma certa falta de
refinamento nos costumes, o frade acreditava que a ingestdo de carne humana so era feita por
necessidade: “assim, quando lutaram contra uma cidade dos kitai, onde morava o imperador
deles, puseram-lhe cerco por tanto tempo que até aos tartaros faltou de todo mantimento; e,
por simplesmente ndo terem nada para comer, de cada dez homens escolhiam um para
comer”.?* O suposto habito tartaro de comer carne crua também aparece na narrativa do

franciscano Guilherme de Rubruc como uma imposicdo dada pelas condi¢cdes naturais do

2 MATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852. p. 313.

21 0 ducado de Brabante cobria aproximadamente territérios que seriam hoje correspondentes ao norte da
Bélgica e o sul dos paises baixos.

22 Apud. MATTHEW Paris English History. op. cit. p. 340. (grifo nosso).

2 JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p.150.

?* CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos monggis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 42.
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territorio, levando a que, “de vez em quando”, eles tivessem que “comer carnes semi-cozidas
ou quase cruas, por falta de combustivel para o fogo”.?®

A organizacdo militar tartara também é descrita por Pian del Carpine com um tom
mais ameno. Mesmo que a crueldade com os prisioneiros e a deslealdade compusessem seus
predicados, 0 exeército tartaro é descrito a partir de uma hierarquizagao rigida e como dono de
estratégias fixas de combate, contrastando com a imagem cadtica com que 0S primeiros
cronistas descreviam seus ataques.?® Tal forma de descri¢do pode ser vista como possivel
desdobramento da formacdo escolastica ou universitaria com que 0s missionarios mendicantes
puderam contar,”’ ou mesmo da importancia que tais ordens atribuiram &s matérias
escolasticas, o0 que contribuiu para a presenca dos frades entre 0s nomes de maior relevo das
universidades medievais.?® Mesmo que alguns frades viajantes dificilmente tenham
frequentado a Universidade, como é o caso de Jodo de Pian del Carpine, responsavel por
cargos administrativos da ordem, é provavel que outros tivessem frequentado meios
universitarios, como o franciscano Guilherme de Rubruc, possivel presenca na universidade
parisiense, talvez o maior centro intelectual do medievo.”® De qualquer modo, a
fundamentacdo dos costumes tartaros a partir de parametros mais racionalizados, apresentada
pelos mendicantes de meados do século, contribuiu para a produgdo de uma imagem mais
humanizada dos suditos do C&, o que de certa forma estimulou uma aproximagdo menos
hostil.

Essas variacdes na maneira de descrever os tartaros, no entanto, ndo chegaram a alterar
substancialmente a percepcdo geral sobre esses homens. A heranca legada pelas primeiras
descri¢des dos cronistas, bem como as lembrancas das incursGes tartaras, ainda visiveis ao
redor dos caminhos que levavam aos seus territorios, como as numerosas sepulturas dos
povos vencidos, ndo deixavam apagar a visao de “inimigos de Cristo”. As reminiscéncias dos
primeiros contatos entre os cristdos e o império oriental continuou impedindo que alguns

viajantes criassem expectativas mais positivas, inclusive de uma possivel cristianizacdo

» RUBRUC, Guilherme de. ltinerario. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 159.

6 CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos mongéis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 59-65.

%" Esta é a tese defendida por Klopprogge. Cf. KLOPPROGGE, A. Das Mongollenbild im Abenland.
CONERMANN, S., KUSBER, J. Die Mongolen in Asien und Europa. Frankfurt-am-Main, 1997.

28 podemos citar alguns exemplos como o franciscano Roger Bacon e os dominicanos Alberto Magno e Tomés
de Aquino. Sobre as universidades medievais continuam sendo obras incontornaveis LE GOFF, J. Os
intelectuais na ldade Média. Séo Paulo: José Olympio, 2003; VERGER, J. Homens e Saber na Idade Média.
Bauru, SP: EDUSC, 1999. . As Universidades na Idade Média. Sao Paulo: UNESP, 1990.

# Cf. VERGER, J. As Universidades na Idade Média. Sao Paulo: Unesp, 1990.
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daquelas terras. O principal obstaculo avistado por esses cristdos era a caréncia de predicados
ligados as faculdades da razdo que ainda assinalavam os tartaros. Assim, as caracteristicas
“barbaras” surgiam nos relatos como uma barreira significativa para qualquer tipo de
esclarecimento a respeito das questdes religiosas envolvidas no processo de demonstrar 0s
erros das crencas dos ndo cristdos, e anunciar a Verdade.

Os encontros com 0s invasores orientais, descritos pelos viajantes, parecem estar
mediados por tal imagem. Chegando ao territério tartaro, o dominicano Ascelino de Cremona
foi questionado pelos primeiros guardas do império se sabia que o Céa era o verdadeiro filho
de Deus e que os nomes de Bajothnoy e Barthy eram célebres e renomados em toda terra.
Ascelino, como nos narra seu companheiro de viagem Simon de Sdo Quentin, respondeu que
“tinha ouvido dizer sobre uma nagdo estrangeira e bérbara, chamada Tartéaria, saida das
extremidades do Oriente”.*° O franciscano Guilherme de Rubruc adotou uma postura parecida
com aquela tomada pelo viajante dominicano. Referindo-se as conquistas no leste europeu,
em sua narrativa escrita cerca de dez anos apés a confec¢do do relato de Sdo Quentin, ele os
caracteriza como um “povo nulo e ignorante” .

Outro ponto que colaborava para a reafirmacdo do estado primitivo dos costumes
tartaros era a suposta falta de unicidade nas préaticas religiosas praticadas por todo o império
— império que se foi formando ao longo de numerosos anos de empresa militar. A liberdade
religiosa foi um dos grandes trunfos utilizados pelos conquistadores para possibilitar a
submiss@o de tantos povos a um Unico soberano; o que depois veio a render aos Cas uma
imagem de tolerancia dentro da historiografia moderna.*? Ja para alguns viajantes medievais,
a falta de rigor nos ritos e crencas religiosas sugeria uma inferioridade de conduta. Jodo de
Pian del Carpine acreditava que os conguistadores ndo obrigavam “ninguém a negar asuafée
asuale”, porque eles mesmos “ ndo observam nenhumallei sobre o culto a Deus” .

O dominicano David d’' Ashby também reafirmou a falta de rigor religioso, e também

moral, para tratar dessa “ maldita gente que se chama de Tértaros’, e que se acreditavam “reis

%\/OYAGE de frere Ascelin et ses compagnons vers les tartares In : BERGERON, P. Voyages faits
principalement en Asie, dans les XI1, X111, X1V, et XV siecles, par Benjamin de Tudele, Jean du Plan-
Carpin, N. Ascelin, Guillaume de Rubriquis, Marc Paul Venitien, Haiton, Jean de Mandeville, et
Ambroise Contarini; Accompagnes de I'histoire des sarasins et des tartares, 1735. disponivel em:
http://gallica.bnf.fr/ acesso em 15/02/2010. p. 68.

3L RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jo&o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.

p. 157.
32 Cf. ROUX, J. P. Les explorateurs au Moyen Age. Paris : Fayard, 1985. p. 121-126.
% CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongois. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no

extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 37.
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de todo 0 mundo, e senhores de todas as criaturas que vivem naterral...]”.3* Esse frade viajou
para 0 canato da Pérsia em 1260, onde permaneceu até 1274, ano em que retornou a
cristandade para servir de tradutor dos enviados do C& ao Concilio de Lyon. O encontro
liderado pelo entdo papa Gregdrio X tinha como objetivo tratar de uma possivel alianca entre
cristaos e tartaros, com o fim de resgatar a desejada Terra Santa das maos dos mugulmanos.
Para informar os participantes cristdos do Concilio acerca das intencdes e caracteristicas do
possivel parceiro, David teria escrito seu Faits des tartares, no qual conta suas principais
experiéncias junto aos tartaros.*®

Em seu relato, David d’ Ashby sublinha a conduta pusilanime adotada pelos orientais,
sem estabelecer “nenhuma lel de adoragéo a Deus e nem como eles deveriam se portar nesse
século”. Para o dominicano, isso se devia aos habitos incultos desses homens primitivos, que
se conduziam “por um sentido natural”, pelo qual estabeleciam “os comandos entre eles.”
N&o é possivel conhecermos as outras opinides de David sobre seus anfitrides, visto que,
infelizmente, o Unico manuscrito dessa obra foi destruido pelo incéndio ocorrido na biblioteca
de Turin em 1904, restando apenas a introducdo e um pequeno capitulo recolhido por C.
Brunel em obras que citaram o Faites antes do acidente.*” Entretanto, é possivel perceber
nesses pequenos trechos que o dominicano ndo era menos critico que alguns de seus colegas
mendicantes no que toca as caracteristicas tartaras.

Seu confrade da Ordem dos Pregadores, Simon de S&o Quentin, por exemplo,
descreve a discussdo que seu grupo de viajantes travou com os tartaros a respeito da sucessao
do comando da Santa Sé, com tracos que realcam ainda mais a falta de requinte dos
conquistadores. Indignado ao ouvir a afirmagao de que o Ca era superior ao Papa “em poder,
gldria, dignidade e outras qualidades’, Sdo Quentin narra que seu companheiro Ascelino de
Cremona procurou explicar, a partir de fundamentos teologicos, a delegacdo do poder divino
do pontifice iniciada pelo apostolo Pedro. A tentativa, como era de se esperar, foi um

completo fracasso, mas o interessante é atentarmos para 0 seu porqué :

E como ele queria quis lhes explicar e provar isso por muitas razdes e
exemplos, ele ndo encontrou nenhum meio de tornar isso compreensivel para
esses homens béarbaros e brutais, pois ele ndo conseguiu continuar a

% DAVID D'Ashby. Faits des Tartares. In : BRUNEL, C. David d'Ashby, auteur meconnu des Faits des Tartares.
Romania. Vol. 79, 1958. p. 40-41.

% RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( X1lle-XVe siécles). Rome : Collection
de I'Ecole Francaise de Rome 33, 1998. 100-102.

% DAVID D'Ashby. op. cit. p. 41.

%7 Cf. BRUNEL, C. op. cit. Vol. 79.
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responder a esses insanos, pelos barulhos e os gritos com que eles o
atordoaram, com uma extrema insoléncia.*

A barbérie que caracterizava os tartaros, e impedia a compreensdo da doutrina dos
latinos, também é apontada poucos anos depois pelo franciscano Guilherme de Rubruc, mas
de um modo menos explicito. Ao chegar a corte do quarto sucessor de Gengis Ca, Mangu, ele
foi convocado para uma disputa teoldgica na presenca do Grande C&, onde péde confrontar os
preceitos cristdos com as doutrinas muculmana, budista e do cristianismo herético.
Franciscano formado em Logica e Teologia, Rubruc se descreve como um debatedor talentoso
e experiente nesse tipo de discussdo, capaz de formular estratégias discursivas prévias para
evitar assuntos mais polémicos e confundir seus adversarios.

No momento da disputa, o franciscano, a fim de demonstrar a superioridade de sua
crenca frente ao Ca e aos outros infiéis, expbs os principais dogmas cristdos e procurou, Como
ele afirma, apontar os erros das outras religides. Mas seus esfor¢cos ndo foram capazes de
converter ninguém, ndo por uma falta de qualidade ou coeréncia em seu discurso, mas mais
pela incapacidade de compreensdo do auditério, pois, como ele alega, mesmo apds sua fala
“sem nenhuma contradicdo”, ndo houve ninguém que dissesse: “Creio, quero tornar-me
cristdo”.* Assim, a descricdo do debate reafirma a imagem dos tartaros, e de outros ndo
cristdos, como pouco interessados no pensamento claro e racional do cristdo ocidental,’ ou
melhor, pouco capazes para apreendé-lo, o que dificultava sua cristianizagéo.

Os tracos primitivos que compunham a representacdo dos tartaros também pareciam
corresponder as caracteristicas de seu territorio, visto pelos viajantes como uma grande regido
desértica, carente de cidades ou outras organizagdes urbanas. Ao transpor as fronteiras da
cristandade, esses viajantes deparavam imensos espacos vazios, principalmente os desertos e
as planicies, no percurso as regides orientais, espacos que demandavam, muitas vezes,
dezenas de dias para serem ultrapassados. Dirigindo-se “diretamente para o Oriente”,
Guilherme de Rubruc atravessou um “vasto deserto”, que demandou “trinta jornadas de

viagem” por um espaco onde ndo havia “mata, nem monte, nem pedra, mas grama 6tima”.** A

¥ \VOYAGE de frere Ascelin et ses compagnons vers les tartares In : BERGERON, P. Voyages faits
principalement en Asie, dans les XI1, X111, X1V, et XV siecles, par Benjamin de Tudele, Jean du Plan-
Carpin, N. Ascelin, Guillaume de Rubriquis, Marc Paul Venitien, Haiton, Jean de Mandeville, et
Ambroise Contarini; Accompagnes de I'histoire des sarasins et des tartares, 1735. disponivel em:
http://gallica.bnf.fr/ acesso em 15/02/2010. p. 76.

¥ bid., p. 217.

“ TOLAN, J. Les Sarrasins. Paris: Aubier, 2003. p. 300.

* RUBRUC, Guilherme de. Itinerario. In: CARPINE, Jo4o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p.137-138.
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imagem deseértica do territério ndo era, a propdsito, uma novidade dos relatos desses viajantes,
sendo possivel encontrar esse cenario ja nas primeiras noticias chegadas das partes orientais.
Na mencionada carta compilada por Mateus Paris, Yvo de Narbonnes descreve, entre outras
coisas, aterranatal dos orientais como “um grande ermo,* ou antes, um deserto”.** O préprio
Mateus Paris diz, sobre os tartaros, que “eles entram com a for¢ca de um reldmpago nos
territdrios dos Cristaos, deixando as terras desertas” .

A devastacdo causada pelas invasdes da Hungria pelos tartaros & relembrada no
percurso seguido por Rubruc: ao caminhar pelo territorio onde os cumanos foram derrotados,
a auséncia total de homens, junta-se a presenca da morte: “Vigdvamos, pois, na direcdo do
oriente [...] nada mais vendo sendo o céu e a terra e, as vezes, 0 mar a direita, denominado
Mar de Tanais,*® e as sepulturas dos cumanos’.*® Os cumanos, oriundos do nordeste do Mar
Negro, ja experimentavam um clima de semi-aridez, o que os fez se aproximarem de rios
como o Don e o Volga. As rotas percorridas pelos viajantes cristdos incluiam inimeros
lugares, como é o caso da Cumania, de clima &rido e desértico, o que reafirmava as
informac@es sobre a terra dos tartaros trazidas anteriormente nas crénicas. Com excec¢do de
Sao Quentin, que ndo adentrou o continente asiatico, esses viajantes percorriam um caminho
que passava pelo norte do Mar Negro e do Caspio, passando pelo que seria hoje o
Cazaquistdo, para chegar a regido de Caracorum, localizada no interior da Mongélia atual.*’
Essa rota, principalmente apds o Caspio, é uma das rotas mais desérticas do mundo, e
certamente contribuiu para a fixa¢do da imagem da terra ocupada pelos tartaros, composta por
montanhas intransponiveis e desertos inacabaveis.

Aprofundando-se nesse percurso, Guilherme de Rubruc por vezes se refere aos tartaros
como “pastores do deserto”, o que reforca a sensacdo de um povo esparso, dividido por
grandes areas desabitadas. Segundo o franciscano, esse imenso ermo fora ocupado quando
“Chingis, o primeiro chan, teve quatro filhos, dos quais nasceram muitos descendentes, que
atualmente possuem grandes acampamentos; diariamente se multiplicam e se difundem por

aguela vasta soliddo, que é como o mar”.*® Jodo de Pian del Carpine descreve a terra dos

*2 A palavra inglesa utilizada pelo referido clérigo é “waste”, que também produz o efeito de “desperdicio”.
BB MATTHEW Paris English History. Vol. I. Trad. Rev. J. A. Giles. London: 1852. p. 471.

* Ibid. p. 313.

** Rio Don.

* RUBRUC, Guilherme de. Itinerario. In: CARPINE, Jo4o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005..
p.138-139.

* POWER, E. The opening of the land routes to Cathay. In: NEWTON, A. P. Travel and Travellers of the
Middle Ages. New York: Barnes & Noble, 1968.

* RUBRUC, Guilherme de. op. cit. p. 159.
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suditos do Ca destacando as mesmas caracteristicas: a infertilidade do solo e a dificuldade de
encontrar agua na regido. O franciscano afirma que “a terra em parte € montanhosa e em parte
plana, mas é quase toda cheia de cascalho e muito arenosa [...], 4guas e riachos, ali, sdo
poucos e 0s rios, rarissimos’.*® O frade conhecido como C. de Bridia, autor de uma obra que
se dedicava a sintetizar em um Gnico texto a viagem do grupo liderado por Jodo de Pian del
Carpine, o Tartar Relation, reafirma a infertilidade das terras tartaras. Para esse franciscano, o
aspecto desértico da regido era tanto uma consequéncia do solo “arenoso”, quanto do clima
“muito destemperado”.>®

Os desertos eram considerados na ldade Média, sobretudo com o desenvolvimento das
cidades a partir do século XII, um dos lugares mais inéspitos para a permanéncia humana.™
Por isso, homens “santos” em busca de uma vida de extrema austeridade, como 0s eremitas,
imiscuiam-se nessas regifes a fim de atingir uma mortificacdo do corpo e favorecer um
aprimoramento da alma.>? Por outro lado, os que habitavam os desertos movidos por motivos
diversos daqueles espirituais, eram vistos como seres primitivos, irracionais, residentes em
lugares inadequados para a presenca humana, ou seja, eram vistos como semelhantes mais a
bestas do que a homens.*?

Os tartaros, longe de serem qudificados de “santos’, receberam os predicados que
sugeriam sua barbaridade. Os ermos desérticos, segundo esses viajantes, ndo imperavam em
seu territério apenas por imposicdes geogréficas e climaticas, antes era atribuida a auséncia
dos centros urbanos a uma verdadeira aversdo que os tartaros tinham pelas cidades. Ao passar
por Kiev, Jodo de Pian del Carpine afirma que a cidade russa “fora uma cidade muito grande e
populosa’, mas que depois da conquista tértara foi “reduzida a quase nada’.>* Ao chegar ao

sul da Sibéria, proximo ao lago Baikal, Guilherme de Rubruc se lembra que, nessa “planicie,

* CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongéis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 31.

% THE VINLAND Map and the Tartar Relation. Ed. Skelton, R.A., Thomas E. Marston, and George D.
Painter. New Haven: Yale University Press, 1965. p. 86

*1 Cf. VERDON, J. Voyager au Moyen Age. Paris: Perrin, 1998.

2\VAUCHEZ, A. A espiritualidade na Idade Média Ocidental: séculos VIII & X111. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995. p. 92.

*% para uma termos uma comparagdo de um caso semelhante, ver: NENAD. F. Les Balkans aux yeux des
voyageurs occidentaux au Moyen Age. Actes des congreés de la Société des historiens médiévistes de
I'enseignement supérieur public. 26e congres, Aubazine, 1996. VVoyages et voyageurs au Moyen Age. p. 281-
289.

5 CARPINE, Jo#o de Pian del. op. cit. p. 56.
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costumava haver grandes vilas, a maior parte delas” tendo sido destruida “para que os tartaros
ali apascentassem os rebanhos’.>

A JUnica cidade sublinhada pelos viajantes era a entdo capital do império tartaro,
Caracorum. O frade de Bridia, autor do Tartar Relation, aponta que os tartaros “ndo tém
cidade”, somente “uma Unica cidade chamada Caracorum”. Jodo de Pian del Carpine chegou a
afirmar que, nos dominios tartaros, ndo havia “vilas ou cidades, a exce¢do de uma que dizem
ser bastante boa, cujo nome é Caracorum”.®® Mas se Carpine parecia admitir a possivel
qualidade da a capital do império, Rubruc procura diminuir a importancia e tamanho da
cidade em seu ltinerario, comparando-a com 0 que seria apenas um burgo de uma grande
cidade cristd. Diz esse vigjante flamengo o seguinte: “sabei que, excluindo o palécio do C3,
ndo € tdo boa como o burgo de S&o Dionisio [em Paris]; o mosteiro de Sdo Dionisio vale dez

vezes mais do que aguele pal&cio”.*’

2.2 A desesperanga na conversao dos tartaros

Bérbaros e irracionais, esses ‘homens do deserto’ ndo pareciam capazes de receber
uma doutrina que exigia de seus fiéis certo entendimento, a doutrina dos cristdos latinos.
Rubruc coloca como um empecilho a evangelizacdo dos tértaros a sua falta de capacidade
para discernirem areligido da terra natal dos viajantes, pois o rétulo cristéo lhes “parecia ser
um nome de povo”, e, além disso, esses tartaros eram “tomados de tamanho orgulho que,
mesmo que lhes ocorra ter alguma crenca em Cristo, eles se recusam a se dizer ‘cristdos ">
Eram, pois, aparentemente impermeaveis os tartaros. Tanto que, apesar de Jodo de Pian del
Carpine ter notado certa simpatia do chefe tartaro pelos cristdos — pois ele mantinha “ sempre
um coro dos cristdos diante de suatendamaior”, onde cantavam “ publica e abertamente” —, a
evangelizacdo cristd ndo aparentava ser a atitude mais proficua a ser tomada em relacdo aos
tartaros. E isso, a despeito, segundo o franciscano e outros viajantes, da expectativa dos
cristdos, nestorianos e jacobitas em suamaioria, “de que ele [o C3] iria se tornar cristéo”.*

Jodo de Pian del Carpine aponta para o perigo que uma aproximacao poderia trazer,
sobretudo pela falsa intencdo que motivava os conquistadores a procurarem estabelecer a paz

com 0s outros povos, pois, como ele afirma, “Deve-se saber que [os tartaros] ndo fazem paz

®RUBRUC, Guilherme de. Itinerario. In: CARPINE, Jodo de Pian del [et al.] Crénicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 162.
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com ninguém, a nao ser que se sujeite a eles, pois, como foi dito acima, Chingiscan ordenou
que, se puderem, subjuguem todas as nacbes”. O franciscano também desaconselha os
acordos com os subditos do C& pela exploracdo excessiva que eles impunham aos povos
conquistados, ou mesmo pela facilidade com que eles poderiam quebrar suas promessas: “[...]
quando tém dominio sobre eles [os conquistados], [os tartaros] ndo cumprem o que lhes
prometerem, ao contrario, procuram toda a ocasido propicia para ir contra eles.” Outra
constatacdo do franciscano diz respeito ao tratamento oferecido aos soberanos, que mandam
vir “aeles sem demora; quando chegam, ndo recebem a devida importancia, mas sdo tratados
como outras pessoas sem importancia”, o que relembra a imagem disseminada pelos cronistas
de que os trtaros ndo respeitavam as distingdes hierarquicas e sociais.®

Mais do que alertar os soberanos cristdos para a falta de comprometimento dos tartaros
com 0S outros povos com 0s quais se relacionavam e, assim, as desvantagens que um acordo
mutuo de paz poderia suscitar, o franciscano chega a anunciar que o proximo alvo deles era a
conquista de toda a cristandade, apontada como a ultima esperanca de resisténcia, que evitaria

a conquista de todo o mundo conhecido:

E, j& que exceto a cristandade, ndo existe no mundo terra que eles ndo
tenham subjugado, por isso se preparam para a guerra contra nés. [...] O dito
Cuyuccan, com todos o0s principes, ergueu o estandarte contra a Igreja de
Deus e o0 Império Romano, contra todos os cristdos e 0s povos do Ocidente,
se ndo fizerem o que ele ordena ao Papa, aos potentados e a todos 0s povos
cristdos do Ocidente.®

Mesmo que contrariando as tendéncias apostolicas de sua ordem, para Pian del Carpine, ndo
existiria outra saida para os cristdos a ndo ser uma atitude fundamentalmente bélica: “E ja que
tencionam destruir toda a terra ou escraviza-la — uma escraviddo quase intoleravel para a
nossa gente, como foi dito acima —, deve-se enfrenta-los com a guerra’.®

Guilherme de Rubruc declara o0 mesmo julgamento a respeito dos suditos do Ca “ Séo
tdo soberbos a ponto de acreditar que todo o mundo deseja estabelecer paz com eles. Na
medida de minhas forgas, se me fosse permitido, com certeza eu, em todo 0 mundo, pregaria a

guerra contra eles’.® Para ele, os rumores da cristianizagdo do C4 e de outros tartaros seriam

% CARPINE, Jodo de Pian del. Histéria dos mongéis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 65.

% 1bid., p. 70.
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devidos & tendéncia dos cristdos nestorianos® & supervalorizacdo, ja que, segundo o
franciscano, eles, “do nada, levantam grandes rumores’. E apesar de 0s heréticos acreditarem
gue o Ca“so cré nos cristdos, mas quer que todos orem por eles’, Rubruc aponta que o tartaro
faz todos acreditarem que sdo seus amigos e Ihe profetizarem prosperidade, mas, na verdade,
“ele ndo cré em nada”® O franciscano flamengo, que declara ter sido incentivado a
empreender a viagem pelos boatos da conversdo de Sartach,?® diz néo saber se o soberano
tartaro acreditava em Cristo ou ndo, mas que a unica coisa que pdde verificar era que ele ndo
queria ser “chamado de cristdo” e que até parecia que “riados cristéos’.®’

A desesperanca na pregacdo para 0s povos orientais se deve, em certa medida, a sua
grande distincdo em relacdo ao seu exercicio junto aos latinos, que, ao contrario dos tartaros,
pareciam ser um publico apto para receber a Palavra. A prédica, no século XIII, estava em
largo desenvolvimento no mundo cristdo, ja contando com uma teorizacdo desenvolvida e um
nimero crescente de tratados que discorriam sobre o assunto.®® Amplamente discutido nas
Universidades, o exercicio da pregacdo apresentava um vocabulario técnico amplo e uma
pauta relativamente fixa de organizacdo, as vezes até com contetdos e formas especificos
para cada tipo de publico.®® A servico da prédica, havia também todo um arcabouco retérico
que almejava persuadir, ou melhor, revelar ao auditor mais claramente a Palavra divina. E as
ordens mendicantes tiveram um papel preponderante nessa revalorizacdo da prédica,
efetuando-a ndo apenas no domingo e em dias de festas, mas de maneira continua em todos 0s
lugares da vida social. Com os frades mendicantes, a pregacdo tornou-se um verdadeiro
“oficio”, implicando em um aprendizado nos conventos; 0s quais passaram a ser equipados
com centros de estudos e livros sobre 0 assunto e contribuiram para tornar a pregagdo uma

pratica corrente, exercida em variados meios sociais.

%4 Sobre 0s nestorianos e suas relagdes com os tértaros, ver: VINE, A. The Nestorian churches. A concise
history of Nestorian Christianity in Asia from the Persian schism to the modern assyrians. London: Independent
Press, 1937. p. 141-1609.
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%9 Cf. MURPHY, James J. La Retdrica en la Edad Media. Historia de la teoria de la retérica

desde San Agustin hasta el Renascimiento. Trad. Guillermo Hirata Vaquera. México:

Fondo de Cultura Econémica, 1986.

" BERIOU, Nicole. La prédication aux derniers siécles du Moyen Age. In: Communications: L'idéal éducatif,
Vol. 72, p. 113-127, 2002.
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O sentimento de frustracdo que permeia a descricdo dos tartaros, ao que parece, esta
ligado a ideia de que toda essa preparacao e conhecimentos predicativos acumulados parecem
pouco proveitosos para sua conversdo. Como indicam algumas referéncias, foi exatamente o
conhecimento prédico que levou inicialmente os religiosos mendicantes a visitarem o
continente asiatico, sobretudo incentivados pelo papado. Sabe-se que as partidas de Jodo de
Pian del Carpine e dos dominicanos André de Longjumeau e Simdo de Sdo Quentin foram
designadas diretamente pelo Papa Inocéncio IV, tanto com o objetivo de recolher
informac0es sobre os poucos conhecidos invasores, quanto para entregar cartas escritas pela
prépria Santa Sé. Em tais cartas, destinadas aos Cas, era justificada a escolha especifica dos
frades mendicantes, justamente pelos saberes de que eram dotados, bem como suas opcdes
apostolicas. Na carta encarregada ao franciscano Laurence de Portugal, que nunca chegou a
completar a viagem até o territdrio tartaro, sdo explicitadas as razdes que o levaram a optar

pelos frades mendicantes:

[...] nés enviamos em nosso lugar os prudentes e discretos homens pelos
quais cumprimos a obrigacdo de nossa missdo apostdlica. E por essa razio
gue achamos adequado enviar a vos nosso adorado filho Frade Laurence de
Portugal e seus companheiros da Ordem dos Frades Menores, 0s portadores
desta carta, homens notaveis por seus espiritos religiosos, cativantes em suas
virtudes e dotados de conhecimento da Santa Escritura. [...] N6s achamos
adequado enviar a vos os mencionados Frades, escolhidos entre outros por
serem homens providos de anos de observancia regular e bem versados na
Santa Escritura, por acreditarmos que eles lhe ofereceriam maior beneficio,
vendo que eles seguem a humildade de nosso Senhor.™

Embora a carta explique a escolha dos enviados pelo seu conhecimento da doutrina
cristd, outras informagdes levam a crer que mesmo o papado, pelo menos neste momento, ndo
possuia grandes expectativas a respeito do batismo do soberano téartaro. De fato, fazia-se
referéncia a intencdo papal de cristianizar o C&, como mostra a afirmacdo do dominicano
Ascelino de Cremona aos tartaros, quando menciona que isso era “o que o Papa e todos 0s

cristéos desgjavam”.” Jodo de Pian del Carpine, ao ser indagado pelo sentinela tartaro sobre

™ Sobre o concilio de 1245 que, além de tratar do envio dos religiosos aos tartaros, também discutia outros
assuntos que preocupavam a Curia papal. Cf. POUZET, Philippe. Le pape Innocent IV a Lyon. Le concile de
1245. Revue d'histoire de I'Eglise de France. Tome 15. N°68, pp. 281-318, 1929.

2 BULLS of Pope Innocent IV addressed to the emperor of the Tartars. In: DAWSON, C. The Mongol Mission.
Narratives and letters of the Franciscan missionaries in Mongolia and China in the thirteenth and fourteenth
centuries. Nova lorque: Sheed and Ward, 1955. p. 74-75.

" CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos monggis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 71.
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as intencbes de sua viagem, também anuncia o conselho do Papa aos tartaros para “se
tornarem cristdos e aceitarem a fé de Deus e de nosso Senhor Jesus Cristo”.”

Mas, ao que tudo indica, as maiores preocupa¢des no momento eram outras. Carpine
complementa: “aém disso, mandava dizer que se admirava da grande matanca de homens
praticada pelos tartaros, sobretudo de cristdos’. Para muitos viajantes desse periodo, 0s
tartaros estavam mais inclinados a realizar um ataque repentino contra a cristandade do que a
abragar o cristianismo. Aos temores a respeito da propria sobrevivéncia da cristandade
sobrepunha-se 0 desejo de expandi-la neste contexto especifico. O proprio Carpine,
mencionando ao leitor os motivos de sua partida no prélogo do relato, afirma ter efetuado a
viagem a fim de, cumprindo “a vontade de Deus, segundo o mandato do senhor Papa’,
conhecer “verdadeiramente a intencdo deles’ para depois “mostra-las aos cristdos, para que
ndo acontecesse que, irrompendo de repente, os encontrassem despreparados’.”> Podemos
dizer assim que a intencdo do envio das embaixadas era mais se informar de um possivel
ataque tartaro do que uma misséo apostélica.”

As proprias cartas enviadas mostravam essa atitude hesitante do papado, ou melhor,
mais defensiva do que expansionista. Inocéncio IV enviou duas cartas aos tartaros, a Dei
patris immnsa e a Cum nom solum — ambas carregadas por Pian Carpine e uma das quais por
Ascelino. Enquanto a primeira continha a exposicao de alguns pontos da fé cristd, sugerindo
ao Cé o batismo cristdo, a segunda era um apelo para que parassem os ataques aos Cristdos e a

outras nacoes,’’

alertando-os sobre um possivel castigo divino, mas sem fazer qualquer
referéncia ao batismo. Nessa carta, 0 papa escreve ao Ca que estava muito surpreso de ouvir
gue os tartaros “haviam invadido e destruido varios paises da cristandade e outros lugares”’,
atacando “com suas m&os sanguinarias as nagdes vizinhas [...] sem respeitar 0 sexo nem a
idade”.”® Na mesma carta, Inocéncio IV também pedia para renunciarem “a novas invasoes’,
rejeitando “principalmente perseguir os cristéos’, e demandava esclarecimento sobre as
razdes que os levaram a “massacrar as nacdes vizinhas’, bem como sobre as suas “projecoes

parao futuro”.”

" CARPINE, Jodo de Pian del. Histria dos mongéis. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
%tremo oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 79.

Ibid.,p. 29.
’® Alguns autores também apontam esse objetivo como preponderante nas viagens de Carpine e Ascelino. Cf.
JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p. 87-92,
RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( Xllle-XVe siecles). Rome : Collection de
I'Ecole Francaise de Rome 33, 1998. p. 71-72.
7 Ambas as cartas encontram-se traduzidas para o inglés em DAWSON, C. op. cit.
"® LETTRE d'Innocent IV au Khan de tous les tartars. In: PLAN CARPINE, J. Histoire des Mongols. Paris :
Ed. Franciscaines, 1961. p. 127.
" Ibid. p. 128.
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As cartas do papa buscavam uma espécie de justificativa para 0s ataques as
comunidades cristds, encarados como verdadeiras atrocidades contra os discipulos da
“verdadeira fé'. Aliados a outros documentos papais, como bulas intituladas Cum hora
undecima, esses textos nos sugeram que nem mesmo Inocéncio IV possuia pretensdes
evangelizadoras no império oriental. Essa bula foi escrita pela primeira vez em 1235, pelo
entdo papa Gregorio IX, mas foi reimpressa por diversas vezes ao logo dos séculos XIII e
X1V, a fim de dotar os missionarios em terras nao cristds de autoridade para exercer certas
acdes. As mencionadas bulas, cujos fundamentos eram essencialmente escatoldgicos,
continham longas listas dos povos pagaos que deveriam ser convertidos. Inocéncio IV, em
1245, ano do envio das embaixadas aos tartaros, também reproduziu a Cum hora undecima,
mas ndo incluiu os tértaros na lista dos ‘futuros cristdos . Os tartaros aparecem na listagem
contida na bula apenas em 1253, ano da viagem de Guilherme de Rubruc.®

Partilhando das crencas dos viajantes e de parte de seus contemporaneos, 0S escritos
oriundos da Santa Sé ndo demonstram, inicialmente, grande esperanca no batismo dos
invasores orientais. A ideia corrente sobre seus habitos, e mesmo de sua terra natal, também
ndo contribuiu para a fixacdo de expectativas mais palpaveis a esse respeito. Se, nesse
contexto especifico, tal imagem dos téartaros pareceu responder a maior parte das angustias
cristds, sua recorréncia ndo se restringiu as primeiras décadas de sua apari¢do. No inicio do
século X1V, o dominicano Riccoldo de Monte Croce recorreu essencialmente ao mesmo tipo
de descricdo para caracterizar os tartaros encontrados em sua estadia nas terras orientais. Esse
viagjante permaneceu uma dezena de anos na regido da Pérsia, podendo conhecer
profundamente sarracenos, nestorianos, jacobitas, além, é claro, dos tartaros. Em seu retorno a
Florenca, por volta de 1300, o dominicano se dedicou a escrever obras inspiradas em sua
experiéncia missionaria, cujo objetivo maior era auxiliar outros cristdos a aprimorarem a
pregacdo aos diversos tipos de infiéis possivelmente encontrados nas partes orientais.

Em suas obras, sobretudo em sua Peregrinacdo e Ad Nationes orientales, Monte
Croce descreve as principais crencas dos povos orientais e as formas mais precisas de refuta-
las. E na ultima que, ap6s tratar dos principais povos encontrados naquelas terras, o
dominicano refere os tartaros, apontando-os como “os mais distantes da salvacdo de todos.”®

Para Monte Croce, isso se devia ao fato de eles ndo possuirem “discernimento, nem lei, a ndo

% SCHMIEDER, F. Cum hora undecima: The Incorporation of Asia into the orbis Christianus. In:
ARMSTRONG, G; WOOD, I. Christianizing Peoples and Converting Individuals. Turnhout: Brepols Ed.,
2000. p 260.

8 RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol. XXXVII,
1967. p. 167.
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ser a lei da natureza; como também nenhum templo, nem ninguém gue oS reuna para causas
do espirito”.?? A semelhanca, portanto, dos viajantes citados, esse dominicano indica as
caracteristicas barbaras dos tartaros, como o impedimento principal para sua inser¢do na
cristandade, pois, diferentemente dos cristdos e de outros povos, eles “ndo cultivam uma
filosofia natural ou moral, nem ética politica e nem nutrem nenhum respeito pelos
estrangeiros’. Embora acredite que alguns até poderiam ser convertidos “por meio do discurso
verbal ou demonstracéo racional, ou mesmo por meio de milagres”, e que muitos ja tinham
professado a fé dos latinos, Monte Croce argumenta ser “quase impossivel impor a multidao
de mongois” ritos cristdos, como a “Quaresma ou qualquer outro longo jejum”, visto que eles
ndo deixariam de comer carne.®

Monte Croce ainda aponta que, “por uma espécie de instinto natural, eles vivem como
0s brutos e 0s passaros, com migracdes no inverno e no verdo, pois eles temem o calor e 0
frio”;® retoma, assim, a associacdo entre o estado irracional e 0 modo de vida némade levado
pelos tartaros.®> O missionario acredita, como outros viajantes mencionados aqui, que o
deserto era o lugar preferido desse “povo horrivel e monstruoso”, que parece “ter odio de toda
espécie de cidade e de habitacdo. Cidades, castelos, casas e construcdes, eles destroem quase
tudo”.® De acordo com o dominicano, os préprios tartaros “dizem que foi Deus que os fez vir
das montanhas e dos desertos, e que lhes enviou seus mensageiros, uma besta e um passaro do
deserto — a saber, uma |ebre e uma coruja’.?’

A invasdo tartara ndo é deixada de lado pelo florentino, que narra as conquistas desse
“povo de pastores’ que “vivia como bestas nos desertos’ e se “dedicavam a cagca” Os
invasores, para Monte Croce, sdo barbaros, cruéis, homens desprovidos de qualquer
sofisticacéo militar e que apenas carregam poucas “armas, munidos de bastdes, vestidos com
peles, alguns portavam somente arcos’. Montados em “pequenos cavalos semelhantes a
bodes’, tinham conquistado todas essas terras. Essas figuras eram de tal modo horrendas que

8 RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol. XXXVII,

1967. p. 162.

& |bid., p. 167.

8 RICCOLD De Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;

Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’ Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 81.

% No Gnico capitulo sobrevivente de sua obra, David d’ Ashby descreve aforma como os tértaros se

locomoviam, dando destaque ao aspecto mdvel de suas moradias. DAVID D'Ashby. Faits des Tartares. In :

BRUNEL, C. David d'Ashby, auteur meconnu des Faits des Tartares. Romania. Vol. 79, p. 42-43.1958.

8 RICCOLD De Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;

EIﬁettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 79.
Ibid. p. 93.
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“egpalharam um terror téo grande nas regides do Oriente” ao ponto de, “em varias cidades, sO
0 pavor que seu nome inspirava ser suficiente para fazer as mulheres grévidas abortarem” %8

A retomada de uma imagem muito semelhante aquela produzida na primeira metade
do século XIII parece ser motivada por um contexto ja um pouco diferente daquele dos
cronistas e dos primeiros viajantes, que ainda estavam recolhendo as primeiras informacgdes
desse povo entdo totalmente desconhecido. Ao que tudo indica, outro ambiente sustentou essa
forma de descrever os tértaros e, por outro lado, também foi explicado pela acdo desoladora
dos suditos do Ca. Monte Croce desembarcou em Sao Jodo do Acre em 1288 e permaneceu
no continente asiatico até meados de 1300, passando a maior parte do tempo em Bagda, onde
aprendeu varias linguas e estudou os fundamentos religiosos de ndo cristdos. Sob o dominio
tartaro, a regido em que 0 missionario se encontrava passava por varios conflitos internos,
como disputas religiosas e dinasticas, assim como a paulatina desvinculacdo do Grande Ca de
Catai.®® Com a vitéria de Ghazan sobre seus rivais budistas, em 1295, o canato da Pérsia
entrou em uma fase decisiva de sua historia, visto que ele adotara o islamismo e seus
sucessores permaneceram fiéis a essa religido. Templos budistas e igrejas foram
transformados em mesquitas, e os cristdos perderam grande parte dos privilégios que gozavam
até entdo, chegando ao ponto de prenderem por algum tempo o patriarca nestoriano
Yabhallaha 111.%°

Nosso missionério testemunhou a maior parte dessas transformacdes e restricdes
impostas aos cristdos, que provavelmente o motivaram a retornar para Florenca.’’ Sua
presenca nesse ambiente ndo foi apenas como expectador. Em seu caminho de volta, como
contam alguns de seus bidgrafos, ele chegou a ser assaltado e preso por dois tartaros
islamizados, dos quais escapou com dificuldades somente depois de ter conseguido se passar
por um condutor de camelos.®? Suas desventuras ecoam também em suas obras,
principalmente no que toca a descri¢do dos costumes dos tartaros. Em seu Ad Nationes, por
exemplo, o dominicano critica 0 comportamento dos tartaros, advertindo que eles “facilmente

se tornam muculmanos”, e que, como ele pdde perceber, “a maioria ja foi convertida”.

8 RICCOLD De Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’ Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p.
109.

8 LLANE, G. Early Mongol Rule in Thirteenth-Century Iran: A Persian renaissance London: Routledge
Curzon, 2003; ROSSABI, M. Khubilai Khan: His Life and Times. Los Angeles: University of California Press,
1989.

% SPULER, B. Les Mongols. Paris: Payot, 1961. p. 63-64.

% GADRAT, C. Une image de l'orient au XIVeéme siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala. de Sévérac,
Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes, Paris, 2005. p. 150.

%2 DONDAINE, A. Ricoldiana : Notes sur les ouvres de Ricoldo da Montecroce. In In Archivum fratrum
praedicatorum. Vol. XXXVII, p. 137-142, 1967.
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Segundo Monte Croce, a conversdo tartara estaria ligada a falta de rigor de seus costumes,
aderindo “alei islamica, porgue ela é permissiva”. Ao contrario dos cristdos que os exortavam
a adotar um modo de vida regrado e, portanto, virtuoso, 0s mugulmanos nédo “lhes exigem
qualquer austeridade”, admitindo “uma vida frouxa e permissiva”.*® Na sua Peregrinac&o,
Monte Croce reafirma essa opinido, sustentando que a predilecao pelo islamismo era fruto de
uma corrupgcdo comum a esses incrédulos, e esclarece: “o0s sarracenos os compram e lhes
oferecem grandes donativos.” Querendo fazer ecoar suas préprias desventuras, 0 missionario
completa que, “assim que se tornam sarracenos, [os tartaros] defendem os sarracenos e
perseguem os cristdos” . %

Ainda que Monte Croce nédo tenha viajado para além da regido onde se localiza Bagda,
ele acreditava que, “em grande parte, os tartaros tinham se tornado sarracenos’.® O
dominicano ndo oferece nenhum indicio dos mencionados conflitos entre o canato e o império
de Catai e, assim como 0s outros viajantes, projetou o que viu em uma parte do império por
toda sua extensdo. Mais do que ele, o franciscano Guilherme de Rubruc, via os tartaros de
todo império, “do Dantibio ao sol nascente”,*® essencialmente da mesma maneira. Croce,
porém, procura ser mais exato, e até nota uma divisdo dentro dos dominios tartaros. A
partilha, no entanto, foi concebida como parte de uma estratégia militar elaborada com o
intuito de melhor ocupar a totalidade dos territérios conquistados, que excediam em muito 0s

limites do continente asiatico. Apds as seguidas vitorias, explica o viajante,

Os tartaros fizeram entdo trés corpos de exército. Um corpo com o Grande
C4a ocupou 0 imenso pais de Catai, até os limites extremos da India.[...] O
segundo corpo do exército atravessou as Portas de Ferro; eles deram a volta
no Grande Mar e devastaram toda a Gazaria, o pais dos Blacs, dos russos,
dos Albaneses e dos Rutenos. Eles destruiram a Hungria e a Pol6nia. [...] O
terceiro corpo do exército atravessou o0 Giom ou Fison, um rio do Paraiso e
destruiram Khrassan, pais do Medes e dos Persas. E eles se apossaram de
todosggs paises, do mar Indiano e do Grande Mar até o Mediterraneo, e até
Gaza.

% RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol. XXXVII,
1967. p.168.
% RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
g_ettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997.p. 113.
5 -

Ibid. p. 113.
% RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jo&o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 120.
% RICCOLD de Monte Croce. op. cit. p. 105-107.
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Ao que tudo indica, Monte Croce acreditou que a adesdo ao islamismo teria sido uma
conversao que cobria todos seus dominios. Como praticamente todos os viajantes dos séculos
X1 e XIV que partiram para as terras tartaras, o florentino visitou apenas uma parte do
imenso territério dominado, mas, por uma série de fatores, como as histérias que “ouviu
dizer”, ou mesmo o peso que a submisséo politica pressupunha, estendeu o que pode ver para
os lugares que pOde imaginar. Tal ampliacdo ou alargamento certamente levou o frade
pregador a localizar os tartaros, dentre outras religides conhecidas, no lugar mais distante da
salvacdo, seguidos pelos muculmanos, que, por sua vez, seguiam 0s judeus, precedidos
apenas pelos cristéos heréticos.”®

Ainda no século XIV, Monte Croce parece compartilhar da opinido exposta por um
cavaleiro nas primeiras décadas do XIII, em uma carta incluida na Cronica Majora de Mateus
Paris. Esse combatente, chamado Guy, vassalo do conde de Melun,*® escreve néo saber dos
“Tértaros nada de certo ou que merecesse ser contado”, mas acrescenta que podia dizer que
ndo esperava “encontrar fé em pérfidos, humanidade em desumanos, ou caridade em uma raca
de cdes, a menos que Deus, a quem nada é impossivel, opere uma mudanca maravilhosa”.*®
Tal “mudanca’, no entanto, ndo tardou a acontecer, pelo menos aos olhos de alguns que viram
nos tartaros um potencial povo cristianizvel. Se foi Deus quem a operou, 0 Unico capaz
segundo o cavaleiro, ndo podemos dizer. Resta-nos, entdo, procurar entender como 0s
préprios cristdos descreveram e tentaram produzir essa transformacao.

Deixar-nos-emos conduzir agora por outros caminhos que nos levardo a uma outra
faceta dessas terras. Se uma expectativa negativa acerca dos tartaros - tratada nessa primeira
parte — fez com que a percepcgdo desse povo e da sua terra fosse relativamente desoladora,
essa percep¢do ndo foi generalizada entre todos os visitantes cristdos. Houve também uma
tendéncia a valorizar a aproximacdo entre cristdos e tartaros, uma tendéncia de tal forma
diversa que acabou, como veremos a seguir, por dar lugar a uma visao das partes orientais

aparentemente bem diferente daquela vista até aqui.

2.3 —Os caminhos orientais e 0s Novos ensejos para a cristandade
Desde as primeiras noticias sobre esse povo ainda desconhecido, inimeros cristdos se
interrogaram a respeito de suas caracteristicas, crencas e intencdes, sobretudo aquelas que

envolveriam os reinos do continente europeu. Alguns foram adiante e partiram em viagem

% RICOLDO de Montecroce. Libelli ad Nationis orientalis. Archivum fratrum praedicatorum. Vol. XXXVII,
1967. p. 163.

% Melun era uma regido valorizada pelos nobres franceses, comportando muitos vezes uma das residéncias reais.
100 pARIS, Matthieu. Grande Chronique. Vol. V1. Paris: Ed. Paulin, 1840. p. 562-563.
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para obter informagdes mais precisas, tateando ainda os contornos que davam forma aos
suditos do grande império oriental. Variados autores se dedicaram, assim, a descrever 0s
tartaros e trouxeram diferentes perspectivas e julgamentos a partir do que puderam ver nas
terras de l4. Se alguns enfatizaram uma imagem de homens incultos que preparavam um
iminente ataque, outros, diferentemente, enxergaram nos tartaros futuros cristdos, aliados
contra os muculmanos, até ao ponto de serem considerados nobres senhores de grandes e
belas cidades. Essa imagem, evidentemente, ndo € fortuita e nem se deu de imediato, mas foi
construida a partir das impressfes, obtidas na viagem, das expectativas que 0s viajantes
possuiam deles proprios, além de um variado repertdrio de informacdes e crencas que esses
homens carregavam dentro de si para qualquer lugar onde pudessem chegar.

ApGs as primeiras noticias, logo chegaram indicios de que os tartaros poderiam ser
uma esperanca para velhos problemas cristdos. J& em 1248, o rei do Chypre e os bardes
cristios do reino de Jerusalém receberam uma carta, escrita de Samarkando pelo
condestavel™™ da Arménia Sempad, na qual eram reportadas informagdes animadoras para
aqueles que se inquietavam com a proximidade dos tartaros. Sempad declarava, por exemplo,
sua admiracdo pela quantidade de cristdos e igrejas espalhadas nas partes orientais, onde ele
pode ver “a figura de Jesus Cristo pintada, com os trés reis Ihe oferecendo ouro, mirra e
incenso”. Acreditando que essas igrejas eram frequentadas por todos os tartaros, Sempad
anunciava na carta que o “C3, os reis dos Tartaros e sua gente” teriam se tornado cristdos. Na
correspondéncia, todavia, o nobre arménio também descrevia as ruinas provenientes das
invasdes, como “muitas cidades que os tartaros tinham atacado [...] e mais de cem mil grandes
e admiraveis montes de ossos daguel es que os tartaros tinham massacrado e nado”. 192

O cronista Mateus Paris, um dos grandes difusores das informagdes acerca dos
tartaros, % como também um de seus maiores criticos, divulgou do mesmo modo a noticia da
conversao do Ca, que teria chegado aos ouvidos cristdos em 1249. Carente de dados mais
precisos, Paris aponta que “rumores”, cuja verdade ele ndo podia “garantir — apesar das
vistosas cartas sobre esse assunto enderecadas ao senhor rei [da Franca] —, espalharam a
noticia de que o rei dos Tértaros tinha se convertido & fé crist&”.® O cronista inglés anuncia

igualmente as esperancas que essa conversdo suscitava, principalmente no que se refere a

101 « Condestavel” era o titulo dado a0 comandante da forca armada. Geralmente, o condestével era também
encarregado de intermediar os problemas entre os cavaleiros ou nobres.

1921 ETTER of Sempad. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices of China.
Vol. I. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 262-263.

13 CONNOLLY, D. Imagined Pilgrimage in the Itinerary Maps of Matthew Paris. The Art Bulletin. Vol. 81,
No. 4, p. 598-622, 1999.

104 pARIS, Matthieu. Grande Chronique. Vol. V1. Paris: Ed. Paulin, 1840. p. 491.
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possibilidade de uso da sua forca avassaladora no combate ao inimigo muculmano. No

mesmo ano, segundo ele, o soberano tartaro enderecou

palavras de consolacéo e de amizade ao senhor rei da Franca [...], animando-
0 e exortando-0 a atacar poderosamente e com confianga 0s Sarracenos, a
fim de expurgar suas imundices da terra do Oriente, prometendo-lhe também
auxilio rapido e eficaz, como convém a um fiel cat6lico e a um recém
batizado.'®

Estimulado pelas noticias, o entdo rei da Franga, Luis IX, enviou um grupo de dominicanos,

encabecado por André de Longjumeau,®

ao encontro do Ca Glylk; seguiam estes
incumbidos de entregar ao tartaro suas cartas de felicitacdo e uma “ capela muito preciosa com
reliquias que estimava muito”.'”” Entretanto, quando os frades pregadores chegaram ao

Império tartaro, por volta de 1250, Guyiik estava morto,®

por isso, acabaram recebendo
apenas respostas negativas dos acordos, além de um convite de submissao.

Tal esperanca de um auxilio quase que providencial nas guerras contra 0s sarracenos
ndo era, entretanto, uma novidade. Ja no inicio do século XIlII, por volta de 1220, as noticias
sobre algumas derrotas sofridas pelos muculmanos frente a um povo asiatico foram recebidas
com grande alegria pelos cristdos, que cogitaram tratar-se de uma iniciativa de homens
adeptos de sua mesma fé. Em um periodo em que grande parte da atencdo dos cristdos estava
voltada para a luta contra os Infiéis da Terra Santa, os ataques contra 0s mugulmanos ecoaram
como uma acdo de um reino cristdo oriental, supostamente comandado pelo famoso Preste

° ou mesmo por um cristdo conhecido como “Rei David”.*'® Apés a invasdo dos

Jodo™
territérios cristdos por esses mesmos guerreiros asiaticos, no entanto, o império do Ca foi
geralmente dissociado dos mencionados reinos miticos cristaos, que, muitas vezes, foram até

descritos como sobreviventes da fdria tartara.**

1% pARIS, Matthieu. Grande Chronique. Vol. VI. Paris: Ed. Paulin, 1840. p. 500-501.

106 Algumas referéncias sobre essa viagem, que seria a segunda empreendida por André de Longjumeau
encontram-se em GUILLAUME DE NANGIS. Recueil des historiens des Gaules et de la France. Tome 20. p.
359-367. disponivel em: http://gallica.bnf.fr/ acesso em 15/02/2010.

97 pARIS, Matthieu. op. cit. p. 501.

198 RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( XI11e-XVe siécles). Rome : Collection
de I'Ecole Francaise de Rome 33, 1998. p. 76.

109 H4 uma grande quantidade de livros e artigos publicados sobre o lendério rei cristdo. Citaremos apenas
alguns: BECKINGHAM, C. Prester John, the Mongols and the lost tribes. Aldershot, 1996; SILVERBERG,
R. The Realm of Prester John, Ohio University Press, 1996. RICHARD, Jean. L'Extréme-Orient légendaire
au Moyen Age: Roi David e Préte Jean. Disponivel em :
http://www.persee.fr/web/revues/home/prescript/article/ethio_0066-2127 1957 num_2_1 1272. Acesso em
20/02/2010.

10 JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p. 138.

11 Como veremos a sequir, ndo faz Marco Polo essa dissociago, caracterizando o Preste Jod0 como um antigo
Ca. Ja Pian del Carpine descreve o reino do Preste Jodo como um dos poucos que resistiram ao ataque tartaro.Cf.
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Contudo, mesmo depois da frustrada viagem de André Longjumeau, as expectativas
de um aliado contra os muculmanos permaneceram, e € possivel notar reminiscéncias dessas
pouco tempo depois. A tomada de Bagda, em 1258, foi um dos fatores que alimentou o desejo
cristdo de realizar um acordo com os tartaros. A conquista da importante cidade mugulmana
foi tdo bem recebida que se tornou um verdadeiro “feito” entre os cristdos, o que rendeu
grande renome a Mangu, neto de Gengis C4, principalmente pelo tratamento dado ao califa
islamico. O peregrino alemdo Ludolph de Sudheim ainda relembrava tal conquista em seu
relato, O caminho da Terra santa, escrito em meados do século XIV. Sudheim conta que,
apos sitiar a cidade, Hulagu, enviado por seu irmdo Mangu para conquistar a cidade
muculmana, ficou admirado com o imenso tesouro guardado no paléacio do califa. Intrigado
com o fato de uma cidade tdo rica carecer dos guardas essenciais para sua protecdo, Hulagu
indagou o califa acerca do porqué ele ndo tinha fortificado melhor a cidade com a contratacao
de mercenarios. O califa respondeu que seus conselheiros haviam Ihe dito que as mulheres
existentes na cidade eram suficientes para sua defesa, o que dispensaria 0 gasto com outros
homens. Indignado com a avareza do muculmano, o tartaro mandou trancafid-lo em seu
palacio com todo seu ouro, pérolas e pedras preciosas, dizendo-lhe: “uma boca que proclama
umatal lei e umatal doutrina [a de Maomé] deve comer tais objetos preciosos’.'*? Preso em
seu palacio apenas com seu tesouro, como conta o peregrino, o califa morreu de fome quinze
dias depois.

Algumas negociagdes e encontros entre cristdos e tartaros, como aquele no concilio de
1274, intermediado pelo dominicano David d’ Ashby, foram levadas a cabo com o objetivo de
firmar um acordo para efetivar o grande ataque simultdneo. Todas as negociagOes
fracassaram, segundo alguns historiadores, devido a posi¢do de submissdo que a cristandade
incontornavelmente teria em relacdo ao império tartaro.*** Para o peregrino Ludolph de
Sudheim, todavia, 0 malogro da unido se teria dado por outros motivos: Mangu sé nao tinha

114
e” ,

conquistado a Terra Santa dos sarracenos, porque “foi impedido pela mort e ndo por uma

discordia entre os objetivos cristdos e os tartaros. Como a versdo do peregrino sugere, 0

CARPINE, Jodo de Pian del. Historia dos mongéis. In; . Cronicas de viagem: Franciscanos no extremo
oriente antes de Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 50.

112 SUDHEIM,Ludolph. Le Chemin de la Terre sainte. In REGNIER-BOHLER D. (dir.), Croisades et
pelerinages, Récits, chroniques et voyages en Terre sainte Xlle-XVle siecle, Paris, 1997. p. 1055.

113 Cf. JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. p. 165-173.
Para Denise Aigle, diferentemente, as negociagdes nesse periodo foram estimuladas ndo por uma “ abertura
mongol”, mas pela intervencdo dos cristdos orientais que, utilizados para intermediar o di&logo por problemas
linguisticos, teriam intentado, por meio de traducGes tendenciosas, uma aproximacao entre tartaros e cristdos em
prol de um favorecimento préprio. AIGLE, D. The Letters of Eljigidei, Hillegii and Abaga : Mongol Overtures or
Christian Ventriloquism ?”. Inner Asia. Vol. 7/2, p. 143-162, 2009.

1 SUDHEIM, Ludolph. op. cit. p. 1054.
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fracasso dos acordos de unido ndo impediram que o prestigio adquirido pelo soberano tartaro
permanecesse entre 0s reinos da cristandade, tanto pela conquista da importante cidade
muculmana, quanto pela esperanca suscitada da retomada da Terra Santa. Nesse contexto, néo
demoraria para que novas noticias anunciassem o interesse do grande Ca em abracar o
cristianismo.

Se Mangu, morto em 1259, ndo pbde realizar o desejo dos cristdos, seu sucessor e
irmdo, Qubilai, canalizou as expectativas em torno do seu supostamente desejado batismo. As
noticias aparentemente mais divulgadas e consideradas sobre suas intencdes religiosas foram
trazidas pelos renomados mercadores italianos, Matteo e Niccolo Polo. Apoés residir alguns
anos entre o0s tartaros, os irmaos venezianos tiveram a oportunidade de se encontrar

> muito

pessoalmente com Qubilai, que os recebeu, como nos conta Rustichello,!
amavelmente em sua corte. Admirado com a qualidade das repostas dadas as suas indagacoes
e com o dominio da lingua tartara demonstrado pelos mercadores, o Ca os encarregou de uma
embaixada junto ao Papa. Foi solicitado, entdo, que os irmados trouxessem da cristandade
“cem homens letrados e bem familiarizados com os principios da religido crista e ab mesmo
tempo com as sete artes’, capazes de discutir com 0s homens instruidos de seus dominios.
Qubilai desejava saber, a partir de “argumentos apropriados e dados’, se “a fé fundada pelos
cristéos é superior e baseada numa verdade mais evidente do que qualquer outra’, e se, assim,
“0s deuses dos tartaros, como os idolos que abrigavam seus lares, ndo eram mais do que
espiritos malignos, que eles, e em geral todos os povos do Oriente, cometiam um erro em
venera-los como divindade” '

Ao regressar a cristandade em 1269, os irmédos Polo levaram ao conhecimento do Papa
0 desejo do Ca. Ap6s um ano, eles partiram de volta ao império oriental com o objetivo de
atender ao pedido de Qubilai, e para isso incluiram em seu grupo os dominicanos Nicolas de
Vicenza e Guilherme Tripoli, “homens de tanta ciéncia e letras, como instruidos em teologia’,
além, é claro, do jovem filho de Niccolo, Marco. Mas os frades ndo chegaram a alcancar o
territorio tartaro, pois ap0s presenciarem um ataque mucgulmano quando estavam em Liassus,
e “temendo pelas suas vidas, os dois frades resolveram n&o continuar aquela viagem e, depois

de confiarem aos venezianos as cartas e presentes que o Papa lhes entregara [...] regressaram

115 Rustichello de Pisa é um romancista italiano que além de ser conhecido por escrever a verséo original das
Viagens de Marco Polo, seu companheiro de cela em Génova durante a Guerra de Meloria, em 1284, é
conhecido também pela composicdo do Roman du roi Artus, escrito entre 1272 e 1298 em lingua francesa. Cf
RUBY, C. Rusticien de Pise. In : Dictionnaire des lettres francaises : le Moyen Age, éd. Geneviéve Hasenohr
et Michel Zink, Fayard, Paris, 1992. p. 1323-1324.

18 O LIVRO de Marco Pélo. Ed. Colares, 2000. p. 23-24.
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a0 litora maritimo”.*'’ As viagens dos irmdos Polo, pois, a despeito dos insucessos
posteriores, parecem sugerir a persisténcia da esperanca em uma atitude favoravel dos
soberanos tartaros em relagdo a cristandade, selada pelo batismo de todo os stditos do CA. **8
Além disso, 0 suposto desejo do Ca em receber a doutrina cristd, anunciado por Matteo e
Niccolo,**® bem como o interesse do tartaro em debater assuntos religiosos com homens
“letrados’ e “razoaveis’ nos faz pensar que ele supunha que o batismo dependeria do seu
julgamento racional da doutrina mais coerente.

Essa visdo aprazivel do chefe tartaro foi alimentada gracas a grande admiracdo dos
vigjantes venezianos pelo ‘reind’ dos tartaros que, desde a subida ao poder de Qubilai Khan,
em 1261, localizava suas principais habitacdes nos territérios conquistados da China. Ha
muito tempo, a propdésito, a China vinha sendo alvo de ataques dos guerreiros tartaros, o
proprio Gengis Ca ja realizava incurses sobre o territorio chinés nas primeiras décadas do
século XI1I e tinha falecido, segundo os estudiosos, durante um desses ataques, e por ter caido
de seu cavalo. Somente ap6s as campanhas de 1276-1279, entretanto, é que 0s tartaros
conseguiram dominar toda a China, substituindo a antiga capital do império, Caracorum, pela
grande cidade chinesa conhecida como Cambalic, atual Pequim.

A presenca tartara nos grandes centros urbanos que cobriam as terras do leste asiatico
contrastou com aquela imagem que retratava os dominios do império oriental como um ‘mar’
de desertos e montanhas inacessiveis aos homens. O conhecido Marco, filho de Niccolo Polo,
percebeu a possivel inconsisténcia entre 0 que ouvia sobre a terra natal tartara e o que pode
ver em sua viagem e procurou explica-la. Segundo o veneziano, os tartaros habitavam
inicialmente as grandes planicies asiéticas, “sem possuir povoagdes ou pragas fortificadas’, e
onde ndo havia rei, a ndo ser um homem para o qual pagavam tributo, conhecido como
Onchan, mas “qgue alguns creem” ser “o Preste Jodo”. Este homem temia que o crescimento

da populacdo que ocupava aquelas terras pudesse representar uma ameacga a seu poder e

70 LIVRO de Marco Pélo. Ed. Colares, 2000. p. 27.
118 james D. Ryan enfatizou em seus estudos o que seria uma “mudanca de atitude” dos Cas em relaco aos
cristdos. Para o estudioso americano, a presenca missionaria no Oriente teria ocorrido, principalmente, por essa
suposta mudanga das perspectivas mongois, que teriam estimulado os contatos com a cristandade. Enfatizando,
assim, os fatores que atuariam fora dos limites da cristandade, ele acredita que o que teria possibilitado o impeto
mendi cante das missdes aos infiéis no Oriente teria sido essa “abertura’ do Império tartaro. Cf. RYAN, J. To
Baptize Khans or to Convert Peoples? Missionary Aims in Central Asia in the 14th Century. In ARMSTRONG,
G e WOODS, D Christianizing Peoples and Converting Infidels. Turnhout: Brepols Press, 2000. p 251-252.
“Conversion vs. Baptism? European Missionaries in Asia in the Thirteenth and Fourteenth
Centuries," in MULDOON, J. Varieties of Religious Conversion in the Middle Ages. Gainsville: University
Press of Florida, 1997. p 150-151.
119 peter Jackson coloca em questdo se o desejo de Qubilai de se tornar cristao teria sido realmente anunciado
pelo Ca. Jackson sugere que tal fato teria sido narrado apenas para aumentar o crédito dos irméos Polo diante dos
europeus em seu retorno. Cf. JACKSON, P. The Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson
/Longman, 2005. p. 257.
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resolveu dividi-la em provincias, deportando seus suditos para regides distantes. Os
habitantes, negando serem separados pelo impiedoso rei, resolveram se refugiar em um lugar
distante, onde ndo precisariam temer nenhuma represalia do monarca. Assim, eles fugiram
para os desertos do norte, regido em que “elegeram como seu rei um homem de provada
integridade, grande sabedoria, convincente eloquéncia e notavel valor, chamado Chingis-
Kan”, que liderou os exércitos tartaros na vitoria contra o injusto Preste Jodo e nas conguistas
de intimeras provincias e cidades.*?

Marco Polo explica dessa forma aquele que vird, justamente, a ser um dos grandes
pontos de interesse de muitos viajantes ocidentais: as grandes cidades e populagdes que
preenchiam o territério dominado pelos tartaros. A descri¢do dos grandes centros urbanos foi
recorrente nesses relatos e se tornou uma das bases estruturantes da imagem dos tartaros. O
franciscano Jodo de Montecorvino, no inicio do século XIV, se mostrou bastante admirado
com as grandes possessdes do Grande Ca. “Segundo vejo e ouco”, comenta 0 vigante por
meio das principais formas de afirmac&o da verdade utilizadas nos relatos, “creio que nenhum
rei no mundo pode igualar-se ao senhor Chaam na extensdo do territorio, no nimero da
populacdo e nagrandezadasriquezas’.**® As cidades, cada vez mais crescentes na
cristandade dos séculos XII, XIII e XIV, ja eram percebidas como os grandes centros de

acumulacdo humana.'?

As regides conhecidas pelos viajantes como Provincia de Manzi e a
de Catai, respectivamente, na parte meridional e na parte norte do extremo leste do continente
asiatico, abrigaram as grandes cidades do império tartaro. A associacdo entre grandes
populacdes, cidade e riqueza — tanto abundancia alimenticia como também mineral — é
recorrente nas mencgdes a essas regides. Odorico de Pordenone, um franciscano que
permaneceu cerca de 15 de anos em missdo na Asia e nos legou seu relato de viagens, datado
de 1330, utiliza exemplos de seu mundo conhecido para medir a grandiosidade das cidades

chinesas e autenticar esse topico® de descricdes citadinas:

[...]Ja provincia de Manzi tem bem duas mil grandes cidades, e todas sdo tdo
grandes que nem Treviso nem Vicenza seriam colocadas no nimero delas.
Por isso, naquela regido a multiddo é tdo grande que, entre nos, isso parecia

209 Livro de Marco Pélo. Ed. Colares, 2000. p. 84-85.

21 MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jo&o Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem: Franciscanos
no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 262.

122 ZUMTHOR, P. La medida del mundo. Representacién del espacio en la Edad Media. Madrid: Catedra,
1994.

123 Sobre a tipificacdo das descrigdes das cidade Cf. ZUMTHOR, P. op. cit. p. 113.
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quase incrivel. Ali ha quantidade de pdo, vinho, carnes, peixes, arroz e de
todos os alimentos que os homens usam no mundo."**

As grandes medidas de Manzi sdo também descritas por Jean de Marignolli em
meados do século XIV. Esse franciscano, enviado a fim de substituir o entdo falecido Jodo de
Montecorvino no bispado chinés, escreveu a pedido do imperador do Sacro Império, Carlos
IV, uma historia universal onde utilizou suas experiéncias de viajante para auxilia-lo. Em sua
descricdo sobre a mencionada provincia, sdo preservados os atributos que se referem ao
numero de habitantes, cidades, e as abundancias que poderiam ser encontradas. Segundo esse
franciscano, Manzi “possui cidades e povos inumeréveis e isso seria inacreditéavel a nossos
olhos, se eu ndo tivesse visto a abundancia de todas as coisas e frutas, as quais nunca se
produziram nas terras latinas, e trinta mil grandes cidades, sem contar os povoados'® e
aldeias de nimero infinito”.*®

A grande maioria das descri¢des de grandes populagdes, todavia, referem-se as duas

principais cidades da regido de Catai: Cambalic e Camsay."?’

A (ltima, antiga capital da
dinastia Sung,*?® pode ser considerada um dos lugares que exigiram dos viajantes maiores
esforcos para traduzir em formas mensurdveis seus predicados. Nesse caso, Jean de
Marignolli utiliza o advérbio indicativo de maior intensidade ou quantidade em todos 0s
topicos que envolviam a descricdo dessa cidade: “mais admiravel, mais bela, mais rica e
maior, com uma populacdo mais numerosa, e com mais riquezas e delicias, edificios e
sobretudo de templos de idolos — onde habitam juntos entre mil e dois mil religiosos — que
qual quer outra cidade do mundo”.**® O empenho na descricéo de Camsay é semelhante ao que
se nota no relato de Odorico de Pordenone. No entanto, esse viajante ressalta a incompletude
do que podia dizer, ndo propriamente por sua falta de habilidade na escrita ou a imprecisao do

seu olhar, mas porque ndo contava com muito espaco, pois “se alguém quisesse narrar a

124 PORDENONE, Odorico de. Relatério. . In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Crdnicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 312.

125 Aqui o viajante diferencia cité de ville. A palavra ville, em francés antigo, designa no século X111 cidades,
aldeias como também um castelo fortificado. Cité ja aparece como uma palavra de estilo nobre, que se refere
mais a um habitat coletivo e amuralhado. A muralha, no entanto, ndo pode ser um critério de diferenciacéo, visto
que havia cidades sem muralhas e aldeias fortificadas. Assim é dificil estabelecer uma distingdo clara entre os
dois termos, Cf. ZUMTHOR, P. La medida del mundo. Representacion del espacio en la Edad Media. Madrid:
Catedra, 1994. p. 110; LE GOFF, J. O apogeu da cidade medieval. Trad. Antdnio de Padua Danesi. S&o Paulo:
Martins Fontes, 1992. p. 42-43.

126 MARIGNOLLLI, Jean de. Au jardin d’ Eden. Traduit du latin, présenté et annoté par Christine Gadrat.
Toulouse : Anacharis Ed., 2009. p. 48.

127 podem-se encontrar variagdes no nome dessa cidade em outros relatos, como Campsay, Cansay, Cassay.

128 Capital dos Sung desde 1132, esta cidade foi conquistada pelos tartaros em 1276,

2 MARIGNOLLLI, Jean de. op. cit. p. 48.
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grandeza desta cidade e as grandezas e admiraveis coisas que nela existem, um bom caderno
de estacéo ndo poderia conté-las’.** O franciscano, ainda assim procura tracar uma imagem
da cidade ressaltando seu tamanho e sua habitagio: “E a maior cidade que existe no mundo,
com bem cem milhas de circunferéncia. Nela, ndo ha um palmo de terra que ndo esteja
habitado, e muitas vezes havera alguma casa com bem 10 ou 12 familias’.***

Né&o tdo rica em alimentos, mas também grandiosa em extensao e populagéo é a cidade
de Cambalic descrita pelos vigjantes. ‘Capital’ do império tartaro, a visita a essa cidade
tornou-se quase incontornavel, sobretudo a partir do final do século XIlII, quando os viajantes
comecaram a construir lagos mais durdveis na corte do Grande Ca de Catai. Com seu
desenvolvimento na cristandade medieval, especialmente em seus séculos mais tardios, as
cidades representavam seguranca e controle dos homens e mercadorias que por elas
circulavam. Muralhas, torres e fortificacbes simbolizavam o poder, a grandeza e a seguranca
que as cidades poderiam oferecer aos seus habitantes.**?

Em Cambalic, a presenca do soberano e sua armada potencializaram ainda mais seu
status de fortificada e extremamente segura, provocando comentarios de surpresa e admiracdo
proferidos pelos viajantes. Ao avistar a grande populacdo e a arma da cidade, o Bispo de
Sultania procurou medir um pelo outro: “E t&o vasto o nimero de pessoas que sb os soldados
encarregados de manter vigilancia na cidade de Cambalic s 40 mil homens’.!®* O
franciscano Jean de Marignolli também destaca a admiracdo que essa cidade Ihe suscitou,
mas, ao contrario de utilizar palavras, é por meio de seu siléncio que expressa sua admiragao:
“Nos chegamos em Cambalic, onde fica a sede suprema do império do Oriente, pela qual eu
passei em siléncio, vendo a inacreditavel grandeza e populagdo, assim como sua organizagdo
militar” '

A insisténcia, aqui, na importancia das descri¢cdes citadinas deve-se ndo apenas ao
valor que o espaco urbano adquire no periodo para a sociedade de um ponto de vista geral,
mas ao papel central que ele desempenhou na trajetéria das ordens mendicantes,

especialmente como o lugar mais adequado para cumprir suas principais propostas espirituais.

130 pORDENONE, Odorico de. Relatério. . In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 318.

31 |pid. p. 316.

132 ZUMTHOR, P. La Medida Del Mundo: Representation del espacio en la Edad Media [1993]. Trad. A.
Martorell. Madrid: Cétedra, 1994. p. 119.

133 SOLTANIA, Arcebishop of. The Book of the estate of the Great Caan. In: CATHAY and the Way Thither.
Being a Collection of Medieval Notices of China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt
Society, 2005. p. 97.

B34 MARIGNOLLLI, Jean de. Au jardin d’ Eden. Traduit du latin, présenté et annoté par Christine Gadrat.
Toulouse : Anacharis Ed., 2009. p.35.
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Nos séculos X1l e X1V, as cidades ja se definiam em termos que implicam, de maneira geral,
na presenca ativa do homem, ndo mais apenas como o lugar para o intercambio de bens e
manipulagcdo da moeda, mas também o lugar para o exercicio de fun¢Bes necessarias para o

bem-estar e a salvacdo coletiva.'®

Os frades mendicantes, principais frequentadores das rotas
orientais, foram especialmente sensiveis a existéncia dos grandes centros urbanos. Eles se
inspiraram nos apelos de seus fundadores, Domingos e Francisco de Assis, para lutar contra a
heresia; para ambos, na luta contra o dinheiro, a cidade pareceu 0 campo mais apropriado para
a atuacdo de ambas as ordens, dos Menores e dos Pregadores. A localizacdo dos conventos
mendicantes ja sugere a importancia crescente atribuida pelos frades as cidades, que, em
meados do século XIII, passaram a abrigar sua maior parte no interior das muralhas,
diferentemente do que acontecia no inicio do século XIII, quando os conventos mendicantes
europeus ainda se localizavam fora delas.*

A posicdo privilegiada dos conventos ndo indica apenas uma valorizagdo da presenca
dos mendicantes pelos citadinos, visto que esses religiosos ndo podiam comprar as areas que a
eles eram doadas, mas também a valorizacdo da cidade dentro de seu projeto evangelizador.
Com seu desenvolvimento ao longo do século XIII, essas ordens comecaram a empreender
estudos detalhados dos diversos meios urbanos, a fim de escolher os que ofereciam melhores
condicdes de implantacdo de conventos. Quantidade populacional e seu estado espiritual, bem
como as possibilidades de subsisténcia dos frades, foram critérios que contaram para a
viabilizacdo e a fixacdo dos mendicantes em uma determinada regido. E mesmo depois da
escolha das cidades consideradas mais adequadas, a construcdo dos conventos néo se efetuava
de maneira aleatoria, era realizada uma verdadeira quadriculacdo na rede urbana para
determinar a area de atuago do convento."®’

A preocupacdo em determinar limites precisos deve-se em grande medida a
possibilidade de um convento franciscano e outro dominicano instalarem-se lado a lado, o que
estimularia disputas e rivalidades entre ambos. Ndo apenas as doagdes aos religiosos seriam
concorridas, pois o ideal de mendicancia supunha a dependéncia aos homens que 0S
circundavam, mas também o publico que ouvia os sermdes e as pregacdes que 0os mendicantes
realizavam no seio do espaco urbano. Por esse motivo, a bula Quia plerumque, de 28 de junho

de 1268, unificou diversas medidas a esse respeito, estabelecendo que cada convento deveria

135 Cf. ZUMTHOR, P. La medida del mundo. Representacién del espacio en la Edad Media. Madrid: Catedra,
1994. p. 112-135.

138 Sobre os conventos mendicantes, ver: BERTRAND P. Commerce avec dame Pauvreté. Structures et
fonctions des couvents de mendiants a Liege (xiiie - xive siécles). Paris : Droz, 2004.

57| E GOFF, J. O apogeu da cidade medieval. Trad. Antonio de Padua Danesi. S3o Paulo: Martins Fontes,
1992. p. 47.
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ser construido a menos de trezentas "varas" em linha reta (cerca de 500m) do convento
mendicante mais préximo.**®

Os relatos de viagem dizem nada a respeito dessas determinagdes, mas as tentativas de
metrificacdo da area urbana e as estimativas de nimeros populacionais das cidades visitadas,
como pudemos verificar acima, indicam o interesse em estimular o desenvolvimento das
ordens naquelas terras. A comparagdo estabelecida pelo franciscano Odorico de Pordenone
entre as cidades da provincia oriental de Manzi e as cidades italianas de Vicenza e Treviso —
tdo pequenas em relacdo as orientais que nem entrariam na conta — pode sugerir a necessidade
do desenvolvimento da ordem na provincia tértara, principalmente se levarmos em
consideracdo que as cidades europeias, mesmo muito menores, ja possuiam conventos
franciscanos. Se as cidades italianas desse porte possuiam conventos, por que ndo construi-los
nas cidades das partes orientais, que, por seu tamanho e riquezas, poderiam oferecer melhores
condicOes de subsisténcia e um campo de atuacdo muito mais vasto? J& familiarizados com
0s espagos urbanos europeus, entendidos como regides propicias para a realizacdo dos
preceitos de sua ordem, sobretudo a pregacdo, os viajantes mendicantes sublinharam as
possibilidades de sua atuacdo nas cidades tartaras.

A viagem em direcdo & China e ao leste asidtico também contribuiu para o
conhecimento de outras terras recheadas de grandes cidades e homens, em nimero que muitas
vezes excedia a quantidade encontrada nos reinos Europeus. O conhecimento da india —
consequéncia das tentativas de penetracdo no espaco chinés —,**° realcou, por exemplo, a
ideia de que haveria uma grande variedade de povos nas partes orientais, muitos dos quais
também contavam com amplos espagos urbanos e populagdes vastas. Jodo de Montecorvino
afirmou que a “terra da india [...]é muito habitada e ha nela grandes cidades’.**® Em seu
Relatorio, Odorico de Pordenone nos conta que, naregido “onde o boi é adorado como deus”,
existe uma cidade em que “ha tais e tantas mercadorias, que a muitos pareceria incrivel”.*** A
identificacdo de grandes populacdes e cidades ndo para por ai, estendendo-se por outras

regides, como a Etiopia, considerada pela maioria dos viajantes como parte da Asia, onde

138 | E GOFF, J. O apogeu da cidade medieval. Trad. Antonio de Padua Danesi. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1992. p. 48.

139 | OENERTZ, P. Les missions dominicaines en Orient au X1V siécle et la Société des Freres Pérégrinants
pour le Christ. Archivum fratrum praedicatorum. tom. 1, 1932. p. 47.

10 MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jo&o Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem: Franciscanos
no extremo oriente antes de Marco Polo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 254.

141 PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: CARPINE, Jo4o Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 300.
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muitos achavam também que se localizava o reino do famoso Preste Jodo.*** O dominicano
Jordan Catala de Séveérac, que partiu para o continente asiatico por volta de 1320 com quatro

3

companheiros franciscanos,*** comparou a populacdo da Etidpia com a da cristandade,

ressaltando sua grande diferenca. Sévérac afirma, “sem mentir”, que o povo da Etidpia “é ao

menos trés vezes maior que toda nossa cristandade” . ***

2.4 — Mensageiros e missionarios entre dois mundos

O conhecimento desses diversos povos e lugares esta ligado, em larga medida, ao
aumento do numero de rotas utilizadas pelos viajantes que, diferentemente daquelas
percorridas por Carpine e Rubruc, alinhadas entre o norte do Céaspio e a cidade de Caracorum,
ao norte do deserto de Gobi, tinham como principal fim o acesso ao territorio chinés. Os
tartaros tinham aberto duas das trés rotas de comércio que ligavam as duas extremidades do
mundo conhecido de ent&0.}*® Uma delas, a rota do Egito, estava ainda sob o dominio
muculmano, o que dificultava a passagem dos mercadores e outros viajantes cristdos. As
outras duas foram as mais utilizadas: a primeira, essencialmente terrestre, cortava o interior do
continente asiatico a partir da regido do Mar Negro e, passando um pouco abaixo das estepes
percorridas pelos primeiros viajantes, chegava a tocar o noroeste do que seria hoje a China em
direcdo a Mongolia; além de caminhos terrestres, a segunda contava também com grandes
percursos maritimos, contornando do Golfo Pérsico a peninsula indiana, até chegar ao Mar da
China.'*

A primeira rota foi bastante utilizada por mercadores, como sugere o manual para
comerciantes escrito por Francesco Balducci Pegolotti, 0 que ndo excluiu a frequéncia de
frades missionarios, como a do franciscano Pascal de Vitoria. Esse caminho permitia a
passagem de grandes caravanas, além da economia de até um ano e meio em relacéo a rota
maritima, que em média levava dois anos para atingir a China.'*’ O itinerario terrestre,

entretanto, tinha a reputacdo de ser a via mais perigosa para se chegar a China, provavelmente

142 Sobre o reino da Etiépia e sua relagdo com o suposto rei cristéo, ver: ROSS, D. Prester John and the Empire
of Ethiopia. In. NEWTON, A. P. Travel and Travellers of the Middle Ages. New York: Barnes & Noble,
1968. p. 174-194.

143 Cf. GADRAT, C. Une image de l'orient au X1Véme siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala. de
Sévérac, Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes, Paris, 2005. p. 44.

144 SEVERAC, Jordan Catala. Les Mirabilia descripta in GADRAT, C. Une image de l'orient au X1Véme
siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala. de Sévérac, Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes, Paris,
2005. p. 293.

145 POWER, E. The opening of the land routes to Cathay. In: NEWTON, A. P. Travel and Travellers of the
Middle Ages. New York: Barnes & Noble, 1968.

46 MACEDO,R. Os viajantes medievais na rota da seda. (Mimeo) p. 5.

YT POWER, E. op. cit. p. 137-138.
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porque sua regido de acesso, no nordeste da Europa, conhecida como Horda do Ouro, esteve
em frequentes guerras, aléem de conhecer entre 1257 e 1266 um C& muculmano, Berke, que
pode ter impedido a passagem dos viajantes cristdos. Pascal de Vitdria conta, em sua carta de
1338, que, quando passava por essa regido, a caravana “com a qual [...] vigava parou no
caminho das cidades dos Sarracenos, por medo da guerra e das pilhagens’ que resultaram dos
conflitos iniciados quando um “Imperador dos tértaros foi assassinado por seu irméo
natural”.**® No inicio do século X1V, Montecorvino ja afirmava que “o caminho mais curto e
seguro é pelo territorio [...] do imperador dos tartaros dos norte”, mas ndo tinha optado por
ele, porque o itinerario n&o era “seguro devido s guerras”.**

A via que mesclava caminhos terrestres e maritimos, embora tivesse menos conflitos,
ndo os livrava dos perigos. Montecorvino aconselhava os viajantes a tomarem a rota terrestre
qguando esta ndo estivesse em guerra, pois 0 outro percurso “é longuissimo e perigosissimo,
com duas navegacdes”.**® Qutro franciscano, Jean de Marignolli, também afirma ter escolhido
a rota maritima, porque “a outra via por terra estava fechada por causa das guerras e
absolutamente nenhuma passagem estava aberta’, mas quase encontrou a morte.™* Segundo
ele, sua embarcacdo passou “por uma tal tempestade que sessenta vezes ou mais’ foram
“engolidos pela &gua até as profundezas do mar”, conseguindo escapar “unicamente gragas a
um milagre divino”.*** A verdade é que, pela extensdo da viagem, e as condicdes com que
podiam contar,**® qualquer uma das rotas apresentava um perigo imenso, e alguns viajantes,
como Marco Polo e o préprio Marignolli, foram por uma e voltaram por outra.

Percorrendo esses diferentes caminhos, os missionarios puderam conhecer diversas
regibes nunca avistadas antes pelos europeus, como varias ilhas que circundavam o
continente, além, é claro, dos lugares de que ja possuiam alguma noticia, como a india e o
suposto pais da Etiépia.’>* O interesse que os levava a passarem e, algumas vezes, a
permanecerem nessas terras — que nem sempre contava com a presenca de um grande

soberano — estava ligado ao fato de que cada vez mais os frades ndo partiam como

Y8 \/ITTORIA, Pascal of. Letter. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices

of China. Vol. I1l. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 86.

1 MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Crdnicas de Viagem: Franciscanos

?500 extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 260-261.
Ibid. p. 261.

151 MARIGNOLLLI, Jean de. Au jardin d’ Eden. Traduit du latin, présenté et annoté par Christine Gadrat.

Toulouse : Anacharis Ed., 2009. p. 48.

152 1bid. p. 49.

153 Sobre o aparato material e os problemas recorrentes nas viagens Cf. ROWLING, M. Everyday life of

Medieval Travellers. Nova lorque: Dorset Press, 1971; VERDON, J. op. cit.

%4 POWER, E. The opening of the land routes to Cathay. In: NEWTON, A. P. Travel and Travellers of the

Middle Ages. New York: Barnes & Noble, 1968. p. 141.
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mensageiros do papa, encarregados de intermediar as relacdes entre a Santa Sé, ou um rei,
como é o caso de André Longjumeau e 0 soberano tartaro. Partiam antes como religiosos que,
vendo nas terras orientais uma possibilidade de cumprir preceitos disseminados pelas suas

ordens, viajavam por iniciativa individual ou de sua congregacéo religiosa.*>

As primeiras
viagens aos dominios tartaros, notadamente, aquelas efetuadas por André de Longjumeau,
Jodo de Pian del Carpine e Ascelino de Cremona, eram, prioritariamente, o resultado do
cumprimento de um desejo papal. Enquanto os dois primeiros primavam por entregar as
cartas nas maos do tartaro, o ultimo afirma que “n&o tinha nenhuma ordem de encontrar o
C&' ™ o que, segundo o préprio Sdo Quentin, “ia contra o costume ordinario dos
embaixadores’ ™’

Tais religiosos viajavam como embaixadores, ou melhor, como nuncii, termo latino
mais comumente utilizado pelos viajantes quando eram questionados sobre suas identidades.
Esse termo é geralmente traduzido em edicdes modernas de linguas vernaculas como
“embaixador” ou “enviado”’, ou mesmo pelo seu derivado atua “nudncio”, referindo-se ao
prelado encarregado de representar, de forma permanente, 0 papa perante um governo
estrangeiro.”®® Mas o termo utilizado no século XIII guarda pouca semelhanca com seus
correspondentes modernos, pois diferentemente do embaixador moderno, 0 nuncius néao
representava necessariamente um poder soberano; também significava mais do que o termo
“enviado” sugere e, apesar da semelhanca entre a definicdo moderna e as viagens por nos
tratadas, os nuncii do medievo ndo se restringiam ao uso papal, nem necessariamente eram
enviados para fora de um reino ou para fora da cristandade, sendo muitas vezes utilizados
para a comunicacdo entre nobres e, diferentemente do nuncio moderno, ndo havia no século

XI11 um cargo permanente designado para 0 nuncius.

155 A énfase na iniciativa individual e das ordens mendicantes é explorada pelo historiador americano James
Ryan. Ao contrario dos autores que se aproximam da perspectiva de Jean Richard, que atribui ao papado o papel
central das missdes ao Oriente, James Ryan tenta mostrar em diversos estudos que o projeto missionario partia
mais das referidas ordens do que da Sé apostélica. Cf. RYAN, J. Conversion or the Crown of Martyrdom:
Conflicting Goals for Fourteenth Century Missionaries in Central Asia? In: GYUG, R. Medieval Cultures in
Contact. Fordham Univ Press, 2003. . “Conversion vs. Baptism? European Missionaries in Asia in
the Thirteenth and Fourteenth Centuries,” in MULDOON, J. Varieties of Religious Conversion in the Middle
Ages. Gainsville: University Press of Florida, 1997. Também sobre essa discussdao Cf. JACKSON, P. The
Mongols and the West. 1221-1410. London: Pearson /Longman, 2005. 261-262.

156 \/OYAGE de frere Ascelin et ses compagnons vers les tartares In : BERGERON, P. VVoyages faits
principalement en Asie, dans les X11, X111, X1V, et XV siecles, par Benjamin de Tudele, Jean du Plan-
Carpin, N. Ascelin, Guillaume de Rubriquis, Marc Paul Venitien, Haiton, Jean de Mandeville, et
Ambroise Contarini: Accompagnes de I'histoire des sarasins et des tartares, 1735. disponivel em:
http://gallica.bnf.fr/ acesso em 15/02/2010. p. 76.

57 bid. p. 75.

%8 Definicao extraida do Dicionario Larousse. Ed. Nova Cultural, 1992. p. 796.
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Esse termo, nascido no século XIlI, tornou-se predominante no século XIII para a
designacdo de mensageiros — “carregadores de mensagens’ —, dividindo espaco com outras
designacfes como embaixator e orator, termos abrangentes que possuiam no periodo
significados bastante semelhantes.” A funco bésica de um nuncius era fazer a comunicagéo
de uma mensagem entre duas pessoas, principalmente por meio de cartas. Mas sua tarefa ndo
se restringia apenas a entrega dos textos: além do dever de proteger a mensagem diante dos
perigos e chances de extravios no decorrer do itinerario, deveria também explicar qualquer
mal-entendido a respeito de seu contetdo, explorando possiveis tratados e aliancas.’® O
nuncius, podemos dizer, fazia parte da prépria mensagem, complementando seu contetdo e
podendo ampliar pontos tratados, e vice-versa. E é por essa complementaridade que o
franciscano Jodo de Pian del Carpine afirma que a mensagem de Inocéncio IV havia sido
mandada tanto por seu “intermédio como por suas cartas”.*®*

Ao destinatério, 0s nuncii representavam aqueles que os enviaram, falando ndo apenas
em seu nome, mas como a propria pessoa do remetente.'®* Em seu significado legal para os
homens dos séculos XI1I e X1V, o “carregador da mensagem” ndo existia como uma pessoa
distinta de quem o enviou, muitas vezes recebendo as honras cerimoniais que o proprio sender
receberia. Alguns nuncii da Santa Sé apostdlica chegavam a utilizar o manto papal e montar
um cavalo branco, simbolos do Sumo pontifice, ao chegar a seu destino.’® Devido as
circunstancias das viagens e o longo trajeto percorrido, o que demandava muitos cavalos para
travessia, nossos viajantes ndo receberam tais honrarias. Mas tais impeditivos, ao que tudo
indica, ndo diminuiram a representatividade dos frades, como sugere a carta enderecada aos
tartaros, Dei patris immensa, na qual o papa afirma té-los enviado a fim de representar sua

propria pessoa:

Como somos incapazes de estar presentes em pessoa em diferentes lugares
ao mesmo tempo — pois a natureza de nossa condi¢cdo humana nédo o permite

% QUELLER, D. The office of ambassador in the Middle Ages. New Jersey: Princeton Universuty Press,

1967. p. 3.

180 1bid. p. 14.

161 CARPINE, Jo#o de Pian del. Histéria dos mongois. In: . Cronicas de viagem: Franciscanos no
extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 79.

162 5obre esse ponto existe uma discussio a respeito da representatividade do enviado papal. Ganshof acredita
que so os legati de latere tinham o poder de representar a pessoa do pontifice, mas sua afirmacdo vale mais
especificamente para o século XV. Esse autor admite o problema de descolar essa ideia para o século XIlII,
devido a contaminacgdo de sentidos dos termos que designavam os enviados papais. Cf. GANSHOF, F. Le
Moyen Age. Paris: Hachette, 1968. p. 268-269.

163 QUELLER, D. op. cit. p.10
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— de modo que ndo poderiamos negligenciar de nenhum modo nossa
auséncia, nos enviamos em nosso lugar prudentes e discretos homens.***

A utilizacdo dos frades mendicantes como nuncii papais nao se restringiu as terras
orientais, podendo-se encontrar outras referéncias sobre o envio de menores e pregadores para
representar o pontifice. A propria organizacdo desses frades em ordens, ligadas mais
diretamente a Santa Sé, favoreceu sua escolha a despeito de outros religiosos. Até as ordens
mendicantes, 0s monastérios, de modo geral, seguiam as regras de santo Agostinho e de Sédo
Bento, sem haver, propriamente dizendo, uma ordem beneditina ou uma ordem agostiniana.
Na verdade, quando se fala em “Ordem beneditina’, por exemplo, € no sentido das relacdes
estreitas de caridade estabelecidas entre abadias que optavam por um modo de vida baseada
na regra beneditina.’® Mais descentralizadas, Cluny ou Citeaux, como outras, eram antes
federacdes de casas religiosas do que grupos de monastérios postos sob a autoridade de um
superior. Com o surgimento dos mendicantes, comega uma organizacao sistematica de todas
as instituicdes, englobando a totalidade das casas religiosas e dos frades sob a autoridade de
um superior geral: o Ministro Geral no caso dos Menores, e 0 Mestre Geral no caso dos
Pregadores. Tais superiores estdo diretamente submissos ao Papa — excluidos o episcopado e
o clero regular.

A obediéncia ao Papa, que os bidgrafos fizeram questdo de destacar, pode ser ilustrada
pelo encontro entre Francisco de Assis e Honorio Il1, narrada por alguns bidgrafos do santo
italiano. Rogério de Wendover, em sua breve biografia sobre Francisco, conta, em um tom
claramente elogioso que o frade de Assis foi a Roma solicitar ao papa a aprovacao da Regra
que escrevera para conduzir a vida de seus companheiros. O papa, ao ler pedido “téo duro”,
pregando a impossibilidade “de viver em comunidade’, escrito por aguele homem ainda
pouco conhecido, desprezou-o dizendo: “Vai, irmdo e procura porcos! E mais a eles que
deves propor esta vida do que a homens! Resolve-te com eles na pocilga e entregando-lhes a
Regra por ti preparada aperfeicoa o oficio de tua pregacdo”. Entdo, “de cabega inclinada’,
Francisco saiu a procura de porcos e, “por longo tempo, resolveu-se com eles, até que todo
seu habito e corpo estivessem cheios de lama’. Enlameado, como conta o bidgrafo, Francisco

184 INNOCENT IV. Dei patris immnsa. In: DAWSON, C. The Mongol Mission. Narratives and letters of the
Franciscan missionaries in Mongolia and China in the thirteenth and fourteenth centuries. Nova lorque: Sheed
and Ward, 1955. p. 74.

165 \VERNET, F. Les ordres mendiants. Paris : Bloud and Gay, 1933. p. 14.
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voltou & presenca de Honério 111 que, “tomado de profunda comogao”,**® percebeu o erro que

cometera e aprovou a Regra franciscana.

A sujeicéo estrita ao papado, como apontam alguns historiadores, foi um dos fatores
que possibilitou a aprovagdo legal das duas grandes ordens mendicantes, que em muitos
aspectos iam contra as préticas adotadas pela maioria dos religiosos de seu tempo.**’ Os
valdenses, por exemplo, surgidos no mesmo periodo que 0s pregadores e 0S menores,
pregavam praticas muito parecidas com as divulgadas por Domingos e Francisco,
principalmente no voto de pobreza a na adocdo de uma vida mais literal do Evangelho. Mas,
sem se submeter a hierarquia eclesiastica, a quem considerava corruptos e soberbos, acabaram
sendo considerados heréticos, e, consequentemente, perseguidos pela Santa Sé.'®®

Admitindo uma maior subordinacdo ao papado e ao mesmo tempo estando movidos
pelo ideal de mendicidade, os frades se mostraram aptos para o cumprimento de tarefas que
exigiam grandes deslocamentos, como era o caso da entrega das cartas enderegadas aos
tartaros.’® O cronista franciscano Salimbene de Parma aponta, em seu Chronicon, escrito
entre 1282 e 1290, que Jodo de Pian del Carpine, de quem ouviu muitas de suas historias
sobre os tartaros, apos ter regressado de sua jornada, teria sido retido durante trés meses para
o0 esclarecimento das informagdes trazidas e, depois de elogiado pelo pontifice por suas
“fadigas e fidelidade”, teria novamente sido nomeado por ele como seu enviado, desta vez,
“junto a0 Rei Luis da Franca’.'™

As viagens encomendadas pela Santa Sé impunham aos frades itinerarios mais rigidos,
em geral, com destinos junto a reis e nobres da cristandade e fora dela. Os primeiros
desprendimentos em relacdo a essas obrigacdes mais diplomaéticas, no entanto, foi anunciado

inicialmente pelo franciscano Guilherme de Rubruc. Referindo-se ao rei Luis IX, a quem

186 WENDOVER, Rogério. Chronica. In: FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 1299.

7 HINNEBUSH, W. Breve histéria dos pregadores. Porto: Secretariado da Familia Dominicana, 1985. p. 19-
21; PACAUT, M. Les Ordres Monastiques et Religieux au Moyen Age. Paris: Fernand Nathan, 1970. p. 116-
117.

18 BASCHET, J. A Civilizacdo Feudal. Rio de Janeiro: Editora Globo, 2006. p. 223-224.

%9 Devido a tal subordinagdo das ordens em relacio ao poder papal, muitos historiadores que se ocuparam do
tema atribuiram a Santa Sé o papel central das viagens as terras do Oriente distante. Para os adeptos de tal
perspectiva, partiria dos papas o interesse pelos contatos com os pagédos do oriente, exercendo um controle rigido
das viagens e a imposicdo da necessidade de uma autorizagdo do Chefe catdlico para qualquer partida aquelas
terras. Caberia aos mendicantes, nas viagens ao Oriente, sob o olhar desses historiadores, a organizacdo do envio
dos viajantes, contando com a escolha do religioso, e a supervisao das atividades missionérias. Refiro-me
principalmente as obras de J RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( XIlle-XVe
siécles). Rome : Collection de I'Ecole Frangaise de Rome 33, 1998.; RACHEWILTZ, I. Papal Envoys to the
Great Khans. Stanford, 1971.; e SORANZO, G. || Papato, I'Europa Christiana ei Tartari. Milan, 1930.

"0 CRONACA di Fra Salimbene Parmigiano dell* ordine dei minori. Vol I. Ed. Carlo Cantarelli Adamo.
Parma:Luigi Battei Editore, 1882. p. 113.
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destina a escrita de suas experiéncias no territorio tartaro, o viajante franciscano afirma ter
dito publicamente ndo ser “nem embaixador [nuncius]” do rel francés, “nem de ninguém”,
mas que se “dirigia aqueles incrédulos’, de acordo com a sua Regra’.*"* A passagem a que
Rubruc fazia referéncia € do duodécimo capitulo da Regra franciscana, “Dos que véo entre
sarracenos e outros infiéis’, que procurava enfatizar a ligacdo entre as missoes aos infiéis e a
vita apostolica, considerada pelos franciscanos a forma de vida dotada de maiores virtudes.
No documento conhecido como Regula bullata, de 1223, é apenas aconselhado aos ministros
concederem a permissdo de ir as terras infiéis somente os forem “idéneos para o envio”.}’? A
Regra bulada, no entanto, ndo era a primeira versdo do documento escrito por S&o Francisco,
na verdade, ela era uma reformulacéo exigida pela curia papal daquela apresentada em 1221,
conhecida como Regula non Bullata.

Como alguns estudiosos tém apontado,*”

0 pedido do pontifice se devia ao fato de
que a primeira versdo da Regra ndo era dotada de pontos essenciais do direito canénico, como
também ndo possuia os conteldos praticos necessarios para normatizar as vidas dos frades.
Para ser aprovada, foi suprimida a maior parte das citagdes do Evangelho contidas na primeira
versdo apresentada, as passagens liricas foram extintas em favor de formulas juridicas, assim
como um artigo que autorizava os frades a desobedecerem aos superiores considerados
indignos. De modo semelhante, foram suprimidos os trechos que se referiam aos cuidados a
serem dispensados aos leprosos e todas as prescri¢cdes que exigiam uma pobreza rigorosa. A
Regra também n&o insistia mais na necessidade do trabalho manual e ndo mais proibia que 0s
frades possuissem livros.'"*

O capitulo sobre as missbes tinha passado de um longo artigo fundamentado por
passagens biblicas para um conselho de poucas linhas. Na Regra ndo bulada, o tema das
missdes era melhor desenvolvido, expondo duas formas possiveis de se viver entre 0s ndo
cristdos: uma opg¢do de uma vida mais pacata, sem entrar em “litigios e contendas’,
confessando ser cristdo; outra opcdo, ao contrario, pregando a Palavra ardentemente para que
todos “creiam em Deus [..] e que sejam batizados e se facam cristdos”.*”> Com as duas

formas de comportamento, era aconselhado aos frades ndo pensarem somente na conversao

"M RUBRUC, Guilherme de. Itinerério. In: CARPINE, Jo&o de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 118.

2 SA0 FRANCISCO. Regra Bulada. In: FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 67

3 MANSELLI, R. S&o Francisco de Assis. Petrépolis: Vozes/FFB, 1997. p. 194.

7% |_LE GOFF, J. Sdo Francisco de Assis. Rio de Janeiro: Record, 2001. p. 86.

%5 SAO FRANCISCO. Regra N&o Bulada. In: FONTES Franciscanas. Santo André: Ed. Mensageiro de Santo
Antonio, 2005. p. 51.
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dos infiéis, mas também atenderem as necessidades de outros cristdos que viviam em terras
fora da cristandade, mas que precisavam de orientacdes espirituais.*"®

Foi, a0 que tudo indica, baseado em tais modelos de vida entre os infiéis,
recomendados na antiga Regra, que o franciscano Guilherme de Rubruc justificou ao Cé& sua
vontade de permanecer naquelas terras. O franciscano flamengo, como alguns historiadores ja
apontaram, foi o primeiro viajante mendicante a encarar partes orientais como regides
propicias para a acdo missionaria.'”’ Descrente, contudo, na possibilidade de batismo dos
tartaros, Rubruc apenas viu naquelas terras a chance de doutrinar alguns cristdos escravizados,
gue segundo ele tinham “ necessidade de sacerdote que ensin[asse] a eles e a seus filhos a sua
lei”. Rubruc ndo vigjou como seus predecessores apenas para obter uma resposta dos
soberanos tartaros e depois retornar a sua terra. Inspirando-se na Regra franciscana,
considerada uma verdadeira descricdo da maneira concreta de viver o Evangelho,'”® o
franciscano demonstra o desejo de la permanecer para cumprir a vida proposta como ideal por
sua ordem.

O desejo do franciscano, no entanto, ndo se realizou, pois Mangu entendeu ser mais
adequado utiliza-lo para enviar correspondéncias ao “re dos francos’, para 0
descontentamento do missionario. O grande C&, no entanto, considerando seu desejo, afirmou
permitir sua permanéncia desde que seus “ senhores’ 0 mandassem de volta apds a entrega das
cartas. Rubruc, entdo, procurou deixar em aberto a possibilidade de seu retorno e reafirmou a
independéncia de sua acdo em relagdo & vontade de qualquer outra pessoa,’’® enfatizando que
estaria livre para fazer o que quisesse, desde que fosse de acordo com o0s preceitos de sua
ordem. Rubruc responde a assertiva do Ca do seguinte modo: “desconheco a intencéo dos
meus senhores, mas tenho a sua licenca de ir para onde eu quiser, onde for necessario pregar a
palavra de Deus; parece-me que iSSO € necessario nessas partes, mandem ou ndo

embaixadores; voltarei, se for de vosso agrado”.'*°

Y€ TOLAN, J. Les Sarrasins. Paris: Aubier, 2003. p. 293.

Y7 SPULER, B, History of the Mongols. New York: Princenton Press, 1988.

8 TOLAN, J. op. cit. p. 293. 292.

179 A partir de um ponto de vista diferente, Mary Campbell percebe esta autonomia de Guilherme de Rubruc em
seu préprio estilo narrativo. Para a estudiosa americana, o texto de Rubruc seria revolucionario em seu aspecto
autoral, pois ele seria o primeiro viajante-autor que falaria explicitamente de sua posigéo real em um mundo
factivel. Seu relato estaria, ao contrério de outros, “pleno de sua presenca’, contendo claramente o que eleviu e
0 que sentiu em sua viagem pelo Oriente. CAMPBELL, M. The Witness and the Other Word: Exotic
European travel writing: 400-1600. Ithaca. New York: Cornell University, 1998. p. 113.

180 RUBRUC, Guilherme de. ltinerério. In: CARPINE, Joo de Pian del [et al.] Cronicas de viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.
p. 219.
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Ao se desvencilhar de algumas normas que conduziam a viagem dos nuncii, e ao
mesmo tempo enfatizar a necessidade de missionarios nas partes orientais, Rubruc contribuiu
para a ideia de que em diversos lugares daquelas terras o religioso poderia cumprir 0s
preceitos anunciados por sua ordem e, em uma Ultima instancia, ganhar a salvacdo. Isso,
aliado a uma imagem mais positiva que vinha se formando dos tartaros e que, contrariando a
de Rubruc, anunciava como certo o batismo desses, estimulou um ndmero significativo de
frades a partirem para diferentes povos em diferentes terras nas partes orientais.'®* A

diversidade humana*®?

encontrada nesses diversos lugares, cada vez mais visitados pelos
viajantes, pode ser ilustrada pela afirmagio tecida por Raymond Etienne no inicio do século
XIV. O arcebispo dominicano chega a mencionar, em seu tratado sobre as regifes orientais,
que a cristandade latina constituia apenas “um vigésimo da humanidade”, encontrando-se em
apenas um “canto do mundo”.*®® Abria-se, assim, um campo de atuagdo que veio a redefinir
ndo s6 o lugar dos mendicantes nas terras orientais como o dessas terras dentro da

cristandade, como gostavam de chamar.

2.5 —Planos e expectativas de conversao dos orientais

Vistos, sobretudo, por suas riquezas e, principalmente, pelas grandes cidades dos seus
territérios, que — ao contrario dos desertos, um pouco esquecidos — sugeriam civilidade e
refinamento, os tartaros foram alvo crescente da agdo missionaria, como cabe agora examinar
para finalizar nosso percurso. Diferentemente de alguns viajantes que caracterizavam 0s
tartaros com tracos de barbaridade, considerando-os, portanto, ndo aptos para receber o

cristianismo — como vimos anteriormente —, esses frades esperavam daquelas terras grandes

181 Alguns historiadores, principalmente aqueles alinhados & perspectiva do historiador Jean Richard,viram no
relato de Guilherme de Rubruc grandes descontinuidades em relacdo as viagens anteriores, localizando-o0 em
uma posi¢do de transicdo entre duas formas diferentes de viagens. Esta diferenca estaria alojada em uma clara —
e muitas vezes problematica — distingdo entre fins politicos e religiosos, inexistente na Idade Média. Na primeira
etapa das viagens, como apontam esses historiadores, os frades seriam enviados ao império tartaro com um
objetivo fundamentalmente politico, na tentativa de selar as relagbes pacificas entre o poder papal e 0 C§, a fim
de evitar novos ataques contra os cristdos, como aqueles ocorridos na primeira metade do século XI11. Somente
com o relato de Rubruc e, sobretudo, no fim do século XIII é que as viagens ganhariam fins estritamente
religiosos. Cf. RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( X11le-XVe siécles). Rome :
Collection de I'Ecole Frangaise de Rome 33, 1998. p. 79-88; GADRAT, C. Une image de l'orient au X1Véme
siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala. de Sévérac, Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes, Paris,
2005.p. 17-18.

182 Sobre essa diversidade, que muitas vezes se refletia também na aparicdo de monstros e outras criaturas, ver
KAPPLER, Claude. Monstros, demdnios e encantamentos no fim da Idade Média. Trad. Ivone Castilho
Benedetti. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1994; WITTKOWER, R. L'Orient fabuleux. Paris: Thames and Hudson,
1991.

183 ETIENNE, Raymond. Directorium ad passagium faciendum. Apud. GADRAT, C. Une image de l'orient au
X1Veme siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala. de Sévérac, Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes,
Paris, 2005. p 35-36.
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levas de convertidos. Jordan Catala de Sévérac, da Ordem dos Pregadores, incentivou a
partida de outros religiosos para aquelas terras onde “a colheita [...] promete ser grande e
encorgjadora’, e indica alguns lugares diferentes em que acredita ser possivel a um frade
“colher muitos frutos e [...] viver em comum.” Sévérac também aponta que ouviu “de
mercadores latinos que o caminho da Etiopia estd aberto para qualquer um que queira ir
pregar 14, onde uma vez Sao Mateus o Evangelista pregou”.*®*

Jodo de Montecorvino também ressaltou a suposta potencialidade da regido onde o
apostolo de Cristo pregara. Ele indicater recebido “ilustres enviados da Etidpia, pedindo que
fosse para l& a fim de pregar ou que enviasse bons pregadores, pois, desde o tempo do bem-
aventurado evangelista Mateus e dos seus discipulos, ndo tiveram pregadores que 0S
instruissem na fé de Cristo”. Ele acreditava que a conversdo daquelas partes do mundo
dependia unicamente da presenca de pregadores, sendo que, “se os frades fossem enviados
para 14, todos se converteriam a Cristo e se tornariam verdadeiros cristdos.” 1sso se devia,
segundo Montecorvino, ao fato de que, no “Oriente, h4 muitos que sdo cristdos apenas de
nome e créem em Cristo mas ignoram as Escrituras e as doutrinas do Santos, vivendo [assim]
simplesmente por ndo terem pregadores e mestres”.*®

Relatando sobre a maioria dos homens encontrados nos ‘paises e cidades, esses
viajantes afirmaram sua capacidade de receber a doutrina cristd e acabaram por estimular a
partida de religiosos rumo ao leste do ecimeno. Alguns, como é o caso do cavaleiro Jean de
Mandeville, perceberam que todos esses homens — os dotados de razdo, é claro — chegaram a
conclusdes muito semelhantes as dos cristdos no que toca aos artigos de fé, sendo necessaria
somente uma corre¢do em suas crencas e condutas. Embora fosse um laico, assim como era
Marco Polo, esse viajante também se preocupou com a cristianizagdo dos inimeros homens
descritos em seu itinerario, partilhando, muitas vezes, das mesmas inquietacfes e esperancas
que moviam os frades mendicantes a deixar sua terra e partir.®®® Em seu “Livro das

187

Maravilhas do Mundo”, escrito provavelmente entre 1356-1357, o cavaleiro inglés™" afirma

que

% FRIAR JORDANUS. Letter. In CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices of
China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 77.

185 MONTECORVINO, J. de. Cartas. In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Crdnicas de Viagem: Franciscanos
no extremo oriente antes de Marco P6lo (1245 —1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 265.

18 RICHARD, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( XI1le-XVe siécles). Rome : Collection
de I'Ecole Francaise de Rome 33, 1998. p. 84. Sobre a participacio cada vez mais ativa dos laicos nas devogdes e
praticas religiosas cf. VAUCHEZ. A. Les laics au moyen age. Pratiques et experiénces religieuses. Paris: Cerf,
1987.; . A espiritualidade na Idade Média Ocidental: séculos VI1II & XI1I. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995.

187 Sobre a discussdo em torno da identidade do autor das Viagens, ver: LETTS, A. R. Sir John Mandeville: the
Man and the book. Londres,1959 ; HAMELIUS, P. Mandeville's Travels. 2 vol. Introdugéo e Notas. Londres:
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em todos esses paises referidos, em todas essas ilhas e em todos esses povos
de diversas leis e crencas, ndo ha nenhum, entre os que tém razdo e
entendimento, que ndo tenha entre suas crencas religiosas artigos de nossa fé
e algumas outras coisas boas de nossa religido. [...] Contudo, eles ndo sabem
falar com perfeicéo, porque ndo ha ninguém que Ihes tenha ensinado e, ainda
gue sejam capazes de entender por senso natural, ndo sabem falar do Filho
nem do Espirito Santo. Mas sabem falar da Biblia, especialmente do
Génesis, dos ditos dos profetas e dos livros de Moisés.*#®

Os tartaros também, para aqueles que os viam dotados de razdo, ndo estavam
excluidos da esperanca salvifica cristd. O grande império oriental foi, sem davida, o maior
ponto de parada dos missionarios, que viam naquele povo uma fonte inesgotavel de almas que
poderiam encomendar para o Senhor. O franciscano Jodo de Montecorvino, ja experiente na
tarefa missionaria, tomou os caminhos das partes orientais realizando paradas junto aos
patriarcas da Antioquia e da Georgia, aos reis e principes da Arménia, Pérsia, Turquestdo e ao
Grande C& da China, onde batizou, segundo suas estimativas, cerca de seis mil homens,*®°
sem contar as conversdes efetuadas durante sua estadia na india. Essas contas eram ainda
pequenas se comparadas a0 que ele teria batizado se ndo fossem as “difamacbes’ e os
conflitos com os cristdos nestorianos, que, segundo ele, ndo deixavam qualquer outro cristao
pregar uma doutrina destoante da proposta por Nestorio. Sem o importuno dos heréticos, e
com o auxilio de “dois ou trés companheiros como coadjutores’, ele acreditava que teria

talvez o imperador Chaam estaria batizado” .**°

‘1]

convertido cercade “trintamil” e até

Em um tom que nos parece hoje, no minimo, curioso, o franciscano relata que
procurou suprir a falta de religiosos com formagdo regular recrutando algumas criancinhas,
entre 7 e 11 anos de idade, que, segundo Montecorvino, ndo conheciam nenhuma religido.
Verdadeiramente orgulhoso, ele menciona ter comprado “sucessivamente quarenta criancas,
filhas de pagéos’, té-las batizado, instruido nalingua do rito latino e ensinado “o saltério com
trinta hinos e breviarios’. De modo que “11 desses meninos ja sab[iam] o [...] oficio”.*** Esse
método do franciscano nédo diferia daquele de recrutamento de religiosos no monaquismo de

seu tempo, onde a educacdo dos jovens monges desempenhava um papel importante no

Early English Text Society, 1923. Jean de Mandeville. Le Livre des merveilles du monde. Edition critique par
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192

desenvolvimento do clero regular.”™ Assim, as crian¢as doutrinadas pelo missionario tornar-

se-iam verdadeiros disseminadores da fé, tendo sido distribuidas nas duas igrejas fundadas
pel o franciscano, onde passaram a recitar “o oficio por st mesmos’.*%

O suposto dominicano Jean de Cora, nomeado bispo de Sultania por volta de 1330,
posiciona-se de forma muito semelhante a Montecorvino, tanto em relacdo a simpatia dos
tartaros pela fé cristd, quanto pelo que impedia sua efetivacdo na alma dos infiéis. “Os
pagdos’, como escreve em seu relatorio, vao ouvir a pregagdo “muito alegremente, e
geralmente se comportam com grande devocéo, e concedem aos frades grandes esmolas’.
Como o frade menor, ele acredita que, se 0s nestorianos “resolvessem se juntar aos Frades
Menores, e a outros bons cristdos que vivem naquele pais, eles poderiam converter todo o
pais, assim como o imperador & verdadeira fé”.*%

Apesar de 0s missionarios pretenderem batizar todos os homens do império, a
cristianizacdo do CA& ja por si representaria uma grande vitoria para a cristandade,
principalmente pelo fato de os homens do medievo verem nos soberanos grandes modelos de
conduta para seus stditos*® e, portanto, o batismo do C4 era tido como um importante passo
para a conversdo do resto dos orientais. Dos cerca de 35 anos que permaneceu em sua tarefa
missionaria, o mencionado franciscano Jodo de Montecorvino esteve longe da corte do
Grande Ca apenas 13. Foi nesta corte que ele construiu sua primeira igreja, proxima “a
principal residéncia do rei”.**® A segunda construgéo erguida pelo franciscano esteve ainda
mais proxima do soberano, “distante um tiro de pedra da porta do senhor C&’, tdo proxima
que o missionario alegra-se em afirmar que, quando ele e suas mencionadas criancas
cantavam o oficio, “0 senhor Ca podia ouvir” suas “vozes de seu quarto”. Mais do que a
atencdo do Ca aos seus talentosos garotos, o franciscano notou que a aproximacao poderia
incidir na evangelizacdo do resto dos orientais, pois “ndo poderia obter um lugar mais Util e

mais préprio em todo império do senhor CA para construir umaigreja catélica’.*’

192 \VAN DENWYNGAERT, A. Methode d' apostolat des missionnaires des X111 et X1V siéccesen Chine. In
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A. e PALAZZO, E. La vie des moines au temps des grandes abbayes (Xe-Xllle siécles). Paris: Ed. Hachette,
2000. p. 42-47.
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O interesse na conversdo do soberano tartaro e seus principes pode ser melhor
entendido a partir do referido Ad nationes orientales, tratado escrito pelo dominicano
Riccoldo de Monte Croce no inicio do século XIV, no qual encarava o batismo do soberano
como uma estratégia mais eficaz de evangelizacdo de incrédulos. No final de sua exposicéo
sobre as principais crencas encontradas nas regiGes orientais, o frade exple cinco regras
“necessarias aos irmaos gque se enviam as nagles estrangeiras’. Na quarta dessas regras, 0
dominicano afirma que os missionarios devem “discutir e tratar inicialmente com 0s
notéveis’, pois “as pessoas simples e comuns’ poderiam ser facilmente convertidas, “mas elas
ndo perseverariam e seriam reconduzidas rapidamente ao seu grupo pelos seus bispos e
chefes” '

Como determinadas noticias do inicio do século XIlII ja apontavam, e diferentemente
daquele pessimismo que marcou a viséo de uma parte deles — como vimos anteriormente —,
alguns viajantes acreditavam que o Grande C& tinha grandes chances de se tornar cristéo,
principalmente por certa reveréncia que teria demonstrado pela fé dos latinos. O citado bispo
de Sultania, em meados do século XIV, percebeu no soberano tartaro uma atitude muito
proxima da dos reis latinos, pois ele mantinha “os cristdos naguele reino como quem €
obediente a santa Igreja de Roma’. O dominicano também chegou a afirmar que o Ca “tem
grande devocao para com eles [os cristdos] e Ihes demonstra grande afeicdo”.** Odorico de
Pordenone ressaltou da mesma forma os indicios que levavam a crer que o chefe tartaro
demonstrava atitudes favoraveis ao cristianismo. Como conta o viajante, ao ver a cruz erguida
pelos frades menores, quando chegava em Cambalic com sua corte, 0 Ca " depls 0 seu barrete,
ou o chapéu, de um valor quase inestiméavel, e fez reveréncia a cruz”.’® Depois de ter
assistido a essa cena, o frade, segundo conta, converteu “aguns de seus barfes que estavam
no exército” %

O que, nessas indicagdes, parece ter sido mais reafirmado do que nos primeiros boatos
que se referiam ao batismo do Ca sdo suas qualidades essencialmente cristas, além de um

refinamento que ainda escapava aos primeiros autores. Sobre este que considerava “um dos

1% RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’ Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p.169.
19 SOLTANIA, Arcebishop of. The Book of the estate of the Great Caan. In: CATHAY and the Way Thither.
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Society, 2005. p.102.

200 pORDENONE, Odorico de. Relatério. . In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Crdnicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.p.
335.

%1 |hid. p. 336.
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mais poderosos de todos os reis do mundo”,?%? o bispo de Sultania atribufa os predicados de

“piedoso e compassivo”.?*® O dominicano também se admirou com a justica com que o C&
regia seu império, assegurando-a “tanto para os grandes quanto para os pequenos’.?** Em uma
carta enderecada a seus superiores em 1326, André, o bispo de Zayton, optou por ndo falar
sobre as qualidades do C&, porque achava que aquilo pareceria muito extraordinario para seus

leitores europeus. Ele esclarece:

Sobre a riqueza, esplendor e gléria desse grande imperador, da vastiddo de
sua dominacdo, as multiddes submetidas a ele, 0 nimero e grandiosidade de
suas cidades, e da constituicdo de seu império, no qual nenhum homem se
atreve a levantar a espada contra seu vizinho, eu ndo falarei nada, porque
isso seria muita coisa para escrever, e pareceria inacreditavel para agueles
que ouvissem. Até eu que estou aqui neste pais ouco afirmacbes em que
quase ndo consigo acreditar.?®

O mesmo cuidado levou Odorico de Pordenone a se calar sobre as qualidades do tartaro, visto
gue “dizer e relatar a grandeza deste senhor e aquilo que ha na sua corte seria ago incrivel, se
[alguém] n&o visse com [seus proprios] olhos” 2%

A incredulidade elucidada pelos viajantes sugere a persisténcia daquela imagem
igualmente difundida que descrevia os tartaros e o0 Ca& como homens sem nenhum cultivo,
irracionais e habitantes dos inabitaveis desertos, imagem que coexistiu com essas novas
narrativas e, apesar das tentativas de aproximacao e conversdo dos tartaros, ndo desapareceu
inteiramente das expectativas europeias. *°’ Jean de Mandeville percebeu essa resisténcia que
os latinos tinham relativamente aos tartaros e tentou convencé-los, afirmando a veracidade do

que relatava:

202 SOLTANIA, Arcebishop of. The Book of the estate of the Great Caan. In: CATHAY and the Way Thither.
Being a Collection of Medieval Notices of China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt
Society, 2005. p. 89.

293 1bid. p. 91

204 bid. p. 90.

205 ANDREW Bishop of Zayton. Letter. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval
Notices of China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005. p. 72.

26 pPORDENONE, Odorico de. Relatério. . In: CARPINE, Jodo Pian del.[et al.]. Cronicas de Viagem:
Franciscanos no extremo oriente antes de Marco Pdlo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005.p.
328.

27 |Interessante notar que é justamente essa imagem dos tartaros que o conhecido historiador francés Jules
Michelet vai retomar ao escrever sobre a expansao do império tartaro na Idade Média. Sobre os tartaros, ele
escreve: “Esses pastores, arrastando nacdes, af ugentando a humanidade com seus rebanhos, pareciam decididos
a apagar da terra toda cidade, toda construgdo, todo trago de cultura, a refazer do globo um deserto, um prado
livre onde se pudesse entdo vagar sem obstaculos’. Cf. MICHELET, J. Le Moyen Age. Paris : Robert Laffont,
1981, p. 368.
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E embora alguns ndo queiram crer nisso, considerando uma fabula tudo o
que € contado sobre a sublimidade da pessoa do Grande C&, de seu
cerimonial, de sua corte, assim como o que é dito da grande multidao de
pessoas a seu servico, ainda assim direi que o que conto é s6 uma parte de
tudo o que vi muitas vezes. Cada qual é livre para acreditar ou ndo, porém,
estou seguro de que qualquer um que tenha passado pelos paises de ultramar,
ainda que nao tenha estado no palacio do Grande Ca, tera ouvido contar
sobre ele e seu estado para crer um pouco no que digo.?®

Diante do contraste das duas imagens, conhecidas pelo cavaleiro inglés provavelmente
por leituras, Mandeville chegou a cogitar que elas ndo se referiam a um mesmo povo e, como
outros viajantes, procurou encontrar na origem do império as explicaces para suas duvidas.
Segundo ele, “ha pouco mais de 160 anos, toda a Tartaria®®® estava dominada e submetida a
outros povos dos arredores. Eram umas gentes bestiais que ndo faziam mais que guardar
animais e leva-los para pastar.” Estavam divididos em “sete cl&s principais que eram
superiores a todos os demais’, sendo o “mais nobre e o mais estimado” chamado de
“tartaro”.?!° Conduzido por visGes que o aconselhavam a tomar o poder, de acordo com o
viajante, o senhor dessa estirpe louvavel dos orientais, Gengis C&, sobrepds-se as demais
tribos e construiu este grande império. Sua preocupagdo, em suma, era justificar essa imagem
que, ja ha algum tempo vinha sendo afirmada, e parecia dizer o contrario daquela que negava
a possibilidade da conversdo tartara.

Nessa mesma linha, outros relatos anteriores viram igualmente nos tartaros homens
cultivados e virtuosos, isto é, homens aptos a receberem a doutrina cristd. No inicio do século
X1V, Jordan Catala de Sévérac, em seu Livro das Maravilhas, havia dispensado grandes
elogios aos tartaros, dizendo que “ o povo desse império € maravilhosamente honesto, correto
e refinado, e mesmo generoso”.?** De modo semelhante, o Bispo de Sultania, cerca de duas
décadas antes de Mandeville, escreveu que “0 povo do imperador € muito dignamente
refinado, e vive de maneira rica e generosa’.**? Imagens, pois, que, além de mostrarem uma
outra face dos téartaros para a cristandade, devem ter ajudado a firmar a ambicéo dos cristdos

de aproximacao.

208 \/IAGENS de Jean de Mandeville. Tradugdo, introducéo e Notas de Susani Lemos Franca. Bauru: Edusc,
2007. p. 195.

299 O pais dos mongois era conhecido por esse nome no Ocidente. Num sentido estrito, no entanto, tartaro
denominava uma das muitas tribos das estepes, a leste do Rio Kerulen. Provavelmente, no decorrer das invasoes
a Asia e a Europa, o termo generalizou-se, causando certa confusio entre as designagdes.

219\/IAGENS de Jean de Mandeville. op. cit. p. 198-202.

2L SEVERAC. J. Les Mirabilia descripta. In : GADRAT, C. Une image de l'orient au X1Véme siécle: les
Mirabilia descripta de Jordan Catala. de Sévérac, Christine Gadrat (ed.), Ecole des chartes, Paris, 2005. p. 290.
22 SOLTANIA, Arcebishop of. The Book of the estate of the Great Caan. In: CATHAY and the Way Thither.
Being a Collection of Medieval Notices of China. Vol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt
Society, 2005. p. 98.
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Tal representacdo dos tartaros, como também a de outros povos de diferentes regides
orientais, abria um horizonte de possibilidades para os frades que procuravam somar novas
almas para o cristianismo. Para utilizar aqui o vocabulario empregado por Odorico de
Pordenone, que afirmou que os mendicantes passaram a ir até as regides dos infiéis para

“lucrar” almas,?™

a viagem as partes orientais figurou como um empreendimento muito
lucrativo para esses religiosos. O excedente, digamos assim, ndo significava apenas uma soma
para a cristandade, mas também o cumprimento de um modo de vida especifico, valorizado e
recomendado pela ordem da qual faziam parte.?*

Com as crescentes expectativas de uma “grande colheita” nas partes orientais, o valor
daquelas terras ganhava cada vez mais centralidade nas praticas evangelizadoras dos frades
mendicantes, que procuravam estender sua atuacdo para a totalidade do continente asiatico.
Essa pretensdo foi garantida pela bula Redemptor Noster, de 1318, apresentada pelo entéo
papa Jodo XXII, que colocava em evidéncia justamente a preponderancia das duas grandes
ordens mendicantes nas partes orientais. Nesse documento, o pontifice repartia a Asia em
duas partes, a primeira, localizada na regido leste do continente, seria responsabilidade do
bispado franciscano de Cambalic, criado em 1305; a parte oeste seria encargo dos
dominicanos e centralizada no bispado de Sultania, criado pela mesma bula. Por meio da
articulacdo dos dois bispados, o documento conferia aos mendicantes a cura das almas de
todos aqueles que habitavam desde o “monte Barrarius®™ até os confins do Oriente”.**® Os
missionarios, entretanto, nunca insistiram na exclusividade de cada parte €, mesmo apés a
mencionada bula, partiam em grupos compostos por frades de ambas as ordens.

A ambicdo de atuar em toda a Asia estava enquadrada em um objetivo maior,
anunciado por ambas as ordens: levar a Palavra para todo o mundo, ou seja, transformar a
orbis terrarum em orbis Christianus. Os autores da Legenda dos Trés Companheiros, texto
que conta a histdria dos primeiros anos da Ordem dos Menores e seu fundador, escrito em
meados do século XIII, contam que Francisco ensinava aos seus discipulos que a vocacao da

ordem ndo era apenas trabalhar “para [a propria] salvacdo, mas para a de muitos”, portanto,

*13 PORDENONE, Odorico de. Relatério. In: Crénicas de viagem: Franciscanos no extremo oriente antes de
Marco Pélo (1245 — 1330). Porto Alegre: EDIPUCRS/EDUSF, 2005. p. 283.

2% Henry Marc-Bonnet aponta que os mendicantes foram os primeiros a colocarem a conversao dos infiéis como
um ponto central da espiritualidade. Cf. MARC-BONNET, H. Histoire des Ordres Religieux. Presses Univ. de
France, 1968. p. 53.

215 Segundo Paul Pelliot, ainda que n&o seja possivel chegar a uma conclusdo decisiva sobre a incidéncia do
termo, ha uma relacéo entre a citada“Baris’ da Bulade 1318 e os termos “Barrarius ou Bacarius’ que, “falando
estritamente de uma visgo historica, seria o Caucaso ou o Elburz.” PELLIOT, Paul. Notes on Marco Polo. Paris:
Librarie Adrien-Maisonneuve, 1959. p.81.

216 Apud OLICHON, M. Les missions. Histoire de |’ expansion Du catholicisme dans le monde. Bloud e Gay,
1936. p. 163.
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cabia partirem “pelo mundo exortando todos a fazerem peniténcia de seus pecados e se
recordarem dos mandamentos de Deus’.?*" As pretensdes globalizantes dos Pregadores foram
expressas na propria bula de aprovacdo da ordem emitida pelo entdo papa Hondrio I1l. No
documento, o pontifice confirma os objetivos dos frades de “abracar uma vida de pobreza e
disciplina regular”, bem de se devotarem “a pregacéo da Palavra de Deus e a proclamacéo do
nome de Nosso Senhor Jesus Cristo por todo o0 mundo” .

A conversdo de todos os ndo cristdos, incluindo ai os dos diversos lugares recém-
conhecidos nas partes orientais, estava ligada as crencas escatoldgicas que marcaram
profundamente essas ordens. Na raiz das praticas missionarias, estava a ideia de que Deus
havia mandado a Ordem dos Menores, bem como a dos Pregadores, para renovar a vida de
Cristo e dos apodstolos na nouissima hora, isto é, proximo ao fim do mundo. A missdo era
essencialmente para que essas ordens seguissem uma escatologia da renovacdo.?*® O fim
escatolégico das missbes foi difundido pelos frades entre seus contemporaneos dos séculos
X1 e XIV, que os viram como difusores da Verdade em um mundo decadente. Escrito entre
1260 e 1270, os Annales S. Justinae Paravini, presente na Monumeta Germaniae,

sustentavam que:

Por esses tempos, a providéncia divina fez surgir do tesouro de sua
misericordia dois grandes grupos luminares: a Ordem dos Pregadores e a
Ordem dos Frades Menores. Deus os estabeleceu no firmamento da Igreja e
eles, por meio de sua doutrina, luminosa e levada para todos os homens e,
através do resplendor de sua vida santa, iluminaram maravilhosamente todo
o mundo envolto nas trevas do erro.”°

Evolvidos pela tradicdo milenarista cristd, como também por novos impulsos escatoldgicos,
como as obras de Joaquim de Fiori, os frades tinham a sensacéo de estar vivendo no fim dos
tempos. O importante tedlogo e bidgrafo do santo de Assis, Sdo0 Boaventura, sugeriu que a
chegada iminente do fim foi a causa principal do nascimento de Francisco. Ele comeca a

biografia do fundador dos Menores dizendo que, “nestes Ultimos dias, a graca de Deus nosso

217 | EGENDA dos trés companheiros. In: FONTES Franciscanas. Varios tradutores e colaboradores. Santo
André: Editora Mensageiro de Santo Antdnio, 2004.p. 638.

218 Apud, HINNEBUSH, W. Breve histéria dos pregadores. Porto: Secretariado da Familia Dominicana, 1985.
p. 22.

Y DANIEL, E. The franciscan concept of mission in the High Middle Ages. Nova lorque: Franciscan
Pathways, 1992. p. 27.

220 ANNALES, S. Justinae Paravini. Fontes. In: FONTES Franciscanas. Vrios tradutores e colaboradores.
Santo André: Editora Mensageiro de Santo Antonio, 2004. p. 1318.
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Salvador apareceu em seu servo, Francisco, para todos os verdadeiros humildes e amigos da
santa Pobreza” %

A crenga de estar proximo do fim, no entanto, ndo era uma invencgéo do século XIII.
Desde os primeiros tempos do cristianismo, e com mais forca a partir do século 1V, motivada
pelas obras de Santo Agostinho, acreditava-se que o Juizo final estava perto. Em Cidade de
Deus, obra muito lida na Idade Média, Santo Agostinho divide a historia humana em seis eras,
das quais cinco j& haviam se completado com a encarnacdo de Cristo. O tempo em que ele
vivia era, entdo, a sexta e Ultima era, cuja data precisa do fim era ignorada. O
desconhecimento do periodo exato em que findaria a Gltima era abriu espaco para varias
interpretacdes, sendo uma das mais conhecidas aquela que colocava no fim do primeiro
milénio, ap6s a aparicdo de Jesus, o tempo exato do Juizo final 2%

No século XIllII, essas crencas ganham um novo impulso, dado principalmente pela
referida obra de Joaquim de Fiori, escritas no final do século precedente. O abade italiano
modificou alguns pontos da tradicdo escatol6gica agostiniana sobretudo a partir da incluséo
da ideia de um futuro evolutivo, que culminaria em uma sociedade quase paradisiaca. Mas a
crenca de estar vivendo na orla dos tempos que Fiori divide em trés — A era do Pai, a do Filho,
e a do espirito Santo —, ou pelo menos na passagem para o ultimo deles, é fundamentalmente
a mesma. Semelhantes sdo também as ideias sobre os sinais que anunciariam o apocalipse, em
geral: o retorno de Elias, pregador da verdade divina; a converséo dos judeus e pagdos; e a
aparicdo do Anticristo.??® Partindo dessas crencas semelhantes, Joaquim de Fiori identificou o
papel que Agostinho atribuira a Elias com o papel das duas ordens nascentes.

Uma grande parte dos frades mendicantes, principalmente aqueles conhecidos como
o0s “espirituais franciscanos’,*** acreditou que Fiori havia profetizado o aparecimento dos
Menores e dos Pregadores, destinados a desencadear a era do Espirito Santo e,
consequentemente, o retorno de Cristo a Terra no dia do Juizo Final. Essas concepc¢des
atribuiam uma grande importancia a pregacdo aos incrédulos, pois sé apos a divulgacdo da

Palavra por todo 0 mundo, e da chegada do Anticristo,?*® é que Deus retornaria & Terra para

221 SAO Boa Ventura. Legenda Maior de Sao Francisco. In: FONTES Franciscanas. Varios tradutores e
colaboradores. Santo André: Editora Mensageiro de Santo Antonio, 2004.p. 439.

222 cf. DUBY, G. O ano mil. Lisboa: Edicdes 70.

22 TOPFER, B. Escatologia e milenarismo. In: LE GOFF, J. e SCHMITT, J. C. (dir.). Dicionario tematico do
Ocidente Medieval. Vol. I. Bauru: EDUSC, 2002. p. 353.

224 Sobre os espirituais franciscanos Cf. FALBEL, N. Os Espirituais Franciscanos. S&o Paulo: Ed. Perspectiva,
1996; BURR, D. The Spiritual Franciscans: From Protest to Persecution in the Century After Saint Francis.
Penn State Press, 2001.

225 A ordem dos eventos, isto é, se o Anticristo viria antes da conversao dos incrédulos ou se aconteceria o
contrario nunca foi clara ou consensual entre os autores do medievo. Cf. DANIEL, E. The franciscan concept
of mission in the High Middle Ages. Nova lorque: Franciscan Pathways, 1992. p. 77.
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fazer o grande julgamento. A expectativa de uma conversdo final dos judeus depois do
batismo de todos os gentios existia independentemente do Joaquinismo, e permanecia como
um grande estimulo aos frades missionarios.?*

As noticias e os relatos de viagem ao continente asiatico alimentaram essa Visao
escatologica de mundo, atribuindo um papel ambiguo aos tartaros e aos povos avistados. Os
suditos do C4, como ja apontamos, foram associados por diversas vezes aos povos de Gog e
Magog, nome dado as nagbes que se oporiam aos seguidores de Deus no fim dos tempos.
Riccoldo de Monte Croce, no inicio do século XIV, chegou a se questionar sobre essa origem,
mas, baseado na tradi¢do escatoldgica cristd, ndo descartava a ideia de eles seriam o andncio
do Anticristo que precederia o Juizo final. O dominicano elencou trés possibilidades para a
procedéncia do povo asiatico: a primeira € a que se refere as “dez tribos dos filhos de Isragl

que foram detidos como prisioneiros’ >’

e que, “na aproximacdo do fim do mundo”, sairiam e
fariam “um grande massacre’; a segunda diz respeito a denominacdo “Tartaros’, homens
“saidos das montanhas, que apareceram repentinamente, com a aproximacdo do fim do
mundo, e comecaram a destruicdo do mundo pelo Oriente”; a Ultima possibilidade € a
mencionada origem dos povos liderados por Satd, pois, segundo Monte Croce, eles mesmos
acreditavam ser “os descendentes de Gog e Magog, dai ser o nome de Mongo6is uma alteracdo
de Magogoli[...]”; homens que sairiam “no fim dos tempos e fariam entre 0s homens um
imenso massacre”. O missionario ndo diz qual das possibilidades ele acredita ser a mais

228 todavia, deixa claramente

verdadeira, deixando “a solugdo para os homens mais capazes’,
sugerido o aparecimento desse povo como um anuncio do fim dos tempos.

Alguns viajantes, & semelhanca de Croce, interpretaram a chegada dos tartaros como
anuncios do fim do mundo. Enquanto alguns, como Monte Croce, viram-nos como 0S
seguidores do Anticristo, muitos missionarios 0s enxergaram como 0s pagdos que deveriam
ser convertidos para a chegada de Cristo. As mencionadas bulas Cum hora undecima, que
davam as estruturas legais para 0 envio dos missionarios, apontam para essa crenga que movia
os frades na evangelizacdo dos orientais. Com um teor claramente escatologico, esses
documentos justificavam as viagens aos diversos povos conhecidos pela necessidade de

difusdo da palavra na chegada do fim dos tempos. As bulas iniciavam argumentando que,

226 DANIEL, E. The franciscan concept of mission in the High Middle Ages. Nova lorque: Franciscan
Pathways, 1992. p. 76.

227 A referéncia biblica encontra-se em Tobias, 1:15.

228 RICCOLD de Monte Croce. Pérégrination en Terre sante et au Proche-Orient, texte latin et traduction ;
Lettres sur la chute de Saint-Jean-d’Acre, Trad. Par René Kappler. Paris: Honoré Champion Ed., 1997. p. 99.
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Desde que a décima primeira hora chegou no dia dado a humanidade [...],
homens espirituais com pureza na vida e com dons de inteligéncia precisam
ir novamente a todas as pessoas de todas as linguas e todos os reinos pregar,
porgue [...] a salvacdo dos remanescentes de Israel ndo ird ocorrer até todos
0S povos entrarem primeiro no reino dos céus.”

Os tartaros, incluidos na lista de povos a serem convertidos desde 1253, faziam parte desse
programa cuja meta era converter todos os povos do mundo antes do retorno do Cristo na
Terra.”*

N&o foram apenas as bulas que entenderam a tarefa missionaria dessa forma, alguns
frades, como o franciscano Pascal de Vitoria, justificaram a partida para as regides orientais
justamente pela perspectiva escatolégica cristd. Na carta enviada em 1338 ao seu superior,
Pascal relembra a passagem biblica em que “Ele disse que, quando o Evangelho tiver sido
pregado através de todo mundo, entéo o fim vird’. Evidenciando sua interpretacdo missionaria
dessa passagem, Pascal continua: “isto significa para mim, pregar entre as diversas nacoes,
para mostrar aos pecadores suas culpas, e para difundir o caminho da salvacdo”.?*! Sem
excluir o fim escatolégico, Pascal contribuiu para associar 0s tartaros e outros povos orientais
a um dos sinais que anunciariam o retorno do Cristo e o fim dos tempos, ndo mais como o
exército de Satd, mas como 0s pagaos cuja conversao seria ponto de partida para a conversao
de todo o0 mundo.

Essas visbes procuravam dar conta da descoberta, ou melhor, da redescoberta dos
numerosos habitantes das terras orientais, redescoberta que pareceu tdo impactante aos seus
contemporaneos e a qual foi atribuido um importante papel dentro do que seria a historia do
povo cristdo na Terra. A narrativa da chegada dos tartaros pelo olhar cristdo, como
procuramos mostrar, foi realizada, em geral, a partir da construgcdo de duas imagens principais
gue, na maioria das vezes se afastavam, mas que em muitas outras chegavam a se
interpenetrar. A ideia de que os tartaros eram o0s representantes do Anticristo, descendentes de
Gog e Magog, foi rapidamente difundida apds os ataques contra os cristdos, e ganhou forca
com as descricGes que 0s caracterizavam como um povo barbaro, habitantes de terras ora
desérticas, ora montanhosas, localizadas nos confins do mundo. Essa imagem pdde ser

amenizada com o fim das incursdes tartaras e a possibilidade de uma alianga antimugulmana.

22 Apud. RYAN, J. Conversion or the Crown of Martyrdom: Conflicting Goals for Fourteenth Century
Missionaries in Central Asia? In GYUG, R. Medieval Cultures in Contact. Fordham Univ Press, 2003. p. 24.
230 Cf. SCHMIEDER, F. Cum hora undecima: The Incorporation of Asia into the orbis Christianus. In:
ARMSTRONG, G; WOOD, I. Christianizing Peoples and Converting Individuals. Turnhout: Brepols Ed.,
2000.

BLVITTORIA, Pascal of. Letter. In: CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices
of China. VVol. Ill. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005.
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Mas, como nos da a entender Monte Croce, essa forma de descricdo dos tartaros nédo
desapareceu, e certamente ultrapassou o inicio do século XIV.

O que podemos dizer, em suma, é que, enquanto essa imagem mais negativa
predominou até as Ultimas décadas do século XIII, com o passar do tempo uma visdo mais
aprazivel dos tartaros foi se impondo, uma visdo mais apta a admitir a viabilidade e
incontornabilidade da sua conversao. Possibilitada, em grande parte, pela utilizacdo das rotas
da China, a visdo de um povo possuidor de grandes cidades, riquezas e até de costumes
“refinados’, incentivou 0s missionarios a partirem rumo ao oriente para garantirem a salvacéo
desses povos pagaos e, em Ultima instancia, a entrada de si mesmos no Reino dos Céus. Mas
ndo se pode deixar de dizer, entretanto, que essas duas imagens produzidas dos suditos dos
Cas coexistiram ao longo dos séculos Xl e XIV.

Pretendendo narrar as caracteristicas dos tartaros e dos humerosos povos encontrados
nos caminhos percorridos, 0s viajantes acabaram por dizer mais sobre si do que sobre aqueles
que fizeram alvo principal da sua escrita. As duas imagens produzidas por esse emaranhado
de narrativas, cartas, pequenas noticias e outros textos que compunham o repertério de
informacBes acerca daquelas terras e homens, nos ajudam a perceber quais eram as
expectativas dos latinos em relacdo as partes orientais e, especialmente, em relacdo a prépria
cristandade. Ao julgarem a possibilidade de o Império tartaro fazer parte da comunidade
cristd, ou seja, ao avaliar se eles estavam ou ndo aptos para receber o cristianismo, 0S
viajantes reafirmavam ou estabeleciam os parametros do que deveria ser um povo cristdo. Se
aos tartaros, vistos como barbaros e irracionais, ndo havia esperanca de ado¢do da fé crista,
aos tartaros das grandes cidades e de costumes familiares aos cristdos, a inclusdo na
cristandade pareceu praticamente certa.

Embora essas duas imagens, aparentemente, sejam bastante dispares e muitas vezes
opostas, como pudemos observar, elas falam de homens com expectativas muito semelhantes.
As diferencas eram, digamos assim, mais o resultado de uma inversdo de papéis em um
mesmo enredo. Isto é, dentre o que seriam os trés anuncios do fim dos tempos — a vinda do
Anticristo; a conversao dos pagaos; e o retorno do pregador, em alguns casos, Elias —, apenas
0 papel dos pregadores continuou o mesmo, pertencendo as ordens mendicantes. Se 0s
tartaros eram os representantes do Anticristo ou 0s pagaos que se tornariam cristaos, antes da
vinda de Cristo, essa foi uma discussdo que atravessou o0s séculos. As possibilidades de
respostas eram, entretanto, muito limitadas e o que sofreu alteracdo — como vimos — foi a
predominancia de uma ou outra visdo em certos momentos. Fosse, pois, caracterizando 0s

tartaros como os “inimigos de Cristo”, fosse vendo-os como potenciais conversos, 0sS
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viajantes procuraram responder a essas questdes a partir da descricdo detalhada do itinerario
percorrido, dos homens avistados e de tudo aquilo que eles puderam ver ou ouvir em sua

estadia nas partes orientais.
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CONSIDERACOES FINAIS

A partir de meados do século XIV, encerra-se o periodo de pouco mais de um século
das grandes viagens as partes orientais, iniciado pela viagem do grupo liderado pelo
franciscano Jodo de Pian del Carpine, em 1245. Apds o retorno de Jean de Marignolli, em
1346, ou, mais precisamente, da escrita das Viagens de Jean de Mandeville (1256-1257), as
viagens para o extremo leste da Asia sofrem um grande hiato, suspenso somente com as
conquistas portuguesas e as missoes dos jesuftas no século XVI e XVII.> Nesse entremeio, ha
noticias de algumas viagens, sobretudo no século XV, como a da embaixada a corte de
Tarmeldo chefiada pelo espanhol Ruy Gonzalez de Clavijo, entre 1403-1405, a viagem do
veneziano Niccolo de Conti, que ditou suas lembrangas ap06s seu retorno em 1439, ou até
mesmo a do russo Afanasy Nikitin, que viveu na india entre 1468 e 1474.°> Esses
deslocamentos, no entanto, sdo bastante esparsos e movidos por objetivos muito diferentes,
sem formar um conjunto significativamente coeso, como aquelas dos séculos Xl e XIV. As
razoes para esse “ desinteresse”, ou melhor, para essa queda significativa no fluxo das grandes
viagens para as partes orientais sdo de dificil delimitacdo — e mesmo na historiografia ha
pouco consenso e poucos estudos especificos sobre o assunto.® E possivel, ndo obstante,
elencar alguns acontecimentos e conflitos ocorridos, tanto no império tartaro quanto na
cristandade, que ndo favoreceram a realizagdo dessas grandes viagens.

Um dos grandes obstaculos encontrados pelos viajantes foram os conflitos na regido
da Asia central, que tornaram as rotas muito perigosas para a passagem de estrangeiros. Além
disso, as guerras originadas da crescente independéncia dos canatos ocidentais forgaram
muitos cristdos, mesmo os que tinham boas relagdes com Cas locais, a deixar a terra e retornar
a cristandade.* A converséo dos C&s do oeste asiatico ao islamismo, coetanea aos conflitos e
independéncias, também contribuiu para o desencorajamento daqueles que ainda nutriam

esperancgas em que os tartaros aderissem a fé crista.

! Sobre a presenca dos jesuitas na China Cf. ARAUJO, Horacio P. Os Jesuitas no Império da China: o
primeiro século (1582-1680). Instituto Portugués do Oriente, 2000; BROCKEY, Liam Matthew. Jorney to the
East: the Jesuits mission to China (1579-1724). Harvard University Press, 2005.

2 CLAVIJO, Ruy Gonzalez. La route de Samarkand au temps de Tamerlan: relation du voyage de
I’ambassade de Castille a la cour de Timour. Paris, 1990; NICOLO di Conti. Viaggio de Nicolo di Conti. In
RAMUSIO, Giovanni. Navigazioni e viaggi. Turin, 1979. MAJOR, R. ed. The Travels of Athanasius Nikitin.
In India in the Fifteenth Century. Hakluyt Society, volume 22. London: Hakluyt Society, 1857.

3 Cf. RICHARD, Jean. Essor et déclin de I'Eglise catholique de Chine au XIVe siécle. Bulletin de la Société des
missions étrangeéres. T. 134, 1960; POWER, E. The opening of the land routes to Cathay. In: NEWTON, A. P.
Travel and Travellers of the Middle Ages. New York: Barnes & Noble, 1968.

* GADRAT, C. Une image de I'Orient au X1V siécle: les Mirabilia descripta de Jordan Catala de Sévérac.
Paris: Ecole des chartes, 2005. p. 33
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Além dos problemas encontrados na passagem pelo império oriental, algumas
questdes e conflitos na propria cristandade sobrepuseram-se aos interesses dos europeus pelas
missOes as partes orientais. A grande peste, alastrada em meados do século X1V na Europa e
associada a questbes morais, levou os religiosos a atentarem de forma mais rigorosa para a
conduta dos cristdos, considerada entdo uma das maiores causas dos males do corpo.’ Os
problemas na sucessdo papal,® pouco tempo depois, também contribuiram para a ideia de que
a unido entre os reinos cristdos deveria ser mais urgentemente cultivada que com os orientais.’
Mesmo que, no inicio do século XV, Jean Il de Sultania, em seu Libellus de notitia orbis,
relate a presenca de alguns cristdos catdlicos em Catai, desde meados do século XIV, pouco
interesse foi dado a esse pedaco da cristandade ainda por prosperar.® E interrompido, assim,
um longo periodo em que a cristandade pdde entrar em contato com o extremo leste do
continente asiatico, renovando o gosto pelas andancas e pelo conhecimento dos diversos
lugares do mundo.

Ao longo desta pesquisa, procuramos investigar como se desenvolveu o interesse dos
cristaos pelas partes orientais entre os seculos XIII e X1V, principalmente a partir dos relatos
de viagem. Para entendermos melhor a atracdo que esses lugares exerceram nesses homens,
buscamos primeiramente notar, em periodos anteriores ao foco deste trabalho, as justificativas
mais recorrentes para ignorar ou mesmo para evitar o conhecimento acerca de terras e povos
encontrados fora dos dominios cristdos. Percebemos que a ideia de viagem, tal como ficou
consolidada no pensamento monastico anterior ao século XIII, estava em larga medida
associada a curiosidade, uma forma de conhecimento entdo corrompida e sem utilidade para a
busca da salvacdo. Pelo seu potencial de colocar os homens em contato direto com o mundo
terreno — com o profano, portanto —, as viagens foram consideradas, especialmente entre os
religiosos monésticos, um desvio da disciplina e da conduta virtuosa. Muitos escritos,
sobretudo os produzidos até o século XIlI, aconselhavam os cristdos a renunciar a qualquer

desejo de viajar e a desconsiderar eventuais informac6es sobre 0 mundo sensivel em proveito

® Cf. DELUMEAU, Jean. A histéria do medo no Ocidente. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1989;
GOTTFRIED, Robert. The Black Death: Natural and human disaster in medieval Europa, London 1983;
CANTOR, Norman. In the Wake of the Plague: The Black Death and the World it made. London 1997;
TREMBOVLER, L. Disease: a sign of piety?: some moral associations of disease in medieval society. Israel:
The Hebrew University of Jerusalem, 1994; [14:12:10] Ana Carolina Viotti: LE GOFF, Jacques. As doencas
tem histéria. Lisboa: Ed. Terramar, 1985.

6 Cf. DELARUELLE, E; OURLIAC, P. L’Eglise au temps du Grand Schisme et dela crise conciliaire (1378
—1449). Paris, 1962-1964; CHELINI, Jean. L’ Eglise au temps des schismes (1294 — 1449). Paris, 1982.
FAVIER, J. Les Papes d'Avignon. Paris: Fayard. 2006. Sobre o Grande Cisma.

" Richard, J. La papauté et les missions d'Orient au moyen age ( XI1le-XVe siécles). Rome : Collection de
I'Ecole Francaise de Rome 33, 1998. p. 258-259.

& LIBELLUS de notitia orbis. Ed. Anton Kern. In Archivum Fratrum Praedicatorum. V. 8, 1938. p. 82-123.
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do aprimoramento da alma. O que esses religiosos desejavam atingir era 0 cumprimento
completo do contemptus mundi — a rejeicdo do mundo —, ideal que pregava o afastamento
total da sociedade para assegurar a atencdo exclusiva a Deus. Para rejeitar o mundo, assim,
era imprescindivel ao religioso manter o isolamento dentro dos monastérios e, quando a sua
saida fosse estritamente necessaria, deveria ignorar a0 maximo o mundo a sua volta;
concepcao que, como pudemos perceber, contribuiu para a manutencdo do desinteresse em
conhecer alhures.

Essa configuracdo se alterou a partir da primeira metade do século XIII, motivada,
principalmente, pelo surgimento das ordens mendicantes. Como procuramos apontar ainda no
primeiro capitulo, a depreciacdo da curiosidade e o desejo dos religiosos de rejeitar 0s
aspectos profanos do mundo sdo também perceptiveis entre os franciscanos e dominicanos. A
forma de evitar a atencdo a curiosidade e ao profano, todavia, alterou-se significativamente, e
a realizacdo das viagens ganhou um novo sentido. Para esses frades dos séculos XlIlI e XIV,
comprometidos com a evangelizacdo, era possivel ou até mesmo incontornavel passar parte da
vida fora dos conventos para cumprir um dos principais objetivos de sua aspiracdo religiosa,
ou seja, difundir o Evangelho para todos os homens.

Com esse fim, dominicanos e franciscanos passaram a frequentar boa parte das rotas
medievais na busca de infiéis para converter, entrando, pois, em contato com homens até
entdo pouco conhecidos. Dentre esses, destacam-se 0s tértaros, homens que chegaram a
dominar grande parte da Asia e despertaram nos cristdos a ambicao de converter aquela fatia
do mundo conhecido. Para estimular o empenho de outros religiosos a trabalhar pela adesao a
fé por esses homens tdo diferentes, grande parte dos viajantes procurou descrever com
pormenores as caracteristicas dos orientais. O conhecimento das linguas, dos costumes, da
religiosidade, da histéria e de outros aspectos dos povos orientais passou a ser considerado
um aliado na tarefa de adquirir almas para o cristianismo, ou, a0 menos, um meio para se
conhecer a vontade de Deus. Relacionado, a partir de entdo, a sapiéncia divina e a busca de
novos fiéis para a cristandade, esse tipo de conhecimento deixou de ser entendido como uma
“va curiosidade’, e ganhou valor dentro da religiosidade cristd. Muitos viajantes se
dedicaram, assim, a escrever relatos de viagem, onde se 1é “tudo” aquilo que foi visto ou
ouvido durante a estadia nas terras dos gentios.

A partir da producdo de uma grande quantidade de relatos de viagem as partes
orientais, e mais especificamente ao império tértaro, foi possivel aos cristdos acumular uma
série de conhecimentos sobre aquelas terras, suficiente para formar uma imagem dos homens

do oriente que teve vida longa nos reinos da cristandade. Tal imagem, como procuramos
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analisar no segundo capitulo, foi melhor delineada no que diz respeito aos tartaros. Acerca
desses, 0 conjunto de enunciados produzidos deixa entrever duas formas distintas de
referéncia — ambas com pretensdo a verdade. No que diz respeito a primeira, pode-se dizer
gue um numero significativo de viajantes, sobretudo de meados do século XIII, considerava
0s tartaros incapazes de se tornarem cristdos, tanto por sua natureza malévola, quanto por seus
dotes racionais limitados para a compreensdo dos preceitos do cristianismo. Em seus relatos,
0s tartaros eram descritos como barbaros, ignorantes, irracionais ou com outras caracteristicas
que enfatizavam tracos selvagens e animalescos. As caracteristicas da regido onde viviam
corroboravam essa ideia. No territdrio tartaro, esses viajantes viram apenas imensos desertos,
ermos, auséncia de cidades ou de habitacbes urbanas e climas tdo aridos que pareciam
inapropriados a vida humana. Por todas essas caracteristicas, os tartaros ndo pareciam aptos a
serem convertidos ao cristianismo, antes aparentavam ser os verdadeiros “inimigos dos
cristdos’. O vigjante dominicano Riccoldo de Monte Croce, por exemplo, chegou a localiza-
los, entre todos 0s povos conhecidos, no extremo oposto da salvaco.’

No que se refere a outra forma de caracterizacdo dos tartaros, sdo os tracos positivos
dos orientais que se sobressaem. Buscamos enfatizar que essas duas formas de definicdo dos
tartaros coexistiram por um longo tempo, reforcando uma dualidade tdo comum no
pensamento medieval. Para a construgdo dessa outra forma de descrevé-los, alguns fatores
foram centrais: um deles foi a mudanca da corte tartara de Caracorum, no nordeste da Asia,
para Catai, a antiga capital do império chinés comandado pela dinastia Jin. Na nova capital, 0s
viajantes depararam-se com um grande conjunto urbano, com cidades que, segundo eles, eram
maiores que as ja vistas na cristandade. A quantidade da populacdo urbana, como também a
variedade de alimentos e metais preciosos representavam, aos olhos desses cristdos, o poder
do grande Ca. Tais nuances positivas ressaltadas rapidamente despertaram rumores de uma
possivel alianga contra 0os muculmanos, que ha tempos dominavam a Terra Santa. A conquista
de Bagda pelos tartaros foi vista pelos cristdos como sinal de uma provavel unido,
estimulando as ambicdes de aproximacdo desses homens de regifes tao distantes. A alianca,
como sabemos, nunca foi efetivada, mas a esperanca de sua realizacdo foi, sem duvida,
fundamental para a concorréncia de uma imagem mais positiva dos tartaros.

Nesse ambiente, grande parte dos frades mendicantes viram, nos tartaros, potenciais
cristdos, passando a atuar mais rigorosamente em sua evangelizacdo. Franciscanos e

dominicanos chegaram a repartir a Asia entre as duas ordens, com o fim de estabelecer mais

9 RICOLDO DE MONTECROCE. Libelli ad Nationis orientalis. In Archivum fratrum praedicatorum. Vol.
XXXVII, 1967. p. 163.
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precisamente suas respectivas areas de acao, consolidando a visdo daquelas terras como uma
grande fonte de “almas para Deus’. Assim, como procuramos apontar, esses frades se
tornaram os principais responsaveis pela producao dos discursos referentes as partes orientais,
e atuaram diretamente na construcdo da forma como os cristdos percebiam aquelas terras.
Mesmo com o fim das missdes as partes orientais em meados do século XIV, o interesse em
observar detalhadamente 0 mundo a sua volta permaneceu, estimulando outros homens a
colocar por escrito tudo aquilo que viam ou ouviam em suas andanc;as.10

Fossem como “inimigos’ ou como potenciais cristdos, 0s viajantes, ao descreverem 0s
tartaros, ndo deixaram de projetar suas crencas, medos e expectativas. Por isso, nossa proposta
ndo foi, nem de longe, fazer uma histéria do Império tartaro, mas sim interrogar que lugar os
cristdos reservaram para a “aparicao” dos tartaros e de outros povos orientais na historia que
definiram como historia da Salvacdo. Com essa finalidade, examinamos ndo s6 como o
interesse missionario dos frades mendicantes contribuiu para a valorizacdo do conhecimento
do mundo sensivel, como também o papel das inimeras descricBes e apontamentos dos
viajantes na criacdo de um mundo pouco conhecido e na redefinicdo de certos valores das
terras de onde provinham os viajantes. Muitos homens, terras e paisagens que fizeram parte
desse “outro mundo” criado por eles tiveram, infelizmente, de ficar de fora desta pequena
narrativa que buscou colocar em dialogo viajantes, de origens diversas, mas aproximados por

sua fé.

10 Cf. WOLFZETTEL, Fr. Le Discours du voyageur, Paris, PUF, 1996.
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MAPAS

Mapa da Asia extraido de WOOD, F. Marco Pélo foi a China? Rio de Janeiro, Record, 1997.
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Mapa cataldo de 1375 extraido de CATHAY and the Way Thither. Being a Collection of Medieval Notices of

China. Vol. lll. Trad. and Ed. by Henry Yule London: The Hakluyt Society, 2005.



141

Mapa das rotas de viagem para Asia extraido de NEWTON, A. P. Travel and Travellers of the Middle Ages.
New York: Barnes & Noble, 1968.
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