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Resumo

A dissertagdo «Pecados de Mulheres - a Cosmovisdao Medieval: das Constitui¢gdes Sinodais e
Livros de Penitenciais ao Horto do Esposo e Contos Populares e Lendas, Coligidos por José
Leite de Vasconcellos», procede a analise comparativa de textos normativos, (dos séculos
X1l ao XV), com a obra Horto do Esposo (séculos XIV- XV) e com Contos Populares e
Lendas, compilados por José Leite de VVasconcellos (dos finais do século XIX ao inicio do

século XX), no que diz respeito a pecados de mulheres.

Numa primeira fase, foram estudadas constitui¢des enunciadas em sinodos de Lisboa, Porto
e Braga e também apresentadas no Tratado de Confissom e no Libro de las Confesiones, de
Martin Pérez, onde identificAmos diversos pecados da carne e os do espirito cometidos por

mulheres.

Num segundo momento, foram examinados pecados de mulheres existentes em exempla no
Horto do Esposo e relacionados com os pecados encontrados nos textos normativos. Gragas
a esta comparagcdo, foi possivel encontrar, no Horto do Esposo indicios de uma visao pessoal
e subjectiva sobre a mulher e seus pecados.

Finalmente, a analise dos Contos Populares e Lendas permitiu verificar que 0s pecados da
carne e do espirito analisados em textos normativos e no Horto ainda permaneciam no
universo imaginario popular. Independentemente desta base comum, ressalta, nos textos
tradicionais, a valorizacdo da esperteza da mulher que, impunemente, dissimulava os
pecados da carne e manipulava o marido conseguindo manter 0 Seu casamento.
Frequentemente, a mulher que cometia pecados do espirito, também consegue obviar
eventuais castigos. Estas constatagfes sugerem a minimizagdo dos pecados em estudo no
quadro da tradicdo popular. A este nivel, os textos medievais e tradicionais diferem
consideravelmente. Para tal concorrerd, além da distancia temporal e de alguma consequente
suavizacao de costumes, a diferenca béasica de ponto de vista que separa textos normativos
produzidos em ambiente clerical de textos populares onde a vertente satirica e anti-clerical

se faz notar.



Abstract

The study called «Pecados de Mulheres - a Cosmovisdo Medieval: das Constituicdes
Sinodais e Livros de Penitenciais ao Horto do Esposo e Contos Populares e Lendas,
Coligidos por José Leite de Vasconcellos», aims to compare normative texts from the 13th
century to others from the 15th century with the work called Horto do Esposo (14th-15th
century) and also with Contos Populares e Lendas, collected by José Leite de Vasconcellos
(from the end of thel19th century to the beginning of the 20th century) as far as women’s

sins are concerned.

At a first stage, constitutions from synods of Lisboa, Porto and Braga and also from Tratado
de Confissom and Libro de las Confesiones, from Martin Pérez, were studied, and different
sins of the flesh and of the spirit committed by women were recognized.

At a second moment, sins committed by women were examined in exempla in the work
Horto do Esposo and related to the sins found in the normative texts. Thanks to this
comparison, it was possible to find in the Horto do Esposo signs of a personal and

subjective point of view about women and their sins.

Finally, the study of Contos Populares e Lendas allowed us to verify that the sins of the
flesh and spirit analysed in normative texts and in the Horto still remained in the imaginary
popular universe. Regardeless this common base, it pointed out the valorisation of woman’s
sagacity /craft in the traditional texts, who therefore, managed to hide the sins of the flesh
and manipulated her husband in order to continue with her marriage. Frequently, the woman
that committed the sins of the spirit, also managed to avoid possible punishments. These
conclusions suggest that the sins studied are minimized as far as the popular tradition is
concerned. Therefore, medieval and traditional texts differ substantially. Besides the time
distance and the smoothing of customs/behaviours, it is also important to consider the
different point of view that separates normative texts written in a clerical environment from

popular texts, where a satiric and anti-clerical point of view is noticed.
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Que outra cousa ¢ a molher senom inmiiga da amizade e
pena a que nom podem escapar, mal necessario, temptagcom
natural, maa ventura desejada, perigo domestico, perdimento
delectoso, natura de mal pintada com color de bem? Ergo, se
pecado € leixar homem sua molher, tee-la verdadeiramente é
tormento.

Horto do Esposo



Introducdo

A presente dissertagcdo constitui uma proposta de resposta a seguinte pergunta de
partida: se e de que modo os contos coligidos por José Leite de Vasconcellos, editados em
Contos Populares e Lendas, apresentam pecados de mulheres enunciados em exempla de
Horto do Esposo, espelhando, deste modo, uma visdo medieval que, a reflectir-se, ainda se
poderd encontrar no universo onirico popular? Para responder a esta questdo, sentimos
necessidade de procurar indicadores sobre a sociedade medieval, pois quisemos verificar de
que maneira 0s pecados enunciados quer no Horto do Esposo, quer nos Contos Populares e
Lendas poderiam reflectir uma cosmovisdo principalmente religiosa e punitiva
relativamente aos comportamentos das mulheres. Para colmatar esta necessidade,
analisamos excertos de textos medievais normativos retirados de Constitui¢cbes Sinodais e
livros de penitenciais, de modo a podermos verificar se 0s pecados que séo enunciados no
Horto do Esposo, por seu turno, reflectem ou ndo a mentalidade encontrada nas
Constituicdes e Sinodos elaborados por legisladores do clero e, numa fase posterior, se 0s
Contos Populares e Lendas, compilados ja no século XX, ainda apresentam essa mesma
mentalidade.

Os textos normativos seleccionados proporcionam-nos uma exposi¢do
pormenorizada dos vicios e pecados da sociedade medieval (particularmente no que se
refere aos sete pecados mortais: soberba, inveja, ira, acidia, avareza, luxdria e gula) e
permitem-nos isolar os principais pecados associados a mulher, ou seja, a luxdria, a
gula, a soberba e as praticas relacionadas com a feiticaria, contribuindo igualmente
para 0 nosso conhecimento sobre as relagdes estabelecidas entre homens e mulheres,
dentro e fora do casamento. Apds as primeiras leituras, verificAmos que os textos
normativos nos apresentam uma mentalidade que discrimina as mulheres face aos
homens, manifestando-se francamente repressiva face aos pecados sexuais de mulheres,
que nos surgem como seres provocadores do desejo de luxdria e do pecado da carne nos
homens clérigos e leigos.

Numa segunda fase deste estudo sobre os «pecados de mulheres», debrugdmo-nos
principalmente sobre exempla do texto Horto do Esposo, nomeadamente do Livro IV,
capitulo 57 ao 70, e analisamos algumas auctoritates - citacdes da Biblia e dos padres- e
rationes - verdades racionais que estavam relacionadas com os pecados de mulheres.

Procurdmos também analisar 0s juizos de valor do autor que sdo reflexo de uma



mentalidade colectiva (a sociedade clerical) face @ mulher e aos seus pecados relacionados
com a concepcdo, a luxdria, o adultério, as mulheres barregés, a malicia, a maldade, os
feiticos, as «delei¢cBes» e vicios corporais, etc. Neste momento do trabalho, procuramos
estabelecer relagdes de semelhancga entre os pecados encontrados no Horto do Esposo e nos
textos normativos e encontrar no texto Horto do Esposo o reflexo de uma atitude individual
e subjectiva, do seu autor, face as relagdes entre as mulheres e 0os homens, no que diz
respeito a concepcao e ao casamento.

De seguida, pretendemos verificar a permanéncia ou ndo dos tragos identificados
anteriormente em testemunhos mais recentes. Para tal, servimo-nos dos Contos Populares e
Lendas, (coligidos por José Leite de Vasconcellos, e editados em 1963 (vol.l) e 1966
(vol.1l) por Alda da Silva Soromenho e Paulo Caratdo Soromenho). Esta recolha integra
contos em que a tematica dos pecados de mulheres se encontra presente, permitindo-nos
constatar que, nos finais do século XIX e inicios do seéculo XX, os contos e as lendas
seleccionados reflectem uma cosmovisdo ainda muito medieval remetendo para pecados
relacionados com a luxdria, o adultério, a feiticaria, as relacdes entre as mulheres e 0s
clérigos, etc. Podemos assim dizer que, apesar das diferencas encontradas, 0s contos e as
lendas constituem um importante registo de um sentir e de um viver numa época distante
no tempo - a Idade Média -, mas ainda muito presente e com alguma actualidade,
nomeadamente em crengas relacionadas com a figura do diabo, medos, receios e atitudes
que, com 0 passar dos tempos, se enraizaram e ainda permanecem no pensamento do
homem ocidental.

Decidimos organizar o nosso estudo em trés grandes areas: Constituicdes Sinodais e
livros de penitenciais; Horto do Esposo e Contos Populares e Lendas, por J. L. de
Vasconcellos. Quanto a estruturacdo dos capitulos, em cada parte, seguimos o critério de 0s
organizar, sempre que possivel, em pecados da carne e pecados do espirito. No final da
analise das duas primeiras areas foi intercalado um capitulo com conclus@es parciais € no
final da terceira apresentdmos as conclusfes, ou seja, uma sumula das permanéncias, das
divergéncias e das modificacbes que nos foi possivel observar nos textos que escolhemos
estudar.



A. Constitui¢Oes Sinodais e livros de penitenciais

O homem respondeu: «A mulher que me deste por
companheira deu-me o fruto, e eu comi». Javé Deus disse a
mulher: «Que fizeste?» A mulher respondeu: «A serpente
enganou-me, € eu comi».

Génesis, 3, 12-13

1. Origem do pecado

Para abordarmos os pecados cometidos pelas mulheres referidos em Constituictes
Sinodais e livros penitenciais, em Horto do Esposo e em alguns contos recolhidos por José
Leite de Vasconcellos, optamos por comecar pela andlise l6gica de registos que
cronologicamente surgiram primeiro e que deixaram a sua influéncia na cultura e
mentalidade dos povos. Referimo-nos ao conjunto de textos encontrados no Antigo
Testamento e, em particular, a leitura e analise do capitulo 3 do livro do Génesis
(nomeadamente a «Origem do Mundo e da Humanidade», «A Criagcdo») que constitui,
forcosamente, 0 nosso ponto de partida para a compreensdo da origem do pecado cometido
pela mulher. Assim, a desobediéncia surge como uma transgressdo que marcou O
surgimento da nocéo de pecado original a que o cristianismo deu tanta importancia.’

No capitulo 3 do Geénesis, verificamos que a mulher foi criada apenas para servir de
companhia ao homem, tendo, desde 0 momento da sua cria¢do, um papel secundario. Deus
criou 0o homem e deu-lhe a sua principal funcdo de cultivar e guardar o jardim do Eden
(«Javé Deus tomou o homem e colocou-0 no jardim do Eden, para que o cultivasse e
guardasse.»?), com a recomendacdo de ndo comer da &rvore do conhecimento do bem e do
mal. Com o argumento de que «N&o é bom que o homem esteja sozinho. Vou fazer-lhe
uma auxiliar que Ihe seja semelhante»®, Deus criou todos os seres vivos, mas nenhum era
semelhante ao homem. De modo que «Tomou entdo uma costela do homem e no lugar fez

crescer carne.», «modelou uma mulher, e apresentou-a a0 homem»® que exclamou: «Esta,

! Cf. Georges Minois, As origens do mal: uma histéria do pecado original, Lisboa, Editorial Teorema,
2004.p.27.

2 Génesis, 2, 15.

* Ibidem, 2, 18.

* Ibidem, 2, 21. S&o Paulo, a propésito do habito de cobrir a cabeca, refere a ideia de a mulher ser dependente
do homem, devido ao facto de ter sido tirada e criada para o servir: «O homem n&o deve cobrir a cabeca,
porque € a imagem e a gléria de Deus; mas a mulher é a gléria do homem. Pois 0 homem ndo foi tirado da
mulher, mas a mulher foi tirada do homem. E 0 homem néo foi criado para a mulher, mas a mulher foi criada
para o homem. Sendo assim, a mulher deve trazer sobre a cabeca o sinal da sua dependéncia, por causa dos



sim, é 0sso dos meus 0ssos e carne da minha carne! Ela sera chamada mulher, porque foi
tirada do homem!»®. Pensamos que esta histéria tem constituido o argumento mais antigo, e
porventura o mais utilizado ao longo dos séculos, para secundarizar’ a mulher. De facto, ela
é-nos apresentada como uma parte do homem que € criada apenas para ser sua companhia
no jardim do Eden. No entanto, e superando a passividade que estava inerente a sua
criacdo, esta mulher é movida pela curiosidade, que reflecte o seu espirito irrequieto e
revela uma predisposicdo e motivacdo para a aquisicdo de conhecimentos. Esta é
igualmente significativa de uma ingenuidade face a quaisquer suspeitas em relacdo as
palavras da serpente que lhe assegura que ndo morrera se comer do fruto da arvore proibida
por Deus, mas acederd ao conhecimento sé partilhado pelos deuses sobre 0 bem e 0 mal
(«Néo, ndo morrereis. Mas Deus sabe que, no dia em que comerdes o fruto, 0s vossos olhos
abrir-se-d0 e tornar-vos-eis como deuses, conhecedores do bem e do mal»®). Assim,
movida pelo desejo («uma delicia para os olhos»), pela gula («apetite») e por querer
perceber e julgar as diferencas entre as coisas («discernimento»), a mulher provou o fruto
proibido e partilhou-o com o homem, dando-lho a comer, o que lhes provocou a

consciéncia da sua nudez:

Entdo a mulher viu que arvore tentava o apetite, era uma delicia para os olhos e

desejavel para adquirir discernimento. Pegou no fruto e comeu-0; depois deu-o também ao

anjos. Portanto, diante do Senhor, a mulher é inseparavel do homem e o homem da mulher. Pois, se a mulher
foi tirada do homem, o0 homem nasce da mulher, e tudo vem de Deus.», 1 Corintios, 11, 7-12.

> Génesis, 2, 22.

® Ibidem, 2, 23.

" Segundo o historiador Georges Duby: «Incontestavelmente, ela é inferior a Addo. Deus assim decidiu. Criou
0 homem a sua imagem, a mulher, de uma parte minima do corpo do homem, como sua marca, ou melhor,
seu reflexo. A mulher nunca é mais do que um reflexo de uma imagem de Deus. Um reflexo, é sabido, ndo
age por si. S6 0 homem esta em posicdo de agir. Os movimentos da mulher, passiva, sdo comandados pelos
do seu companheiro. E essa a ordem primordial. Eva abalou-a ao vergar Ad&o ao seu poder. Mas Deus
interveio, p6-la de novo no seu lugar e agravou a sua submissdo ao homem para castigo do seu pecado.»,
Georges Duby, As Damas do Séc. XIl, 3. Eva e os Padres, Lisboa, Editorial Teorema, 1996, p.70. De acordo
com Maria Zina Gongalves de Abreu: «E particularmente importante sublinhar a interpretacio do acto da
criacdo (Génesis) que veicula a ideia, que atravessa todo o tecido da cultura ocidental, de que 0 homem foi
criado a “imagem de Deus” e de que a mulher é uma versdo imperfeita dessa imagem.», Maria Zina
Gongalves de Abreu, O Sagrado Feminino, Da Pré-histdria & Idade Média, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2007,
p.75. Assim, a autora defende que: «Através dos séculos, facto e ficcdo frequentemente se misturaram na
interpretacdo da Biblia, nomeadamente na do Antigo Testamento e das Epistolas de Sdo Paulo, cujas leituras
tiveram por objectivo atestar de forma sobranceira a supremacia e o dominio masculinos, enquanto
veiculavam uma injuriosa visdo da mulher. Ndo é pois de estranhar que, ao longo dos tempos, muitas
mulheres se tenham questionado se também seriam verdadeiras filhas de Deus, e o porqué de a Biblia Ihes ser
tdo hostil.», ibidem, p.75.

8 Génesis, 3, 4-5.



marido que estava com ela, e também ele comeu. Entdo abriram-se os olhos aos dois, e eles

perceberam que estavam nus. Entrelacaram folhas de figueira e fizeram tangas.’

Questionado por Deus face ao facto de estar nu, o homem, como justificacéo,
respondeu: «A mulher que me deste por companheira deu-me o fruto, e eu comi»'®. De
facto, a sua argumentacdo remeteu para Deus a responsabilidade de ter criado a mulher que
0 enganou, uma vez que a confianca que depositara nela surgiu como uma desculpa pelo
facto de ndo ter questionado a origem do fruto, demonstrando, assim, falta de
discernimento e de curiosidade, pois limitou-se a agir de acordo com a vontade da
mulher'!. No entanto, quando a mulher foi confrontada por Deus («Javé Deus disse &
mulher: «Que fizeste?»'?), apresentou uma argumentacdo em que assumiu ter sido
enganada pela serpente («A mulher respondeu: «A serpente enganou-me, e eu comi»™3),
reveladora da consciéncia dos seus actos, por ter confiado e, consequentemente, ter comido
o fruto proibido. Como castigo, Deus disse & mulher: «Vou fazer-te sofrer muito na tua
gravidez: entre dores, darés a luz os teus filhos; a paixdo vai arrastar-te para o0 marido, e ele
te dominard»', ou seja, @ mulher s6 Ihe restava o sofrimento: a dor fisica devido a gravidez
e parto e a dor espiritual como consequéncia da paixdo, sentimento que a levara a uma
situacdo de subjugacdo. De facto, a histdria da transgressdo cometida por Eva e por Adao,
mereceu, ao longo dos séculos, diferentes interpretacfes que responsabilizaram Adéo,
culparam Eva, ou o diabo, e associaram a desobediéncia ao pecado sexual®.

A propésito da curiosidade de Eva, ndo podemos deixar de a relacionar com a
tradicdo greco-latina e a figura de Pandora:

Uma outra versdo sobre o aparecimento de Pandora diz-nos que a fonte originaria
de todas as desgracas ndo foi propriamente a sua natureza perversa, mas apenas a sua

curiosidade. Os deuses ter-lhe-iam oferecido também uma caixa em que haviam guardado

% Ibidem, 3, 6-7.

19 Génesis, 3, 12.

1 Em relagio a desobediéncia e de acordo com Santo Agostinho: «Ad&o e Eva desobedeceram porque ja
tinham o mal no espirito; a sua vontade foi a primeira a ser infectada, por sugestdo do diabo, «pois nunca
teriam cometido o mau acto se um mal ndo o tivesse precedido. E que outra coisa, sendo o orgulho, teria
podido engendrar a ma vontade? Pois, na verdade, o orgulho é a origem de todo o pecado.», Georges Minais,
As origens do mal..., p.77.

12 Génesis, 3, 13.

'3 |bidem, 3, 13.

" Ibidem, 3, 16.

1> Georges Minois refere a existéncia de tedlogos que «obcecados pelo pecado da carne, estdo persuadidos
que o pecado original so pode ser sexual e contam as vilezas de Addo e Eva sob o olhar lUbrico da voluptuosa
serpente.», As origens do mal..., p.63.



algo de altamente nocivo, proibindo-a, portanto, de a abrir. Depois mandaram Pandora para
junto de Epimeteu, que a aceitou de bom grado, embora Prometeu o tivesse prevenido no
sentido de nada aceitar da parte de Zeus. S6 depois de a ter recebido, porém, quando esse
ser perigoso, a mulher, ja lhe pertencia, é que ele compreendeu as boas inten¢es do
conselho do irméo, pois Pandora, como todas as mulheres, tinha uma curiosidade incontivel
— tinha de saber o que estava dentro da caixa e, um dia, levantou a tampa. Da caixa

brotaram, em torrentes, inGimeras pragas, tristezas e males para a humanidade.*®

Verificamos, assim, que tanto a linha judaico-cristd como a greco-latina, dois
grandes pilares da nossa cultura ocidental, apontam no mesmo sentido, ou seja, a mulher é
o agente responsavel pela mudanca (a expulsdo do jardim do Eden e a mortalidade), quer
pelo surgimento de pragas e males que alteraram para sempre a humanidade.

Quanto a nocdo de pecado, no periodo medieval, e de acordo com Cristina Segura
Graifio, saliente-se a figura de S8o0 Tomas de Aquino que atribuia ao pecado uma dimenséo
maior que a religiosa, pois o pecado era um problema social que pressupunha uma
transgressdo do que estava estabelecido para a sociedade e, consequentemente, era visto
como uma transgressdo e um delito face a ordem e o castigo ndo devia ser apenas
eclesiastico, mas também plblico'”. Ainda segundo a autora, a expressio «pecado
original»'® surgiu com Santo Agostinho e (& excepcdo de Jesus e da Virgem Maria) todas

as pessoas nascem com o pecado original que:

se lava com el bautismo [...] Este pecado es involuntario para todas las personas que lo

heredan, menos para Adan y Eva, que fueron quienes lo cometieron voluntariamente.

18 Edith Hamilton, A Mitologia, 3% edicéo, Lisboa, Universidade Moderna 4, Publicagdes Dom Quixote, 1983,
pp.96-97.

7 Cf. «Santo Tomés de Aquino daba al pecado una dimensién mayor que la meramente religiosa, que
entonces ya era trascendente, pues afirmaba que el pecado era, ademas de un problema religioso, un delito
social. Defendia que los pecados atentaban contra la ley de la razon. [...] El pecado supone una trasgresion de
lo establecido como conveniente para la sociedad y, por tanto, es una perversion del orden social. Por ello, el
pecado debe ser considerado como un delito y como una trasgresion social [...] El pecado, insisto, supone la
pérdida de Dios, pero también es un delito laico. El pecador debe sufrir la represion eclesiastica, pero también
el castigo publico como perturbador del orden social.», Cristina Segura Graifio, « El pecado y los pecados de
las mujeres», in Ana Isabel Carrasco Manchado e Maria Del Pilar Rabade Obradd, (coord.), Pecar en La
Edad Media, Madrid, Silex Ediciones, 2008, cap. 8, p.212.

'8 Georges Minois refere a teoria de Alfred Vanneste que considera a ligagdo entre o pecado original e a
concupiscéncia. De facto «O termo latino concupiscientia, que significa «desejo ardente», «cobiga», na
teologia designa uma desordem no ser humano, uma inversdo dos valores devido ao dominio exercido pelos
sentidos sobre a vontade racional. Mas Agostinho reduz essencialmente a concupiscéncia ao todo-poderoso
instinto sexual. Espirito ardente e temperamento dotado de grande vigor fisico, esta visivelmente
traumatizado pelas recordacdes eréticas da sua juventude.», As origens do mal..., pp.77-78.



Todos los demés pecados son voluntarios y personales, su gravedad es variable atendiendo
a lo establecido por la Iglesia cristiana y, sobre todo, a la valoracion del confesor.”

Assim, na sequéncia do pecado original vao organizar-se todos os restantes pecados,
chamados mortais ou capitais, por ordem da sua gravidade (soberba, inveja, ira, acidia,
avareza, gula® e luxdria) como se verifica na obra Castelo Perigoso, no capitulo VI,
«que fala dos pecados mortaaes e ramos que delles procedem», e onde se estabelece a
diferenca entre pecados mortais e veniais (0s pecados que Se apresentam cOmo menos

graves face a Deus):

«Ora deve se saber cada hiiu, homem e molher, que dos pecados mortaaes 0s
princepaaes som sete, de que muytos outros decendem, scilicet, soberva, enveja, hira,
preguica, avareza, guargudtoice, luxuria. E quem de cada hiiu destes pecados e dos ramos
delles quisese trauctar, faria hiiu gram livro. [...] Que quando homem comeca alghtiu bem
com penssamento e deliberacom d.aver o louvor do mundo, e que seja theudo por bdo e
nom por Deus, isto he ypocresia e pecado mortall, e assi perde homem o que faz. Mes
guando homé comega alghiiu bem com dereita e pura entengcom por amor de Deus, e em
fazendo este bem se mestura algtia /IVv/ v@a gloria, ou por homem saber que o0 véem, ou
porque he louvado, isto he pecado veniall; comtanto que assy ¢edo como a razom conhege
que ysto he vaidade, logo se repreenda a alance de sy.»*

De facto, e ainda segundo Cristina Segura Graifio, 0s pecados capitais foram
enunciados durante a Idade Média e constituiram referéncia para 0os comportamentos das
pessoas. O pecado constituia uma categoria mental colectiva que estava sempre presente na
vida publica e que também condicionava os comportamentos privados, nomeadamente o
dos clérigos??, como se pode verificar nos textos normativos que vamos analisar e onde se
listam os varios pecados cometidos por homens e mulheres. Assim, pretendemos encontrar

os pecados cometidos por mulheres em excertos de sinodos de Lisboa, Porto e Braga e

19 C. Segura Graifio, «El pecado...», p.214.

2% De acordo com Maria Ansejo Gonzaléz, para 0s primeiros cristios, pecados como a luxdria e a gula eram
considerados 0s menos graves: «al inicio de los tiempos modernos, se observa que para los directores de la
conciencia cristiana la lujuria reviste una gravedad que contradice esa posicion de Gltimo pecado, dentro de la
lista de los capitales.», Maria Ansejo Gonzalez, «Integracion y exclusion. Vicios y pecados en la convivencia
urbana», in Ana lIsabel Carrasco Manchado e Maria Del Pilar Rabade Obradd, (coord.), Pecar en La Edad
Media, Madrid, Silex Ediciones, 2008, cap. 7, p.192.

2! Elsa Maria Branco da Silva, (ed.), Castelo Perigoso, Lisboa, Edi¢ées Colibri, 2001, p.99. Ainda de acordo
com a autora: «versdo portuguesa dos denominados Tratados Cartusianos, também conhecidos pela
designacdo genérica de Castelo Perigoso [...] prosa teoldgica de indole ascética e mistica escrita em finais da
Idade Média.», ibidem, p.9.

22 Cf., C. Segura Graifio, «El pecado...», p.213.



constituicdes apresentadas em Tratado de Confissom e Libro de las Confesiones, de Martin

Pérez.



2. Pecar na ldade Média: pecados de mulheres enunciados nas ConstituicGes
Sinodais e livros de penitenciais medievais — que mentalidade?

som a egreja, que em no primeiro estado foi mui sancta em
nos apostolos e em nos marteres e em nos confessores e
virg€es, e por em soo assi fremosa em na parte deanteira e
assi apostada. Mais agora em este tempo derredeiro, som
encujada e fea e corrupta e chea de desonra pelos maos
prelados, e por em parego assi podre da parte de tras.

Horto do Esposo

Na Idade Média, a nocdo de pecado fazia parte da vida das pessoas, condicionando
comportamentos privados e principalmente os religiosos. Ao iniciarmos o estudo dos
pecados enunciados nas Constituicdes Sinodais e livros de penitenciais medievais,
questiondmo-nos acerca do modo como a ldade Média olhava os pecados cometidos por
homens leigos e clérigos e, em particular, por mulheres. Assim, havia pecados apenas
cometidos por mulheres e que se individualizavam dos pecados dos homens? Estavam 0s
pecados de mulheres enunciados nos sinodos e penitenciais mais dirigidos para a carne ou
para 0 espirito? De acordo com o historiador Jacques Le Goff*®, com o cristianismo surgiu

* ndo era

a ligacdo entre a carne e o pecado e a expressdo «pecado da carne»’
frequentemente utilizada durante o periodo da Idade Média, apesar de nesta época se
recorrer & Biblia para «justificar a repressio de grande parte das praticas sexuais.»?.

Assim, e em relagéo aos pecados da carne, para o historiador Jacques Le Goff:

0 cristianismo antigo fala mais frequentemente de uma diversidade de pecados da carne que
de um s6 pecado da carne. A unificagdo da reprovacao da sexualidade faz-se a volta de trés
nocdes: 1) a de fornicacdo, que aparece no Novo Testamento e sera consagrada, sobretudo a
partir do século XIII, pelo sexto mandamento de Deus: «N&o fornicaras», designando assim

todos os comportamentos sexuais ilegitimos (mesmo no seio do casamento); 2) a de

28 Cf. Jacques Le Goff, «A rejeicdo do prazer», in Amor e Sexualidade no Ocidente, Georges Duby, Philippe
Avriés e Jean Bottero, Lisboa, Terramar, 1992, pp.192-193.

% Ainda segundo Le Goff: «o sistema dos sete pecados capitais veio instaurar a tdo longamente irrealizada
unificacdo dos pecados da carne: o pecado da carne tinha ja um nome genérico — luxdria. Claro que raramente
a luxdria era posta a cabeca dos pecados mortais — ao contrario do orgulho (superbia) e da avareza (avaritia),
que disputavam entre si o primeiro lugar. Mas tinha uma outra supremacia. No lugar-comum das filhas do
Diabo — essas personificacdes dos pecados que Satanas casava com os homens acasalando cada uma com
uma categoria social —, a luxdria é uma prostituta que Satanas «oferece a todos». [...] O pecado da carne
tinha, na terra como no Inferno, o seu territério.», O Imaginario Medieval, Lishoa, Editorial Estampa, 1994,
p.167.

%% |dem., «A rejeico...», pp.192-193.
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concupisciéncia, que encontramos nos Padres da Igreja e que esta na raiz da sexualidade; 3)
a de luxuria, que — ao ser criado o sistema dos pecados mortais, entre o século V e o
século X1l — congrega todos os pecados da carne.?

Assim, e ainda segundo o mesmo historiador: «Mais importante ainda é a longa
evolucdo que conduzird a assimilacdo do pecado original ao pecado da carne. No livro do
Geénesis, 0 pecado original é um pecado do espirito que consiste em gerar o apetite do saber

7

e em desobedecer a Deus»®’. De facto, segundo o autor, nos Evangelhos néo existe

nenhuma afirmacao de Cristo acerca do pecado original:

Clemente de Alexandria (c. 150-215) foi o primeiro a emitir uma reflexdo entre o pecado
original e o acto sexual. Na verdade, segundo o Génesis, as principais consequéncias do
pecado original eram a ruina da familiaridade divina, a concupiscéncia, o sofrimento (no
trabalho, para 0 homem; no parto, para a mulher) e a morte. Foi, porém, Santo Agostinho
que uniu definitivamente pecado original e sexualidade por intermédio da

concupiscéncia.?.

Foi precisamente com o objectivo de encontrar os pecados cometidos por mulheres,
relacionados quer com a carne, quer com o espirito®®, que partimos para a leitura dos textos
normativos, textos estes que nos permitiram também compreender a mentalidade dos que
legislaram e viveram durante os séculos XII a XV, assim como caracterizar as relagdes que
se estabeleceram entre 0os homens e as mulheres durante o periodo medieval e encontrar
alguns aspectos igualmente pertinentes sobre a estrutura social desta sociedade. Para tal
analisamos excertos de sinodos medievais (sinodos de Lisboa, Porto e Braga) e de
constituicdes apresentadas quer em Tratado de Confissom, quer em Libro de las
Confesiones, de Martin Pérez. Procuramos testemunhos que reflectissem uma mentalidade
cristd que predominasse na sociedade medieval ocidental, em que a mulher continuava a
ser considerada um ser inferior ao homem e em que os argumentos invocados se baseavam

no Antigo Testamento e nos ensinamentos de Sao Paulo®. Encontramos uma sociedade que

%8 |bidem, pp.193-194.

27 Ibidem, pp.197.

%8 Ibidem, pp.197.

%% Segundo Jacques Le Goff: «S. Paulo insiste na oposicao entre carne e espirito, vé na carne a fonte principal
do pecado e ndo aceita 0 casamento sendo como um mal menor que € preferivel evitar.», ibidem, p.195.
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procurou, ao longo dos séculos, secundarizar o seu papel, controlar e manipular o seu
comportamento e punir os seus pecados. Por exemplo, quando confrontada com o poder
crescente, a autoridade e os privilégios de algumas mulheres nos conventos e mosteiros,
durante o século XII, esta sociedade reagiu, invocando imediatamente a natureza inferior
da mulher como pretexto para Ihes retirar uma influéncia e certos direitos vistos como uma

ameaca a ordem instituida:

Para justificar a subtraccdo ou limitacdo drastica da liberdade, autoridade e
privilégios que as mulheres vinham conquistando nos conventos e mosteiros, te6logos e
clero aliaram-se na exumacédo dos antigos tabus sobre a natureza inferior da mulher, a sua
propensdo para pecar e induzir os homens a pecar, e a sua “impureza” contaminadora [...]
Os tedlogos mais influentes do século XIlII, sobretudo Alberto Magno (c.1200-1280) e
Tomas de Aquino (1225-1274), retomaram os comentarios dos Doutores da Igreja sobre a
natureza da mulher, a sua criacdo a partir da costela de Addo e a sua culpa pela Queda
Original, com o intuito de reiterar a sua inferioridade espiritual, fisica e ética. Nos seus
tratados e sermdes, o0s escolasticos insistiam na natureza inferior da mulher e na sua

incapacidade para assumir fungdes masculinas na Igreja.*"

Assim, retomaram-se velhos mitos com o objectivo de controlar as suas

capacidades®, numa sociedade que reprimia e anulava as aptiddes da mulher®, que

% A submissdo da mulher ao marido surge na exortacdo do Apéstolo S. Paulo que, na Biblia, incita as
mulheres a obedecerem e a submeterem-se ao dominio dos maridos, como se verifica através do exemplo:
«Mulheres, sede submissas aos vossos maridos, pois assim convém a mulheres cristds.», Colossenses, 3, 18.
Em 1 Corintios: «Que as mulheres figuem caladas nas assembleias, como se faz em todas as Igrejas dos
cristdos, pois nao lhes é permitido tomar a palavra. Devem ficar submissas, como diz também a Lei. Se
desejam instruir-se sobre algum ponto, perguntem aos maridos em casa; ndo € conveniente que a mulher fale
nas assembleias.», 14, 34-35. A submissdo da mulher ¢ ainda referida em 1 Timéteo: «Durante a instrucdo, a
mulher deve ficar em siléncio, com toda a submissdo. Eu ndo permito que a mulher ensine ou domine o
homem. Portanto, que ela permanega em siléncio. Porque primeiro foi formado Adéo, depois Eva. E néo foi
Addo que foi seduzido, mas a mulher que, seduzida, pecou. Entretanto, ela serd salva pela sua maternidade,
desde que permaneca com modéstia na fé, no amor e na santidade.», 2, 11-15.

1 M. Z. Gongalves de Abreu, O Sagrado ..., pp.169-170.

%2 Sobre este assunto, ver a opinido de Anne Carr: «Os estere6tipos sexuais que servem para classificar as
mulheres, como sejam a passividade, a auséncia de racionalidade, a ma organizacdo, a incapacidade para o
trabalho intelectual e para o comando, estdo muitas vezes enraizados em concepcg0es religiosas dificeis de
suplantar. Os tedlogos da Antiguidade e da Idade Média elaboraram um conjunto de dualismos segundo 0s
quais era suposto que as mulheres representavam a matéria por oposicdo ao espirito (masculino), o corpo a
alma, a emogdo a razdo ou a inteligéncia. Estes dualismos dividiam a integridade da pessoa humana;
desembocaram na distingdo dos tempos modernos, entre as virtudes brandas do lar, do dominio privado, e as
virtudes rudes do dominio puablico dos homens, entre «natureza» e «cultura». Estas concepgfes, muitas vezes
consagradas na Igreja através de textos oficiais e sermdes, encorajam uma dicotomia entre 0 que cabe
respectivamente ao publico e ao privado; atribuem um «lugar» muito limitado as mulheres no interior de um
«mundo» masculino mais vasto; o lar funciona aqui como um porto, e a mulher como um anjo que protege o
seu acesso contra as duras realidade dos negoécios e da politica.», A Mulher na Igreja, Circulo de Leitores,
1994, p.33.
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condicionava 0s papeéis sociais que poderia desempenhar, ou seja, que lhe permitia a
participagdo na vida social e economica (padeiras, taberneiras, vendedoras de guloseimas,
etc.), mas que a afastava das fungdes principais da sociedade medieval, nomeadamente, a
guerra e a mediacdo do sagrado («A sua mancha de pecadora, descendente de Eva, sempre
conotada com os maleficios vindos do seu sexo, interditava-lhe os altares e simbolos do
sagrado, negava-lhe o lugar de intercessora entre o divino e o humano»®). A mulher
continuava, na ldade Média, a pagar pelo pecado da sua «progenitora». A sociedade
medieval reflecte, deste modo, a influéncia das histérias da Biblia*® (determinantes para a
formacdo do pensamento ocidental) que contribuiram para o papel secundario da mulher,
também evidente nas relagcbes que se estabeleceram entre aquelas e os clérigos. Dado o
contexto exposto, e como enunciamos anteriormente, procurou-se igualmente, neste ponto,
verificar se havia pecados de mulheres que se individualizavam dos pecados atribuidos aos
homens® e classificar a sua natureza.

As Constituicdes Sinodais e os livros de penitenciais, enquanto textos normativos,
tiveram a sua origem também numa necessidade didactica com o objectivo de regular os
comportamentos dos homens e das mulheres, constituindo assim uma tentativa, por parte
da Igreja, de erradicar os seus vicios e de normalizar comportamentos desviantes e
inaceitaveis, apelando entdo a reflexdo, dando conselhos, repreensdes e peniténcias. Deste
modo, estes textos constituem fontes que revelam uma visdo pormenorizada dos vicios e
pecados de uma época medieval, constituida por clérigos e leigos, e permitem-nos tragar o
retrato de uma sociedade pouco cumpridora de regras e pecadora que urgia regrar e

% Ainda segundo Anne Carr: «As passagens da Biblia hebraica que associam a mulher & matéria, ao caos, ao
mal (citemos nomeadamente a personagem Eva, tentadora que incita Addo ao pecado) e, no Novo
Testamento, as intimacgdes instantes as mulheres para que se calem nas assembleias cristas e se submetam a
autoridade do homem, pGem em evidéncia as atitudes patriarcais que legitimam as noc6es de inferioridade e
de subordinacdo que se lhes aplica. As palavras dos Padres da Igreja ddo claro testemunho da misoginia da
historia cristd: Tertuliano considera a mulher como «a porta do inferno», «a primeira traidora» a lei divina;
Clemente de Alexandria observa que, se a mulher tomasse consciéncia de «qual é a sua natureza», cobrir-se-
ia de vergonha; Agostinho exorta «o bom cristdo a amar nela o humano, mas a detestar o feminino»; quanto a
Tomés de Aquino declara que «a mulher é deficiente e vil» e que «ndo pode descobrir-se qualquer valor no
sexo feminino, porque a mulher vive num estado (natural) de sujeicdo»; estas afirmaces reflectem a tradicéo
medieval que mantinha as mulheres em estado de servid&o.», ibidem, pp.20-21.

 Maria Helena da Cruz Coelho, Homens, Espagos e Poderes, séculos XI-XVI- I. Notas do viver social,
Lisboa, Livros Horizonte, p.37.

%% Maria Zina Goncalves de Abreu aborda este assunto: «A Biblia foi uma das obras que maior influéncia teve
na formacdo da Cultura Ocidental em sectores tdo diversos como a politica, a religido, a familia, o casamento,
a moralidade, a lei, o trabalho, os cédigos de honra, a civilidade e a hospitalidade. [...] a Biblia, pela sua
autoridade religiosa e cultural, foi um dos meios que, seguramente, mais contribuiu para a definicdo do lugar
da mulher na sociedade, bem como para justificar a sua subordina¢do ao homem.», O Sagrado..., p.75.

% para Cristina Segura Graifio os pecados ndo sdo iguais para os homens e para as mulheres, pois: «ante el
pecado el sexo de las personas tiene una gran relevancia y los pecados non son iguales para hombres y para
mujeres y, por tanto, la gravedad del pecado o la consideracién de un acto como tal, depende del sexo de la
persona que lo comete », C. Segura Graind, «El pecado...», p.211.
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disciplinar. Neste sentido, as criticas apresentadas visavam tanto os clérigos desregrados e
incumpridores de seus deveres como os leigos pecadores, homens e mulheres. Assim, 0
papel dos confessores foi de grande importancia no que se refere a reconciliacdo dos
pecadores e pecadoras com a Igreja e a instrucdo destes para ndo voltarem a pecar, como
refere Cristina Segura Graifio:

A través de la confesion se logra el perdén de los pecados, siempre que se tenga
proposito de no volver a cometerlos y se cumpla la penitencia impuesta por el confesor. El
confesor fue adquiriendo un papel cada vez de mayor importancia en la sociedad cristiana
medieval, pues en sus manos estaba la reconciliacion de los pecadores con la sociedad laica
y con la Iglesia. En la confesién, los clérigos reconciliaban a los pecadores y a las
pecadoras con la Iglesia, pero también debian ejercer su pastoral, instruyendo a las

personas, para evitar que cayeran nuevamente en el error.”’

Relativamente ao Libro de las Confesiones®, de Martin Pérez, e quanto aos pecados
que os confessores deveriam ter presentes durante a confissdo, refere-se na constituicao 43,

Parte 11: «De tres maneras de pecados: criminales e mortales e veniales»™:

ca ay pecados veniales e pecados mortales e pecados criminales. Pecados veniales son
aquellos que non parten el alma de Dios, nin la sacan de la caridat. Pecados mortales son
aquellos que matan el alma e la parten de Dios e la sacan de la caridat. Pecados criminales
son aquellos sobre que el derecho pone penas corporales e espirituales, e de que el pecador
en juyzio puede ser acusado e a pena corporal o espiritual condenado. E quanto es destos
criminales, puedense saber por los derechos do son escriptos, asi commo es el pecado de la
simonia e el pecado de la heregia, apostasia, cisma, sacrilegio, perjurio, adulterio,
omegidio, furto, traycion e conspiracion e rebeldia. Destos pecados e de otros tales pueden

los omes ser acusados en juyzio e condenados a pena. E a estos tales llaman criminales. E

%7 |bidem, pp.214-215.

%8 Segundo J. Dionisio: «A redaccdo do seu Livro das Confissdes deve ter tido lugar entre 1312 e 1317, sendo
0 ano mais provavel 1316, segundo a reflexdo de Garcia y Garcia [...] A obra tera sido traduzida do
castelhano para portugués na sequéncia de uma tendéncia firmada havia algum tempo para aproveitar fontes
juridicas castelhanas. [...] Este tratado de Martim Peres prossegue uma tradigdo da alta Idade Média iniciada
com 0s penitenciais irlandeses, anglo-saxénicos e franceses. A vocacdo pedagdgica do livro é evidente, pois
ele destina-se ao ensino da administragdo dos sacramentos. Elenca diversos pecados, fazendo-os acompanhar
das formas como os pecadores podem penitenciar-se, e lista as perguntas que os confessores devem colocar.»,
J. Dionisio, «Martim Peres» in Giulia Lanciani e Giuseppe Tavani, (org. e coord.), Dicionario da Literatura
Medieval Galega e Portuguesa, 22 ed., Lisboa, Editorial Caminho, 1993, pp.431- 432.

% Martin Pérez, Libro de las Confesiones, una radiografia de la sociedad medieval espafiola, Antonio
Garcia y Garcia, Bernardo Alonso Rodriguez e Francisco Cantelar Rodriguez, (ed. critica, introd. e
notas), Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2002, p.582.
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conviene a saber que todos los pecados criminales son mortales e graves, mas todos los

mortales non son criminales ca non son todos tan graves.”

Deste modo, dos pecados assinalados (veniais, mortais e criminais), salientam-se os
criminais, uma vez que sao mortais e graves, podendo ser penalizados com penas corporais
e espirituais* e como refere a constituicio 47, «De quales pecados se deve fazer la

confesion»*, os pecados criminais e os mortais tinham prioridade durante as confisses:

E conviene a saber que todos los pecados criminales e mortales se deven confesar en la
confesion de la penitencia, [...] e devense confesar por menudo [...] E los veniales non
somos tenidos de los confesar asi por menudo e nonbradamente, mas devemoslos confesar
generalmente, fablando en romance o en latin, commo fazemos a la entrada de la misa e en

cabo de predicacion®

Igualmente importante para a caracterizacdo dos pecados que 0s clérigos e os leigos
cometiam € o documento Tratado de Confissom, impresso em Chaves em 1489, que é
considerado o «primeiro livro impresso em lingua portuguesa conhecido»*, de autor
desconhecido, provavelmente escrito por um ou mais clérigos e, segundo o autor da edicéo
semi-diplomética, José Barbosa Machado: «o Tratado de Confissom é a traducdo ou
adaptacdo de uma ou vérias obras espanholas e tera sido redigida entre os finais do século
XIV e o inicio do século XV, ndo sendo a sua redaccéo contemporanea a sua impresséo»*.
Verificamos que o texto foi elaborado com a preocupacdo de apresentar orientacdes e

“® |bidem, p.582.
*I Quanto as peniténcias atribuidas aos pecadores, Mério Martins, na introducéo ao O Penitencial de Martin
Pérez em medievo-portugués, refere: «Vendo tal ou tal penitente jejuar durante tantos ou tantos anos,
com certas peniténcias adjuntas, algum leitor mais arguto dos penitenciais podia calcular a categoria
dos pecados cometidos, mesmo ocultos. E as peniténcias eram, por vezes, excessivamente duras. Tdo
duras que alguns penitentes preferiam entrar nos conventos, pois a vida religiosa, considerada um
segundo baptismo, aliviava-os dalgumas das obriga¢des impostas (ndo todas).», Lusitania Sacra, 1957,
p.7. Este penitencial foi compilado do Libro de las Confesiones, de Martin Pérez, escrito em medievo-
portugués. Segundo Maério Martins: «o Livro Penitencial, compilado de Martim Pérez, em letra de
quatrocentos. Encontramo-lo meio desgarrado, no Cad. Alc. CCLXXIV a/213, da Bibl. Nac. de Lishoa,
depois duns extensos fragmentos de Cassiano e das obras de S. Jodo Climaco.

O clérigo ou monge do séc. XV que ajuntou estes poucos capitulos arrancados ao Livro das
Confissdes, declara honestamente a sua origem, sem alterar sequer a numeracéo dos capitulos», ibidem, p.5.
“2 M. Pérez, Libro..., p.597.
%343 |bidem, p.597.
# José Barbosa Machado, (ed.) Tratado de Confissom (Chaves 1489). Edicdo semi-diplomatica, estudo
histérico e informatico-linguistico de José Barbosa Macchado, vol. | Braga, APPACDM de Braga,
2003, p.13.
*® |bidem, p.18.
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procedimentos, («Este modo deue teer o comfessor ¢ aquelles que cdfesar»*®), para o
confessor indagar os pecados’’ cometidos pelos pecadores clérigos e leigos, verificando-se
uma escrita dirigida principalmente ao sexo masculino e sé ocasionalmente as mulheres.
De acordo com os propdsitos atrds enunciados, passamos seguidamente em revista 0s
pecados mais relacionados com mulheres que encontrdmos nas obras em estudo no

presente capitulo.

“® Ibidem, p.34.

*" No Tratado de Confissom, referem-se os sete pecados que deveriam ser indagados pelo confessor,
nomeadamente: a soberba, inveja, ira, acidia, avareza, luxdria e a «gargantuice de muito comer e
beber», ibidem, p.35.

16



2.1.Clérigos desregrados e mulheres barregés

Demandaras adelante al clerigo del allegamiento de las
mugeres: si moro con el muger sospechosa, ca non le da el
derecho licencia que otras mugeres con el moren, sinon
madre 0 hermana o tia o sobrina [...] e aun esos algund
derecho los defiende porque tienen consigo a las vezes otras
mancebas, donde viene a las vegadas mala ocasion a los
clerigos e mala sospecha dellos.

Martin Pérez, Libro de las Confesiones

Na sociedade medieval, onde a maioria da populacdo era analfabeta, também havia
clérigos pouco instruidos a par de outros com formacdo superior*®. Deste modo, os
estatutos e as Constituicdes Sinodais foram criados a pensar nos clérigos das dioceses que
pregavam nas igrejas rurais, cujo comportamento ndo ia ao encontro das regras
eclesiasticas. O Sinodo de D. Luis Pires, de 11 de Dezembro de 1477, (Sinodos de
Braga) ¢ um exemplo significativo da necessidade de alterar o comportamento
desregrado dos clérigos e, neste Sinodo, tomamos conhecimento do abandono das
igrejas e mosteiros que rapidamente se transformavam em espagos decadentes e sujos,
onde se podia comer e beber, fornicar, matar ou até fazer as necessidades fisiologicas,
como se verifica na constituicdo xxiii, «Que nom comam nem bebam nem facom
vodos dentro nas egrejas», que nos proporciona um quadro descritivo e ilustrativo de

uma sociedade desregrada:

muito menos deve seer conssentido que na casa da sancta egreja, onde sta o seu
sanctissimo Corpo e Sangue e as reliquias dos preciosos sanctos, onde se ministram 0s
sanctos sacramentos e celebram os divinos oficios, sejam postas mesas e se fagam
convites de comer e beber, segundo se custuma em muitas egrejas e moesteiros, em
tanto que muitas vezes se contece poerem os odres e pechees, emfusas e cantaros com

vinho e auga sobre 0s sanctos altares e fazem delles suas copeiras em grande injuria e

“8 De acordo com Isaias da Rosa Pereira: «No meio de um povo na maioria analfabeto, as exigéncias de
cultura para o clero sdo bastante significativas, embora hoje nos parecam tdo rudimentares. E
necessario nao esquecer que havia clérigos com cultura superior, quer adquirida na Universidade
Portuguesa a partir do fim do século XIII, quer em Universidades estrangeiras [...] Os estatutos
sinodais referem-se, como é 6bvio, ao clero espalhado pela diocese e que néo tinha facilidade de acesso
as escolas. Havia, assim, uma maioria de clero pouco instruido ao lado de alguns com cultura
universitaria, mas estes ndo iam para as igrejas rurais, ficavam pelas igrejas catedrais, pelas colegiadas,
exerciam cargos na cudria diocesana, ou até na Corte.», Isaias da Rosa Pereira, «A vida do clero e o
ensino da doutrina crista através dos sinodos medievais portugueses: a vida do clero através da
legislacéo sinodal», Lusitania Sacra, 26,1978, p.41.
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contumelia, vituperio e blasfemia do sanctissimo nome de Deus, ao qual nom apraz de
taes comessacBoes, manjorradas e bebedices serem fectas no seu sancto paaco, de que
se muitas vezes seguem arroydos, | sacrilegios e mortes de homens, fornizios e adulterios
e outros muitos malles. Porém per esta presente constituicom e ordenagom stabelecemos e
ordenamos e streitamente defendemos, sub penna d’escuminhom e maldicom eternal, que
daqui avante nom fagam vodos nem ponham mesas dentro nas egrejas e moesteiros pera hy
comerem, salvo se for alguum clerigo, emquanto celebrar alguum trintairo emc¢arrado, ou
alguum omiziado. E estes possam comer e dormir em hiiua parte ou em huum canto da
egreja mais escuso e afastado do altar o mais que ser possa e esto em toda onestidade,
varrendo logo e alinpando o lugar em que assy comerem, em tal guisa que a egreja fique e
sté senpre linpa de toda cugidade. E 0 omiziado vaa fazer suas necessidades fora da egreja®

De facto, a partir da leitura do Sinodo de D. Luis Pires, verificamos que o0s
clérigos ndo descuravam somente 0 espaco das igrejas e dos mosteiros. Vejamos, entdo, 0s
aspectos mais criticados: a sua aparéncia, pois a maioria vestia-se como leigo, néo usava a
sobrepeliz durante as missas, ndo cortava os cabelos, ndo fazia a barba e a coroa e nio
cumpria as suas funcgdes eclesiasticas, como baptizar os recém-nascidos, dar a confissao, a
absolvigdo dos pecados e a excomunhdo aos que estavam a morrer. Com efeito, muitos
tinham também filhos das mulheres concubinas, que criavam como legitimos, e que
levavam para as igrejas para dizerem missa e cantar no coro, utilizando o patriménio da
Igreja (muitas vezes com a venda de célices e pratas) para 0s sustentar.

Deste modo, face a situacdo vivida na maioria das igrejas localizadas em zonas
rurais, tornou-se premente a necessidade de organizar encontros entre o clero paroquial e 0
bispo por ocasido do Sinodo diocesano, mas que ndo ocorriam regularmente e que se
tornaram insuficientes para a instru¢cdo dos clérigos, pois, e segundo Isaias da Rosa
Pereira: «Podemos mesmo afirmar que, com toda a probabilidade, nenhum bispo celebrou
periodicamente o sinodo segundo a legislacdo conciliar. E isto por toda a Europa, em toda
esta época e mesmo depois do século XV».>° No entanto, os Sinodos que chegavam as
igrejas ndo tinham somente a funcdo de alterar o comportamento desregrado dos clérigos,
como nos refere Patricia Anne Odber de Baubeta:

“® Sinodo de D. Luis Pires, 11 de Dezembro de 1477, in Anténio Garcia Y Garcia (ed.) et alii, Synodicon
Hispanum: vol. Il, Portugal, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1982, pp.96-97.
%0 |, da Rosa Pereira, «A vida do clero...», p.41.
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Constituia o meio principal pelo qual os bispos conseguiam comunicar ao seu clero
as decisOes e determinacbes dos Concilios Ecumeénicos Nacionais e Provinciais. Sem essas
assembleias, certos membros do clero, particularmente os de areas muito remotas e rurais,
podiam permanecer em completa ignorancia em relacdo a significativas alteragcbes ou
mudangas na politica da Igreja. Ao mesmo tempo, o sinodo permitia ao bispo uma valiosa
oportunidade de indagar sobre a salde moral da sua diocese, averiguar se o laicado e o
clero da sua diocese se estavam comportando de uma forma conveniente e correcta. Se tal
acontecia, entdo o sinodo proporcionava-lhe a ocasido adequada de reafirmar a disciplina
da Igreja corrigindo abusos e excessos e castigando os pecadores. Uma terceira e
extremamente importante fun¢do do sinodo era fornecer alguma instrucéo rudimentar a um

clero por vezes ignorante ou iletrado.”

Ainda segundo esta autora, 0os Sinodos podem ndo ter ocorrido com a frequéncia
que a Igreja gostaria, no entanto, serviram para que alguns membros do clero os usassem
como meio de «disciplinar clérigos e leigos desregrados, melhorar o nivel de instrugdo e,

de um modo geral, exercer os seus deveres eclesisticos.».

Deste modo, 0s bispos,
preocupados com a formacao intelectual e espiritual dos seus clérigos, preocuparam-se com
os problemas da formacdo e a negligéncia de muitos em obedecer as determinagdes
episcopais.® Quanto & vida moral dos clérigos, as principais preocupacdes dos bispos
foram no sentido de impor a castidade®®; o vestuario adequado; proibir o jogo; apelar &
compostura durante a celebracdo dos oficios e & simonia.”™ No que se refere & castidade,
apesar de obrigados ao celibato, o casamento dos clérigos foi até ao século XII considerado
valido (o 11 Concilio de Latrdo (1139), canone 7, declarou nulos os casamentos dos clérigos
de ordens sacras>®). Assim, o pecado de «fornizio» passou a ser punido com sangdes

agravadas:

*! Ppatricia Anne Odber de Baubeta, Igreja, Pecado e Satira Social na ldade Média Portuguesa, Imprensa
Nacional - Casa da Moeda, 1997, p.77.

52 |bidem, p.81.

%3 Cf. I. da Rosa Pereira, «A vida do clero...», p.38.

> De acordo com Michel Sot, em «A génese do casamento cristdo», no século X1 impds-se a continéncia para
os padres: «Nos séculos XI e XII, retomou-se o debate travado pelos Padres sobre o lugar da sexualidade no
casamento, colocando em segundo plano o debate sobre o valor relativo do casamento e da virgindade. Os
dois debates foram reactualizados pelo tremendo desenvolvimento do monaquismo no século XI e pela
monaquizagdo progressiva do clero. O enquadramento da instituicdo eclesiastica, no momento em que esta
estabelece a sua preponderancia, de forma duradoura, no Ocidente, é portanto o da continéncia. E, na reforma
gregoriana, a luta contra o casamento dos padres nao cria as condicfes favoraveis a uma reflexdo que possa
valorizar o casamento.», Michel Sot, «A génese do casamento cristdo» in Georges Duby, Philippe Ariés e
Jean Bottero, Amor e Sexualidade no Ocidente, Lisboa, Terramar, 1992, p.214.

% Cf. I. da Rosa Pereira, «A vida do clero...», p.41.

% |bidem, p.42.
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No sinodo de Braga de 1333, as san¢des sdo agravadas e a legislacdo refere-se
também aos religiosos. Estes, sendo acusados do «pecado de fornizio», eram mandados
para o carcere episcopal até fazerem peniténcia dos seus pecados, a arbitrio do bispo. Os
clérigos seculares que mantivessem barregds publicas pagavam a multa de um marco de
prata, além de incorrerem nas penas gerais estabelecidas no direito e nas penas referidas nas

constituicdes sinodais anteriores (Const.Sin. de Braga de 1333, const.8).”

Verificamos, entdo, que os Sinodos sempre tiveram uma funcdo reguladora de
comportamentos considerados inapropriados e apresentaram peniténcias suficientemente
punitivas de modo a terminar com as relacbes que os clérigos mantinham com
mulheres®solteiras ou casadas que eram denominadas «barregas», como se comprova com
0 mais antigo Sinodo de Braga, celebrado pelo arcebispo D. Frei Telo, Sinodo de D.
Frei Telo, 5 de Dezembro de 1281, (Sinodos de Braga). De facto, este Sinodo constitui o
mais venerando testemunho de legislacdo sinodal bracarense e reflecte também a

preocupacdo com a formagdo moral do clero que surge proibido de viver em

> lbidem, p.43 Cabe ainda salientar a posic&o deste autor face aos clérigos dissolutos e prevaricadores:
«Em primeiro lugar, é necessario ter em conta que o legislador ndo se refere normalmente aos que
cumprem os seus deveres, mas aos que prevaricam. Deste modo, ndo se pode generalizar demasiado e
concluir que todos os clérigos eram dissolutos e gananciosos. No entanto, a frequéncia de apelos ao
cumprimento da lei, com a cominacdo de penas, obriga-nos a dizer que 0s abusos deviam ser muitos e
frequentes. As préprias penas, por mais gravosas que se mostrem, ndo eram suficientes para atemorizar
o0s prevaricadores. A tentacdo era grande, as motivagdes espirituais frouxas, a cultura rudimentar. Nao
admira, por isso, que a clericatura, para uma grande maioria, fosse um modo de vida e ndo um
ministério sagrado, como nés hoje o entendemos.», ibidem, p.53. Lembremos a alcoviteira Lianor Vaz
quando relata uma tentativa de violagdo por parte de um clérigo («vinh’ agora pereli / ao redor da minha
vinha, / e um clérigo, mana minha, / pardeus, langou mao de mi! / N&do me podia valer! / Diz que havia de
saber / se era eu fémea se macho [...] Quando viu revolta a boda, / foi e esfarrapou-me toda / o cabecéo da
camisa,», Gil Vicente, A Farsa de Inés Pereira in Compilagam de Todalas Obras de Gil Vicente, (Maria
Leonor Carvalhdo Buescu, introd. e normalizagdo de texto), Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda,
1983, vol.ll, pp.429-430.

%8 Acerca das relagdes entre clérigos e suas mulheres, Ana Arranz Guzmén analisa Sinodos de Espanha, em
que os objectivos do legislador eram semelhantes aos que encontramos nos sinodos de Portugal: «Algunos
obispos, en concreto, se lamentaban de que, a pesar de las penas establecidas en el derecho canonico contra
los clérigos concubinarios, non se habia logrado erradicar este vicio. Asi, por ejemplo, en el sinodo de Avila
de 1481 se puede leer: “Y porque muchos clérigos y ministros de la Yglesia olvidando lo suso dicho, en
grande detrimento y peligro de sus animas y en escandalo de los legos y oprobio de la clerezia, han tenido y
tienen publicamente mancebas y mugeres sospechosas en su compafiia”. Y don Pacual de Ampudia en el
sinodo burgalés de 1498 manda que “ningln clérigo pueda tener consigo en su casa, ni de comparfiia mujer
suelta ni casada, de ninguna edad que sea, con quien antes haya tenido participacion carnal”. El sinodo de
Palencia de 1500, tras referirse a la castidad de Jesucristo y a la necesidad de que los clérigos le imiten, sefiala
como éstos “olvidando su propia fama e salud tienen mancebas publicamente, con las que viven vida disoluta
e deshonesta, sobre lo qual el reverendo obispo sabinense Guillermo, legado en Espafia, hizo una
constitucion, la qual por instigacion del demonio no se ha guardado.”», «Amores desordenados y otros
pecadillos del clero», in Ana Isabel Carrasco Manchado e Maria Del Pilar Rabade Obrado, (coord.), Pecar
en La Edad Media, Madrid, Silex Ediciones, 2008, cap.9, p.233.
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concubinagem®®, como atesta a constituicio 5, «De concubinariis»® e a constituicio 6, «De

concubina»®.

Pretendia-se, assim, ndo somente castigar os clérigos, mas também as
mulheres concubinas, com a excomunhdo e o impedimento a sua sepultura em terrenos da
Igreja, desencorajando-as, deste modo, de se envolverem com clérigos®. No entanto, as
recomendagdes apresentadas pelo Sinodo de D. Frei Telo, 5 de Dezembro de 1281, ndo
terdo sido suficientes para acabar com a concubinagem no seio do clero, pois verificamos a
continua preocupacdo da Igreja em Sinodos posteriores e que pretendiam igualmente
desencorajar o comportamento sexual dos clérigos®®, como se verifica no Sinodo de D.
Gongalo Pereira, 6 de Setembro de 1333, (Sinodos de Braga), na constituicdo 8, em que se
refere o «pecado de fornizio» proibido a todos os cristdos e principalmente aos clérigos que
tinham «barregda publica», com castigo diferenciado que dependia das fungdes que

exerciam (do carcere ao pagamento de um marco de prata):

% Cf. Anténio Garcia Y Garcia, (ed.) et alii, Synodicon Hispanum: vol. II, Portugal, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 1982, p. 10.

% «De concubinariis»: «Adherentes et uestigiis predicti domini lohannis quondam Sabinensis Episcopi,
monemus autem sacerdotes, didconos, subdiaconos, omnes beneficiatos quod ex nunc in suis domibus uel
alienis non presumant concubinas publice detinere, quod si contra fecerint omnes publice concubinarios
officio et beneficio [...] bus suspendimus et suspensos esse statuimus.», Sinodo de D. Frei Telo, 5 de
Dezembro de 1281, in A. Garcia Y Garcia, (ed.), et alii, Synodicon Hispanum..., p.12.

81 «De concubina»: «Concubinas uero publicas clericorum monemus sollempniter quod [...] die in antea
clericis publice non cohabitent, alioquin eas presentibus scriptis excomunicamus et excomunicationi subiectas
esse decernimus, et si in concubinatu publico deceserint omni careant ecclesiastica sepultura. Clericos
nichilhominus qui sepulturas talium temere presumpserint interesse ab officio et beneficio suspendimus ac
suspensos esse denunciamus, layci uero excomunicationi subiaceant, et in eodem cimiterio nullus sepeliatur
priusquam ossa talium exhumentur et de cimiterio extrahantur. In ecclesiis etiam diuina oficia minime
celebrentur.», ibidem, p.12.

82 |safas da Rosa Pereira apresenta a sua traducdo/interpretacdo sobre as constituicdes 5 e 6 do Sinodo
de D. Frei Telo, 5 de Dezembro de 1281. De facto, as medidas adoptadas eram bastante punitivas para a
mulher que se envolvesse com os clérigos: «No sinodo de Braga de 1281, o arcebispo D. Frei Telo suspende
do oficio e beneficio todos os clérigos de ordens sacras e beneficiados que tivessem concubinas, quer em suas
casas, quer noutras (Const.5). Para que esta legislacdo fosse mais eficaz, pune também essas mulheres com
grande rigor. Ficariam excomungadas (pena entdo muito gravosa e temida) e seriam privadas de sepultura
eclesiastica, caso morressem na situacdo de concubinato. Se algum clérigo se atrevesse a presidir ao seu
funeral ficava também suspenso; os leigos que nele participassem incorriam igualmente em excomunhao.
Além disso, no cemitério em que fosse sepultada uma dessas mulheres nao poderia haver outro enterramento
sem a remogdo prévia dos despojos mortais, € nas igrejas ndo poderiam celebrar-se os oficios divinos [...]
essas infelizes mulheres ficavam banidas da sociedade e a sua sepultura em lugar sagrado provocaria uma
série de consequéncias tragicas na vida da comunidade cristd.», I. da Rosa Pereira,« A vida do clero...», p.
42.

% Santo Agostinho confessa como enfrentou as tentacdes da carne: «Sem divida, ordenas-me que me
abstenha da concupiscéncia da carne, e da concupiscéncia dos olhos, e da ambi¢do do século. Ordenaste-me
que me abstenha do prazer da carne, e, em relagdo ao préprio matriménio, que tu permitiste, aconselhaste-me
uma coisa melhor. [...] Mas ainda vivem na minha memdria, sobre a qual tanto falei, imagens dessas tais
coisas que 0 meu habito nela fixou, e, embora desprovidas de forcas, vém ao meu encontro quando estou
acordado, mas durante 0 sono, chegam ndo s6 ao deleite, mas também ao consentimento e a um efeito
absolutamente igual.», Santo Agostinho, Confissfes, 22 edicdo, Lisboa, Centro de Literatura e Cultura
Portuguesa e Brasileira, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2004, p.495.
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Item porque todolos christdos devem a viver sem pecado de for|nizio e moormente
os religiosos e o0s clerigos que devem <...>, stabelecemos e mandamos que nemhius
religiosos nem rectores <nem> vigairos perpetuus nem racoeiros nem outro clerigo nemhiu
do arcebispado, de qualquer condigom e stado que seja, que nom tenha barragaa publica, e
0 que a tever se for religioso stabelecemos e mandamos que jazca <no> nosso carcer ata
gue vejamos que fez peendenca do pecado que fez, e se for capelam, racoeiro ou outro
clerigo qualquer, que pague a nés htiu marco de prata em nome de pena, mais sejam teudos
aas penas que som conteudas en dereito e outrossi nas constitices dos nossos antecessores

e nossas que hi sobre esto h4 feitas.*”*

No Sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403,
(Sinodos de Lisboa), na constituicdo 23, refere-se a sentenga de excomunhdo para as
barregds «mantheudas» de homens casados e de clérigos, assim como 0s danos e as perdas
que o pecado da barregania trazia, nomeadamente, relativamente a alma, ao corpo e aos

bens dos homens:

Item, foi per el posta sentenca descumunhom em as abarregdas mantheudas dos
homés cassados e dos clerigos dordés sagras ou beneficiados e dos religiosos e porque os
que as sobreditas coussas fazem e husam dellas pecam gravemente seguese dos ditos maaes

e pecados grandes dapnos e perdas assi das almas como dos corpos e b&es que os homées

ham®

No Sinodo de D. Fernando da Guerra, 1 de Junho de 1430, (Sinodos de Braga)
encontramos a constituicdo «Contra os beneficiados que teem concubinas publicas» em que
as relaces das mulheres com os clérigos séo consideradas pecados de luxdria®®, («Porque
em presenca do muy poderoso Deus assy foy senpre e hé muy avorrecido o pecado da

luxuria e avudo por gramde encujamento que elle per sy antre 0S Sseus primeiros

% Sinodo de D. Gongalo Pereira, 6 de Setembro de 1333, in A. Garcia Y Garcia, (ed.), et alii, Synodicon
Hispanum..., p.50.

% Sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, in A. Garcia Y Garcia, (ed.), et
alii, Synodicon Hispanum..., p.334.

% De notar que o pecado da luxtria surge no Sinodo de D. Diogo de Sousa, 24 de Agosto de 1496
relacionado com as mulheres e com bens considerados supérfluos que existiam nas suas casas: «e nom
soomente se diz luxuria por causa das molheres mas por sobegidoom de qualquer cousa que tenhamos pera
nossas pessoas e casas, sem as quaes podemos onestamente viver, asi como joias, vestidos, casas e atabios
dellas e outras cousas», in A. Garcia Y Garcia, (ed.), et alii, Synodicon Hispanum..., p.407. Deste modo,
as joias e vestidos sdo bens que normalmente estdo associados a vaidade, a sensualidade e a seducdo, como
verificamos também em textos literarios, caso da «Vida de Santa Pelagia», e seus ornamentos e colares de
ouro, cf. Luiz Fagundes Duarte, «Vida de Santa Pelagia», in Ivo Castro, (ed.), et alii, Vidas de Santos de um
Manuscrito Alcobacense, Lisboa, Centros de Estudos Geograficos, Instituto Nacional de Investigacao
Cientifica, 1985, p.21.
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mandamentos a toda creatura geeralmente o defemdeo e o huso desordenado dell.»®’), e as
criticas sdo dirigidas aos clérigos que mantinham as concubinas, apesar das penas contidas

nos canones e das sentencas de excomunhao:

E porque as penas do direito eram pellas dictas pessoas ecclesiasticas muy pouco
temidas e sem as prezamdo mais que se pecado nom fosse elles tiinham conssigo
publicamente molheres com que conthinoadamente perpetravam o dicto pecado. E forom
per alguuns nossos predecessores, desejadores da salvagom das almas de seus subditos,
fectas muitas constitugdoes fulminantes comtra elles e muitas e desvairadas penas muy
regurosas e muy de temer a alma que desejasse sua salvagcom, mais mall pecado o que era
feito por proveito tornou-sse em dapno, por 0 desprezamento e transgressom dos que as
deveram guardar. E creemos que infiindas almas som por ello em perpetua dapnagom
porque algiiuas das dictas constitucboes os legam ipso facto de sentenca de moor

escomunhom. %

Apesar dos esforcos dos eclesiasticos em salvar as almas dos clérigos pecadores, o
ndo cumprimento das constituicdes originou a sua excomunh&o, assim como outras penas

existentes, quer para clérigos com beneficios, quer para os que ndo os tinham:

defendemos que nenhuum cleriguo ou religioso, beneficiado nem d’hordeens sagras do
dicto noso arcebispado, do dia desta publicagom ataa quinze dias primeiros seguintes, nom
tenham manceba nem molher sospeita segumdo o direito manda. E se a teverem e Ihe for
provado, mandamos que por a primeira vez que lhe assy provado for perca a terca parte dos
fruitos que seus beneficios ou beneficio remder ou renderem dhuum anno pera a fabrica de
dicta nossa egreja de Bragaa. E por a segunda vez perca a meetade dos fructos do outro
anno e por a terceira seja suspemsso do officio e beneficio ataa que per nos seja a ello
restituido. E se mais persseverar no dicto pecado, n6s procederemos contra ell como
acharmos per direito. E se forem cleriguos d’ordeens sagras que nom tenham beneficios e
teemdo tall molher como dicto hé, que seja preso por huum més e nom seja solto ataa que
pague por cada vez trezentos reaaes pera as obras da nossa see.”

E apesar das penas atribuidas, as relagdes entre os clérigos e as suas mulheres

concubinas ndo cessaram, como se comprova com a leitura dos varios Sinodos que foram

%7 Sinodo de D. Fernando da Guerra, 1 de Junho de 1430, in A. Garcia Y Garcia, (ed.), et alii, Synodicon
Hispanum..., p.67.

% |bidem, p.68.

% |bidem, p.69.
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sendo publicados. Com efeito, ndo era somente com a concubinagem que a Igreja se
preocupava, pois, os filhos dos clérigos’ eram frequentemente tratados como legitimos, o
que constituia mais um problema que as constituicbes pretendiam resolver e um escandalo
que denegria a imagem da Igreja junto do povo. No entanto, apesar dos pecados cometidos,
a salvacdo da alma dos clérigos concubinarios também era um objectivo da Igreja, como se
verifica no Sinodo de D. Luis Pires, 11 de Dezembro de 1477, (Sinodos de Braga) na

constituicdo 60, «Dos clerigos concubinarios»:

e a cada huum delles que por Deus e por honrra da sancta Egreja e salvagom da <s> suas
almas e por tolher o escandallo do poboo que, esguardando bem a queeda em que jazem, se
alevantem do esterquo e fedor e chamem a graca de Deus que os ajude e esforce, e daqui
avante vivam onestamente e sejam castos e continentes segundo a regra e mandado dos
sanctos canones e al de menos nom tomem molheres nem as tenham publicamente ou, se

as teem, loguo as lancem de sy | de que suspeicom possa ser a vida.”

Deste modo, apelava-se a vida honesta e casta para os clérigos, de acordo com 0s
«sanctos cénones» e ao abandono da vida de pecados sexuais com mulheres,
metaforicamente associada a imundice e sujidade do esterco e do fedor («se alevantem do
esterquo e fedor»). Mais uma vez, mas no Sinodo de D. Diogo de Sousa, 24 de Agosto de
1496, (Sinodos do Porto), determina-se, na constituicdo 15, «Que falla dos clerigos
dordés meores barregueiros», a proibicdo dos clérigos solteiros de terem mancebas’

em suas casas e de casarem com elas:

" No Sinodo de D. Luis Pires, 11 de Dezembro de 1477, na constituicdo 51, as instrucdes sdo claras e
especificas quanto ao comportamento dos clérigos que tratavam os filhos como legitimos: «Que os clerigos
nom se chamem conpadres huuns aos outros nem conssentam seus filhos que os ajudem aa missa nem emtrem
com elles no coro», p.123, e constatamos a preocupagdo do legislador com o modo como os filhos dos
clérigos eram tratados pelos pais que os assumiam como filhos e filhas perante o povo e que os ajudavam nos
servicos liturgicos: «Porém mandamos e streitamente defendemos a todallas perssooas eclesiasticas,
beneficiados e nom beneficiados e a cada huum delles de todo este nosso arcebispado que, se acontecer
alguum delles teer filhos ou filhas, que por honrra de Deus e da | sancta madre Egreja e do estado clerical, se
tenperem e ajam vergonha de seus pecados e em parte de penitencia e satisfagom delles os encobram por sua
onestidade e enxenpllo do poboo e nom lhes chamem filhos nem filhas, mas chamen-os per seus proprios
nomes ou criados ou sobrinhos ou parentes, fazendo-os bauptizar ou criar honestamente e emcubertamente
ministrando-lhes com tenperanga o que ouverem mester. E nom os levem conssiguo aa egreja e muito menos
Ihes conssentam que os ajudem aa missa nem emtrem nem cantem com elles no coro nem em outros divinos
oficios na egreja nem fora della. E damos lhes de consselho que os metam em ordem ou 0s emviem aos
estudos e lhes fagcam aprehender sciencias e principalmente theologia, canones, pera despois servirem a Deus a
aa Egreja cujo pam comerom. E se per ventura nom quiserem emtrar em ordem ou nom forem dados pera
aprender sciencias que emtonces os ponham a alguuns oficios que aprehendam pera per elle viverem.», ibidem,
p. 125.

" Ibidem, p.133.

2 No Tratado de Confisson, refere-se a mancebia das mulheres solteiras, freiras, casadas ou cunhadas :
«solteira da mécebia [...] aquela que esta na mécebia pode seer freira ou casada ou cunhada», p.88.
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per esta presente constituicam estabelecemos e mandamos que daqui em diante os
ditos clerigos solteiros nom tenham notoriamente mancebas em suas casas delles nem
dellas, nem em outra casa algiia, mas que vivam bem e onestamente vida de clerigos
dordés meores solteiros. E os que o contrairo fizerem queremos que paguem por a
primeira vez que no dito erro forem achados dous cruzados douro, e polla segunda
quatro, a terceira oito, pera as obras de nossa see e nosso meirinho. Peo se 0s taaes
clerigos prouver casar com as ditas suas concupinas e dentro de trinta dias as
receberem em face de igreja por suas molheres, queremos que sejam relevados da dita

pena.”

De facto, neste Sinodo, a constituicdo 16, «Dos clerigos de ordens sacras
barregueiros», é clara quanto a posicdo de intervencdo e de puni¢do tomada pelos
legisladores em atribuir penas: «veendo quam priigosa cousa hé a nossa conciencia
nam proveermos sobre tal erro, o qual em nenhiia maneira nam devemos desimular
nem sofrer [...] nam podemos teer escusa passando taaes erros sem averem sua pena,
ou em parte ou em todo»'*, e verificamos a determinacdo do legislador em resolver a
situacdo de pecado criada pelos clérigos, decidindo que o destino das mulheres
mancebas, concubinas ou barregds deveria ser a expulsdo da vida dos clérigos

(lancadas fora) e da comunidade onde viviam:

pollo qual estabellecemos e mandamos que todollos beneficiados, sacerdotes e
religiosos que nesta cidade e nosso bispado vivem ou ao diante viverem, oS quaes
notoriamente tem mancebas ou tiverem que logo as lancem fora de suas casas e
vezinhanca e freiguesia e nam tornem mais pera ellas nem pera acerqua de si, e
tampouco as tenham e governen em casa alheas, nem proprias dellas, nem hindo a suas

casas, e tampouco tomem outras de novo."”

A palavra «barregd» também era utilizada para uma outra realidade social fora
da esfera da Igreja, nomeadamente em relacdo as mulheres solteiras que se envolviam
com homens solteiros e casados, como se constata no Sinodo de D. Diogo de Sousa, 24
de Agosto de 1496, na constituicdo 46, «Que falla dos barregueiros casados», em que a

mulher solteira é acusada de corromper e de violar o casamento («o santo matrimonio

"® Sinodo de D. Diogo de Sousa, 24 de Agosto de 1496, p.364.
™ Ibidem, p.364.
" 1bidem, pp.364-365.
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seja per ellas corrompido e aviolado»), enquanto instituicdo, e de provocar danos
(«usos e gastos illicitos») e escandalos, nomeadamente as esposas legitimas’® que eram

abandonadas pelos marido («serem desemparadas»), ficando deste modo sem sustento:

Item, teendo certa emformagcam como nesta cidade principalmente e assi no bispado vivem
muitas molheres solteiras, as quaes, pospondo sua fama e consciencia, nom soomente sam
contentes de pecar com algiius homés solteiros, mas escolhem teer parte com 0s
casados e folgam de dar aazo como o santo matrimonio seja per ellas corrompido e
aviolado a qual cousa nom soomente ante Deus hé mui grave e dina de muita pena,
mas ao mundo traz grandes danos e escandallos, porque continuamente veemos muitas
honestas e boas molheres por causa destas mancebas serem desemparadas de seus
maridos, e nom soo as leixam quanto ao corpo mas ainda quanto aa fazenda, a qual
com suas barregdas em usos e gastos illicitos despendem, esquecendosse de quanto
amor e obrigagam devem teer a suas molheres por seer o matrimonio sacramento feito

per Nosso Senhor.”’

Apesar de os clérigos barregueiros serem, em alguns casos, penalizados com
multas e o carcere, verificamos que as suas mulheres sofreram penas que podiam ser
bem mais pesadas e que as marginalizaram da sociedade em que viviam. De um modo
geral, a mulher pecadora, (manceba, concubina ou barregd), foi discriminada por uma
sociedade clerical que, a partir do momento em que decidiu proibir a sua existéncia,
ndo deixou de as perseguir e punir. De facto, estas mulheres foram penalizadas com
ameacas de excomunhdo e o pagamento de multas, com o cércere e a expulsdo, quer da
vida dos clérigos, com quem viviam (eram lancadas fora de suas casas), quer da
comunidade onde estavam inseridas, sendo igualmente segregadas depois de mortas,
pois a sua sepultura era impedida em terrenos da Igreja. Eram, de facto, penas duras
que tornavam estas mulheres em exemplos a ndo seguir e, deste modo, a Igreja
transmitia a imagem de estar a controlar uma situacdo que, apesar das penalizagdes e

perseguicOes atribuidas aos clérigos e as barregas, se manteve durante a Idade Média.

"® Segundo Ana Rodrigues Oliveira, a barregania até era tolerada em certas circunstancias: «Parece assim
problematico aplicar a nogdo de ilegitimidade numa sociedade em que a barregania, como adultério
controlado, era uma pratica habitual ndo s6 entre a nobreza como também nos grupos ndo privilegiados e
mesmo, no proprio estamento eclesiastico. Embora a barregania ou mancebia fosse considerada ilicita e
pecaminosa pela moral eclesiastica, ela era tolerada na legislacdo de Afonso X, apresentando-se como mal
menor que evitava a poligamia, se bem que se devesse sujeitar a determinadas normas, sendo uma delas a da
ndo promiscuidade com mulheres vilds, ndo fidalgas.», As Representaces da Mulher na Cronistica Medieval
Portuguesa, (sécs. X1l a XIV), Cascais, Patrimonia Historica, 2000, p.249.

" Sinodo de D. Diogo de Sousa, 24 de Agosto de 1496, pp.389-390.
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2.2. Mulheres luxuriosas, adulterinhas e forniqueiras

Muchos son los ofigios dafiosos, donde viene dafio e mal a
las almas. E aquellos que usan estos tales oficios son las
mugeres del siglo, que aluegan sus cuerpos para malos
oficios e torpes.

Martin Pérez, Libro de las Confesiones

Relativamente as Constituicbes Sinodais, constatdmos que uma das
preocupacdes dos legisladores consistia em erradicar a presenga das mulheres da vida
dos clérigos. Deste modo, os Sinodos tinham uma vertente pedagdgica que visava
disciplinar os clérigos desregrados e incutir-lhes a responsabilidade de serem modelos
de castidade e de abstinéncia.

Verificamos que os pecados de mulheres estdo associados as relacGes de

natureza sexual’®

que estas mantinham com homens religiosos (apesar das penas
atribuidas), quer como suas barregds ou mancebas. Quanto ao Libro de las Confesiones,
0s pecados de mulheres estdo relacionados com um conjunto de comportamentos
luxuriosos, tais como o adultério e os «fornizios», que se afastam do modelo de
comportamento que se pretendia transmitir, ou seja, a mulher submissa’® e sem qualquer
poder de decisdo sobre o seu corpo e vida amorosa. Tendo em conta a gravidade do pecado
da luxdria, constatamos que o legislador orientava o confessor no sentido de este
demonstrar, durante o acto da confissdo, prudéncia ao abordar os homens e as mulheres

sobre este pecado, como se verifica na constituicdo 20, da | parte, («Del pecado de la

"8 Com o passar do tempo, foram-se divulgando reflexdes e comentarios dirigidos aos confessores, em que 0s
moralistas mais austeros criticavam a busca do prazer no acto sexual, mesmo quando era praticado com o
cOnjuge, passando a ser considerado pecado mortal, cf. M. Ansejo Gonzélez, «Integracién y exclusion...»,
p.192. Ainda segundo Maria Ansejo Gonzélez: «Tampoco el acto sexual era licito si tenfa lugar durante las
fiestas sagradas, sus visperas o en los dias de ayuno y abstinencia, si bien en ese caso se tomaria como un
pecado de incontinencia.Cuando hubiese ocurrido en un lugar sagrado la falta seria de pecado venial, si es
que no hubiera otro lugar», ibidem, p.192.

8 M. Pérez, Libro..., p.582.

™ No Libro de las Confesiones, refere-se as palavras de Santo Jerénimo, retiradas das Escrituras: «La muger
casada, otrosi, non puede fazer limosna sin mandado de su marido, ca diz la Escriptura que el marido es
cabeca de la muger e deve ser obediente a su marido en las cosas honestas e sin pecado, asi commo el marido
deve ser obediente a la su cabega, que es Jesuchristo», p.73, De facto, a imagem do marido ser a cabeca da
mulher remete para a obediéncia que esta deveria prestar-lhe, assim como o marido deveria obedecer a Jesus
Cristo. Deste modo, verificamos que a mulher casada néo tinha autonomia para dar uma esmola («limosna»)
sem a permissdo do marido, e era considerado pecado quando a mulher dava esmola contra a vontade do
marido, havendo apenas trés excepcdes: quando a mulher possuia bens pessoais sobre os quais 0 marido nao
tinha poder; quando decidia dar esmola a partir dos bens que guardava, por exemplo, péo e vinho, mas com
«mesura» e «cordura», ibidem, p.74, ou seja, comedimento e prudéncia e ap0s avaliagcdo das necessidades
dos pobres, ou quando constatava algum perigo de morte por falta de comer, beber ou de vestir.
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luxuria. Las preguntas que se deven fazer deste pecado e que se fagan com cordura»®),
nomeadamentre nas palavras utilizadas, de modo a ndo sugerir pensamentos que poderiam
leva-los efectivamente a tentagcdo e ao pecado ou a ndo confissdo, por vergonha dos seus
pecados («e guarda non le digas tu destas torpedades ninguna cosa»™, «E non demandes
mas descubierto de tales cosas, ca es muy grand peligro, salvo que lo esforgaras com
buenas palabras e honestas la persona que non encubra nada por verguenca.»®).
Relativamente as perguntas que o confessor deveria fazer, sabemos que deveriam de ser
idénticas para ambos o0s sexos, representativas do envolvimento e da participacdo dos dois
sexos nos pecados de luxdria: «demandaras en este pecado e en todos los otros, e son estas
generalmente: quien peco, que pecado fizo e do lo fizo e a quien o con quien lo fizo,
quantas vegadas e por que e commo e quando; [...] E demandaras esas mismas cosas a la
muger»®®. Assim, competia ao confessor indagar®, por exemplo, se o homem fazia
«fornigio» com mulher solteira, casada, ou virgem; se a mulher tinha sido tomada por forca
Ou Se «por arte 0 por engafio»®; se houvera promessas de casamento; se fora tomada sem o
consentimento dos parentes, se havia lacos de parentesco entre si®, se era cunhada ou
religiosa; ou apenas mulher com voto de castidade e se envolvera alguma mulher em «amor
malo»®’, se praticara o pecado da luxtria em noites e em dias de festas, e quais, ou se em
dias de jejum; se em lugar sagrado, e em qual, e se em tempo de sangue menstrual® («Si en

tienpo e la sangre fluxo».%).

8 Ibidem, p.47.

8 Ibidem, p.48.

8 Ibidem, p.49.

8 Ibidem, p.48.

8 Lembramos que em Tratado de Confissom era pecado grave a relagdo fisica com virgens e vilvas, sob
pena de o homem ter de casar com a mulher com quem pecara. Através da lista de «pecadoras»,
sabemos que 0 homem cometia pecado com casadas e solteiras, pecado agravado pelo facto de a mulher
ser da sua familia, «per uemtura sera sua parenta ou cunhada [...] moura ou iudia», p.47. Verificamos
que a peniténcia era igual para 0 homem e para a mulher.

& M. Pérez, Libro..., p.47.

% |bidem, p.47. Verificamos que as mulheres que tenham pecado com parente devem jejuar vinte e um anos e
jamais tornar a este pecado.

¥ Ibidem, p.48.

8 |deia presente ja no Livro do Levitico: «Se um homem tiver relagdes com a mulher menstruada, a impureza
dela atingi-lo-4, e ele ficard impuro durante sete dias.», 15, 24. Ainda no mesmo Livro se refere: «Se um
homem dormir com uma mulher durante a menstruacdo, e tiver relacfes sexuais, descobrindo a fonte do
sangue, os dois serdo eliminados do seu povo.», 20, 18.

8 M. Pérez, Libro..., p.48. Segundo Jacques Le Goff e Nicolas Truong, a inferioridade da mulher advém da
sua menstruacdo e as relagdes sexuais durante este periodo eram a causa da lepra nos seus filhos: «Uma das
muitas razBes da situacdo de relativa inferioridade da mulher na ldade Média é imputivel as suas
menstruacBes, embora Anita Gueneau-Jalabert observe que a teologia medieval ndo retomou os interditos
lancados pelo Antigo Testamento sobre as mulheres menstruadas. Transgredir o interdito eclesiastico que
impede os casais de copular durantes as regras da mulher teria como consequéncia dar vida a criangas com
lepra, «doenca do séculox», diriamos hoje, que encontra ai a sua explicacdo mais corrente. Também o esperma
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Ainda relacionado com o pecado da luxdria, encontramos a referéncia a homens e
mulheres que viviam do canto e das dangas, mas cuja actividade estava associada ao amor

«torpe e suzio» e «malox»:

son otros omes e mugeres que cantan sin instrumentos, quebrantando sus cuerpos e
saltando e tornayrando , endoblando sus cuerpos e torgiendo los ojos e las bocas o faziendo
otros malos gestos e villanias de amor torpe e suzio [...] Todos estos tales juglares e
juglaresas, cantadores e cantaderas que tienen oficio del diablo para engender los omes e

mugeres en amor malo, todos son estriones e biven en grand peligro®

As jogralesas e cantadeiras surgem-nos como mulheres que exibiam o corpo,
chamando a atengdo dos homens e das mulheres e eram acusadas de terem oficio do diabo,
pois induziam os espectadores ao «amor malo», ou seja, através dos movimentos dos seus
corpos, olhares e gestos, suscitavam nos homens e mulheres pensamentos sujos
relacionados com o desejo carnal. Ndo nos podemos esquecer da presenca das jogralesas e
cantadeiras na poesia trovadoresca, nomeadamente em alguns cantares de escarnio e, por
exemplo, a satira de Pero da Ponte contra Maria Peres, a Balteira, famosa cantadeira e
bailarina das cortes de Fernando 111 e Afonso X, cuja vida dissoluta proporcionou a criagdo
de muitos escarnios.*

Na constituicdo 139, Il parte, do Libro de las Confesiones, refere-se o pecado da
vaidade, que esta intimamente relacionado com o corpo, e as mulheres cujos oficios sdo

responsaveis pelo incentivo ao pecado de «vanidat» e «loganias»:

¢ sujo. A sexualidade, associada a partir do seculo XII ao tabu do sangue, é pois o0 auge da depreciacao
corporal.», Uma Historia do Corpo na Idade Média, Lisboa, Editorial Teorema, 2005, p.34.

% M. Pérez, Libro..., pp.445-.446.

°! Recordemos, por exemplo, uma cantiga de escarnio de Pero da Ponte (Lapa 358): «Maria Pérez, a nossa
cruzada, / quando veo da terra d’Ultramar, / assi veo de pardom carregada [...] E o perdon é cousa mui
precada / e que se devia muit’ a guardar; / mais ela nom & maeta ferrada / em que o guarde, nena pod’aver, /
ca pois o cadead’ en foi perder, / sempr’ a maeta andou descadeada», Manuel Rodrigues Lapa, Cantigas
D’Escarnho e de Mal Dizer dos cancioneiros medievais galego-portugueses, 22 edicao, Coleccion Filoldxica,
Editorial Galaxia, 1970, p.530. Segundo Elsa Gongalves e Maria Ana Ramos «a cantiga estd construida sobre
um equivoco baseado no duplo sentido da palavra-chave (maeta), a qual significa, sim, mala, bad, mas é
também metéfora obscena para designar o sexo da mulher.», Elsa Gongalves, (apres. crit., selec¢do e notas) e
Maria Ana Ramos, (crit. de transcricdo), A Lirica Galego - Portuguesa, 2% ed., Lisboa, Editorial
Comunicacéo, 1985, p.191. Manuel Rodrigues Lapa apresenta uma cantiga obscena (Lapa 25), escrita pelo rei
Afonso de Castela e de Leon, dirigida a Domingas Eanes, uma soldadeira que tera tido um duelo sexual com
um cavaleiro, do qual saiu vencedora, mas chagada com mal venéreo: «Domingas Eanes ouve sa baralha /
con tiu genet’, e foi mal ferida; / empero foi ela i tan ardida, / que ouve depois a vencer, sen falha, / e, de pran,
venceu bdo cavaleiro; [...] venceu ela; mais [log’] o cavaleiro / per sas armas o fez: com’ er’ arteiro, / ja
sempr’ end’ ela seera esmalhada.», M. Rodrigues Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.46.
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E en tales oficios que son con dafio e poca pro, dizen los doctores que biven las mugeres
que fazen e venden pinturas e entalladuras vanas, que non son sinon para mirar los ojos e
para vanidat, otrosi las que fazen e venden coronas garridas e frontales, e otrosi las que
fazen tocas mucho conpuestas e garridas e loganas, otrosi las que fazen atarradillas garridas
e las venden, e otras cosas tales que non son sinon para loganias e para paresgerse las

mugeres.”

Estas mulheres vendiam pinturas®® que eram utilizadas como cosméticos - as
mulheres untavam-se com pdés e cores («las otras colores e congillas e unturas e polvos con
que se afeytan e se untan las mugeres»®) - faziam grinaldas e toucas garridas® que
levavam ao pecado, uma vez que despoletavam nas mulheres e nos homens o pecado da
luxdria®. Assim, a adoragdo da sua formosura e beleza fisicas era considerada pecado uma
vez que a mulher amava mais o seu corpo do que a Deus e, ao enfeitar-se, provocava nos

homens o desejo e a cobica:

E si alguna muger tanto se ama afeytar o tanto ama la su fermosura que sabe que los omes
pecan en ella cobdiciandola para pecar, e non la querria perder nin la querria asconder, nin
de delante dellos se desviar, 0 non querria por eso dexar de se afeytar, sefial es que mas
ama aquella fermosura que a Dios, ca por averla o guardarla o demostrarla, consiente en los

mandamientos de Dios quebrantar.”’

Relativamente as relagdes sexuais entre os conjuges, Sdo Paulo, na primeira carta
aos Tessalonicenses, demonstrava a sua preocupa¢do com o relacionamento intimo na

vida conjugal e:

%2 M. Pérez, Libro..., p.448.

% Cabe ainda salientar que, e de acordo com Georges Duby: «E banal, & época, entre os homens da Igreja,
condenar os cosméticos. Desagradam a Deus, o qual, é bem sabido, proibe que se deforme o corpo humano
que ele moldou com as suas maos: pintada «de branco ou de vermelho», ja ndo reconhece a sua criatura.», As
Damas do Séc. XIlI, 3. Eva e os Padres, p.14.

% M. Pérez, Libro..., p.448.

% Deste modo, era também pecado costurar acessérios garridos que chamassem demasiado a atencio:
«Otrosi, las que labran de seda o labores de lana escogida, non deven fazer tales labores vanas, asi commo
cintas muy loganas e bolsas, luvas, cabecadas pintadas e garridas e coloradas, e brocales e otras obras vanas,
ca en todo esto espienden su tienpo en balde e con tales trabajos nunca avran galardon, e con tales
entenciones los podrian fazer que seria pecado mortal», ibidem, p. 452.

% Apresentamos o exemplo retirado de «Vida de Santa Pelagia», sobre a vaidade de Pelagia enquanto jogresa
ou mulher publica: «Quantas horas / pensades que esta molher esta dentro & ssua ca / mara, & sse ornamentar
a affectar, lavando e / affremosentando seu rrostro, untando-o de m / uitos e desvayrados unguétos pera seer
dese /jada de todos e parecer bé ao mundo e nd / seer nem pareger torpe e fea aos seus am / ados, que oje

parece e cras nd som?», L. F. Duarte, «Vida de Santa Pelagia», p.21.
M. Pérez, Libro..., p. 592.
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prega contra a luxuria nas relagdes sexuais, que impliqguem abuso do corpo da mulher:
“Que cada um saiba usar com dignidade e respeito o corpo que lhe pertence” (1 Ts
4:4). Foram estas palavras, cuja conotacdo semantica pode ser entendida como ‘a
mulher que lhe pertence’, que deram azo a assercdo abusiva de que a esposa é
propriedade do marido. Outra possibilidade de interpretacdo seria que S. Paulo estaria
a se referir, de forma eufemista, ao papel da esposa nas relagBes sexuais com 0 marido.
[...] Para o Apdstolo, uma vida santificada consistia no repudio a todo o tipo de
imoralidade, como tratar a mulher com luxdria ou cometer adultério com a mulher de
outro homem. Deste modo, S.Paulo faz a apologia das relagGes santificadas no
casamento, repudiando as demais. O casamento cristdo deve assim ser diferente,
baseado numa relacdo sexual estavel e santificada, o que, para as esposas da época,

significava maior estabilidade no matriménio.*

Deste modo, S. Paulo apelava para a dignidade e o respeito na relagcdo sexual no
casamento®, e repudiava quaisquer imoralidades relacionadas com a luxdria e o

adultério™. No seguimento do que este autor preconizava, em Tratado de Confissom,

101

verificamos a autorizacdo da relacdo sexual apenas para a procriacdo™ («ltem quem iaz

com sua molher com emtencd // de fazer fylhos ou se Iho ela demédda e nom tem outra

102
)

maneyra, nom peca»~ ‘), sendo considerado pecado em outras circunstancias,

nomeadamente em «fornizios»'*® ou quando se cometesse incesto com parentes.'®*

% M. Z. Gongalves de Abreu, O Sagrado..., pp.109-110.

% De acordo com S&o Paulo: «Todavia, para evitar a imoralidade, cada homem tenha a sua esposa, e cada
mulher o seu marido. O marido cumpra o dever conjugal para com a esposa, € a esposa faca 0 mesmo com o
marido. A esposa nao é dona do seu préprio corpo, mas sim o marido. Do mesmo modo, 0 marido ndo é dono
do seu préprio corpo, mas sim a esposa. Nao se recusem um ao outro, a ndo ser que estejam de comum acordo
e por algum tempo, para se entregarem a oragdo; depois disso, voltem a unir-se, a fim de que Satanas néo os
tente por ndo poderem dominar-se.», 1 Corintios, 7, 2-5.

190 Desde o0 século X1V, como consequéncia da crise demogréafica, condenou-se toda a actividade sexual que
ndo fosse dirigida & procriagdo. Assim, desejar os filhos e ao crid-los no amor de Deus, o casal realizava um
acto de piedade, e preservava-se do adultério, sendo também considerado uma prova de caridade, cf. M.
Ansejo Gonzélez, «Integracion y exclusion...», pp.192-193.

101 A posicdo adoptada pela Igreja, face a sexualidade no casamento, acaba por se apresentar contraditria, ao
permitir as relagBes sexuais apenas com a finalidade da procriagdo, pois a fornicacdo era proibida. Segundo
Georges Duby: «Todavia, posto que os humanos, infelizmente, ndo se reproduzem como as abelhas,
precisando para tal de copular, e, porque entre as ciladas armadas pelo demdnio ndo existe pior que 0 uso
imoderado dos 0rgdos sexuais, a Igreja admite o casamento como um mal menor. Ela adopta-o, institui-o — e
com tanto mais desembaraco quanto o vé admitido, adoptado e instituido por Jesus — mas sob a condigdo de
servir para disciplinar a sexualidade, para lutar eficazmente contra a fornicacdo.», George Duby, A Idade
Média uma ldade do Homem, Lishoa, Editorial Teorema, 1990, p.16.

192 Tratado de Confissom, p.49.

103 Recorde-se que o pecado da luxuria era também cometido nas igrejas onde «se fazem muitos pecados de
luxuria», Sinodo de D. Fernando da Guerra, de 1 de Junho de 1430, p.99.

104 A titulo de exemplo, lembro a narrativa «De d@ iohdne m&edez de briteiros e dos que del decenderd», no
Livro de Linhagens do Conde D. Pedro, a prop6sito dos lacos de consanguinidade entre primos filhos de
irméos que ocasionou a dissolucdo do casamento: «E esta dona Leonor foi casada c6 Marti anes de briteiros
filho de Marti anes e de dona bréca lourégo. e ouuerd hiia filha que ouue nome dona [...] e partios a sancta
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Tendo em conta que 0s textos normativos foram escritos a pensar nas perguntas
dirigidas aos homens, poucas sdo as que estdo direccionadas especificamente as mulheres e
aos seus pecados; no entanto, verificamos, em Tratado de Confissom, relativamente ao
sexto mandamento (ndo fornicar), que o confessor deveria de colocar dezasseis questdes a
quem se confessasse e que apenas uma era dirigida a mulher: «fa primeyra com quem fez
adulterio. YA segunda gquantas uezes e c0 quaes pessoas. E se for molher a que se confessa
pregiitelhe se ouue alguii auer dalguii homem que perteecese a ygreia ou a mosteiro» %,
reflectindo, assim, a preocupacéo de verificar se o adultério’® feminino se consumava com
algum clérigo’®, pois as relagdes das mulheres com os clérigos levantavam também
questBes econdmicas, relativas aos custos de suportar as concubinas, e a consequente
delapidacéo dos bens da Igreja.

Ainda relativamente ao adultério’®, constatamos que, no Libro de las Confesiones,
(constituicdo 171, Il parte), esta subjacente a prudéncia que o confessor tinha de manifestar
quando abordasse este assunto, pois se 0 pecado do adultério praticado pela mulher ndo
fosse do conhecimento publico, o confessor ndo poderia expd-la e dar-lhe uma peniténcia
publica: «penitencia publica non se deve poner por pecado ascondido, ca podria por tal
penitencia ser descubierto el pecado [...] mas deve el confesor al pecado ascondido dar

penitencia ascondida»'®

, pois: «si una muger fizo adulterio ascondido, ascondida
penitencia deve fazer e atan escondida que aun su marido non pueda venir a sospecha»'?, e
a peniténcia deveria ser escondida, de modo a que o marido ndo suspeitasse da traicdo. A
discricdo sugerida pelos legisladores em proteger a mulher do escandalo publico reflecte
algumas preocupacdes face a um pecado considerado tdo danoso. A Igreja transmitia,

assim, a preocupacdo de Jesus face ao adultério e o fim de um casamento, pois 0s homens

egreia per sentenca porque eram segundos coyrmados e sijam em pecado» Teresa Brocardo, (ed.), Livro de
Linhagens do Conde D. Pedro, Edicdo do fragmento manuscrito da Biblioteca da Ajuda (século XIV),
Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2006, p.69.

195 Tratado de Confissom, pp.39-40.

196 Como reitera a autora Cristina Segura Graifio: «El peligro que suponia el adulterio, el mas grave pecado
que puede cometer una mujer, se debe a que podia dar lugar a que recibiera la herencia familiar un individuo
que fuera hijo de otro hombre. Por ello, para mantener el patrimonio de forma segura dentro de la propia
descendencia, se castigaba el adulterio duramente por la Iglesia y por la ley civil. ElI que un hombre casado
mantuviera relaciones con otra mujer que no fuera la suya legitima no suponia menoscabo en la sucesién, por
otra parte, el reconocimiento a los hijos bastardos fue algo frecuente. Por ello, la ley no trataba el adulterio de
la misma manera para los hombres que para las mujeres.», C. Segura Graifio, «El pecado...», p.223.

970 Tratado de Confissom também apresenta perguntas que o confessor deveria fazer aos religiosos,
verificando-se a preocupacdo com os pecados cometidos com as mulheres: «Se olhou as molheres com
maa emtécom [...] Se apalpou as molheres c6 desonestidade e com maao deseio», p.42.

1% De acordo com o sexto mandamento: «N&o cometas adultério.», Exodo, 20, 14.

109 M. Pérez, Libro..., p.495.

19 Ihidem, p.496.
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ndo deveriam separar o que Deus uniu**! e o adultério era ndo somente da responsabilidade
da mulher (como na tradicdo judaica), mas também do homem, que o praticava, por
exemplo, quando olhava para uma mulher com mas intengdes («Ouvistes o que foi dito:
“N&o cometeras adultério”. Eu, porém, digo-vos: todo aquele que olha para uma mulher e

deseja possui-la, j& cometeu adultério com ela no coragéo.»''?

) e, deste modo, o assédio
masculino levava a mulher a pecar*®. Lembramos, mais uma vez, as palavras de Jesus face

a uma mulher que cometera adultério:

Colocaram a mulher no meio e disseram a Jesus: «Mestre, esta mulher foi apanhada
em flagrante a cometer adultério. A lei de Moisés manda que estas mulheres devem ser
apedrejadas. E Tu, que dizes?». Eles diziam isto para por Jesus a prova e terem um motivo
para O acusar. [...] Entdo Jesus levantou-Se e disse: «Quem de vos ndo tiver pecado, atire-
Ihe a primeira pedra.***

Assim, Jesus procedeu a um duplo julgamento: ndo deixou de julgar a mulher
culpada e julgou «os homens que a acusavam, ao insinuar que todo aquele que censura
deve ser incensuravel»'**.

De facto, em Tratado de Confissom, ainda relativamente ao adultério feminino,
verificamos a existéncia de uma circunstancia excepcional em que a culpa do adultério
cometido pela mulher era atribuida ao homem, pois, quando 0 marido ndo quisesse «jazer»
com a mulher, e esta procurasse a companhia de outro homem, o pecado era apenas
atribuido ao marido («Item se o marido nd quer iazer com sua molher quando ela quiser e

116

ela uay iazer com outrem todo este pecado fica a0 marido» ), no entanto, 0 mesmo nao

acontecia quando a mulher abandonava o seu marido por outro homem, pois era

11 Sobre este assunto ver a interpretacdo de Maria Zina Gongalves Abreu: «Ao falar de uma unifo conjugal
indissoltvel, Jesus tinha em mente essas mulheres, desdenhadas e maltratadas. Ele ensina os homens a
procurarem a felicidade numa unido conjugal, na qual padr8es dubios de moralidade néo teriam lugar. Era um
ensinamento verdadeiramente revolucionario para o seu tempo. Aos seus discipulos, que o abordaram sobre a
mesma questao, Jesus respondeu: “Todo 0 homem que se divorciar da sua mulher e casar com outra, comete
adultério contra a primeira. E, da mesma forma, se uma mulher se divorciar do marido e casar com outro
homem, também comete adultério” (Mc 10:11-12).», M. Z. Gongalves. Abreu, O Sagrado..., p.85.

112 Mateus, 5, 27-28.

3 Segundo Maria Zina Gongalves de Abreu: «O que Jesus sublinha ndo é a fraqueza do homem face &
tentacdo que a mulher representa, mas o assédio masculino que leva a mulher a pecar.Temos, portanto, uma
postura antitética, em que ha um deslocamento da culpa pelo adultério da mulher para o0 homem, e uma
consideracéo especial pela mulher.», M.Z. Gongalves Abreu, O Sagrado ..., p.85.

14 Jodo, 8, 3-7.

115 M. Z.Gongalves Abreu, O Sagrado..., p.86.

116 Tratado de Confissom, p.49.
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denominada de «adulterinha» e «forniqueira», («a maa molher que leixa seu esposo ou
117)

marido e se uay c0 outro he chamada adulterinha, e forniqueira»
Como consequéncia do adultério das mulheres, encontramos outros pecados, como,

por exemplo, a mentira® que a mulher adGltera utilizava quando engravidava fora do

119 120

casamento " e apresentava o filho como se fosse do marido™", sendo assim responsavel

por esse filho vir a herdar bens que ndo eram seus por direito; ndo poder ser clérigo («ca

fijo de adulterio non puede ser clerigo.»**

) e poder vir a casar com parentes da parte do
verdadeiro pai, («si quisiere casar, podra casar con parienta o con cufiada de parte del
padre»*?). Os filhos indesejados eram também vitimas de abortos ou de infanticidios'?,

que constituiam infracces ao quinto mandamento: ndo matards. No Libro de las

Y7 Ibidem, p.89.

'8 Ferndo Lopes reflecte sobre os filhos que ndo sdo dos maridos e refere como a Rainha dona Leonor
enjeitou um eventual filho de seu marido com uma mulher casada: «Aimda mais venho a outra rrazom, posto
que mimgua aqui nom faca; e digo, que toda molher que he emfamada que faz malldade a seu marido, e desto
he pubrica voz e fama, que os filhos que della nagem, o dereito presume e ha por sospeitos, que podem seer
nom de seu marido; ca pois ella com dous dorme, mui mall sera certa de quall delles emprenha. E per esta
rregra fez hiia vez a Rainha dona Lionor a elRei dom Fernamdo, que nom tomou por seu filho huli cachopo
que pario hiia molher casada com que elle dormira, o quall ell ja tomava, sem poer mais duvida, cuidamdo
pouco em tall cousa; e a Rainha que neeste feito era mais sages, pregumtou a molher por o tempo que ouvera
da dormida de seu marido com ella, ataa que elRei com ella jumtara; e achou que fora tam pouco espaco, que
nd avia poder de seer certa cujo era aquell filho, e desta guisa Iho fez emgeitar», Ferndo Lopes, Croénica del
Rei Dom Jodo | de boa memoria e dos Reis de Portugal o décimo, (org. Anselmo Braamcamp Freire), Parte
Primeira, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1977, p.349. Interessante a critica que Ferndo Lopes
também faz & Rainha dona Leonor, que tinha a fama de néo ser leal a seu marido e de, consequentemente, a
filha poder ndo ser de seu marido, o rei dom Fernando, e vir a herdar bens que ndo seriam dela por direito:
«pois que o dereito a tem por sospeita, por seer filha de madre nom casta. Ca nom devemos nos tomar por
herdeira, pessoa duvidosa que rreine sobre nos, mas muito ¢erta e sem sospeita; pois como faremos nos ¢erto,
0 que o dereito ha por ingerto?», ibidem, p.349.

119 Encontramos, na poesia trovadoresca, cantigas de escarnio e de maldizer em que a figura do marido traido,
que cria o filho do amante, é ridicularizada, como se verifica na cantiga de Pero da Ponte, (Lapa 357): «E vos
mentes non metedes, / se ela filho fezer, / andando, como veedes, / con algun peon qual quer, / a qual tempo
vemos ja, / alguen vos sospeitard / que no filho part’ avedes?», M. R. Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.529;
de Airas Perez Vuitoron (Lapa 76): «E, Don Bernaldo, se 0 non sabedes, / quero-vos eu dizer quant’end’oi:
/molher tragedes, com’eu aprendi, / que vos foden, e de que ficaredes / con mal escarnho, se vos emprenhar /
dalgun rapaz e vos depois leixar / filho doutro, que por vosso criedes.», ibidem, p.127, e de Joan Garcia de
Guilhade (Lapa 212): «E ja me nunca temerd, / ca sempre me tev’ en desden; / des i ar quer sa molher ben / e
ja sempr’ i filhos farg; / si quer trés filhos que fiz i, / filha-os todos pers si: 0 Demo lev’o que m’en da!»,
ibidem, p.324.

1200 Sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, (Sinodos de Lisboa), na
constituicdo 3, apresenta-nos a mesma situagdo: «aquellas que ouveram filhos doutrem e nom de seus maridos
e dan-nos a seus maridos por seus filhos e fazen-nos ser herdeiros em prejuizo dos filhos liidimos.», p.321.

121 M. Pérez, Libro..., p.67.

22|bidem, p.67.

123 Georges Duby, a propésito de infanticidio, refere que em Decretum, do bispo Burchardo de Worms, do
século XI, o confessor deveria perguntar: «Fizeste o que certas mulheres tém o costume de fazer quando
fornicam e querem matar o que trazem? Actuam para expulsar o feto da matrix, seja com maleficios seja com
ervas. Assim matam e expulsam o feto ou, se ainda ndo conceberam, fazem o que for preciso para ndo
conceber [...] Foi por pobreza, por dificuldade em alimentar a crianga, ou por fornicagéo e para esconder o
pecado? [...] Mataste voluntariamente o teu filho ou a tua filha? [...] deixaste-o morrer por negligéncia? [...]
Asfixiaste o teu filho sem querer com o peso da tua roupa [...] Encontraste-o asfixiado perto de ti na cama
onde te deitas com o teu homem?», As Damas do Séc. XII, 3. Eva e os Padres, pp.25-26.
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Confesiones, encontramos duas referéncias a este pecado que era cometido pelos homens e
pelas mulheres, nomeadamente na constituicdo 20, | parte: «Demandaras a los omes e a las
mugeres que han miedo de ser descubiertos del pecado que les contesge, si destorvaron
fructo o si procuraron que la criatura non viniese a luz, o si vino a luz, si lo guardaron o
non.»*** em que os homens e as mulheres eram inquiridos sobre a sua responsabilidade®
em provocar a morte da crianga no ventre da mulher ou depois de nascida, como se verifica
novamente na constituicdo 133, | parte: «si mato criatura en el vientre dentro o despues que

fue nascida e antes que fuese bateada, que es mayor pecado»'?®

127

(o pecado era agravado se a

morte da crianca fosse provocada antes de ser baptizada™"), ou a constituicdo 49, 111 parte:

E quien mata fijo despues que es nascido, ha de fazer siete afios de penitencia. E
quien mata fijo en el vientre antes que sea nascido, si el padre e la madre son casados, han
de fazer siete afios de penitencia, e despues nunca esten sin ella; e si non eran casados,
fagan penitencia de tres afios. E quien procura mover o echar el congebimiento antes que
sea bivo, o procurare por que fructo non sea congebido, faga penitengia, segund algunos, de
uno afo, e, segund otros, de tres afos. E tales penitencias han de fazer los que tales cosas
mandan o ensefian, si a sabiendas lo mandan o lo ensefian a aquellos o aquellas que las

fazen,'?

Quanto a outros pecados sexuais, verificamos que o «pecado sodomitico», (ou

129

contra natura ") surge no Tratado de Confissom como um pecado cometido pelos homens

e pelas mulheres:

124 M. Pérez, Libro..., p.49.

125 Quanto as peniténcias, no Tratado de Confisson, quem matasse o seu filho levava uma peniténcia de trés
anos de pendenca e um a pdo e agua («Item quem matar seu filho e for bautizado faca tres anos peemdéca e
huii a pam e augua», p.52) e no Libro de las Confesiones, a peniténcia oscila entre os sete anos, para os filhos
depois de nascidos ou dentro do ventre, mas com os pais casados, e trés anos se ndo fossem casados, p. 603.
125 Ihidem, pp.176-177.

127 De acordo com Maria Jodo Branco: «Mal a crianga nascia, era necessario que fosse baptizada, para poder
de facto nascer para a possibilidade de vida eterna. A vida, que é sagrada, devia ser respeitada. Com efeito
existe a proibigdo explicita do aborto como atentado a Deus e como crime. Para os legisladores
quatrocentistas, o baptismo devia ser feito 0 mais cedo possivel. No entanto, este principio nem sempre foi
assim assumido. Essa é a razao pela qual, neste aspecto, no século VI, as preocupacdes diferem muito das do
século XV, na medida em que no primeiro caso se referem baptismos de adultos, na sua maioria, e no
segundo ja se considera o de criangas recém-nascidas.», Maria Jodo Violante Branco, «Norma e desvio:
comportamentos e atitudes face ao sagrado na diocese bracarense (séculos VI-XVI)» in Actas do
Congresso Internacional sobre o 1X° Centenario Comemorativo da Dedicagdo da Sé de Braga, Braga,
1990, vol. 11/2, pp.139.

128 M. Pérez, Libro..., p.603.

129 Ana Isabel Carrasco Manchado esclarece-nos sobre a origem da designacdo contra natura: «Es preciso
indicar, en primer lugar, que el pecado contra natura es una invencion de la Edad Media, y méas en concreto
de la Edad Media en la fase casi central de su historia. Como tal pecado no existia en el cristianismo antiguo,
lo cual no quiere decir que algunas de las practicas que recibieron tal denominacion no fueran
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Se uard se poser com molher, ¢d aquele stormento que sode a fa-//zer as molheres para
comprir sua maldade tal pena sofra como aquel que fez pecado sodomitico, e a molher que
pecado sodomitico sofrer. **

E no Libro de las Confesiones, aos homens e mulheres casados eram feitas
perguntas sobre o pecado contra natura: «Si ovo alleganca a alguna muger commo non
devia, mayormente contra natura, e esto tanbien lo demandaras a los casados, ca, segund
dize sant Geronimo, los casados pueden ser tan desordenados que pecaran

mortalmente.»*3

, transmitindo-se a ideia de que o pecado contra natura era consequéncia
de amores «desordenados»'*2.

Relativamente & homossexualidade feminina'*®, e sequndo Cristina Segura Graifio,
as suas referéncias nos textos religiosos séo escassas*>*, como também se comprova com a
leitura do Tratado de Confissom, no qual sé encontramos a seguinte referéncia e respectiva

peniténcia’®*:

E da molher que iouuer cd outra molher ¢6 aquel estormé&to que fazé as molheres, iaitie sete
coresmas a primera a pd e agoa. E a molher que esto sofrer doutra molher iaitie .v.
coresmas a prymeyra a pam e agoa e as solte per cartas e as outras segtido madar seu bispo
e iailie as sestas feyras a pam e agoa tirddo dia de natal e de Sdcta Maria que coma uidda de

coresma.™*®

consideradas moralmente reprobables y pecaminosas.», Ana Isabel Carrasco Manchado, «Entre el delito y el
pecado: el pecado contra naturam», in Ana Isabel Carrasco Manchado e Maria Del Pilar Rabade Obrad6
(coord.), Pecar en La Edad Media, Madrid, Silex Ediciones, 2008, cap.5, p.114.

130 Tratado de Confissom, p.51.

B M. Pérez, Libro..., pp.48-49.

320 pecado contra natura foi considerado o pior dos pecados sexuais, como se verifica em Castelo
Perigoso: «Ainda he de saber que em luxuria pecam os homées e as molheres contra natura, que he o mais
espantoso e o mais avorregivill pecado de todos os outros, como e em que maneiras e em quantas, aqueles e
aquellas que o fazem o sabem. Mes eu me callarey porque de tam vill e tam fedorento pecado néhiiu nom
deve /IXv/ fallar, que elle foy a causa do doluvyo.», p.109.

133 Sobre este assunto ver Manuel Rodrigues Lapa Cantigas D’Escarnho e de Mal Dizer dos cancioneiros
medievais galego-portugueses, (Lapa 41), nomeadamente na cantiga de Afonso Eanes do Coton, na qual
Maria Mateus «desejava as mulheres com a mesma violéncia dos homens. S80 raros, na nossa poesia
medieval, os documentos que aludem a esse vicio feminino», p.74.

134 Segundo Cristina Segura Graifio: «las referencias a la homosexualidad femenina en los textos religiosos,
no obstante la justicia laica condenaba estas practicas como se ha demostrado en algunos documentos, pero
non son demasiado frecuentes; en los raros casos en los que se constata, las mujeres implicadas recibian
muy mala consideracion y eran castigadas, aunque no con la muerte, como en el caso masculino.», «El
pecado...», p.224.

135 Encontramos mais uma referéncia as relagdes homossexuais femininas, mas em O Penitencial de Martin
Pérez em medievo-portugués: «Se o fez com outra, sicut solent vir et femina absque insturmento, jajune
trés coreesmas, segundo as ferias que os sanctos ordenaron», p.44.

3¢ Tratado de Confissom, p.51.
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137

Nesta obra encontramos ainda uma referéncia ao pecado da bestialidade™" em: «A

molher que se soposer a besta, iaitie .xiiii. coresmas a pa e agoa tirddo os domigos n€ uista
panos de linho n& este & egreia»™.

Em O Penitencial de Martin Pérez em medievo-portugués, editado por Mario
Martins, encontramos, de um modo sintetizado, 0s pecados sexuais e as peniténcias
atribuidos as mulheres (retirados da Ill parte do Libro de las Confesiones, de Martin
Pérez, nomeadamente da constituicdo 50) que se envolviam em «fornizios» com animais
(bestialidade®*), com homens; que se masturbavam, e se envolviam com mulheres ou

com «mocinho parvoo»:

Quem fez fornizio com animalias, atad duas vegadas, se molher ou marido
nom avia, faca penitencia de VII annos; se casado era, faca penitengia de dez anos; se
0 ouve em uso, faca penitencia de XV annos; se este pecado fez ante de XIIII annos,
jajune VII dias en pan e augua.

Se a molher fez fornizio com outro, mediante aliquo insturmento ajudante,
faca penitengia de tres annos. Se o fez soo, cum aliquo insturmento in se ipsa, faca
penitengia de huum anno. Se o fez com outra, sicut solent vir et femina absque
insturmento, jajune tres coreesmas, segundo as ferias que os sanctos ordenaron. Se fez
este fornizio com alguum mocginho parvoo super se posito, faca penitengia de dous

annos.

Quanto a prostituicdo, surge no Libro de las Confesiones referida na constituicéo
134, 11 parte, com a adverténcia ao confessor que deveria, aguando da confissdo, remeter

37 Segundo Jacques Le Goff, «la bestialidad, las relaciones sexuales del hombre con animales, es una
acusacion particularmente injuriosa en esta sociedad en la que el animal realza al hombre por contraste, y es
el «otro» por excelencia, en oposicién al hombre, hecho «a imagen de Dios.»», «Prélogo», in Marta Madero,
Manos violentas, palabras vedadas, La injuria en Castilla y Leon (siglos X1I1-XV), Madrid, Taurus, 1992,
p.14.

38 Tratado de Confissom, p.51.

139 A bestialidade representa uma transgressdo entre o género humano e o animal e: «durante o século XII, a
fronteira entre 0 homem e o animal, de estanque, tornara-se porosa, passando o imaginario erudito a temer
cada vez mais as relacBes sexuais entre as duas espécies. Tomas de Aquino (1225-1274) definiu, entdo a
bestialidade como o mais grave dos pecados sexuais, na medida em que nele ndo se preservavam as devidas
diferencas de natureza. E evidente que a justica de entdo estava muito mais preocupada com a
homossexualidade do que com qualquer outro acto definido como contra a natureza. No entanto, a ideia fora
lancada... e tinha pela frente um longo caminho a percorrer. Considerada como um crime capital num codigo
espanhol dos finais do século XIlI, a bestialidade foi punida de morte, em Maiorca, no século XV e passou
igualmente a ser punida de morte, em Inglaterra, assim como na Suécia, em 1534.», Robert Muchembled,
Uma Histdria do Diabo (séculos X1l a XX), Lisboa, Terramar, 2003, pp.45-46. Segundo o Livro do Levitico:
«Se uma mulher se oferece para ter relacfes sexuais com um animal, tanto ela como o animal devem ser
mortos: sdo réus de morte, e o sangue deles caira sobre eles mesmos.», 20, 16.

140 M. Martins, O Penitencial de Martin Pérez..., p.44.

37



para o exemplo de Santa Maria Egipciaca’*! que, quando manteve relacdes com homens,
nunca tomou preco pelo seu corpo («santa Maria Egipgiaca nunca tomo precio por su

142y 'No entanto, a prostituicdo™*® é-nos apresentada como um

cuerpo, nin por lo que fizo»
oficio danoso™** e as «mugeres del mundo o del siglo» eram as prostitutas que alugavam os
corpos para «malos ofigios e torpes», como se verifica em: «Muchos son los ofigios
dafosos, donde viene dafio e mal a las almas. E aquellos que usan estos tales oficios son las
mugeres del siglo, que aluegan sus cuerpos para malos oficios e torpes»'*®. Além de
ganharem dinheiro com os seus corpos, numa profissdo ma e desonesta, estas mulheres

ainda enganavam os homens («con engafio e con mentira»**®

147

) com falsas cores e posticos
(«falsa color e apostiza»™"), ganhando assim a vida «mostrando color que non es suya e
apostura que non es verdadera»'*®, devendo, deste modo, entregar tudo o que ganhavam
aos pobres, pois o dinheiro ganho com mentiras e enganos ndo era, na perspectiva do

legislador, de facto seu («e por tanto lo que asi con mentira e con engafio lleva de los omes,

41 segundo Mario Pilosu: «Maria Egipciaca, que oferece indiscutivelmente o modelo da peniténcia apés uma
vida de luxdria e que, por sua vez, tera um grande desenvolvimento no decurso da ldade Média.», A Mulher,
a Luxdria e a Igreja na ldade Média, Lisboa, Editorial Estampa, 1995, p.136.

142 M. Pérez, Libro..., p.443. Podemos ainda relembrar a «Vida de Santa Maria Egipciaca» em Vidas de
Santos de um Manuscrito Alcobacense, Maria Egipciaca quando deixou os pais, aos doze anos, para poder
viajar de Alexandria para Jerusalém, entregou o seu corpo: «ally dey eu 0 meu corpo a corrupgd e como servi
/ a toda luxuria cGtinoadamente nom o poderia cd/tar. Digo-te padre brevemente a maldade da min/ha luxuria
que estive per dez e sete anos e mais em / o logar pubrico dando o meu corpo mui malla/mente a quantos mo
queriam sem gaanho néhii / u nem por algo que me dessem hiia cousa tan so/lamente avya de gaanho convem
a ssaber gaa / nhar vida luxuriosa os jogos e os trebelhos das / bevedices avia eu por thesouro. 37. Muitas
vezes me / queriam dar algo aquelles com que pecava e eu 0 nd / queria tomar», Maria da Concei¢do Mateus
Dias e Clara Maria Teixeira Simdes Duarte, «Vida de Santa Maria Egipciaca», in Vidas de Santos..., p.62.
Em La leyenda dorada, Santiago de la Voragine apresenta a vida de «Santa Maria Egipciaca», a mulher
prostituta que entregou o corpo para poder ir para Jerusalém: «A los doce afios fui llevada a Alejandria, y a
los diecisiete me dediqué a la prostitucion de mi cuerpo; en este oficio permaneci mucho tiempo. En cierta
ocasion, al enterarme de que desde el puerto de Alejandria iba a salir un barco cargado de peregrinos que se
dirigian a Jerusalén para adorar la Santa Cruz, rogué a los marineros que me permitieran embarcarme en su
navio. «Tienes dinero», me preguntaron, «para pagar el pasaje?». Yo les respondi: «No tengo dinero, pero
puedo pagar con mi cuerpo». Ellos aceptaron, me dejaron embarcar, y durante la travesia usaron y abusaron
de mi cuanto quisieron.», Santiago de la Voragine, La leyenda dorada, Madrid, Alianza Editorial, 2008, p.89.
43 A proposito da prostituicdo, segundo S&o Paulo: «N&o sabeis que 0s vossos corpos s&o membros de
Cristo? Tomarei, entdo, os membros de Cristo para os fazer membros de uma prostituta? Claro que nédo! E vos
ndo sabeis que aquele que se une a uma prostituta forma com ela um sé corpo? Pois assim esta na Escritura:
«Os dois serdo uma s6 carne». Ao contrario, aquele que se une ao Senhor forma com Ele um so espirito.», 1
Corintios, 6, 15-17.

1Segundo Cristina Segura Graifio a mulher prostituta era discriminada em relagdo aos homens que a
procuravam: «La prostituta es una pecadora y una mujer reprobable que debe estar encerrada en un barrio de
la ciudad, la mancebia, sin tener contacto con el resto de las mujeres decentes. [...] Las prostitutas son
pecadoras publicas, en cambio los hombres que acuden a las mancebias, donde ademas estaban las tabernas
en las que se emborrachaban y los tugurios donde se jugaba a dados o a cualquier otro juego de azar, no son
pecadores. [...] Aqui se manifiesta claramente un diferente tratamiento del pecado, las mancebas son
pecadoras y los hombres que acuden a ellas, no.», C. Segura Graifio, «El pecado...», p.222.

15 M. Pérez, Libro..., p.443.

1 Ihidem, p.443.

Y7 |bidem, p.443.

148 Ihidem, p.443.
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149

non es suyo e todo lo deve dar a los pobres.» ™). A argumentacdo do legislador continua,

mas socorrendo-se do que diziam «algunos doctores»™° da Igreja, quanto ao facto de a
mulher que pecasse com cobica da carne («si la mugere peca con cobdicia de la carne»*%),
ndo dever levar dinheiro, uma vez que o pecado ocorria por vontade prépria e prazer da

mulher («sobejania de la carne [...] el deleyte de la carne »*2

). Assim, a peniténcia para
estas pecadoras, que agiam em funcdo de desejos da carne,™* consistia em dar o dinheiro
ganho aos pobres, salvaguardando o legislador a situagdo em que as mulheres fossem téo
pobres que necessitassem dele, o que reflecte a consciéncia de que as necessidades
econdmicas das mulheres levavam-nas a encontrar na prostituicio o seu meio de

subsisténcia («salvo si ellas fuesen tan pobres e tan flacas que por ventura con la pobreza
154)

farian peor, en este lugar consienteles que bivan dello»

Podemos inferir que esta constituicdo 134 reflecte, da parte da Igreja, uma atitude
pouco punitiva face as «mugeres del mundo o del siglo»™°, pois enfatiza-se o pecado de a
prostituta ganhar dinheiro com o seu corpo; através de mentiras ou por prazer, e de dever
dar, como peniténcia, 0 seu dinheiro aos pobres. Quanto ao exemplo de Santa Maria
Egipciaca é significativo da mulher que ndo usufruiu economicamente da prostitui¢do e que
se redimiu de seus pecados, tornando-se num modelo de conduta baseado em peniténcias e
castidade. Assim, esta atitude de uma certa complacéncia*®® com as prostitutas decorre,
segundo Maria Zina Gongalves de Abreu, da devogdo a Maria Madalena («a prostituta
arrependida a quem Jesus perdoou, e a quem a Igreja entretanto havia transformado num
arquetipo: a antiga prostituta tornada santa, figura mitica que assumira a polaridade erética

157

confiscada a Virgem Maria»™"). Acrescente-se ainda o facto de o Papa Inocéncio Il ter

9 Ihidem, p.443.

50 Ihidem, p.443.

! |bidem, p.443.

152 |bidem, p.444.

153 Quando a mulher tinha comportamentos luxuriosos era castigada com uma longa peniténcia: «E se a
molher der o seu corpo a palpar ou a alguum consentimento de luxuria fazer aos homeens, faga dous annos de
penitencia», M. Martins, O Penitencial de Martin Pérez..., p.45.

14 M. Pérez, Libro..., p.444.

155 Sobre este assunto, ver a opinido de Maria Ansejo Gonzalez: «Las prostitutas también se consideran
necesarias ya que se temia ain mas las consecuencias de la sodomia, que era un pecado nefando, y la Gltima y
mas perversa de las practicas sexuales. Por lo tanto, la prostitucion era necesaria, ya que también ayudaba a
mantener la virtud de las mujeres castas y la virilidad de los varones cristianos.», M. Ansejo Gonzalez,
«Integracion y exclusién...», p.202.

156 E de referir os motivos da tolerancia face & prostituicdo, segundo Maria Ansejo Gonzalez: «El burdel o
lupanar era el espacio acotado en la ciudad, en el que la sexualidad extraconyugal masculina encontraba
satisfaccion. En ese sentido se entendia que “la prostitucion funcionaba como una institucién de salud
publica que sostenia la ética comunal, en vista a lograr sus objetivos” [...] no obtante, la tolerancia que
envolvia a la prostitucion en las ciudades medievales, lo cual no impedia que las prostitutas se viesen
inmersas en el mundo de la marginacion y ligadas a la delincuencia.», ibidem, p.199.

7' M. Z. Goncalves de Abreu, O Sagrado..., p.173.
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expressado o desejo de que as prostitutas fossem ajudadas a salvar-se e, em 1277, Gregdrio
IX ter aprovado a Ordem de St* Maria Madalena, ao que se seguiu a criacdo de muitas

casas que visavam a reabilitacdo de prostitutas.®® Com efeito, encontramos em algumas

159

narrativas medievais, os exempla'®®, a tematica do arrependimento™® de prostitutas que,

apOs graves peniténcias pelos seus pecados, morreram reconciliadas com Deus, por

61

exemplo, «Vida de Tarsis»,'® ou tornaram-se santas, em «Vida de Santa Pelagia»'®,

163

tornando-se em exemplos'®® de resgate e de anulagdo das vidas passadas™®*.

158 C.f., ibidem, pp.173-174.

159 Cabe referir o estudo de Mario Pilosu no qual refere: «A popularidade maior ou menor de uma Vita pode
depender da fama do redactor, verdadeiro ou presumivel, ou, no caso do Ocidente, do tradutor para o latim,
mas, por vezes, deve-se acima de tudo a presenca, no relato, de uma personagem de certo relevo na
hagiografia ou na vida religiosa da época — um santo, um eremita, um bispo — que, por sua vez, faz realcar a
mulher que conseguiu converter ou que encontrou no local da sua peniténcia. Apenas Maria Egipciaca,
Pelagia e Tais (e em menor grau Teodora) sairam do periodo obscuro para chegar aos labios dos pregadores
ou as penas dos compiladores de lendas pias ou de colectaneas de exempla.», Mario Pilosu, A Mulher, a
Luxdria e a Igreja na ldade Média, Lisboa, Editorial Estampa, 1995, p.142.

160 Na perspectiva de Mario Pilosu: «O modelo recorrente é o de uma mulher solteira (& excepcdo de
Teodora) que pratica a prostituicdo ou uma outra actividade reprovavel (dancarina, mima) e que fez cair na
perdicdo e na pobreza dezenas de homens devido & sua beleza sedutora. A ocasido da conversdo é
proporcionada pelo encontro com um homem santo (no caso de Maria Madalena trata-se de Deus encarnado)
que toca, com as suas palavras e com a sua atitude, o coracdo da pecadora e, por vezes, por um acontecimento
extraordindrio que faz ascender ao nivel consciente o remorso pela vida pecaminosa (caso de Maria
Egipciaca). A reclusdo numa gruta ou numa cela é considerada o castigo justo para os pecados cometidos e
também o meio mais apropriado para uma peniténcia verdadeiramente completa. [...] A peniténcia tem, como
sempre, uma relacdo directa com a vida passada: abstinéncia, jejum, vestes grosseiras (ou, por fim, a
completa nudez de Maria Egipciaca), afastamento do mundo opdem-se claramente a luxuria, aos excessos nos
alimentos e nos trajes e a excessiva promiscuidade nas relagfes da «outra» vida.», ibidem, pp.142-143.

181 Tarsis morreu reconciliada com Deus: «a vida de Tarssis molher que / foy muyto peccatriz/ [...] E o velho
/ Ihe disse: — Se esto sabes porque fezeste perder tan/tas almas? Que nam tam soomente pella tu/a, mais
pellas de muitos que fezeste perder, / [...] — Nom te perdoou Deos pella tua / peendenca, mais pello teu
arrepeendiméto.», A. M. Martins, «Vida de Tarsis», pp.16-17. Em La leyenda dorada, Santiago de la
Voragine apresenta «Santa Tais, meretriz» que reconhece 0s seus pecados: «— Pongo a Dios por testigo de
que lo que voy a decirte es cierto: tan pronto como me quedé sola, encerrada en esta celda, hice un recuento
minucioso de todos mis pecados, formé con ellos una especie de fardo que resulté inmensamente voluminoso
y, desde entonces hasta ahora, asi como no he dejado ni un solo instante de respirar, asi tampoco he cesado de
llorar amargamente al ver la cantidad, enormidad y gravedad de las innumerables malas acciones que en mi
pasada vida he cometido.», S. de la Vorégine, La leyenda..., p.207. Apesar de Tais surgir nos exempla
anteriormente referidos como santa, Dante coloca a prostituta Tais no Inferno: «Depois disse 0 meu guia:
«Avancga um pouco mais o rosto, para que possas ver distintamente a face daquela mulher suja e desgrenhada
que além se arranha com as unhas repletas de fezes e ora se agacha, ora de pé se pde. E Tais, a prostituta,
Dante, A Divina comédia, O Inferno, 42 edicdo, Mem Martins, Publica¢cBes Europa-América-Livros de Bolso
197, 2003, p.79.

162 De facto, as peniténcias proporcionaram a Peldgia a sua salvacéo: «Esta / he a vida de hiia que foy molher
publica e / este foy seu modo de viver e de sua penité/cia com o qual nos Deos faca viver e em o diia do /
juizo misericordia aver», L. F. Duarte, «Vida de Santa Pelagia», p.29.

163 Em La leyenda dorada, Santiago de la Voragine apresenta exempla de mulheres que permaneceram fiéis a
Cristo, renunciando ao casamento, preferindo permanecer virgens e sofrendo as torturas que lhes foram
infligidas pelos homens que pretendiam consigo casar. Devido a intervencdo divina, muitas das torturas ndo
ocorreram, mas estas mulheres terminaram as suas vidas assassinadas. Salientam-se as santas: Lucia
(«Pascasio, desesperado, ordend que embadurnaran el cuerpo de la doncella com pez y resina, que
acumularan montones de lefia en su derredor y que prendieran fuego a la enorme hoguera para que la joven
pereciera abrasada. Ardi¢ la lefia, consumidse toda ella, pero no se consumi6 ni ardié Lucia», p.35); Juliana
(«y tanto la torturaron que le quebraron todos los huesos hasta el extremo de que el tuétano de los mismos
quedo esparcido por el suelo.», p.80); Doroteia («Fabricio, bramando de ira, mandd a los verdugos que a
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2.3. Gula

E / minha madre era mui coriosa sem maneira. / E era de
muita fala, ¢ quantos hyd e viinham, / em tal guisa que
ssemelhava o sseu corpo todo / de lyngoa. E ella cometya
muitas vezes ba / ralha c0 todas sas vizinhas e bevia do
vinho / mais que lhe conpria. E era mui luxuriosa. E m / uito
estragadeyra do que tiinha.

«Vida de uma Monja», Vidas de Santos de um Manuscrito
Alcobacense

O pecado da gula surge no Libro de las Confesiones também relacionado com as
mulheres: «algunas mugeres que biven de fazer golosina de comer e de bever, que se
comen e se beven mas por garganteria que por fartura»'®®. Deste modo, a gula consiste
essencialmente em atribuir demasiada importancia ao prazer de comer desordenadamente,
de beber até a embriaguez, assim como outros excessos, por exemplo, de «habla» ou de
vida ociosa, ou seja, a gula esté relacionada com o prazer que deveria estar canalizado para
Deus, a quem deveria ser prestada toda a dedicacdo que é desviada pela gula, que surge,
assim, sinénima de uma substituicdo dos prazeres espirituais pelo prazer do corpo e,
consequentemente, provocadora de habitos nefastos e supérfluos para a salde.

No entanto, a gula das mulheres surge no Libro de las Confesiones

excepcionalmente «autorizada» em caso de amamentacéo*®®

, pois as recomendagdes vdo no
sentido de ndo haver excessos, devem assim: «e estas personas deven en si poner mesura
que coman aquellas vezes sin las quales non podrian pasar bien, e que non den suelta a la

garganta en todas horas»'®’

. Ainda relacionada com a gula, séo referidas as mulheres que
vendiam guloseimas, as «havageras», acusadas de querer ganhar dinheiro e de levar ao

pecado todos 0s que nao resistiam aos seus produtos'®®: «sacar el dinero de los garganteros,

fuerza de golpes de garrotes y de latigos destrozaran la cara de Dorotea y destruyeran la belleza de sus
facciones [...] La gloriosa virgen y martir Dorotea muri¢ decapitada», pp.256-257.) ou Margarida («Olibrio
mandé que la ataran a un poste y la torturaran con diversos tormentos. Los verdugos, acatando la orden de su
superior, primero la azotaron cruelmente con varas, y luego desgarraron sus carnes con garfios de hierro.»,
pp.132-133.).

164 Cf. M. Pilosu, A Mulher, a Luxdria..., p.143.

165 M. Pérez, Libro..., p.448.

186 0 pecado de “garganteria” esta relacionado com os excessos: «Del pecado de la garganteria sabe si comio
muchas vegadas en el dia, ca todo ome que mas de dos vegadas come en el dia que non es de ayuno, faze vida
de bestia, salvo si labra o anda camino e es flaco o muger que cria fijo o otra alguna criatura chiquilla»,
ibidem, p.193.

157 Ibidem, p.193-194.

168 A embriaguez era considerada um pecado de gula e, uma vez que a mulher n#o tinha a resisténcia do
homem, a sua fragilidade levava-a a ndo assimilar bem o vinho, sendo o seu comportamento motivo de
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que fazen a muchos quebrantar la Quaresma e los otros ayunos con sus golosinas que fazen
de comer e com sus vinos e bevrajos, confegionados con yervas e con espegias, ca bien
paresce que dan ocasion para pecar.»™.

Salientemos também o facto de o pecado da gula surgir, na Biblia, intimamente
relacionado com o pecado da luxdria, como se verifica no Livro Eclesiastico: «Nunca te
sentes @ mesa ao lado de uma mulher casada, nem bebas com ela bebidas inebriantes, para
que o teu coracdo ndo se enamore e a paixdo te faca escorregar para a ruina.»'’’, deste
modo, a embriagués desencadeia no homem os seus instintos sexuais, despoletando nele a
luxdria (paixdo) e a sua perdicdo (ruina), abrindo caminho para situagdes como as referidas

no subponto anterior.

grande vergonha para o marido: «la fragilidad propia de las mujeres non les permitia asimilar bien el vino y
les causaba mayores dafios que a los hombres [...] el principal peligro de la embriaguez en las mujeres es que
hablaran todavia mas de lo que estan acostumbradas y gritaran mas que los nifios, lo que puede ser motivo de
situaciones comprometidas y vergonzosas.», Eduard Juncosa i Bonet «’Vinum et ebrietas auferunt cor’. La
condena moral por embriaguez seguin Francesc Eiximenis», in Pecar en la Edad Media, cap. 10, p.273.

169 M. Pérez, Libro..., p.451.

170 Eclesiastico, 9, 9.
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2.4. Soberba e feiticaria

«As feiticeiras, Deus me livrel», assim me disse
gravissimamente uma mulher da Granja. Tém a sabedoria de
fazer feiticarias em bebidas e comidas, e na terra dos pés;
cortam um bocadinho de roupa e, dizendo palavras, fazem
nele feiticaria a uma pessoa.

J. Leite de Vasconcellos, Contos Populares e Lendas

O pecado da soberba esta também relacionado com o facto de o homem e a mulher
deixarem de amar Deus e de se voltarem para Satands, como se verifica em Tratado de
Confisson, quando se refere o «fornicio spritual» que ocorre quando «a alma leyxa de seruir
a Deus pelo qual ela foy criada e ¢d o qual foy esposada no bautismo quando disse que
reniiciaua a Sathanas e todas suas popas.»''*. Esta alma que deixa Deus e prefere o mundo,
o diabo e a carne, é comparada as mulheres adulteras: «he chamada adulterinha porque
desdparou o seu boo e primeiro esposo e suiugouse aos pecados mortaaes [...] E bé asi
pode seer dito e cd uerdade da alma que leixa o0 seu esposo c6 que foi esposada e casada e
serue 0 miido e o diaboo e a carne.»'’?. Deste modo, ao «fornicio spritual» associamos o
pecado da soberba, ou seja, a desobediéncia a Deus e a sua substituicdo pela adoracdo pelo
diabo. Lembramos ainda o Libro de las Confesiones de Martin Pérez, e a constituicdo
44, da Il Parte, relativamente aos pecados mortais, onde se refere que adorar outro
Deus é considerado pecado mortal:

Todo consentimiento del coracon e todo dicho de la boca e toda obra fecha contra
alguno de los mandamientos de Dios, todo es pecado mortal. Onde, quien contra el
primero mandamiento, que es ‘un solo Dios adorar e honrar’, mal pensare
consintiendo, o fablare blasfemando, o fiziere, otro Dios adorando o honrando, pecado

mortal fizo e muy grande.'”

De facto, os homens quando ndo queriam obedecer & «cabeca de santa
Iglesia»*™, cafam em heresia, atitude considerada um «pecado de grand sobervia, que
faze a los omes partirse del saber e del querer de aquellos en que es la unidat del

! Tratado de Confissom, p.89.

72 Ibidem, p.89.

173 M. Pérez, Libro..., pp.582-583.
" Ibidem, p.584.
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Espiritu Santo e de la santa Iglesia.»'", por isso, o pecado da soberba ocorria quando
0s homens pretendiam viver de acordo com outras doutrinas e «por otra obediencia de

6

engafio, ca es de sobervia.»'’®, e os exemplos referidos remetem para actividades

relacionadas com a «nigromangia [...] geomangia [...] ydromangia [...] aermangia [...]
piromangia»'’’, no fundo, eram actividades que se afastavam dos principios
orientadores da Igreja, uma vez que se faziam sortilégios e o chamamento de
demonios.

Nos Sinodos, encontramos pecados que incomodavam a Igreja e 0S seus
legisladores e que urgia também penitenciar. Referimo-nos aos pecados relacionados com a
prética de feiticarias cometidas por homens e mulheres. Por exemplo, no Sinodo de D. Jodo
Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, (Sinodos de Lisboa), na constituicéo
3, encontramos a referéncia aos adivinhos que invocavam os demdnios em circulos
(«Aquelles que ussam de sorteiros adivinhadeiros e que fazem os cirgos, scilicet scriptos
pera chamar os demonios. Item, aquelles que ussam do Corpo de Deus ou de crisma ou

doutra coussa sagrada ou de feiticos ou em outras coussas como nom devem.»*’®

) e as
mulheres que pecavam porque matavam: «fazem algiias coussas pera matarem seus
maridos.»'"®. Surgem também as referéncias as mulheres «vedeiras» ou «encantadeiras»
que cometiam pecados relacionados com a idolatria ao «inimigo da linhagem humanal»,
(este inimigo dos homens constitui um eufemismo para o Diabo) e a instrugdo € clara, na

constituicdo 23, ou seja, 0 contacto com estas mulheres deveria ser evitado:

gue nemhiia pessoa nom possese maao em outra maneira de veedeira ou encantadeira nem
usase de idollatria fazendo ou dizendo algtias coussas que perteceem mais a parte do
emmigo da linhagem humanal que a Deus e aos seus sanctos. E era outrosi deffesso | que

nemhiiu nom fosse a taaes vedeiras.*®

No Sinodo de D. Luis Pires, de 11 de Dezembro de 1477, (Sinodos de Braga), na
constituicdo 46, intitulada: «Pera os rectores que se emformem dos ereges e barregueiros e

arrenegadores e feiticeiros, benzideiras e advinhadores, osureiros e onzeneiros», surgem

175 1bidem, p.584.
178 |bidem, p.584.
Y7 1bidem, p.585.
178 Sinodo de D. Jo&o Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, p.321.
7 Ibidem, p.321.
180 |pidem, p.335.
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instrucBes aos clérigos no sentido de controlarem quem frequentava as suas freguesias e

encontramos referéncias aos feiticeiros, benzedeiras™! e adivinhadores e seus pecados:

Mamdam <os> a todollos abbades, priores, rectores e capelldaes curados que se enformem
e saybbam per arte cada huum em sua freiguisia se ha alguuns homens ou molheres hereges
ou que nom querem hir aa egreja ou barregueiros publicos ou arrenegadores e
blasfemadores ou feiticeiros, benzideiros e adivinhadores ou usureiros e onzeneiros. E se
acharem alguuns assy homens como molheres emvoltos em cada huum dos dictos pecados,
amoeste-0s antre sy que se tire do dicto pecado e, se se nom quiser emmendar e 0 pecado
for publico e notorio, passados nove dias amoeste-0 outra vez antre sy presente duas
testemunhas ou trés e, se aynda se hom quiser correger e emmendar e o pecado for notorio,
emtonce o enpraze e lhe asigne tenpo a que pareca perante nés pera sobre ello fazéremos o
que for direito. E daly avante o evitem e nom seja recebido na egreja atee que venha a nos e

leve nosso desenbarguo.'®

Também o Tratado de Confissom apresenta os pecados relacionados com a
feiticaria, nomeadamente no que diz respeito aos pecados praticados principalmente pelas
mulheres, como se verifica nas orientacbes dadas pelos legisladores: «deue de
preguntar aas molheres que confessar a quada htia se fezerom ou derom algtias cousas
a seus maridos ou a outros homens per modos de amadigos ou de feyticos e esta
meesma pregunta faca aos homés».'® Relacionadas com a utilizacdo de pocdes

184

magicas («amadigos») e as artes magicas («feyticos») " para obter os seus intentos, as

mulheres séo acusadas de utilizar, a par do homem, saberes ocultos e pagaos assim como

181 De acordo com J.H.Borges Martins, na llha Terceira, em pleno século XX, as benzedeiras ainda existiam
e: «S80, na generalidade, mulheres velhas, de condicdo modesta, sem instrucdo escolar, que habitam quase
sempre nos meios rurais. Os seus clientes conhecem-nas pelo nome da localidade onde elas exercem o seu
trabalho. De resto, pouco ou nada sabem da sua vida, porque vivem obcecadas nos mistérios e segredos da
sua arte. O secretismo torna-as impessoais e miticas, corrobora os seus poderes como uma funcdo magico-
religiosa que autonomiza as suas ac¢fes e garante a sua perenidade individual.», Crencgas Populares da llha
Terceira I, (O Lobisomem. As Feiticeiras. As Bruxas. Benzedeiras), Lisboa, Edi¢cbes Salamandra, 1994,
p.195.

182 Sinodo de D. Luis Pires, de 11 de Dezembro de 1477, p.119.

183 Tratado de Confissom, pp.42-43.

184 Gil Vicente, em O Auto das Fadas, apresenta a personagem Feiticeira que, com medo de ser presa devido
ao seu oficio, decide queixar-se a el-Rei, «mostrando-lhe per rezdes que pera isso lhe da, qudo necessarios sao
seus feiticos:», Gil Vicente, O Auto das Fadas in Compilagam de Todalas Obras de Gil Vicente, (Maria
Leonor Carvalhdo Buescu, Introd. Normalizacdo de texto), Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda,
1983, Vol.Il, p.400. Assim, a partir de um alguidar e de um saco preto, a Feiticeira comega a fazer os seus
feiticos, dizendo, por exemplo: «lsto é fressura de sapo, / que estd neste guardanapo. / Eis aqui mama de
porca, / barbas de bode furtado, / fel de morto excomungado, / seixinhos do pé da forca; / bolo de trigo
alqueivado / com dous ratos no meu lar, / per minha méo sameado, / colhido, moido, amassado, / nas costas
do alguidar.», ibidem, p.406.
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rituais ndo ortodoxos que lhes possibilitavam o0 acesso a conhecimentos vedados,

praticando assim o mal: *#°

Item todo homé ou molher que lamga chunbo por ueer algiia cousa este pecado he muyto
danoso, ca segundo como pom o dereyto por ueer algtias destas e quantas uezes. Bem asi
am de reteer os diaboos as suas almas em as penas do inferno e uerd so telas. Porque nom

ha no mundo homg& ou molher que possa ueer o que ha de seer saluante soo Deus.'*

No entanto, verificamos que alguns actos de feiticaria eram apenas praticados pelas
mulheres contra os homens, e considerados danosos e um aviltamento a fé cristd, por
exemplo, sempre que as mulheres lhes davam a beber 4gua dos seus banhos e a comer

«lixos» dos seus corpos, nomeadamente fluidos menstruais:

toda molher que der a comer ou a beber asseu marido ou asseu amigo algtia cousa por
bem querer , ou mal queremca, assi como algii-//a augua com que lauam seus corpos
ou dam a comer o lixo ou 0 uedo ou alg@ias outras cousas que metem em seus CcOrpus
ou gardd lixo de fornizio ou de outros males que fezer toda molher que taaes cousas
como estas fezer deue ieifiar as quartas feyras e sestas e 0s sabados toda sua uida a pa
e agoa e 0 pam seia 0 terco de ziinza e o terco de farinha e terco de sal e agoa porque
estes pecados som muy danosos e som uiltaméto da fe e despraz com elles muyto a

Deus e a Sancta Maria.*®

E quando as mulheres bebiam beberagens para cometerem suicidio, pecavam
gravemente («Ainda ha hy outro omecidio asi como fazé as molheres que beuég
beuerage&s para auer& de mouer e pecd graueméte.»'*%).

Relativamente as préticas relacionadas com os maleficios e feiticarias, na
constituicdo 119, Il parte, do Libro de las Confesiones, refere-se que o «pecado de la
sobervia» esta intimamente relacionado com a desobediéncia ao primeiro mandamento

de Deus, ou seja, «un Dios adorar e aquel sobre todas las cosas amar»'®. Deste modo,

185 Acrescente-se a ainda a insistente presenca de cultos pag&os no imaginério popular medieval como nos
refere Maria Zina Gongalves de Abreu: «Uma outra forma de heresia medieval foi a preservacdo no
imaginario popular e a margem da Igreja de vestigios dos cultos pagdos das civilizagdes politeistas pré-
Cristés, sobretudo os do poder sobrenatural das divindades femininas, hipdstases da Grande Deusa, bem
como o das suas intermediérias — as sacerdotisas —, sob diferentes formas, de que sdo exemplos a reveréncia
pela magia, profecia e vidéncia. A crenca pagd em divindades femininas foi assimilada pela sociedade crista
na crencga de que a mulher possuia faculdades de visdo sobrenatural.», O Sagrado..., pp. 195-196.

18 Tratado de Confissom, p.48.

87 1bidem, pp.48-49.

188 |bidem, pp. 86-87.

189 M. Pérez, Libro..., p. 154.
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as mulheres (as «escantaderas») e 0s homens que se dedicavam as préaticas de

190

adivinhacgdo, encantamento™", ou a cura de doencas, cometiam o pecado da soberba e

da desobediéncia a Deus, assim como pecavam todos 0S que procurassem 0S Seus

servicos. Nesta perspectiva, as encantadoras™®

eram mulheres que desobedeciam a
192)’ que

eram consideradas malditas face a Deus e a Igreja, («Estas cosas son todas vedadas,
193

Deus, pois idolatravam outras coisas, («si adoro a otra cosa sinon a Dios.»

defendidas e maldichas de Dios e de la Iglesia»™), e todos os que faziam maleficios,

(«malefigios engafiosos [...] maleficios algunos por bienquerengias o

194

malquerencgias»™ "), ou 0S que procuravam 0S seus servigos eram considerados idolatras

e pagaos («e aquellos que por ellas catan e creen e usan son dados por ydolatras e por
paganos»'®®). Ainda no seguimento dos pecados associados a praticas de feiticaria, 0
Libro de las Confesiones faz referéncia, na constituicdo 139, Il parte, aos que faziam e
vendiam: «poncofias e yervas e cosas mortales»'*® e a constituicdo 53, da I11 parte, refere,
tal como verificado no Tratado de Confissom'®’, os maleficios praticados pelas
mulheres a seus maridos'®, amigos ou a outros, quando lhes davam a comer: «cosas

200

suzias e torpes»'®®, por amor e bem-querer, («en amor e en bienquerencia»?*°), sendo a

19 para um exemplo literario veja-se a personagem Celestina que descreve as suas actividades com a sua
vizinha Claudina e que estdo relacionadas com praticas de feiticaria, nomeadamente as visitas aos cemitérios
para desenterrar corpos ou entrar no circulo considerado magico para invocar o diabo: «Oh, que graciosa era
ela, oh, que desenvolta, limpa, corajosa! Tao sem pena nem temor andava ela a meia-noite, de cemitério em
cemitério, buscando aprestos para 0 nosso oficio, como de dia. Ndo deixava cristdos nem mouros nem judeus,
cujas sepulturas ndo visitasse. De dia, espreitava-os, de noite desenterrava-os. Assim, folgava com a noite
escura como tu com o dia claro, dizendo que era capa de pecadores. Pois ast(cia ndo tinha ela, com todas as
outras gracas? Uma coisa te direi, para que vejas que mae perdeste; embora seja para ndo dizer nada. Mas a ti
posso dizer tudo. Sete dentes tirou a um enforcado com uma pinc¢a de depilar sobrancelhas, enquanto eu lhe
descalgava os sapatos. Pois, entrar num circulo, melhor que eu e com mais coragem, embora eu tivesse muito
boa fama, mais do que agora, que por meus pecados tudo se esqueceu com sua morte. Que mais queres, sendo
que os proprios diabos tinham medo dela? Atemorizados e assustados os tinha com os gritos ferozes que Ihes
dava.», Fernando de Rojas, A Celestina, José Bento (traducdo e notas), Lisboa, Assirio & Alvim, 1988, p.84.
191 \/erificamos que os pecados de encantar e de fazer «maleficios» eram tdo graves que a constituicdo 30, |
parte, do Libro de las Confesiones, salvaguarda o direito de os pais deserdarem os filhos e as filhas quando
estes se ligavam a «estriones», «hervoleros» ou «encantadores» e utilizavam maleficios: «Si el fijo o la fija
andan com mugeres o con omes estriones, hervoleros o hervoleras o encantadores o encantaderas o en
qualquier manera que usan de maleficios, eso mismo si el fijo se faze malefigiador tal commo aquellos.»,
p.56.

92 Ibidem, p.154

1% Ihidem, p.155.

9 Ibidem, p.155.

1% Ibidem, p.155.

19 Ibidem, p.448.

97 Em Tratado de Confissom, & excepcéo dos pecados relacionados com a feiticaria, que sdo principalmente
dirigidos as mulheres, sdo poucas as referéncias aos pecados especificos de mulheres.

1% No Sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, na constituicio 3,
encontramos referéncia ao homicidio dos maridos: «aquellas que fazem algiias coussas pera matarem seus
maridos.», p.321.

199 M. Pérez, Libro..., p.608.
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morte, muitas vezes a consequéncia da utilizacdo de coisas sujas e desonestas, de
pocdes feitas com ervas e coisas mortais.

Quanto aos pecados relacionados com «los pecados de malefigios fazer e de
escantar e de conjurar e de aver fe en las cosas que se non fazen por Dios»**}, o confessor
deveria atribuir a todos os que acreditavam e afirmavam que as mulheres se tornavam
em bruxas que voavam?®?, entravam pelos buracos, comiam e chupavam criaturas, («E
a los que creen e afirman que las mugeres se tornan bruxas e que salen de noche e
andan por los ayres e por las tierras e entran por los foracos e comen e chupan las

203 uma pesada peniténcia de «los quarenta dias e de los siete afios »%%,

criaturas»
significativa dos objectivos da Igreja de conter e eliminar algumas crengas populares
acerca da presenca de bruxas na vida dos homens e das mulheres, procurando castigar
os que acreditavam e divulgavam a sua existéncia®®.

No Libro de las Confesiones, encontramos ainda um grupo especifico de
mulheres®®, as fiandeiras, que, pelo seu comportamento suspeito, deveriam, no acto da
confissdo, ser questionadas sobre as mentiras, 0s risos, 0s escarnios, as vilanias, que diziam

e faziam, como se refere na constituicdo 157, Il parte:

Demanda de las mentiras, risos e escarnios e trobas malas [...] Estos mismos
pecados demandaras a las filanderas que se ayuntan en uno e estan fasta la media noche

diziendo muchos males e dizen alli muchas cacorrias e luxurias, e aprenden las mogas lo

200 |hidem, p.608.

201 |bidem, p.608.

202 gsegundo Emilio Ruiz Barrachina: «Acreditava-se realmente que muitas das bruxas e dos bruxos
condenados pela Inquisicdo eram capazes de voar até aos aquelarres, e que tinham celebrado os ritos de que
eram acusados. Seja como for, as bruxas reconheciam que as suas cerimonias se celebravam no ‘Sabbat’»,
Bruxos, Reis e Inquisidores, Lisboa, Verso da Kapa, 2006, p.65.

203 M. Pérez, Libro..., p.608.

2%%|pidem, p.608. Confrontar com Méario Martins, O Penitencial de Martin Pérez em medievo-portugués,

em que a palavra «bruxas» foi substituida por «estreitas» e a peniténcia passou de quarenta dias para

XI dias: «Aos que creen e afirman que as molheres se tornan estreitas e que saaen de noute e andom

pollos aares e por as terras e que entran por os furacos e comem e ¢ugan as creaturas poonlhe aquella

penitencia dos XI dias e dos sete annos. Aos que creen por olhado que a vista ou o ovyr de algiias

cousas poden mal fazer e porende se vaam a escantar, pooen penitengia de huum anno.», p.48.

205 Sobre este assunto, ver opinido de Emilio Ruiz Barrachina em Bruxos, Reis e Inquisidores, em relacdo a
accdo da Igreja relativamente ao assunto das bruxas: «Devido ao terror semeado pela Igreja, a caga as bruxas
teve inicio no século XV e, consequentemente, os grupos messianico-militares e hereges foram desmembrados
com sucesso. As pessoas estavam convencidas de que eram vitimas de bruxas e de diabos, € ndo de principes
ou de bispos. O panico da bruxaria conseguiu quebrar a unidade interna dos movimentos insurgentes: o irméo
que lutara ao nosso lado poderia ter pactos com o maligno, destruir-nos as colheitas ou embruxar o gado.
Divide e venceras. Vizinho contra vizinho, medo, sensacdo de desamparo. O sistema de caca as bruxas tinha
sido perfeitamente delineado, e seria pertinaz e duradoiro.», p.79.

206 As jogralesas e as cantadeiras também tinham oficio considerado do diabo por induzirem os homens e as

mulheres ao «amor malo», M. Pérez, Libro..., p.446.
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gue nunca sopieron de aquellos pecados, sabenlos e despues obranlos. Estas tales son las
escuelas de los diablos, do se aprenden e do se ensefian las sciencias del infierno.””’

Assim, as fiandeiras, porque tinham conversas inapropriadas, («cagorrias e
luxurias»), com raparigas inexperientes, provocavam nelas a curiosidade pelos assuntos
abordados (pensamentos e desejos proibidos) e levavam-nas a pecar, por isso, as fiandeiras
foram também acusadas de cometerem o pecado da luxiria®®. As reunides entre as

fiandeiras e as mocas ocorriam & noite, («la media noche»)?®

, € eram consideradas escolas
dos diabos®’® e as «sciencias del infierno» constituem uma clara alusdo as préticas de
bruxaria de que eram também acusadas. As fiandeiras eram, igualmente, mulheres que
cometiam o pecado da acidia, pois a sua inércia era mal vista, uma vez que originava
comportamentos reprovaveis, por exemplo, falar sobre coisas consideradas desonestas®',
segredos e assuntos relacionados com os mistérios da fé, como se verifica em Sinodo de D.
Diogo de Sousa, 24 de Agosto de 1496: «E assi peccam aquelles que despendem o tempo
mal sem aproveitarem a si nem a outrem cuidando ou falando em cousas véas e desonestas,

e isso mesmo maginarem em algdus segredos e misterios da fé ou doutras cousas que a

27 |bidem, p.475.

208 De acordo com a constituicdo 30, do Libro de las Confesiones, os pais podiam deserdar a filha que fizesse
vida luxuriosa («Si la fija faze vida luxuriosa, salvo si los padres fasta los veynte e ¢inco afios non la
quisieren casar o fueren en ello negligentes, e ella fasta aquel tienpo espero e guardo su cuerpo.», ibidem,
p.56.

29 E interessante verificar os conselhos dados ao confessor no sentido de indagar aos maridos se deixavam as
mulheres sair de casa assim como eram admoestados, na missa, a «guardarem» as mulheres das mas
influéncias e das escolas do diabo: «Castiga, otrosi, en tus amonestagiones a los maridos que non den vagar a
sus mugeres a salir a estos filares con pecados, por los pecados que y son dichos que fazen e dizen alla e por
otras muchas travesuras que fazen e dizen ellas [...] amonestalos en la misa que se guarden ellos e ellas de
tales escuelas, e que se guarden sus mugeres de las otras suyas.», ibidem, p.476.

210 Cabe ainda referir as palavras de Maria Zina Gongalves de Abreu: «E importante aqui sublinhar que a
crenca de que as bruxas tinham um pacto com Satanas s6 comegou a ganhar forma a partir do século XIlII,
como consequéncia de consideracdes teoldgicas, sobretudo nas escolas dos Franciscanos e dos Dominicanos.
Foi s6 no século XIV que a Igreja comegou a ver as bruxas como cdmplices de Satanas. As préaticas de
bruxaria em épocas anteriores eram vistas mais como o uso da magia para fazer mal (maleficium) a alguém ou
para dominar as forcas da natureza.

Nesse sentido, a Igreja via o uso desses poderes sobrenaturais mais como praticas remanescentes do

paganismo do que propriamente associacGes saténicas e, embora visse a necessidade de erradicar essas
praticas pagds, durante muito tempo assumiu uma postura de complacéncia, no interesse da evangelizagdo. Os
préprios Doutores da Igreja haviam argumentado que a magia era irreal, uma ilusdo. N&o acreditavam que um
ser humano tivesse poder para praticar actos de bruxaria com a ajuda de Satanas.», O Sagrado Feminino..., p.
196. Lembramos que no Libro de las Confesiones, é pecado mortal fazer «maleficio» por bem querer,
«Demandaras si fizo algund maleficio por bienquerencia el ome de muger o la muger del ome», p.49.
211 Com ligagdo a este quadro, veja-se o que Jacques Le Goff refere a propésito de injurias: «Puesto que la
injuria, ambiguo instrumento de exclusion/integracion, ataca con preferencia a los grupos y a los individuos
marginales [...] Puesto que remite a los sistemas de valores de la sociedad [...] es normal que la injuria
estigmatice los comportamientos que la época condena con mayor vigor, y en particular los que van contra la
honra: la traicién y la mentira, la cobardia y la pusilanimidad, pero también todo lo que concierne a la
concupiscencia y al exceso: glotoneria, ebriedad, todo tipo de exceso, envidia y codicia.», «Prologo», p.14.

49



elles nom som necesarias saber.»**. Salientamos ainda o facto de as fiandeiras partilharem
com as alcoviteiras®*® o0 6nus da instigagdo ao pecado da luxiria, como se verifica em
Sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, (Sinodos de
Lisboa), constituicdo 23, quando se refere a proibicdo de se recorrer a alcoviteira para levar
as mulheres vilvas, casadas ou virgens para caminhos de corrupcéo e desonestidade («era
contheudo nas ditas constitucboes que nemhiiu nom usasse dalcouveteira enduzendo

molher veuva ou cassada ou moca virgem pera corupcom e deshonestidade.»**

). Tal como
a fiandeira, a alcoviteira induzia as mulheres e os homens a cometer o pecado da luxdria,
como se constata, mais uma vez em O Penitencial de Martin Pérez em
medievo-portugués: «Esta meesma penitencia fagca se for messejeira ou alcoviteira de

molher a homem pera luxuria»®*°.

Em suma, o Libro de las Confesiones de Martin Pérez, o Tratado de Confissom e as
Constituices Sinodais foram escritos a pensar principalmente nos pecados cometidos pelos
homens clérigos e leigos. Assim, do vasto conjunto de pecados praticados pelos
homens, verificamos que a maioria estava relacionada com as suas actividades
profissionais, econdmicas e sociais. Deste modo, havia pecados que as mulheres nunca
poderiam cometer, uma vez que socialmente elas ndo tinham certas profissdes, ou
praticavam certas actividades que ocorriam em espagos frequentados principalmente por

6

homens®® e que despoletavam certos comportamentos, atitudes e, consequentemente,

212 5inodo de D. Diogo de Sousa, 24 de Agosto de 1496, pp. 408-409.

213 Recordamos a utlizagdo da personagem alcoviteira no teatro medieval, nomeadamente com Gil Vicente,
que nos apresenta, em Auto da Barca do Inferno, Brizida Vaz que arranjava mogas para os cénegos da Sé:
«Eu sou Brizida, a preciosa, / que dava as mogas 6s molhos; a que criava as meninas / pera 0s conegos da
Sé», Gil Vicente, Auto da Barca do Inferno in Compilagcam de Todalas Obras de Gil Vicente, (Maria Leonor
Carvalhdo Buescu, Introd. Normalizacdo de texto), Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1983,Vol.l,
p.218.) ou a personagem de Fernando de Rojas, Celestina, que, enquanto alcoviteira, arranjava mogas para
os frades: «SEMPRONIO — Sim, mas quem estd la& em cima? / CELESTINA — Queres sabé-lo? /
SEMPRONIO — Quero / CELESTINA — Uma moga, que me encomendou um frade. / SEMPRONIO - Que
frade? / CELESTINA — N&o mo perguntes. / SEMPRONIO — Por minha vida, mée, que frade? / CELESTINA
— Teimas? O superior, o gordo.», F. de Rojas, A Celestina, p.25. Deste modo, Celestina representa também o
elemento intermediario nas relagdes que se estabeleciam entre as mulheres e os clérigos: «Trabalho, meu
amor? Antes descanso e alivio. Todas me obedeciam, todas me honravam, por todas era acatada, nenhuma
desobedecia a minha vontade, o que eu dizia era a verdade, a cada qual dava a sua seguranca. Nao escolhiam
sendo o que eu lhes mandava; coxo, zarolho ou maneta, por sdo tinham de ter o que mais dinheiro me dava.
Meu era o proveito, delas o trabalho. Pois servidores ndo tinha eu por causa delas? Cavalheiros velhos e
mocos, abades de todas as dignidaddes, desde bispos até coadjuctores. Quando eu entrava na igreja, via
baixar-se até ao chdo os chapéus, em minha honra, como se fosse uma duquesa.», ibidem, p.108.

2% sinodo de D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, p.335.

215 M. Martins, O Penitencial de Martin Pérez..., p.45.

218 No caso das tavernas, salvaguarde-se que estas eram frequentadas somente por mulheres pecadoras (Maria
Balteira tinha o vicio do jogo, segundo uma cantiga de Pero Garcia Burgalés (Lapa 376): «Maria Balteira, por
que jogades / os dados, pois a eles descreedes?», M. Rodrigues Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.556.) como,
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pecados, nomeadamente: a usura, a trai¢do, a mentira, o homicidio, etc. Assim sendo, as
mulheres estavam excluidas de certos pecados, porque ndo tinham oportunidade para 0s
cometer. Os seus pecados estavam mais relacionados com o espago interior da
casa/igrejas/mancebias onde se encontravam para falar de luxurias, vaidades («escuelas del
diablo»), e onde cometiam «fornizios» ou se prostituiam. Assim, nas constituicdes
analisadas, a mulher ou era relativamente ignorada na maioria dos pecados enunciados,
lembrada atempadamente em frases como, por exemplo: «E demandaras esas mismas cosas
a la muger»?’, ou via alguns pecados direccionados especialmente para si, referimo-nos,
em particular, aos pecados da luxiria; da vaidade, da soberba (praticas relacionadas
com a feiticaria), do aborto e infanticidio ou da gula. De entre os pecados referidos,
sdo o0s da luxuria que estdo mais relacionados com a mulher, nomeadamente os de natureza
sexual, como a fornicagdo, o adultério e outras relacbes/praticas sexuais consideradas
pecado como, por exemplo, a homossexualidade feminina ou a relagdo contra natura.
Através do nimero elevado de referéncias ao pecado da luxdria, nas constituicbes
analisadas, apercebemo-nos da existéncia de uma consciéncia, por parte dos legisladores,
dos poderes e das artes que as mulheres tinham para seduzir os homens: a tentacdo pelo
corpo da mulher, e consequente prazer, levou-os a reprimir a feminilidade destas,
atribuindo pecados e peniténcias as mulheres que usavam roupas ou cores garridas;
pinturas, ou unguentos, que despertavam a sua sensualidade e atraccdo. Pecadoras porque
seduziam os homens, levando-os a desejarem o0 seu corpo, segundo as fontes consultadas,
para atingir os seus objectivos amorosos, as mulheres utilizavam também os meios de que
dispunham, ou seja, as pocdes e os feiticos para os «maleficios», sendo, por isso, acusadas
de fazer feiticos «danosos e um aviltamento a fé cristd».
Assim, as constituicdes analisadas permitem-nos tracar o retrato de uma
sociedade medieval em que o poder estava centrado no homem; ou seja, uma sociedade
prepotente e manipuladora na qual os legisladores tiveram um papel importante na

transmissdo desta cosmovisdo. Conseguem ainda, no que a mulher se refere, mostrar-nos

por exemplo, as prostitutas, soldadeiras ou jogralesas. Lembremos a cantiga de escarnio e de maldizer de Pero
d’Ambroa (Lapa 333) relativamente aos favores sexuais que este queria de uma soldadeira e o preco
exorbitante que ela queria levar: «cen soldos», deste modo, o trovador critica o prego pedido pela soldadeira e
propde que a mulher faga como acontecia com o péo e o sal: que lhe vendesse a retalho: «Pedi eu 0 cono a iia
molher, / e pediu-m’ ela cen soldos enton; / e dixe-Ih’ eu logo: — Mui sen razon / me demandades; mais, se
vos prouguer, / fazed’ora — e faredes melhor —/ ia soldada polo meu amor / a de parte, ca non ei mais mester.
/I Fazen soldada do ouro, que val / mui mais ca 0 vosso cono, de pran; / fazen soldada de ver [¢a], de pan, /
fazen soldada de carn’ e de sal; / poren devedes do cono fazer / soldada, ca non & de falescer, / se retalhardes,
quen vos compr’ o al.», ibidem, p.496.

21T M. Pérez, Libro..., p.48.
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uma sociedade em que esta surge discriminada face ao homem, pela sua inferioridade,
submisséo e pecados, contribuindo, assim, para que aquela continuasse a ser manipulada e
controlada entre a atribuicdo de pecados e peniténcias (apesar das recomendacdes feitas
pelos legisladores, relativamente as peniténcias a atribuir a cada pecado, ficava
frequentemente ao «alvedrio del confesor»?® a atribuicdo da mesma, mas o jejum a pdo e
agua era a peniténcia mais frequente), que pretendiam disciplinar o seu espirito através da
mortificacdo da carne.

No momento em que termindmos a analise das Constituicbes Sinodais e dos
penitenciais, perguntamo-nos sobre as consequéncias da accdo dos confessores para a
disseminacdo de um temor aos pecados e as peniténcias. Questiondmo-nos acerca do poder
desse temor na alteracdo dos comportamentos dos homens e das mulheres que se
confessavam e recebiam as duras peniténcias. Passdmos entdo a verificacdo do modo como
a literatura, tanto escrita como oral, registou estes medos, pois pensamos que ficaram
certamente enraizados. Assim, vamos a seguir verificar, primeiramente, em Horto do
Esposo, dos séculos X1V ou XV, e seguidamente em alguns contos populares recolhidos
por José Leite de VVasconcellos, nos séculos XIX e XX, se h& influéncias desta cosmoviséo,
desta cultura religiosa medieval repleta de pecados de mulheres enraizados no pensamento

e na cultura dos homens.

218 |bidem, p.451.
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B. Horto do Esposo

1. Contextualizacdo

Horto do Esposo é uma obra do final do século XIV ou do inicio do século XV, de
autor desconhecido®®. O seu caracter alegorizante esta expresso no titulo que se refere a
Cristo como o «Esposo» e as Sagradas Escrituras como o seu «Horto». O autor de Horto
do Esposo inicia a obra com a metéafora de Jesus Cristo enquanto «flor mui preciosa e fruito
mui doce» das almas suas devotas, assim como remete para o culto mariano com a

invocacgdo de «Maria rosa singular e estremadax:

Agui se comeca o livro que se chama Horto do Esposo, o qual compds aa honra e
louvor de nosso Senhor Jhesus Christo, flor mui preciosa e fruito mui doce de todalas
almas devotas e da b&eta virgem das virg€es, Maria rosa singular ¢ estremada da celestrial

deleitacom e de toda a corte da cidade de Jherusalem que é em na gloria do Paraiso.?®

De seguida, recorrendo aos topoi comuns da época, 0 autor autocaracteriza-se como

pecador e indigno de todo o bem, e refere os seus objectivos ao escrever a obra:

Eu mui pecador e nom digno de todo bem escrevi este livro pera proveito e spiritual
dilectacom de todolos simplezes fiees de Jhesu Christo, e spicialmente pera prazer e
consolagom da alma de ti minha irméa e companheira da casa divinal e humanal, que me
rogaste muitas vezes que te fezesse em linguagem tiu livro dos fectos antigos e das
facanhas dos nobres barfes e das cousas maravilhosas do mundo e das propiedades das
animalias pera leeres e tomares espaco e solaz em nos dias em que te convem cessar dos

trabalhos corporaes.?*

Assim, verificamos que o autor pretendeu oferecer aos seguidores de Jesus Cristo

uma leitura agradavel que proporcionasse o «proveito e spiritual delectacom» e, em

2% De acordo com A. Diaz Ferrero e H.A. Peixeiro, a obra é: «Oriunda do Mosteiro de Santa Maria de
Alcobaca, temos dela conhecimento através de dois manuscritos existentes na Biblioteca Nacional de Lisboa,
com datas diferentes, o Alc. 198 e o Alc. 212, ndo sendo nenhum deles o original desconhecido; de facto, o
primeiro, mais antigo, tem saltos em relagdo ao segundo que tera sido copiado nos fins do século XV.», A.
Diaz Ferrero e H.A. Peixeiro, «Horto do Esposo» in Giulia Lanciani e Giuseppe Tavani, (org. e coord.),
Dicionario da Literatura Medieval Galega e Portuguesa, 22 ed., Lisboa, Editorial Caminho, 1993, p.315.

22 Irene Freire Nunes, (ed.), e Hélder Godinho, (coord.), Horto do Esposo, Lisboa, EdicBes Colibri, 2007,
p.3.

2! Horto, p.3.
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especial, quis ir ao encontro dos desejos de sua «irma e companheira», provavelmente uma
religiosa, como se depreende da metéfora utilizada para a Igreja («casa divinal e
humanal»), que Ihe pedira para escrever sobre «fectos antigos e das faganhas dos nobres
bardes e das cousas maravilhosas do mundo e das propiedades das animalias». No entanto,

o autor de Horto do Esposo ndo pretendeu apenas escrever sobre coisas simples???

223)

(«E por
em nom te quise escrever livro simpliz daquelas cousas que tu demandaste»“®), pois esta
latente a sua vertente pedagdgica®®* ao enunciar como objectivo a utilizacdo das Escrituras
Santas, o saber e a autoridade dos doutores da Igreja: «Mais trabalhei-me fazer este livro
das cousas conteudas em nas Escripturas Sanctas e dos dizeres e autoridades dos doutores
catolicos e de outros sabedores e das facdnhas e dos exemplos dos sanctos homées.»***. De
facto, estamos perante uma obra na qual sdo patentes as citacfes da Biblia e dos padres
(auctoritates), de verdades racionais (rationes)??®, histérias e contos tradicionais em que 0s

227

exempla™" se apresentam «com um certo caracter moral, ascético e edificante, abarcando

222 Cristina Sobral sintetizou os temas abordados no Horto do Esposo: «Devemos, portanto, entender que na
obra temos, em consequéncia da matéria pedida pela freira, narrativas profanas (os feitos antigos e facanhas
de nobres bardes), descricdes geograficas, botanicas, geoldgicas e antropolégicas (as coisas maravilhosas do
mundo) e descri¢Bes zoologicas (as propriedades das «animalias»), constituindo toda esta matéria o saber
secular que esclarece a inteligéncia e ilumina o entendimento, ou seja, informa. Em consequéncia do desejo
do monge-autor encontramos ainda no Orto do Esposo citagfes (com comentarios e explicacfes) da Biblia (as
coisas contidas nas Escrituras Santas), dos Padres da Igreja (os dizeres dos doutores catolicos) e dos filésofos
greco-latinos (os «outros sabedores»), além de lendas hagiograficas e visionarias (as fagcanhas e exemplos dos
santos homens), constituindo, no seu conjunto, estes assuntos o saber sagrado que orienta o profano no
sentido do seu enquadramento espiritual que leva a contemplacdo de Deus.», Cristina Sobral, «O Orto do
Esposo», in Francisco Lyon de Castro, Historia da Literatura Portuguesa, Das Origens ao Cancioneiro
Geral, Lishoa, Publicages Alfa, 2001, vol. 1, pp.412-413.

228 Horto, p.4.

224 Cf. C. Sobral, «O Orto do Esposo», p.412.

225 Horto, pp.4-5.

226 Ainda no quadro da distingdo entre auctoritates, rationes e exempla ver o que diz Jacques Le Goff a
respeito da concep¢do de tempo no exemplum: «O exemplum estd ligado a moda do narrativo — e, em
particular, do narrativo breve — na literatura, na qual tem parentesco com o lai, o fabliau e o conto. Nesta
perspectiva, € um aspecto da promoc¢do do tempo da narragdo, do tempo sucessivo. [...] A concepgdo do
tempo que estd implicita no exemplum ilumina-se no contexto dos sermdes, cuja argumentacéo se articula em
trés espécies de provas: as auctoritates, as rationes e os exempla. O tempo do exemplum, que é o tempo do
diacronismo narrativo e, de certo modo, o da histdria terrena, articula-se no tempo, simultaneamente
retrospectivo e escatologico, das auctoritates e na atemporalidade das rationes. O tempo do exemplum deve
ser captado no interior do tempo do sermdo em que se insere. As auctoritates, que sdo essencialmente
citacBes das Escrituras, oferecem a multiplicidade dos tempos das citagOes biblicas, remetem-nos para o
Livro, antigo mas sempre valido no presente e para o futuro, até ao fim dos tempos e para a salvagao eterna.
O comentéario homilético destas autoridades estd no presente, no presente intemporal das verdades eternas.
Quanto as rationes, estdo no presente didactico. Entre este tempo escatolégico da Biblia, actualizado e
orientado pelo comentario, e o tempo eterno das verdades racionais, 0 exemplum insinua um segmento de
tempo narrativo, historico, linear e divisivel. Encontramos no exemplum os trés tempos da enunciagdo
historica segundo Emile Benveniste: o ariosto (passado simples ou passado definido), o imperfeito e 0 mais-
que-perfeito.», O Imaginario..., p.124. Salientamos o facto de o segmento de tempo «narrativo, historico,
linear e divisivel», referido pelo autor, remeter para significados e ligdes consideradas atemporais.

227 Cabe ainda referir que para Jacques Le Goff: «O exemplum, vindo da Antiguidade greco-romana, é uma
historieta de caracter histérico apresentada como argumento num discurso persuasério. Era na Antiguidade
uma das armas do orador judiciario ou politico e transformou-se, ao servico do moralista cristdo, num
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0s mais variados assuntos.»*?>. Em relacio & importancia das referéncias s «autoridades» e
a utilizacdo de exempla no Horto do Esposo, lembremos que e de acordo com Ana Paiva
Morais: «0 que impede os exempla de se autonomizarem da moral que ilustram e de se
tornarem simples ficcBes é a confirmacdo do seu cardcter exemplar por meio da referéncia
a uma autoridade.»?%,

Na verdade, os exempla foram utilizados para a doutrinacdo moral e, de acordo com
Juan Paredes e Paloma Gracia, sdo narrativas breves que possuem um principio doutrinal,

religioso ou moral:

El exemplum sustenta un principio doctrinal, religioso o0 moral y su poética se fundamenta
en la brevedad y amenidad. Puede definir-se como narracion breve que sirve de prueba a
una argumentacion doctrinal, religiosa 0 moral, y esta destinado a insertarse en un sermén.
Es un género narrativo, ligado a la palabra, cuya especificidad deriva no sélo de sus
caracteres formales y de su funcién en la predicacién, sino en el hecho de que serén
recogidos en colecciones, donde las narraciones se mantendran independientes hasta que la
necesidad de brindarles un marco que sustituya al sermdn acabe transformando su
estructura de conjunto. También los limites de su temética se amplian de manera progresiva
y desbordan las fronteras de la exposicion doctrinal; al tiempo que su elaboracion artistica
se enriquece con la adopcidn de relatos orientales y greco-latinos de contenido moral, y
gjerce una extraordinaria influencia en el desarrollo de otras formas breves, como el

fabliau, con las que establece una comunicacion constante y reciproca.”®

Ainda segundo estes estudiosos, na Idade Média havia um grande repertério de
textos narrativos de caracter profano ou moralizante cujos temas eram 0S mesmos e 0S
exempla serviam de influéncia e inspiracdo a outras formas de narrativas breves que
também proporcionavam novos temas aos autores de exempla, numa circularidade de

influéncias:

instrumento de edificacdo. Mas, entre os primeiros séculos do cristianismo e o coracdo da Idade Média, o
exemplum mudou de natureza e de funcdo. Deixou de centrar-se na imitacdo de uma pessoa (o Cristo era o
exemplum por exceléncia) e passou a consistir numa narrativa, numa historia que se devia tomar no seu todo
como um objecto, um instrumento de ensino e/ou de edificagdo.», ibidem, p.123.

228 A Diaz Ferrero e H.A. Peixeiro, «Horto do Esposo», p.315.

229 Ana Paiva Morais, «Alguns aspectos da retérica do exemplo: I6gica do modelo e hipéteses da ficcdo no
exemplum medieval», in Cristina Almeida Ribeiro, Margarida Madureira, (coord.), O Género do Texto
Medieval, (actas do coléquio organizado pela Sec¢do Portuguesa da Associacdo Hispanica de Literatura
Medieval, Lisboa, 12-14 de Novembro de 1996), Lisboa, Edigdes Cosmos, 1997, p. 231.

2% juan Paredes e Paloma Gracia, «Hacia una tipologia de las formas breves medievales», in Juan Paredes e
Paloma Gracia, (eds.), Tipologia de las Formas Narrativas Breves Romanicas Medievales, Universidad de
Granada, Granada, 1998, pp.8-9.
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En la Edad Media circula un enorme repertorio de tipos narrativos, que alimenta las
diversas modalidades, ya sean de caracter profano o moralizante. Los temas son los mismos
y las influencias discurren en direcciones convergentes: los exempla sirven de fuente de
inspiracion a otras formas narrativas breves, que a sua vez brindan nuevos temas a los

autores de exempla.”!

E principalmente nos exempla do Livro 1V do Horto que encontramos um conjunto

de pecados cometidos por mulheres (que se apresentam, nesta obra, sobretudo como seres

que dominam a arte de enganar), dos quais sobressaem a sua falsidade e a malicia. Sobre a

arte enganosa da mulher, e segundo a opinido de Paulo Alexandre Pereira:

Um mesmo teocentrismo estrutural enforma os exempla que colocam em cena
personagens anénimas (um avarento, uma mulher luxuriosa, um bébedo...), cuja tipificacdo
torna iniludivel a sua valéncia puramente referencial. S&o estas as narrativas, algumas
muito préximas do apologo oriental e da facécia, que, no Livro IV da obra, ddo salvo-
conduto a uma tematica de orientacio marcadamente secular. E o que acontece, por
exemplo, com os abundantes exempla que versam a arte engafiosa da molher. A topica
misdgina, de cunho clerical, e as decorrentes admoesta¢des que surpreendemos no Horto,
conformavam certamente um legado comunicado pelos semones ad conjugatos e por uma
caudalosa literatura antifeminista que, com base em argumentos de natureza fisioldgica e
teoldgica, anatemizava as descendentes de Eva. [...] Representa-se perante o leitor uma
verdadeira comédia de costumes. O humor sexual de que estas narrativas, muitas delas de
origem oriental, se socorrem preenche, em ultima instancia, uma funcdo pragmatica nao
muito dissemelhante da desempenhada pela pedagogia do medo infundido na assembleia,
através das historias lancadas do palpito.»**

81 Ibidem, p.10.
232 paulo Alexandre Pereira, «Uma didactica da Salvagdo: o Exemplum no Horto do Esposo», in Irene
Freire Nunes, (ed.), e Hélder Godinho, (coord.), Horto do Esposo, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2007, pp.LXXII-

LXXIII.

56



Assim, a mulher que domina a arte de enganar®®

esta presente no Horto em
situacOes que salientam a sua falsidade e capacidade de dissimulagdo. Estes temas estéo
presentes em exempla que pretendem, frequentemente, atingir o objectivo de «uma funcao
pragmatica ndo muito dissemelhante da desempenhada pela pedagogia do medo infundido
na assembleia, através das historias lancadas do pulpito.». Apesar de o tema do presente
trabalho incidir apenas em mulheres pecadoras, hé ainda que salvaguardar que o Horto do
Esposo apresenta também uma visao positiva sobre a mulher, remetendo especialmente para
santas, martires ou apenas modelos a seguir como, por exemplo, Santa Sincletica, Santa
Peldgia. Porém, como esta vertente ndo € objecto da nossa investigacdo ndo é por nds

abordada.

233 A titulo de exemplo, veja-se a histéria do sabio Aristteles que foi enganado por uma mulher: «E pensou
muito como se vingaria de Aristotiles. Entendeo que se vingaria per esta guisa. Comecou de se trabalhar que
fezesse que ele se movesse a consintir em maa cobiiga dela. [...] Em outro dia pela manh&a saio Aristotiles
ao horto e a rainha cavalgou sobre ele.», Horto, pp.145-146. Ainda em relagdo aos enganos provocados por
mulheres, salientamos as sereias que «som animalias do mar, e des o embigo acima ham figuras de virgées»
(ibidem, p.153) que adormecem os marinheiros para os levarem para lugar seco e «per forga os constrangem
que hajam juntamento com elas.», (ibidem, p.153) e o0 papa de home «Joh&ne» que foi mulher e engravidou de
um seu familiar (Cf.Horto, p.211). De facto, no Horto do Esposo séo varias as referéncias a esta caracteristica
da mulher, como se verifica em: «falando da arte enganosa da molher», (ibidem, p.287); «Outrossi aquele que
tem molher é posto a engano perigoso.», (ibidem, p.290); «Ca a sua arte e 0 seu engenho € mui enganoso e
mui perigoso.», (ibidem, p.295.).
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2. O pecado em Horto do Esposo

2.1.Pecados da carne — variagcfes sobre a luxuria

que cada um saiba usar o préprio corpo na santidade e no
respeito, sem se deixar arrastar por paixdes libidinosas,
como 0s pagdos que ndo conhecem a Deus.

1 Tessalonicenses, 4, 4-5

Na obra Horto do Esposo, encontramos uma atitude critica do seu autor face aos
pecados cometidos por ambos 0s sexos. No entanto, € com as transgressdes das mulheres
maliciosas que o tom satirico e mordaz do autor se acentua, que a sua voz se eleva com a
finalidade de condenar os seus pecados da carne e do espirito. Assim, através de exempla,
auctorita e rationes, o autor demonstra os defeitos das mulheres, proporcionando, ao seu
leitor, a constru¢do mental de um retrato negativo da mulher, do casamento e da familia.
Deste modo, verificamos nesta obra a presenca de uma mentalidade em sintonia com 0s
valores defendidos pela Igreja em relacdo ao casamento e a castidade, mas de um ponto de
vista individualizado, exageradamente critico e destrutivo relativamente as mulheres que
cometem pecados da carne devido a sua natureza; em histérias em que se criticam
comportamentos desviantes e se transmite o desejo de uma moral baseada na

234 & castidade.

espiritualidade

No seguimento dos objectivos enunciados na introducédo deste estudo, no Horto do
Esposo, do conjunto de pecados cometidos pelos homens e pelas mulheres, pretendemos
analisar essencialmente os pecados atribuidos as mulheres, que sdo as protagonistas de
exempla em que encontramos o0 pecado da carne e do espirito. Apds a analise

principalmente dos exempla, verificamos também que o pecado da carne?® aglutina vérios

%% No Horto do Esposo, segundo Paulo Alexandre Pereira: «O estoicismo cristdo, de sinal cisterciense,
atravessa as reflexdes doutrinarias alinhadas pelo monge anénimo. O marcado pessimismo existencial,
amilde sustentado por uma retorica de inclinagdo apocaliptica, focaliza a existéncia terrena como transito
efémero e degredo ante-adventicio, isto €, viagem probatéria que permitira ao fiel alcandorar-se ao patamar
da salvacdo. Asseveram-se, em consonancia, as virtudes de um modelo contricionista de fé, explorando a
pedagogia dissuasora que se compagina com um cristianismo do medo. Porque agudamente se pressente a
senescéncia e a volatil efemeridade dos prazeres e das glérias seculares, exorta-se ao repudio anti-hedonista
das possessdes terreais, a espoliagdo ascética ou ao retiro ermitico, em qualquer dos casos trajectérias
alternativas de libertacdo dos grilndes de uma materialidade tdo sedutora quanto falaciosa.», «Uma didactica
da Salvacdo...», pp. LIX-LX.

2% Dante coloca no Inferno os «pecadores carnais»: «Comegaram entdo os sons de dor a chegar-me aos
ouvidos e passei a um lugar onde enorme pranto ouvi. Era um lugar de toda a luz despido, que bramia como o
mar na tempestade quando por ventos contarios € batido. A borrasca infernal, que ndo se aplaca, na sua
voragem os espiritos arrasta, fazendo-os girar e dolorosamente os golpeando. Quando chegam diante da
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pecados, nomeadamente no que diz respeito a seducdo; a vaidade; ao corpo; ao adultério; a
luxdria presente em mulheres novas e velhas, leigas ou religiosas.

Em sintonia com o Antigo Testamento, nomeadamente com o livro do Génesis,
surge-nos, no Horto do Esposo, o primeiro pecado cometido pela mulher e pelo homem: o
da desobediéncia. Refere-se, entdo, que Addo comeu o fruto proibido sem pensar que
estava a desobedecer a Deus, mas fé-lo, de um modo inconsciente, para ndo desagradar a
Eva: «Assi como fez Adam que comeo do lenho do fruito defeso, nom entendendo que por
em seria assi como Deus, mas feze-o por nom anojar sua molher que lhe apresentava aquel
fruito.»?**. Deste modo, transmite-se, mais uma vez, a ideia de a mulher ser a culpada pelo
erro de Adao, que agiu apenas para lhe agradar, sem ter consciéncia das consequéncias de
seus actos, perdendo os bens da graca de Deus («Outrossi a creatura que € o homem, pelo
pecado, foi gravemente minguado dos bées da graga que lhe dera 0 Senhor Deus. E assi foi
chagada em nos bées da graca e em nos bées da natureza.»>'). Recorre-se & autoridade de
Santo Agostinho e a sua obra Cidade de Deus para lamentar a desobediéncia do homem a
Deus, e a consequente perda da sua imortalidade («se 0 homem fora obediente a Deus e
guardara o seu precepto, passara do paraiso terreal pera a companha dos angeos sem morte

neiia vivera pera sempre vida bem-aventurada, nom mortal.»**®

), pois 0 homem fora
movido pela inveja do diabo: «Mas pela enveja do diaboo entrou a morte em no mundo
segundo diz o sabedor Salamom.»*%.

Assim, 0 homem, motivado pela necessidade de agradar a Eva e tentado pelo diabo,
teve como castigo tornar-se num simples mortal e um pecador’* condenado pelas suas

torpidades e pecados, a mortalidade, ou seja, a ser 0 manjar dos vermes:

Faz muitas cousas de torpidades com que enguja sua fama e sua persoa e sua consciencia e
faz muitas cousas vaas per que despreza e € negligente em fazer as cousas ordenadas e

proveitosas e necessarias. E por em seré fecto manjar de fogo que sempre ardera e queimara

escarpa, lancam gritos estridentes e choros e lamentos, e blasfemam contra o divino poder. Soube que a tal
tormento eram votados os pecadores carnais, que a razdo submentem ao talante.», Dante, O Inferno, pp.25-26.
%8 Horto, p.75.

7 Ibidem, p.83.

2% |bidem, p.84.

%9 Ibidem, p.84.

240 A este respeito lembremos os principais pecados que atormentam a humanidade e que Jesus, que surgiu
em espirito a Sdo Domingos, quis destruir com trés lancas: «Madre, ex que todo o mundo é cheo de tres
pecados, scilicet, de soberva e de luxuria e de avareza e por em 0 quero matar e destruir com estas tres
lancas.», ibidem, p.87.
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e nunca pode seer apagado. E sera fecto manjar do vermem que sempre roe e sempre come

e nunca morre. E é massa de pudrimento que sempre fede e sempre é cuja e espantosa®**

Deste modo, condenado a mortalidade («E é massa de pudrimento que sempre fede
e sempre € ¢uja e espantosa») devido a desobediéncia a Deus e a ter cedido aos desejos de
Eva e do diabo, 0 homem perdeu a sua inocéncia e toda a sua geragdo foi condenada a um
estado de permanente contacto com o pecado. Reflectindo a influéncia do Antigo
Testamento, a origem da mulher, no Horto do Esposo, é a mesma que encontramos no
Geénesis, ou seja, foi criada a partir de uma costela de Ad&o: «Por em que nom era bem seer
0 homem so; por em, depois que o Senhor Deus formou a molher do costado do barom, foi
dicto que o homem leixara o padre e a madre e apreender-se-a a sua molher e seram dous
em @ia carne.»**?. Segundo S&o Jerénimo, a mulher é a causadora da expulsdo de Addo do
Paraiso e nenhum homem se sente seguro perante a «femea» que enganou 0s homens («a
molher lancou o morador do Paraiso fora da sua possissom. E por em diz tiu sabedor: A
femea enganou Adam e Samsom e rei David e Salamom. Pois quem sera agora
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seguro?»°*°) e, de acordo com as palavras de Sao Paulo, devido ao pecado de Adéao e Eva,

0 homem nasce em pecado e em mezquindade («Ca pelo pecado de Adam e de Eva nace o

homem em pecado e em mezquindade»®**

). Deste modo, a geracdo de Addo carrega
consigo a culpa atribuida a mulher e ao seu pecado que estd relacionado com a

desobediéncia a Deus.

A mulher, herdeira dos pecados de Eva, é a personagem que, no Horto do Esposo,
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surge retratada negativamente“™ e é, de um modo geral, caracterizada como ser pecador,

gerador de adultérios, malicias, falsidades e mortes («Ca a sua arte e o seu engenho é mui

enganoso e mui perigoso.»**®

). De facto, ha, da parte do narrador, um objectivo sempre
presente, nos exempla apresentados, que consiste em denegrir a imagem da mulher que se
apresenta: «inmiiga da amizade e pena a que nom podem escapar, mal necessario,

temptacom natural, maa ventura desejada, perigo domestico, perdimento delectoso, natura

1 Ibidem, p.92.

22 Ibidem, p.89.

23 |bidem, p.286.

4 Ibidem, p.97.

245 Mario Martins considera que, no Horto do Esposo, as manhas das mulheres sio infinitas e tém a capacidade
de nos surpreender, pois sdo capazes de tudo: «Quem pode conhecer as mulheres e as suas manhas infinitas?
[...] Os defeitos das mulheres enchem meia dizia de paginas do Horto do Esposo. Elas séo capazes de tudo.»,
«A Satira no Horto do Esposo», in Isabel Allegro de Magalhdes, Historia e Antologia da Literatura
Portuguesa, Séculos XI11-XV, Lishoa, Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2007, vol. I, p.173.

248 Horto, p.295.
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de mal pintada com color de bem? Ergo, se pecado é leixar homem sua molher, tee-la
verdadeiramente é tormento.»**’.
No Horto do Esposo, refere-se ainda que a unido da carne com a alma produz, tal

como 0 marido com a sua mulher, seis males:

Ainda outros males faz a carne a alma em quanto som ajuntados em Gu assi como
marido com sua molher. Ca a carne, assi como molher, geera de si a alma seis filhos com
ajudoiro do spiritu e da alma. O primeiro filho é cuidacom maa e perversa de que nace toda
mezquindade de pecado. O segundo filho é delectagom maa. O terceiro é consentimento de

maldade. O quarto é palavra escomungada. O quinto é obra defesa. O sexto é nom haver

rependimento de p&edenca depois o pecado.?®®

Assim, os males que ocorrem dessa unido da carne®*® com a alma séo os pecados que
atormentam o homem e a mulher: 0s pensamentos maus e perversos; a deleitacdo ma; a
maldade voluntéria; a utilizacdo de palavras amaldicoadas; ac¢Bes proibidas e ndo haver
arrependimento depois da peniténcia dos pecados. Neste sentido, preconiza-se a
mortificacdo da carne que deve ser «atormentada e presa»®’, de modo a ndo cair em
«pecado nem ande vaguejando per maos desejos e per deleitacdes cujas.»***, ou seja, ndo ser
atormentada pelo desejo nem pela deleitacdo que séo considerados «sujos». Adoptando uma
visdo discriminatoria e redutora da mulher, o narrador do Horto do Esposo refere que o
homem que quer a companhia da mulher para as deleitacfes corporais é considerado
«sandeu», pois ndo teme 0s perigos que vém com a presenca das mulheres, nomeadamente a
«pestelenca» e a «peconha». Transmite-se a mensagem de que ao utilizar a mulher para o

prazer da carne, 0 homem ter& de pagar um preco muito alto:

Muito se teem 0s homées por bem aventurados em esta presente vida seerem vigosos
e haverem deleitacOes corporaes, antre as quaes acham eles por grande vico e solaz a
companha das molheres. Mas qualquer homem que esto deseja prova si meesmo por sandeu,

7 |bidem, p.292.

28 Ibidem, p.98.

%9 De facto, perante um mundo que valoriza o espirito em detrimento do corpo, a carne surge como a
causadora dos pecados e da perdicdo do homem, pois permite a entrada do mal (diabo), como se verifica na
obra Castelo Perigoso: «homem se deve defender de sua carne que cryou e tanto ama. Este he o mais forte
imigo que noés avemos, ca 0 mundo n& o diaabo nom averiam em nds poder se a carne os nom ajudasse. E por
isto a deve homem teer em degiplina e meté.lla so seus pees per jejius e vigillias e oracoBes e per outras
asperezas de vida.», p.135.

250 Horto, p.117.

1 Ibidem, p.117.
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ca este tal nom teme pestelenca nem peconha, ca nom ha cousa em que mais tostemente seja
achada pestelenca e //133c// peconha que em familiaridade e em na companhia das
molheres.??

Iniciamos, portanto, a analise das variagbes da luxuria, conscientes de que as
deleitaces corporais sdo responsaveis pela perdi¢cdo dos homens que cedem a companhia
das mulheres e aos seus desejos carnais. Encontramos, entdo, mulheres que seduzem 0s
homens (recorrendo a sua astlcia e malicia) e que sdo criticadas pelo autor de Horto do
Esposo com a finalidade de demonstrar essencialmente os aspectos negativos que advém da
sua convivéncia e, principalmente, denegrir o casamento enquanto instituicdo e apelar a

castidade dos homens e das mulheres.

%2 |bidem, p.286.
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2.1.1. Aseducéo

E leixam aas vezes cair o manto, por tal que parecam os
ombros brancos. E, como se nom quisesse que a vissem, alca
tostemente o manto e cobre-se com ele, mostrando #ia cousa
e outra promete.

Horto do Esposo

Na Idade Média, o pecado da luxtria®®® est4 também intimamente relacionado com
determinadas atitudes e comportamentos das mulheres que decorriam da sua malicia e que
visavam a seducdo sexual dos homens (leigos ou clérigos). Assim, relacionados com a
seducdo, encontramos, no Horto do Esposo, as referéncias ao corpo da mulher e a objectos
que eram utilizados para atrair o homem e leva-lo a cometer o pecado da carne; salientam-
se, assim, 0s movimentos dos seus corpos, as dancas e cantos; os seus olhares”* e os seus
risos, assim como as roupas e acessorios que usavam ou os perfumes que utilizavam.

No Horto do Esposo, o poder de seducdo da mulher esti associado a malicia. A
mulher, segundo Pitagoras, chora de dor verdadeira para enganar («Duas maneiras de
lagrimas ha em nos olhos das molheres: tias lagrimas som de door verdadeira e outras de

asseitamentos»2>°

). Este é o retrato da mulher que: «Afaaga com os olhos, engana com 0s
beicos e afica-se com abracamentos. E por em nom se pode o homem guardar da arte da
molher, por muito que se perceba.»**®, ou seja, uma mulher que utiliza as suas «artes» de
seducéo as quais 0s homens®’ parecem n&o conseguir resistir.

Nesse sentido, aos homens s&o dados conselhos no sentido de resistir aos encantos

das mulheres, nomeadamente evitar ouvir o seu canto (indissociavel da seducgdo).

253 Relembro a obra de Dom Duarte, Leal Conselheiro, e o capitulo «Do pecado da luxuria», em que se refere:
«No pecado da luxuria, brevemente falando, pecam por veer, ouvir, falar, desejo, pensamento e obra.», Maria
Helena Lopes de Castro, (ed.), Coleccdo Pensamento Portugués, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda,
1998, p.120.

2% A mulher do rei Alexandre decidiu vingar-se da influéncia que Arist6teles exercia junto do marido e que o

levava a «que se nom ajuntasse ameude a sua molher.», (Horto, p.145). Assim, a rainha seduziu Aristoteles,

utilizando o olhar, os gestos e mostrando as pernas: «Comegou de se trabalhar que fezesse que ele se movesse

a consintir em maa cobiica dela. E pera esto comecgou ela de o olhar com rostro prazivel e fazia-lhe gestos e

sinaes per que ele entendesse que ela se pagava dele. E ia-se a iiu horto e olhava-0 per ia fresta de ia

camara em que ele estudava que saia a aquele horto. E aas vezes andava perante ele descalga com as pernas

descobertas, mostrando-lhe per sinaes e per gestos que o amava. E em tanto fez //B154d// estas cousas

perante ele que converteo o seu coragom em no seu amor e em cobiica de fazer maldade com elax», (ibidem,

pp.145-146.).

*% |bidem, p.291.

2% |bidem, pp.292-293.

27 Em Castelo Perigoso, encontramos as mesmas criticas feitas aos homens: «E ainda homem peca muy

mortallmente quando com o0 p&samento e oolhar e pallavras veem abragos e beijos e outros villados

tocamentos em lugares desonestos per deleitacom e ardor de luxuria.», p.109.
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Consequentemente, encontramos fortes criticas as mulheres que utilizavam a sua voz para
despoletar nos homens o seu interesse e 0s levavam a cometer o pecado da carne. Entéo, o
homem devia: «temperar e afastar seu ouvido dos cantares lougéos e da fala das //71c//
molheres. Ca a molher cantadeira é capelda do diaboo que tange a sua campda.»®®. O
mesmo conselho é dado aos homens face a mulher «balhadeira»: «Nom a ougas, nem per

ventura perecas em no aficamento dela.»**°

. A histéria contada diz respeito a uma moca
que cantava e dancava®®® e que era protegida do diabo, e quando ela morreu, os «demdes»
choraram a sua morte, pois ela tinha-lhes arranjado muitas almas («E quando morreo esta
moca, choravom os demdes e uivavam gravemente dizendo que perdiam em ela mui grande

perda porque lhes fazia gaanhar muitas almas per seus cantares e per suas dangas.»*")

Assim, e para reiterar a ideia de que o homem ndo deve ouvir os cantares da mulher,
repete-se 0 mesmo conselho: «E por em deve homem tirar seu ouvir de taes cantares.»*2.
Relativamente as dancas®®®, encontramos mais uma justificacdo para a sua rejeicdo, pois

sdo responsaveis pela perdi¢do dos homens:

Ca com 0s pees vao 0s homeées aos jogos e aas dangas que som redes de que usa o diaboo
pera tomar as almas dos sandeus. Ca mui semelhante é a danca aa rede porque a danca anda
arredor, em na qual os maos sem piedade andam arredor em circo. E som homens bestiaes e
semelhantes aas bestas do ermo que fazem movimentos e saltos de //75b// lougainha e de
desonestidade. As dancas som procissfes do diaboo que vdo pera a seestra parte do

Inferno.?®*

Deste modo, a danca esta associada as redes que o diabo lanca para apanhar as

almas dos insanos que agem como bestas, sdo 0s «homens bestiaes», que se movimentam e

258 Horto, p.152.

%9 Ibidem, p.152.

%60 «Onde fia moga convidava sempre as outras pera dancar e cantava ante elas e este era todo seu trabalho e
vestia-se de vestiduras fremosas. E aconteceo que os ladrbes quiserom per algiias vezes furtar as vestiduras
daquela moca e outras cousas com que se afeitava. E o diaboo que a sempre guardava disse aos ladrdes:
Porque veestes a furtar estas cousas? Ca bem sabedes que estas som as nossas armas e nossos lagos. Ca per
estas cousas que trage e per seus cantares e dancas fez a no6s ganhar muitas almas esta nossa mui fiel
servente.», ibidem, p.152.

261 |bidem, pp.152-153.

%62 |bidem, p.153.

%63 Na cantiga de amigo de Airas Nunes, clérigo, (B 879 / V 462), a seducdo é exercida através da danca:
«Bailemos nos ja todas tres, ai amigas, / so aquestas avelaneiras frolidas, / e quem for velida como nos,
velidas, / se amigo amar, / so aquestas avelaneiras frolidas / verra bailar», E. Gongalves e M. A. Ramos, A
Lirica..., p.311. Nesta cantiga, as jovens, conscientes da sua beleza, exibiam-se dangando e 0 movimento dos
seus corpos constituia o reflexo do seu desejo de envolver 0 «amigo» no jogo de seducéo.

26% Horto, p.1509.
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saltam demonstrando luxdria, por isso se estabelece uma relacdo de semelhanca entre as
dangas e as procissdes do diabo que se dirigem para o Inferno.

Ainda relacionado com o canto, e a propdsito de lisonjas («louvaminhas»), ou seja,
as palavras «doces dos louvaminheiros que enganom os hom&es com palavras brandas»?®®,
encontramos a comparacao entre a dogura do seu discurso e o canto das sereias do mar®®:
«Onde os louvaminheiros som semelhantes aas sereas do mar que tiram pera Si 0S
mareantes per dulcura do seu cantar e fazem-nos perder a memoria e esquecer si meesmos,
em tal guisa que perigam e morrem.»?®’. Verificamos que a descricdo apresentada das
sereias est4 em sintonia com o imaginario popular, ou seja, com a imagem de animais®® do
mar, metade peixe e metade mulheres que encantam com 0 seu canto com o objectivo de

enganar 0s homens:

animalias do mar, e des o embigo acima ham figuras de virg&es, e des 0 embigo ajuso ham
figura de pexes, e tée aas e unhas, e cantam mui docemente, em tal guisa que com a dulgura
do seu cantar fazem adormecer 0s mareantes. E chegam-se ao navio //72a// e tomam-nos e
levam-nos consigo a loguar seco e per forca os constrangem que hajam juntamento com
elas. E se nom querem ou nom podem matam-nos e comem-nos e, em caso que 0S nom

tomem, fazem-nos perigar em no mar depois que som adormentados.”®

No Horto também se refere «Ulixes de Troia» que é valorizado pelo facto de ter

tapado as orelhas dos seus companheiros para ndo ouvirem os cantares das sereias:

265 |bidem, p.153.

268 E curioso notar, e segundo Mario Pilosu: «O canto e a musica praticados pelas mulheres ja tinham sido
condenados mais vezes por bispos e concilios, como por exemplo no século 1X por Eugénio VI e Ledo IV,
devido a sua conotagcdo com a seducdo. A associacdo sereias/musicas estd expressa em miniaturas que
mostram algumas mulheres que tocam instrumentos musicais e cujos corpos terminam em caudas fantasiosas.
Por outro lado, as sereias-passaro do Hortus Deliciarum, de Herrade de Landsberg, sdo também elas mdsicas
que encantam e depois matam os navegantes que ddo ouvidos as suas cangdes, ou seja, as seducles do
mundo. [...] A mulher parece, portanto, ser tida, na maior parte dos casos, como um perigo para 0s homens,
por causa da sua natureza espiritual e porque lhes proporcionava a oportunidade de desencadear os seus
instintos mais baixos e de cair assim no pecado carnal.», A Mulher, a Luxuria..., p.60. Lembramos ainda a
Biblia, «N&o te entretenhas com uma tocadora de lira, para ndo ficares preso nas suas artimanhas.»,
Eclesiéstico, 9, 4.

267 Horto, p.153.

268 De acordo com o Dicionario dos Simbolos, as sereias sdo: «Monstros do mar, com cabeca e peito de
mulher e o resto do corpo igual ao de um passaro ou, segundo as lendas mais tardias e de origem nordica, ao
de um peixe. As sereias seduziam os navegadores pela beleza do seu rosto e pela melodia dos seus cantos,
atraindo-os para o mar e devorando-os.», Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, Dicionario dos Simbolos,
Lisboa, Editorial Teorema, 1982, p.594.

289 Horto, p.153.
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E por em Ulixes de Troéia, quando lhe aconteceo passar pelo mar em seu navio em aquele
lugar u estavam as sereas, fez mui bem tapar as orelhas a todos os seus mareantes por nom
ouvirem os cantos delas, por tal que nom adormecessem nem perigassem em no mar, e assi

escaparom do perigo do mar e de seerem tomados polas sereas.?”

Verificamos, portanto, que no Horto apenas se valoriza a atitude de Ulisses ndo
querer que 0s seus homens ouvissem o0 canto das sereias, apesar de, na Odisseia, de
Homero, Ulisses ter sido seduzido pelo seu canto, como se verifica no canto XII e nos
versos: «Sereias, que entoaram o seu limpido canto [...] que ndo ouvisse primeiro o doce
canto das nossas bocas; [...] Assim disseram, projectando as suas belas vozes»*'*. De facto,
o canto limpido e doce e as belas vozes das sereias funcionaram como um encantamento

que perturbou e modificou a vontade de Ulisses («e desejou 0 meu coracéo ouvi-las»?’?)

levando-o0 a agir de um modo diferente do que tinha decidido, («aos companheiros / ordenei

que me soltassem,»?"

), pois sentiu-se fascinado e seduzido pelo seu canto.

O autor de Horto do Esposo apresenta-nos outras estratégias de seducgdo utilizadas
pela mulher, mas volta a reiterar a importancia do canto, como diz Santo Agostinho: «E a
molher lanca a cobiica da pestelencga e aas vezes se dessolve em riiso e aas vezes demostra
afaagos e, 0 que mais pegoenta cousa é sobre todalas cousas, delecta-se em cantar. E meos
mal era de ouvir o basilisco suviar.»*’*. Deste modo, a mulher é criticada por provocar o
desejo de depravacgéo («a cobiica da pestelenca»), ou de se comportar inadequadamente?”,

pois ri*’® e afaga, ou seja, ou toma a iniciativa de seduzir através do contacto fisico?’’, ou

270 |bidem, p.153.

2™ Homero, Odisseia, Frederico Lourenco, (trad. e introd.), Lisboa, Biblioteca editores Independentes, 2008,

p.204.

*72 |bidem, p.204.

273 |bidem, p.204.

2™ Horto, p. 286.

275 salvaguarde-se que: «A atmosfera de siléncio e reclusdo em que se devia mover a mulher aspirante &
perfeicdo, sO devia ser interrompida por poucas e bem medidas palavras. Um comportamento virtuoso
impunha-lhe que falasse pouco, de modo contido e s6 quando necessario, devendo evitar expressar as suas
opinides e juizos proprios, sob risco de invadir e preverter um campo de acgédo tendencialmente reservado aos
homens.», A. R. Oliveira, As Representagdes da Mulher..., p.85.

2% De acordo com a divisdo do corpo, na Idade Média: «A cabeca esta do lado do espirito; o ventre, do lado da
carne. Ora o riso vem do ventre, isto é, de uma parte ma do corpo. Alids, ainda hoje o riso alarve, o0 riso
ordinario é declarado «abaixo da cintura». A Regra do mestre em que se inspirou S. Bento no século VI é
clarissima neste ponto: o riso percorre o corpo vindo das partes baixas, passa do peito para a boca. [...]
Portanto, num primeiro tempo, do século IV ao século X, o riso é sufocado. [...] Mas, ao chegar ao século XIlI,
0 riso vai sendo reabilitado, porque mais controlado.», J. Le Goff e N. Truong, Uma Histdria do Corpo...,
pp.66 e 68.

"' No Horto do Esposo, a mulher é comparada ao pintor e criticada por fazer perder as almas, 0s corpos e 0s

haveres dos homens: «bem assi a molher com seus afaagos pinta as imagées das maas cuidagbes em no

coragom do homem. E isso meesmo faz o diaboo. Onde diz Salamon: Com os afaagos dos seos bei¢os tira per

ele. E assi como a berbeleta tanto anda voando acerca da candea ataa que se queima em ela, bem assi fazem
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corresponde a sedugdo. No entanto, a sua maior malicia revela-se no prazer e no deleite que
retira do seu proprio canto, («pegoenta cousa») comparado ironicamente ao canto do
basilisco?”® que é considerado mais agradavel. Deste modo, uma vez que o basilisco era um
réptil fabuloso que, de acordo com a sua simbologia, matava com o olhar ou o bafo quem
se aproximasse sem o ter visto. A analogia estabelecida entre a mulher e o canto deste
animal fantastico enfatiza o retrato depreciativo que se quer transmitir sobre a mulher
maliciosa, pérfida e pecadora®’®.

Como também podemos verificar no Horto do Esposo, através das palavras de Séo
Jerénimo, as artes de seducdo utilizadas pelas mulheres sdo diversificadas:

E diz outrossi este Sam Jeronimo, falando da arte enganosa da molher: Ela faz a
sabendas a saia ou camisa descoseita em algiius logares, por tal que pareca algia cousa do
corpo. E aquelo que é feo cobre-se e aquelo que € fremoso parece. E apertam o cos com
cinta crespa e os cabelos pendem em na fronte ou sobre as orelhas. E leixam aas vezes cair
0 manto, por tal que parecam os ombros brancos. E, como se hom quisesse que a vissem,
alca tostemente o manto e cobre-se com ele, mostrando tia cousa e outra promete. A lingoa

dela soa castidade e todo o seu corpo demostra luxuria. 2*

Assim, a mulher, utilizando a sua «arte enganosa», fazia as saias ou as camisas
descosidas intencionalmente com a finalidade de mostrar «algiia cousa do corpo»?®!; jogava

com o conhecimento que tinha acerca do seu fisico, ocultando as partes que eram feias e

aqueles que ameude usam a companha das molheres. E nom tam solamente fazem as molheres perder as
almas, mas ainda os corpos e 0s havers e depois escarnecem dos homées.», Horto, p.289.

278 «Diz Sancto Isidoro que o basilisco é /69a// rei das serpentes. Ca todas as serpentes o temem e fugem dele
porque ele, com seu cheiro e com seu bafo e ainda tam solamente com sua vista, mata toda cousa viva. E toda
ave que voa perante a vista dele morre queimada, posto que voe alongada dele. O basilico é da quantidade de
filu meo pee e empecoenta as aguas e fazi-as mortaes. [...] na provincia de Cirenea ha o basilico em longura
de doze dedos e tem em na cabega fia malha branca em logo de coroa real. E nom abaixa o corpo quando
anda, mas dreito e levantado anda des a meetade do corpo e deseca e destrue todalas ervas e as arvores e as
outras cousas em redor de si, nom tam solamente com o tangimento, mas ainda com o bafo e com 0 assovio.»,
ibidem, p.147. De acordo com o Dicionario de Simbolos: «é representado como um galo com cauda de dragao
ou uma serpente com asas de galo», J. Chevalier e A. Gheerbrant, Dicionario..., p.116.

2% O basilisco representa ainda «a mulher devassa que corrompe 0s que a ndo a reconhecerem e que n&o
podem, por conseguinte, evita-la», ibidem, p.116.

“80 Horto, p.287.

81 Em contraste com este dado, veja-se 0 que diz Teresa Amado sobre 0s textos historiograficos: «Uma das
impressdes que ficam facilmente na memoéria de um leitor de historiografia medieval portuguesa, e que a
possibilidade de a confrontar com textos congéneres franceses ou ingleses ndo podera deixar de reforgar, € a da
raridade de referéncias ao corpo e, mais amplamente, aos elementos corporeos implicados em gestos, atitudes
ou quaisquer formas de exteriorizacdo de sentimentos, sensagdes ou intengdes.», «O Riso e as suas Tacticas
Significantes», in A. I. Buescu, J. S. de Sousa, e M. A. Miranda (coord.), Corpo e o0 Gesto na Civilizagdo
Medieval, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2006, p.287.
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revelando as partes mais formosas?®’, como, por exemplo, quando apertava o cds das
cintas, ou usava os cabelos caidos na fronte ou sobre as orelhas?®®®, o que revelava o seu
impudor. Neste jogo de seducdo, é ainda referida a arte de, para mostrar os ombros

brancos?*

(atente-se no pormenor descritivo e simbélico da cor branca dos ombros®?), a
mulher simular a queda do manto que era rapidamente apanhado. Deste modo, 0 jogo
residia na duplicidade entre o que se dizia, pois sua «lingoa» (as suas palavras) soavam a
castidade, e o que se fazia, nomeadamente 0 gesto luxurioso de apanhar o manto, que
pretendia despoletar o interesse sexual da parte do homem.

Constatamos ainda a importancia dada aos olhos enquanto elemento presente na
seducdo. Assim, os olhos levavam os homens a pecar porque cobicavam 0s corpos das
mulheres e eram 0s olhos que as mulheres utilizavam para os seduzirem, despoletando
neles o desejo e levando-o0s a cometer o pecado da carne. Segundo Séneca, ter perdido 0s

olhos significa ndo cobicgar e ndo pecar:

Ora tées carrada a carreira de muitas cobiicas ca os olhos som arricamentos de
muitos pecados e guiadores de muitas traicbes e som mais prestes pera darem aazo de pecar
gue os outros sentidos. E per eles se corrompe mais a limpeza da carne e a castidade que

282 Acrescente-se ainda o facto de: «A carne é acima de tudo simbolo de vulnerabilidade. Em oposicdo ao
espirito, é a parte baixa, vergonhosa do homem, lugar da tentacdo, do sofrimento e da morte. [...] A
vulnerabilidade da carne esta ligada a sua impureza: impuro porque vulneravel (incapaz de resisitir a tentagao);
vulneravel porque impuro (0 pecado original trouxe a morte ao mundo). A Nudez revelada testemunha
portanto a luxdria e a sujidade da alma. Voluntéria e consciente, é o impudor e a sua humilhagio. E a carne da
mulher, o seio contra o qual pregardo os moralistas a partir do século X1V, a carne do diabo e dos hereges.»,
Jean Claude Bologne, Histéria do Pudor, Lisboa, Teorema, pp. 361-362.

%83 De acordo com Danielle Régnier-Bohler: «os cabelos soltos tém um forte valor erético», Danielle Régnier-

Bohler, «3.Ficcdes», in Philippe Ariés e Georges Duby, Histéria da Vida Privada, 2%d., Edicdes

Afrontamento, 1989, vol.2, p. 362.

284 Alinda segundo Jean Claude Bologne: «O pudor medieval é acima de tudo dindmico. Ligado a uma tomada

de consciéncia da nudez, depende do olhar — olhar do outro e por vezes do préprio. O nu em si ndo é

impudico. Passa a sé-lo quando é mostrado ou revelado. O movimento tem aqui a maior importancia.», J. C.

Bologne, Histéria ..., p.362.

285 |_embremos que o branco da pele ndo queimada pelo Sol também representa o branco da intimidade da

mulher. Ainda relacionado com este assunto, Danielle Régnier-Bohler refere-se ao texto de Robert de Blois,

intitulado Le Chastoiement des dames onde o autor d& conselhos relativamente ao modo como as damas

devem proteger o seu corpo dos olhares alheios: «Todavia, nesse mesmo texto a valorizagdo do corpo é

acompanhada por conselhos destinados a desencorajar qualquer tentativa de exibicionismo inconveniente.

Face aos perigos dos jogos da carne, face a captura possivel dos olhares, a valorizagdo sobria e controlada das

partes do corpo que se podem legitimamente mostrar é suficiente para sugerir que o conjunto do corpo € belo:

«Ndao é bom para uma dama desvelar o seu corpo branco a outrem que ndo os seus intimos. Uma deixa

entrever o peito para que se possa ver como a sua pele é branca. Uma outra deixa voluntariamente descobrir-

se o0 seu flanco. Ainda uma outra descobre demasiado as pernas. Um homem sensato ndo louva esta forma de

se comportar, ja que o desejo se apodera por astdcia do coracdo de outrem quando o olhar é envolvido. [...]

Um colo branco, um pescogo branco, uma face branca, méos brancas indicam — na minha opinido — que o

corpo é belo por baixo da roupa.», Robert de Blois, Le Chastoiement des dames, apud Danielle Régnier-

Bohler, «3.Fic¢des», Philippe Ariés e Georges Duby, Historia da Vida Privada, 2%d., Edi¢cdes Afrontamento,

1989, vol.2, pp.362-363.
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pelos outros sentidos. E 0 engujamento da alma e da carne é mais contraira aa honestidade
gue os outros pecados. Onde os olhos enflamam e acendem a luxuria. Por em diz o sabedor

que pela fremusura das molheres muitos pecarom.?®

Pelo exposto, concluimos que os olhos levam ao pecado e a traicdo e sao
considerados o sentido que mais azo da& para pecar, corrompe a «limpeza da carne e a
castidade», e proporciona o surgimento da luxuria e os homens pecam por olhar para a
formosura das mulheres, como se verifica nas palavras de Salomao: «pela fremusura das
molheres cairom muitos e desto, convém a saber, da vista e da fremusura da molher que o
homem vee, acende-se e arde mui fortemente em maa cobiica assi come fogo.»*®’ e de

acordo com Santa Sincletica:

Se perdermos os olhos nom nos seja grave de sofrer ca perdemos 0s estormentos e aazo da
soberva, mas alegremo-nos porque com os olhos da alma esaguardamos gloria de Deus. Ca
a vista dos olhos nom tam solamente demove a luxuria, mas ainda demove a gula. Onde diz
em no Genesi que a molher vio o Ihenho que era boo pera comer e fremoso aos olhos e
deleitoso pera o veer e tomou o fruito dele e comé-o. E desta gargantoice veo e naceo a

morte do corpo e da alma em todolos homens.?®

Com efeito, os olhos séo culpados pelo surgimento da luxdria e da gula e o exemplo
dado é, mais uma vez, o de Eva que viu o «fruito» que lhe pareceu ser muito «fremoso» e
cedeu a tentacdo da gula e, consequentemente, originou a mortalidade do homem, do seu
corpo e alma.

Ainda de acordo com Saloméo, o olho ndo se farta de ver, nem a orelha de ouvir e a

«qujidade da luxuria»?®® existe em todos os sentido do corpo, mas mais acentuado na vista:

Ca o tangimento tam solamente recebe a blandeza da carne. E o ouvido recebe tam
solamente a dulgura da fala. E o cheiro recebe o bdo odor da molher e das especias ou
defumaduras. E o gosto, em comendo com a molher, nom recebe dela netia cousa senom
tam solamente o sabor das cousas que come com ela. M//69d// as a vista recebe dela a
fegura e a color e o0 gesto e o afeitamento e todos os membros e toda a desposicom do

288 Horto, p.145.
%87 |bidem, p.145.
%88 |bidem, p.146.
%89 |bidem, p.148.
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corpo. E todas estas cousas quanto mais som tanto mais acendem a maa cobiiga, assi como

a lenha quanto mais é tanto mais faz maior fogo.*®

Encontramos também a histéria de um frade chamado Rogério que procurava ndo
olhar para as mulheres («mui alto contemplativo, guardava-se muito de olhar as

molheres»?%

) e quando, um dia, cumprimentou na rua uma mulher que costumava visitar e
falar com ela a porta da igreja, disse ao seu companheiro ndo saber se aquela era a mulher
que ia visitar, pois nunca tinha olhado para o seu rosto: «Eu nom a conhego ca nunca vi a
face dela nem ainda a de minha madre depois que foi //70a// frade meor.»**, assim, o frade
desde que fora ordenado frade menor, nunca mais tinha olhado para o rosto de uma mulher,
inclusivamente o de sua mée, pois a vista era a causa do surgimento dos pecados («E
porque a vista é aazo de muitos pecados, por em é muito de refrear e de guardar.»*%).
Enquanto variante da luxuria, a seducdo associada ao olhar foi igualmente registada
em varios textos da literatura medieval, por exemplo, em Vidas de Santos de um
Manuscrito Alcobacense, nomeadamente em «Vida de Santa Pelagia», constatamos que a
tentacdo de olhar para uma mulher levou um clérigo a pecar, referimo-nos ao bispo Nono,
que, aquando da passagem de uma «jogressa» ou «molher pubrica», confessou ter tido
prazer e deleite com a contemplacdo da formosura desta mulher®* pecando assim

gravemente?”. No entanto, o olhar também pode surgir associado a um sentimento de

2% |pidem, p.148.

21 Iidem, p.149.

292 |bidem, p.149.

2% |bidem, p.149.

2% Ana Rodrigues Oliveira refere a ideia de a mulher ser um perigo para o homem religioso, uma vez que
despoletava nele instintos que o poderiam levar ao pecado carnal: «Durante toda a Idade Média as vidas dos
santos insistem na tese da mulher ser um perigo para o homem religioso pois que lhe proporciona a
oportunidade de nele desencadear os instintos, que, a ndo serem reprimidos, o fazem cair no pecado carnal
considerado um dos seus principais inimigos, porque o conduz a luxdria e a consequente perdi¢do.», A. R.
Oliveira, As Representagtes da Mulher..., pp.32-33.

2®Em «Vida de Santa Pelagia», a passagem de uma mulher pablica provocou a consciéncia do pecado aos
clérigos, que afastaram os seus rostos, excepto a um, o bispo Nono que a contemplou e imediatamente se
arrependeu de ter pecado: «E quando os bispos, € ¢ima / do asno cB a cabeca descuberta e c6 tanta pdpa / e
soberva (a) viram passar e por honrra de Deos e rrever / enca dos bispos, nom quis desgender de seu asno, /
tornarom suas fages e seus rrostros atras, assy co / mo sse visem hiiii maao e muy gravisimo pe / cado, mais o
sancto hispo Nono com grande es / tudo e per espago de tenpo a contenplava. O qual / depois que ella per
elles passou, sse tornou e pds / sua face sobre seus giolhos, chorando muitas / lagrimas, que hom o ssudayro
S00, que em suas m / aads tiinha, mais todos seus pectos era cheos / de agua. 8. E de todo coragom c¢d grandes
e 16guos / sospiros disse aos bispos: — Rrogo-vos que me digades / se ouvestes algiiti prazer e vos delectastes
na / grande fremosura desta molher, ou n6. E elles / se callarom. E o bispo Nono outra vez tornou sua / face
sobre seus giolhos, c8 grande desejo sos / pirando e chorando ferindo seus pectos; todo / o ¢iligio de que era
vestido de suas lagrimas / era molhado, e disse aos bispos outra vez: — Em // verdade vos outros na
ffremosura desta mo/lher, nom ouvestes plazer e dellecto? 9. E elles / nom rrespondendo, né€ dizendo nehiia
cousa, / disse: — Eu vos digo, que eu ouve plazer e de / lecto e me prouve muyto cd a ffremosura desta /
molher. », L. F. Duarte, «Vida de Santa Pelagia», p.21.
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conquista e de paixdo positivas quando utilizado para chamar a atengdo do amado.
Lembremos a seducdo exercida através do olhar, e que foi registada pela poesia
trovadoresca, como é o caso da cantiga de amor de Joam Garcia de Guilhade (A 229 / B
419 / V 30): «Amigos, nom poss’eu negar/a gram coita que d’amor ei, / ca me vejo sandeu
andar, / e com sandece o direi: / Os olhos verdes que eu vi / me fazem ora andar assi.»**,
em que os olhos verdes da mulher ensandeciam o trovador, provocando nele o sofrimento
por amor («gram coita que d’amor ei»), sem, contudo, os olhos estarem associados a
quaisquer conotacfes negativas, ou relacionados com o conceito de pecado que
encontramos nos textos normativos analisados, onde se constata que olhar para a mulher
suscitava, nos clérigos, pensamentos impuros e desejos carnais. No Libro de las
Confesiones, de Martim Pérez, no sentido de o clérigo confessor ndo pecar, recomenda-se
que, no momento da confisséo, ndo houvesse contacto visual entre o confessor e a mulher,
como se depreende da frase: «si fuere muger, en guisa que non veas tu su cara nin ella la
tuya, si pudiere ser»>".

Ainda no seio desta temética, verificamos que o topico dos olhos das mulheres que
transmitem luxdria estd presente na obra intitulada Castelo Perigoso. De facto, os olhos
femininos reflectem o que Ihe vai no coragdo e manifestam luxdria quando ndo sdo castos
(«a luxuria da molher he conhecida pollos olhos que som messegeiros do coragcom. E quem
nom h& os olhos castos em seu oolhar, o coragdm nom he casto, segundo diz Santo

Agostinho»?®

). Em Castelo Perigoso, encontramos ainda recomendacdes relativas ao
ouvir, prevenindo, assim, o destinatario para as palavras vas, sujas e sandias que se ouvem
e para os seus utilizadores: «E pellas orelhas, assi como em ouvir de boamente as vaas
palavras do mundo e os mall dizentes e louvaminheiros e mitidores e enguanadores e outras
palavras cujas e sandias.»**°. Deste modo, os conselhos sdo dados no sentido de evitar o
mau pensamento e o mau olhar, («E, quando hiia pessoa esguarda a outra aficadamente
com grande ardor de luxuria e a cobiiga, este he ainda mayor pecado, porque com 0 maao

300

penssamento vem o0 maao oolhar»>"), devendo os religiosos afastarem-se («deviam de

fogir a todas ocasiodes que podem trazer pecado»®®*

) de todas as situagdes que pudessem
provocar-lhes o pecado, ou seja, fugir das mulheres que os seduziam com palavras e

olhares («Das molheres vem muytas vezes que por suas sandias pallavras e per synaaes que

2% E_Gongalves e M. A. Ramos, A Lirica Galego..., p.152.
2T M. Pérez, Libro..., p.46.

2% Castelo Perigoso, p.115.

2% bidem, p.115.

%90 |hidem, p.108.

1 hidem, pp.108-109.

71



mostram per seus oolhares e contenencas e per outras maneiras que 0s homges as
requerem.»*%?),

Saliente-se que Santo Agostinho, no Livro X, de Confissdes, referiu os prazeres do
olhar, assim como manifestou a consciéncia de que as coisas belas que via, e que faziam
parte de um mundo material, poderiam apoderar-se da sua alma, no entanto, neste caso, as

belezas materiais constituem o caminho para a beleza suprema e, deste modo, séo positivas:

Resta o deleite deste olhos da minha carne, acerca do qual farei uma confissdo que
0s ouvidos do teu templo possam ouvir, ouvidos fraternos e piedosos, a fim de concluirmos
0 tema das tentacBGes da concupiscéncia da carne, que ainda me fazem vibrar, gemendo e
ansiando ser revestido da minha habitacdo celeste. Os olhos amam as formas belas e
variadas, as cores vivas e alegres. Oxala estas coisas se ndo apoderem da minha alma; que
dela se apodere Deus que, na verdade, fez estas coisas muito boas. Porque o meu bem é ele
mesmo e ndo estas coisas. Estando acordado, elas ndo me deixam durante todo o dia, ndo
me ddo repouso como me € dado pelas vozes harmoniosas, e as vezes por todas, durante o
siléncio. Com efeito, a prdpria rainha das cores, esta luz que inunda tudo o que vemos onde
quer gue eu esteja durante o dia, infiltrando-se de mil maneiras, acaricia-me, ainda que me
ocupe de outras coisas e nela ndo repare. E insinua-se com tal veeméncia que, se de repente
desaparece, procuramo-la com saudade e, se por muito tempo se ausenta, entristece o

espirito.*®

Este santo refere ainda que resiste as seducdes dos olhos**, para ndo se desviar do
seu caminho religioso: «Resisto as sedu¢des dos olhos para que ndo se enredem 0s meus
pés, com 0s quais percorro o teu caminho, e ergo para ti os meus olhos invisiveis, para que
tu arranques do laco 0s meus pés.»*®.

No seguimento da andlise de textos medievais em que a seducgdo surge relacionada

com a palavra ou o gesto, encontramos em «Vida de D. Teotonio», em Hagiografia de
Santa Cruz de Coimbra, duas historias de mulheres que tentam seduzir D. Teotonio. A

%92 |bidem, p.108.

%03 santo Agostinho, Confissdes, 22 edicdo, Lisboa, Centro de Literatura e Cultura Portuguesa e Brasileira,
Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2004, pp.510-511.

%04 santo Agostinho refere a concupiscéncia dos olhos: «A isto acresce outra forma de tentacdo, perigosa sob
muitos mais aspectos. Com efeito, além da concupiscéncia da carne, que € inerente ao deleite de todos os
sentidos e prazeres, postos ao servico da qual perecem os que se afastam de ti, existe na alma, disfar¢cado sob
o nome de conhecimento e ciéncia, uma espécie de apetite vao e curioso, ndo de se deleitar na carne por meio
dos mesmos sentidos do corpo, mas sim de sentir por meio da experiéncia da carne. Visto que esse apetite
esta no desejo de conhecer, e que os olhos ocupam o primeiro lugar entre os sentidos em ordem ao
conhecimento, ele é designado na Escritura por concupiscéncia dos olhos.», Confissdes, p.515.

%|hidem, pp.511-513.
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primeira ocorreu quando uma mulher formosa tentou seduzi-lo através de «palavras de

carinho»:

Foi o caso de que certa mulher, que, segundo a podriddo da carne, parecia formosa.
Procurou ela estabelecer com ele uma afeicdo particular e com tal intencdo forjou um
pretexto muito habilidosamente, em palavras de carinho. Porém, logo que aquele servo de
Deus, reconheceu que lhe estava a ser preparado um lago enganoso por um agente do diabo,
entrou nele em efervescéncia o seu espirito e, com quanta forca pdde, cuspiu no rosto

daquela mulher mais que miseravel e fez-lhe ver o que devia.*®

A histéria acentua a pureza de D. Teot6nio que reagiu a sedugdo de uma mulher
«agente do diabo» e «mais que miseravel» e a sua a reaccdo foi, como constatamos,
imediata as palavras de seducdo («reconheceu que lhe estava a ser preparado um laco
enganoso por um agente do diabo»). No entanto, D. Teotdnio teve uma nova provacéo

quando uma mulher de classe alta também o quis seduzir através do contacto fisico:

chamado a casa de uma outra mulher, que era de classe alta, por motivos que tudo levava a
pensar serem razoaveis, tendo para isso levado um acompanhamento de clérigos. Ela,
porém, qual animal libidinoso, chama-o a parte para um cubiculo interior, como se fosse a
pretexto de questdo religiosa, e comecou a afaga-lo com caricias de paixdo, a aproximar-se
da sua face, a desfazer-se em atencGes, a desatar-lhe o calcado e, com a declaragdo de
acalmar o calor do dia, a lavar-lhe os pés; na realidade, ela pretendia induzi-lo a actos
ilicitos. Porém, Dom Teoto6nio, em quem nunca mulher alguma tocara, ou antes, de quem
nunca qualquer mulher se tinha aproximado mais de perto, espantado com a aproximacdo
daquela mulher impudica, por fim apercebeu-se do que pretendia tal desavergonhada e,
vindo a si com o sinal da cruz, descalco, tal como estava, langando-se com grande
desembarago para fora, abandonou o calgcado e, amaldigoando aquela casa, chama o0s

clérigos que com ele tinham vindo e dirige-se para a igreja.*’

A segunda mulher surge diferenciada da anterior pela classe social, «era de classe
alta», e inesperadamente, «por motivos que tudo levava a pensar serem razoaveis», agiu
como um «animal libidinoso», afagou-o com «caricias de paixdo», escondendo as suas
verdadeiras intencdes ao lavar-lhe os pés (atitude reveladora da verdadeira intimidade
privada que pretendia estabelecer com D. Teot6nio e ndo um acto de humildade e de

%% Aijres A. Nascimento, (ed.), Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra, Lisboa, Colibri, 1998, p.151.
7 |bidem, p.153.
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%98 'E de salientar o facto de, neste segundo exemplo, D. Teot6nio ndo ter reagido

respeito
imediatamente ao contacto fisico da mulher «impudica» e «desavergonhada», precisamente
porque o acto de lhe lavar os pés é revelador de humildade, e esta foi a sua primeira
interpretacdo. Ao aperceber-se das verdadeiras intengdes desta mulher libidinosa, reage
com o «sinal da cruz, descalgo, tal como estava, langcando-se com grande desembarago para
fora». O santo actuou rapidamente perante a provocacdo verbal de uma mulher «que,
segundo a podriddo da carne, parecia formosa», reagindo com «efervescéncia» no seu
espirito, cuspindo no rosto da mulher «com quanta forca pdde», mas perante uma mulher
de classe social superior, foi enganado pela aparéncia do seu estatuto e gesto que
escondiam as suas verdadeiras intengdes libidinosas.

Em suma, a seducdo exercida pelas mulheres através do canto, dancas, gestos,
olhos, roupa e acessorios surge, no Horto, intimamente relacionada com a nocao de pecado.
No fundo, estamos perante comportamentos que sé@o censurados pelo autor, mas vistos
como indissociaveis da natureza feminina. O mesmo sucede com a vaidade, que é mais

uma variacao da luxdria intrinseca a mulher e amplamente criticada pelo autor.

%% Cristo lavou os pés dos seus discipulos, aquando da ultima ceia: «Depois de lavar os pés aos discipulos,
Jesus vestiu 0 manto, sentou-Se de novo e perguntou: «Compreendestes o que acabei de fazer? Vos dizeis que
Eu sou 0 Mestre e o Senhor. E tendes razdo, porque o sou. Pois bem: Eu, que sou o Mestre e o Senhor, lavei-
VOS 0S pés; por isso vos deveis lavar os pés uns aos outros. Dei-vos o exemplo: v6s deveis fazer a mesma
coisa que Eu fiz. Garanto-vos: o servo ndo é maior do que o senhor, nem 0 mensageiro € maior do que aquele
que o enviou. Se compreendestes isto, sereis felizes se 0 puserdes em pratica», Evangelho Segundo Sao Jodo,
13, 12-17.
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2.1.2 A vaidade

Vaidade de vaidades e todalas cousas som vaidade.
Horto do Esposo

A vaidade é uma variacdo do pecado da luxiria porque se valoriza o corpo em
detrimento do espirito, ou seja, recorre-se aos bens materiais em vez de se investir nas

obras espirituais. De acordo com 0 Horto, a vaidade pode aparecer de trés maneiras:

A primeira vaidade ¢ demudamento que ha em todalas cousas temporaes caidicas. A
segunda vaidade é de coriosidade ou de cobiica que ha em nos coragdes dos homens per

amor que ham desordenado aas cousas vdas e trespassadoiras. A terceira vaidade é

mortalidade que ha em nos corpos dos homens por penalidade.*”

Assim, a vaidade encontra-se na valorizacdo das coisas «temporaes caidigas», ou
seja, de tudo o que € transitorio; na curiosidade ou na cobica das coisas inuteis e
passageiras, e a morte surge como penaliza¢do e consequéncia deste estado de espirito, pois
0 homem esta sujeito a ela por pecar («mas 0 homem é subjeito a ela por pena do pecado,
porque o homem podera escapar da morte por graca de Deus que recebeo quando foi
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criado. Ca se nom pecara, hunca morrera.»” ). Quanto a vaidade da cobica, encontra-se

nos olhos, na carne e na soberba («esta em tres cousas, scilicet, em cobiica dos olhos e em

cobiica da carne e em soberva da vida.»*"

) e todos os homens sofrem de corrupgéo da
carne e da alma: «Ca todo ho//49c//mem padece corrupgom de carne contra sua vontade e
per sua vontade obra corrupgom da alma. E assim parece que todo homem € subjeito aa
vaidade. Ca el se corrompe e escorrega em sua carne per mortalidade e em na alma per
maldade e per pecado.»®?. Assim, devido & sua natureza, o homem esta sujeito as
consequéncias do pecado da vaidade que o leva a perdicéo.

Com efeito, e na sequéncia da atitude critica do autor de Horto do Esposo face a
mulher e seus pecados, ndo nos surpreendemos com a imagem da vaidade personificada

numa moca envolta em rede:

%% Horto, p.105.
319 |hidem, p.105.
311 |bidem, p.105.
%12 |bidem, p.107.
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fia moca com o rostro fremoso e vestida em @ia rede e tiinha em sua mao @iu escripto que
dizia assi: Comigo som as riquezas e a gloria. Sobre sua cabeca era escripto: Comigo é a
forteleza e a ligeirice. E em no peito era scripto assi: Comigo é a mancebia e a fremusura. E
em nos pees havia scripto que dizia assi: Todas estas cousas som vaidade. A imagem da
vaidade era vestida em rede, porque a rede envolta parece pano enteiro e estendida parece
furacada. Bem assi é da vaidade deste mundo.*"®

Deste modo, € através da utilizacdo da imagem de uma mulher que se aglutinam as
vaidades do mundo, pois, mais uma vez, esta congrega em si varios pecados relacionados
com a vaidade. Verificamos que Sdo Paulo, na primeira carta dirigida a Timoteo, valoriza
a simplicidade da mulher, em detrimento da vaidade que se verifica na utilizacao de trajes
exuberantes e nos enfeites exagerados: «Quanto as mulheres, que elas se apresentem em
trajes decentes e se enfeitem com pudor e modéstia. Ndo usem trancas, nem objectos de
ouro, pérolas ou vestuario luxuoso; mas enfeitem-se com boas obras, como convem a
mulheres que dizem ser piedosas.»**. Deste modo, valoriza-se os trajes decentes, o pudor
e a modéstia, em oposicdo a exuberancia das trancas, joias e vestuario luxuoso, devendo
as «boas obras», ou seja, as obras espirituais, ser a prioridade das mulheres piedosas. No
seguimento dos conselhos dados por Sdo Paulo, estabelecemos, com o Horto do Esposo,
uma relagdo de semelhanca, uma vez que encontramos um conjunto de auctoritates
relacionados com a vaidade «nos apostamentos e em nas vestiduras do corpo.»**®, em que
0s ensinamentos dos Santos referidos vao no sentido de 0 homem e a mulher valorizarem
mais a mente do que o corpo, como se verifica nos seguintes exemplos: «as pessoas
afeitadas com ouro e com joias perderom os apostamentos da mente e do corpo»*'®; «E
certamente curar homem muito dos afeitamen//140d//tos do corpo € provagcom, que
perdido é o afeitamento da mente que est4d em nas virtudes.»*'’; «Nom curariam os
homens tanto do apostamento do corpo se primeiro nom fosse a mente e a alma
desapostada. E o afeitamento do homem ou da molher é pecoento e pera matar
muitos.»*'®; «o coracom v&o mostra natura de vaidade ao corpo. E a sobegidom de fora é

demostranca da vaidade de dentro e as vestiduras moles demostram que o coragom é

%13 |bidem, p.326.
#1% 1 Timéteo, 2, 9-10.
%1% Horto, p.300.
%18 |bidem, p.300.
7 |bidem, p.300.
%18 |bidem, p.300.
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mole.»*!®: «o afeitamento, maiormente dos cristdos e das cristdas, nom é nefiua color

mentideira nem pompa de vestidura, mas 0s boos custumes»*?°. Assim, o homem e a
mulher sdo criticados por darem demasiada importancia as vestiduras, ao enfeitamento e
a vaidade do corpo, em detrimento da valorizacdo da mente, das virtudes e dos bons
costumes. Saliente-se ainda que a valorizagdo da aparéncia constitui um acto considerado

de grande tolice («Grande sandice € e grande vaidade honrar o homem pela

vestidura.»%*)

Verificada a critica a vaidade que existe nos afeitamentos do corpo do homem e da
mulher, de que modo, no Horto do Esposo, se particularizam as criticas somente as

mulheres? Sabemos que quando a mulher ndo obtém do marido os «apostamentos de
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grande prego»“““ (os ornamentos de valor), chora noite e dia, murmura e queixa-se («E se 0

tal nom tever, sospira e faz planto as noctes e os dias e murmura e queixa-se.»*?*

), OU Seja,
é criticada por querer objectos de valor e por se comportar como vitima, exercendo, assim,
a sua pressdo emocional sobre o marido. Ainda relativamente aos afeitamentos nas

mulheres, encontramos as palavras de Deus proferidas através do profeta Isaias:

Porque se alevantaram as filhas de Siom e andarom com o colo estendido e iam com
acenamentos dos olhos. Por em depenara o senhor a cabega das filhas de Siom e desnuaré a
cabeladura delas. Em aquele dia tirar-lhe-a 0 Senhor apostamento das cal¢aduras delas os
firmaes e os colares e as joias e as argolas e as doas dos boos cheiros e as arrecadas e 0s
vincos das orelhas e as pedras preciosas que pendem em na fronte e as vistiduras e 0s
mantos e 0s lencoes e o0s espelhos e as camisas e as mitras e os entoucados altos come
cristas. E por o cheiro blando sera fedor e por cinta sera baraco e pelo cabelo encrespado e
enrestado serd calvura e por faxa peitoral sera cilicio. E assi parece a pena justa e dereita
que é dada a estas. Que sejam punidas em aquelo que pecarom.**

O exemplo apresentado, sobre as filhas de Sido, € significativo de uma punicéao
atribuida a mulheres que valorizam os afeitamentos®* do corpo. Deste modo, o castigo é

%19 |bidem, p.300.
%20 |bidem, p.300.
%21 |bidem, p.304.
%22 |bidem, p.295.
%23 |bidem, p.295.
%24 |bidem, p.305.
%25 De acordo com Diane Owen Hughes: «Enquanto filhas de Eva, as mulheres da Europa medieval sofreram
além disso com a concepgdo cristd do vestuario encarado mais como evidéncia de uma evolugao do pecado
do que como reflexo do processo civilizacional. Invencdo tornada necessaria pelo pecado, o vestuario faz
retroceder o homem numa inverséo do processo de criacdo [...] A riqueza do vestuario era assim um simbolo
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atribuido precisamente «em aquelo que pecarom»®%, ou seja, nos objectos de sua vaidade
(cabelos; joias, argolas, bons cheiros®*’; pedras preciosas, vestidos, mantos, etc.) que deram
lugar aos seus opostos, ou seja, a peniténcias e mortificacbes, por exemplo: os cheiros
nefastos; o baraco; a calvura e o cilicio («o cheiro blando sera fedor e por cinta sera baraco
e pelo cabelo encrespado e enrestado sera calvura e por faxa peitoral sera cilicio.»).
Segundo Inocencio, arranjar os cabelos®?, pintar as faces*?, lavar o rosto e estirar
as sobrancelhas sdo comportamentos que tornam a «graga» e a formosura femininas em
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enganos e mentiras®® («Qual é mais vda cousa que pentear os cabelos a apranar a

cabeladura e untar as faces e lavar o rostro e estirar as sobrancelhas, pois que certamente

inverso do estatuto decrescente do homem na cadeia da criagdo, registando a sua queda do nivel dos deuses
para o dos animais que vivem sobre a terra, para o daqueles que rastejam debaixo dela, e, finalmente, para o
do mundo imovel e estéril dos metais e da pedra.», «As modas femininas e o seu controlo», in Georges Duby
e Michelle Perrot, Historia das Mulheres, A Idade Média, Porto, Edigdes Afrontamento, vol. 2, p.194.

%6 Em «Vida de Santa Pelagia», encontramos na mulher plblica os ornamentos preciosos e os odores
agradaveis: «passou perdante elles hiia jogressa / da ¢idade de Antiochia, a que os homees daquela terra / per
seu linguoajem diz€ ortristiam e nos & a nossa / dizemos molher pubrica que sse lanca aos homegs, // € ¢ima
de hiii asno, ornada e affectada de mu / itos e grandes nobres ornamentos e sobre ella / nom paregia, se nom
ouro e pedras margaritas / preciosas e de gram vallor. 6. Ante ella e de pos ella / hyam mocgos seus e mogas
que a conpanhavé ¢ercados / de collares de ouro, da contenpllacd e amor da qual / nom soo 0s que a vyam
mais os seus amigos nd / sse podiam ffartar. E por qualquer lugar que / ella hya e aynda per o aar, odor,
cheiros eram no/bres e muy odoriferos.», L. F. Duarte, «Vida de Santa Pelagia», p.21.

%21 Em Castelo Perigoso refere-se 0 «desordenado prazer em cheirar os doges cheiros terreaaes.»), Castelo
Perigoso, p.116. Também encontramos referéncia aos «narizes com que o homem cheira de boamente o0s
b6os vinhos e viandas e outras cousas dos vicos do mundo em que se algiia vez muito deleita.», p.171.

%28 A proposito de cabelos e toucas e segundo Marta Madero: «Los cabellos de las mujeres son un lugar de
violencia y de deseo, lugar que los hombres codician, lugar que revela la lujuria femenina. Las mujeres
casadas deben cubrirlos.», Marta Madero Manos violentas, palabras vedadas, La injuria en Castilla y Ledn
(siglos X11-XV), Madrid, Taurus, 1992, p.82.

%29 Interessante perspectiva apresentada por Carla Casagrande: «A polémica contra as mulheres que se vestem
ricamente e que se maquilham, uma antiga polémica que os Padres ja tinham afrontado amplamente, aparece
em todos os textos da literatura didactica e pastoral desde os finais do século XII até ao final do século XV e
esta destinada no decurso deste periodo a crescer, em amplitude e intensidade. A insisténcia obstinada e a
atencdo minuciosa aos temas do vestuario e da maquilhagem é devida ao facto de que com a roupa e com a
maquilhagem a mulher envereda por um caminho de exteriorizagdo no corpo e na sociedade que vai no
sentido contrario do percurso proposto pela custédia. A mulher maquilhada e vestida com sumptuosidade
privilegia, contrariamente a ordem querida por Deus, a vil exteriorizagdo do seu corpo em relagdo a preciosa
interioridade da sua alma; o excessivo agrado que mostra por uma roupa que Ihe envolve o corpo, pela cor de
um tecido que a valoriza ou por um penteado que lhe fica bem, trai um interesse todo voltado para o cuidado
exterior do corpo, que ndo deixa espago nem tempo para o cuidado amoroso da virtude. A cosmética, em
especial, revela uma soberba sem limites: a mulher que pinta as suas faces de vermelho ou que altera a cor
dos cabelos ou que esconde os sinais de envelhecimento sob cosméticos e perucas € uma mulher que, a par de
Lucifer, contesta e pretende melhorar a imagem que Deus Ihe deu, chegando até a julgar-se capaz de intervir
nas leis da temporalidade governadas por Ele.», «A mulher sob custédia», in Georges Duby e Michele Perrot,
Historia das Mulheres, A Idade Média, Porto, Edi¢Ges Afrontamento, vol. 2, pp.126-127.

%0 Georges Duby, a proposito do padre Estévao de Fougeéres e do seu Livre des maniéres, escrito entre 1174 e
1178, e da sua atitude face as mulheres, refere: «Este eclesiastico que as julga descobre na natureza feminina
trés vicios principais. As mulheres, segundo ele, sdo em primeiro lugar dadas a desviar o curso das coisas,
portanto, a opor-se as intencdes divinas mediante praticas, na sua maior parte culinérias, cujo segredo
transmitem entre elas. Todas mais ou menos feiticeiras, as damas cozinham entre si suspeitas misturas, a
comegcar pelos cremes, 0s unguentos, as pastas depilatorias de que se servem, modificando a sua aparéncia
corporal, para se apresentarem, enganadoras, diante dos homens.», Estévdo de Fougeres, Livre des maniéres,
apud G. Duby, As Damas do Séc. XII, 3. Eva..., p.14.
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mentirosa e enganosa é a graca e vda é a fremusura?»>*

) e 0 autor apresenta um aforismo
depreciativo ao comparar as mulheres vaidosas com os animais: «as molheres que se
afeitam com fremosas vestiduras som taes come 0 gato ou o cam, que mais val a sua pele
que a sua carne.»>*, com a intencdo de criticar as mulheres que se enfeitam com roupas
«fremosas» e que investem na sua aparéncia (pele e corpo) e ndo na sua esséncia (0
espirito).

O pecado da vaidade est4, como j& constatamos anteriormente, também relacionado
com os cabelos enfeitados, que, no Horto, surgem metaforicamente associados a uma
fornaca de onde sai a ma cobica carnal que reside no coracdo das mulheres («O afeitamento
das molheres, maiormente da cabeca, € fornaca per que sae o fogo da maa cobiica e
mostra-se per tal afeitamen//143c//to que fogo de cobiica carnal é em no coragcom. E seria
mui justa cousa de acontecer aas molheres que tragem o grande afeitamento e entoucado

%% 0 exemplo apresentado é o de uma mulher «mui lougda»***

sobejo em nas cabecas.»
que usava na sua cabeca «afeitamento e entoucado com cabelos alheos, ca ela nom tiinha
cabelos.»***. Deste modo, ao usar cabelos alheios, viu-se, um dia, perante 0 povo em
grande vergonha por um macaco lhe ter arrancado esse cabelo falso. Note-se que o
afeitamento dos homens e das mulheres &, assim, considerado «do alheo»**, mesmo no que
diz respeito ao necessario, no entanto, como argumento para 0 homem e a mulher se
vestirem, o autor reflecte sobre o facto de o corpo do homem e da mulher, sem roupas®*’,
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ficar «assaz feeo e torpe»**®. No que diz respeito & utilizacio de toucas®*® altas nas cabecas

das mulheres (lembremos que no século XV, apesar das criticas, 0s penteados altos e

! Horto, p.305

%32 |bidem, p.305.

%% |bidem, p.305.

%% |bidem, p.306.

%% |bidem, p.306.

%% |bidem, p.306.

%37 De acordo com Santo Agostinho: «Que inumeraveis coisas acrescentaram os homens as tentagdes da vista
com as variadas artes e requintes no vestuario, no calgado, nos utensilios, em outros produtos do mesmo
género, nas pinturas e esculturas varias que muito ultrapassam o seu uso necessario e equilibrado e o seu
piedoso significado, seguindo exteriormente aquilo que criam, abandonando interiormente aquele que os
criou, e destruindo em si aquilo que ele os fez.» ConfissGes, p.513.

%% Horto, p.306.

%39 Na cantiga de escarnio de Pero Garcia Burgalés (Lapa 375), critica-se a touca mal posta e outros defeitos
da donzela, como as «feituras», ou seja, as acgoes, e o falar: «Pero me vos, donzela, mal queredes, / por que
vos amo, conselhar-vos-ei / que, pois vos voOs entoucar non sabedes, / que fagcades quanto vos eu direi: /
buscade quen vos entouque melhor / e vos correga, polo meu amor, / as feituras e o cos que avedes. [...] Ai,
mia senhor, por Deus en que creedes, / pois que por al non vos ouso rogar, / pois sempr’ a touca mal posta
tragedes, / creede-mi do que vos conselhar: / en vez de vo-la correger alguen, /correga-vo-las feituras mui ben
/ e o falar, e se non, non faledes.», M. R. Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.555.
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extravagantes eram utilizados pelas mulheres®™), verificamos a relacdo metaférica com os

castelos do diabo, uma vez que as mulheres séo consideradas o reino onde o diabo coloca a

sua insignia, («as molheres que trazem os entoucados altos em nas cabegas som castelos do

diabo em que ele pde o seu pendam.»**%).

Contrariamente aos exemplos analisados no Horto do Esposo, em que séo criticados
0s comportamentos que valorizam a aparéncia, na obra Castelo Perigoso, encontramos um
exemplum, (no capitulo CXXXIX, «em que poem exenplo de hutia molher de hiu

cavaleiro»), em que as virtudes de uma mulher de um cavaleiro sdo a devogdo a Deus e
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vestir-se humildemente®™ (salienta-se o facto de mesmo aos domingos e em dias de festas a

mulher manter a sua simplicidade, «porque a quem ella desejava prazer, scilicet, a Deus,

acrecentava em sua fremosura»®®

|344

) Deste modo, o vestuario, em vez de constituir um
simbolo do seu estatuto social®™, valoriza apenas a sua simplicidade e devocéao a Deus.

Em suma, a vaidade e a valorizagdo do corpo estdo interligadas e, no Horto do
Esposo, sdo consideradas pecados, uma vez que a mensagem que O Seu autor pretende

veicular esté relacionada com os valores espirituais e ndo carnais.

%0 Cf. Danielle Régnier-Bohler, «Vozes literarias, vozes misticas», in Georges Duby e Michelle Perrot,
Historia das Mulheres, A Idade Média, Porto, Edi¢Ges Afrontamento, vol. 2, s/d, p.529.

*! Horto, p.306.

#2A0 contrario do exemplo apresentado, em que a mulher se veste sempre humildemente para agradar a
Deus, as palavras de Gil de Roma, referidas por Carla Casagrande, justificam, mesmo que de um modo que
tem implicagOes bastante negativas, o investimento das mulheres na aparéncia: «a mulher aposta naturalmente
na aparéncia porque se sabe deficitaria na substancia; a sua tradicional falta de racionalidade e de firmeza
leva-a a privilegiar os bens caducos e imperfeitos da exterioridade, incapaz como é de perseguir sozinha os
bens perfeitos e duradouros da virtude. S6 uma nitida inversdo de percurso que anule, ou pelo menos reduza,
o0 cuidado e a exibicdo do corpo que o0 uso das roupas e dos enfeites inevitavelmente comporta, pode travar
um processo ruinoso para a mulher e para a sociedade.», C. Casagrande, «A mulher sob custédia», p. 128.

%43 Castelo Perigoso, p.261.

%4 Conforme referido por Jean-Claude Schmitt: «Na sociedade, assim como nas imagens, 0s cOrpos
raramente se ddo a ver na sua nudez. O corpo esta habitualmente vestido e € através do seu vestuario que se
torna transmissor de significado, que marca as hierarquias sociais (pensemos nas leis sumptuarias) ou se torna
0 espaco de rituais politicos ou dos cddigos da civilidade. O vestuario ndo é um invélucro neutro e protector.
Ele participa dos valores atribuidos ao corpo, devendo “adequar-se” convenientemente, ndo somente no que
respeita a aparéncia como também ao estatuto, a dignidade da pessoa, encarnando, de alguma forma, o seu
valor moral e social.», «O Corpo e 0 Gesto na Civilizagdo Medieval», in A. I. Buescu, J. S. de Sousa, e M. A.
Miranda, (coord.), Corpo e o Gesto na Civilizagdo Medieval, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2006, p.20.
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2.1.3. O corpo: cuidados e enfeites vs repudio do corpo

Quem pode fazer limpo aquel que é concebido de semente
cuja?
Horto do Esposo

No Horto do Esposo, a higiene do corpo € vista, principalmente em relacdo as
mulheres, como um pecado, ou seja, como uma deleitacdo e vicio corporal que tem como
consequéncia a morte corporal («dilectagfes e vigos corporaes [...] Onde o grande desejo

das deleitacBes corporaes som aazo e ocasion de morte corporal,»**®

). A proposito da
limpeza do corpo, encontramos um exemplum relativo & mulher de Pero Damiam, duque de

Veneza, que:

vivia tam dilicadamente e tam vicosamente que se nom queria lavar com as aguas das
fontes nem doutros lugares com que se acustumavam lavar os homeées, mas 0s Seus Servos
Ihe apanhavam donde quer que podiam o orvalho que caia do ceeo pera se lavar com ele. E
0s manjares que havia de comer nom os tangia com as suas maos, mas com colhares d’ouro
0S comia e com 0s outros estormentos d’ouro. A sua camara era toda comprida de odores
preciosos de tantas especias e defumaduras que era cara cousa de dizer. Mas seendo ela
viva, 0 seu corpo per juizo do senhor Deus apodreceo em tal guisa que toda a camara
enchia de tal fedor que o nom podiam sofrer. E tam solamente ficou com ela @ia serva que
aadur podia soportar o fedor com ajudoiro de muitas especias. E aquela dona a pouco
tempo morreo daquela enfirmidade em grande amargura, porque se pagou muito das

dilectagdes e vigos corporaes.>*®

De facto, no exemplum apresentado, a mulher de Pero Damiam valorizou
demasiado a limpeza de seu corpo. Salientamos a particularidade de apenas se lavar com a
agua do orvalho, mais limpa e pura, e de comer com talheres de ouro, em vez de utilizar as
ma&os. A critica é também dirigida & utilizacdo de odores preciosos®*’ vindos de especiarias
defumadas, pois o olfacto — o sentido do cheiro - deve ser temperado de odores brandos («o

%5 Horto, p.322.

%8 |bidem, p.322.

7 Sobre este assunto, ver Leal Conselheiro, em que Dom Duarte refere a «sobeja deleitagom de boos
cheiros, e a deligencia de os haver ou trazer com entencom corrupta de luxuria, gargantoice, ou de sobeja
folganca na dulgura d’eles.», p.258.
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sintido do cheiro deve seer temperado dos odores blandos.»”™) e todos 0s que se deleitam

nos bons odores cairdo em pecado («ca aqueles que se deleitam sem temperanca em nos

boos odores com pecado cairom em no Inferno»**

) e 0 castigo consiste em cheirar o
enxofre que existe no Inferno: «o vaso infernal cheo de fedor de exufre»**°. Deste modo, os
Unicos odores que se devem cheirar sdo os dos santos («nom cures dos odores das cousas
corporaes, ca mais te compre de te deleitares e fartares dos odores dos odores dos

sanctos.»>>!

) e, como argumento, o profeta lIsaias refere o crescimento espiritual que se
atinge com o desprezo dos odores do corpo: «E quanto mais desprezares os odores
naturaes, tanto mais creceras e sobirds pera receberes os odores naturaes e sobrenaturaes.
Ca da avondanca das virtudes ham os corpos dos sanctos e as reliquias deles maravilhosos
odores que sentem deles recendecer.»**%. No entanto, e por ser um exemplum, transmite-se
a mensagem de que esta mulher foi castigada pelo pecado da vaidade, «das dilectagdes e
Vigos corporaes», pois apodreceu em vida e libertou «fedor». Por oposi¢do, encontramos 0
exemplum de uma moca de baixa linhagem, que guardava bois, e que recusou comer.
Primeiro, 0 seu corpo apodreceu, mas depois recebeu de Deus saude e manjar espiritual:
«Mas lhe entergou o Senhor saude ao seu corpo e a mantiinham com spiritual manjar.»>,
vivendo assim em contemplagdo espiritual. Deste modo, transmite-se a ideia de que Deus
da consolacdo aos que recusam a deleitacdo corporal e preferem a consolacdo espiritual
(«consolacdes aaqueles que nom ham as deleitacfes corporaes, que a aqueles que se pagam
delas. Assi como fazia a esta moga, que tantas consolagdes spirituaes recebia seendo quite
de toda deleitagom corporal.»***).

No Horto do Esposo, a metafora do lirio®™° surge para exemplificar as «gracas
corporaes»®*® do homem, pois enquanto as folhas do lirio estdo floridas, deitam bom

cheiro, correspondendo ao periodo da mancebia e juventude do homem, mas quando as

%8 Horto, p.154.

%9 |bidem, p.154.

%0 |bidem, p.154.

! |bidem, p.154.

%52 |bidem, p.154.

%53 |bidem, p.323.

%54 Ibidem, pp.324-325.

%5 De acordo com a simbologia do lirio: «O lirio teve na Europa o papel reservado ao simbolismo sexual do
I6tus oriental. Isto €, tornou-se a «taga» feminina portadora da divina esséncia da vida. De facto, o célice
(taca) cristdo decorre do calyx (taca) da flor do lirio.», Barbara G. Walker, Dicionario dos Simbolos e Objectos
Sagrados da Mulher, Lishoa, Planeta Editora, p.401.

% Horto, p.325.
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folhas comecam a cair, «fedem mui vilmente.»**’, sendo, deste modo, as folhas caidas

comparadas ao periodo da velhice do homem:

E assi fazem as nossas gracas corporaes: enquanto som floridas em na mancebia parecem
bem e dam boo sabor. Mas depois que chega a velhice entom caem as folhas do nosso lilio
e parece magnifestamente a mezquindade do nosso corpo. Ca entom comecam 0s olhos de
escurecer e 0s outros sentidos declinam pera terra, os narizes lancam de si e 0s dentes

apodrecem e o spiritu enfraqueze e o bafo fede e a face enruga-se.*®

Na velhice, o retrato do corpo humano é tragcado nos seus aspectos mais negativos e
decadentes: o enfraquecimento dos sentidos e do espirito, assim como o falecimento do
corpo, por exemplo, os olhos que enfraquecem ou o0s dentes que apodrecem. Verificamos
que, no Horto do Esposo, o narrador demonstra repudio ndo sé pelo envelhecimento do

corpo como também pelos fluidos que o homem e a mulher normalmente expelem. Deste
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modo, verificamos a rejeicdo da concepgdo™, a partir de «guja cousa»: «Formado é o

homem do poo e do lodo a da ciinza e ainda doutra mui vil e mui ¢uja cousa. Concebido é
em fervor de luxuria e em grande fedor e, o que peor é, em tingimento e em fez de
pecado.»**°. Encontramos também consideracdes sobre o pecado original e o surgimento da

alma em corpo sujo:

Adam foi formado da terra virgem e tu homem es criado de semente mui ¢uja. E
por em diz Job: Quem pode fazer limpo aquel que € concebido de semente cuja? [...] Ca,
posto que seja 0 homem nado de casamento, nom pode seer concebido sem pecado original
e sem fedor da luxuria e sem fervor dela. E por em a semente se enguja e se corrompe. E a
alma, quando é langada em no corpo e toma dali em¢ujamento de pecado e de maldade e
magoa de culpa, assi como o liquor que langam em no vaso corrupto e ¢ujo, faze-se ¢ujo, e
a cousa que tange a cujidade emguja-se, posto que ante seja limpa. E assi avem a alma. Ca
Nosso Senhor a cria limpa e sem magoa, criando-a de nem #ia cousa, e langa-a em no corpo

do homem que é vaso corrupto e cujo. E entom fica ela cuja.*

%57 |bidem, p.325.

%58 |bidem, p.325.

%9 Segundo S#o Basilio, 0 homem «quando se encuja pela delectacom corporal, obedeecendo aas luxurias e
aas gargantuices, entom é comparado aas animalias brutas e fecto semelhante a elas. Que cousa é 0 homem
senom lodo e ciinza?», ibidem, p.96.

%0 Ipidem, p.92.

%! |bidem, pp.96-97.
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As palavras de Job, em: «Toda molher concebe com cujidade e com fedor e pare
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com tristeza e com door»™“, também exemplificam, mais uma vez, uma atitude que

despreza os fluidos®*, nomeadamente o sangue pés parto:

Eu sai nuu do ventre de minha madre e nuu me tornei a ela, scilicet, aa terra que é madre de
todos. E, se quiseres dizer que o homem sae vestido do ventre da madre, para mentes que
vestidura trage. Ca a sua vestidura é torpe cousa de //45c// dizer e mais torpe de ouvir e
muito mais torpe de veer ca € ta pele fea ensangoentada. Outrossi os fruitos que lanca de si
0 homem som viis, ca lanca de si peolhos e lendées e lombrigas e cospinhos e ourina e
esterco. E as arvores lancam de si folhas e flores e fruitos e olio e balsamo e vinho. As

arvores lancam de si mui boo odor e tu, homem, lancas de ti muito fedor de grande

avorrecimento.®*

A lista de parasitas e fluidos apresentada («peolhos e lendées e lombrigas e
cospinhos e ourina e esterco») reflecte, mais uma vez, uma atitude de repudio e desprezo
pela impureza de ser homem e comparativamente as arvores («langcam de si folhas e flores
e fruitos e olio e balsamo e vinho») que também lancam bons odores, 0os homens
limitam-se a lancar «fedor»*®,

Para o historiador Jacques Le Goff, na Idade Média, o corpo era considerado a
prisdo da alma e o horror ao corpo teve a sua expressdo maxima no corpo da mulher, que
surge como o espago preferido do diabo, e de um conjunto de tabus criados em torno da

mesma:

%2 Ibidem, p.99.

%3 De acordo com Georges Vigarello, na Idade Média, o homem estava atento aos fluidos e aos sintomas do
corpo: «O corpo é feito de substancias eminentemente corruptiveis, aquelas que qualquer incidente torna
imediatamente visiveis, emergindo das aberturas ou das incisGes mais discretas: sdo os humores, esses licores
fugazes a minima ferida, presentes na saliva, 0 pus, as excrecdes varias. Liquidos misturados, vindos da
assimilacdo dos alimentos, estes humores impregnam o conjunto dos 6rgéos, infiltram-se nos seus espacos,
ocupam as suas cavidades. Do ao corpo consisténcia e cor. Sdo o «principio», restaurando as purezas,
accionando as decomposicBes. As suas inconstancias, as suas deterioracBes causam as doengas. Os seus
acidentes produzem os sintomas. Assim sdo os catarros [...] Assim é o «fluxo ventral» [...] Assim, é ainda o
«sangue de mau odor», Historia das Praticas de Salde, a salde e a doenca desde a Idade Média, Lishoa,
Editorial Noticias, 2001, p.18.

%4 Horto, p.99.

%5 Em Castelo Perigoso, também encontramos um excerto significativo do desprezo do corpo: «assy 0
homem e a molher he vill cousa de sy e pobre, porque quando elle entra no desterro deste mundo, néhtia
cousa traz nem levara. Sam Bernardo diz: “Que cousa he homem [senom] gujan semente em sua congeigom,
saco cheo d-esterco em sua vyda, vianda dos veermées em sua morte! Quem bem esguardasse o que saae do
corpo do homem e da molher, elle acharia que hi nom hé cousa tam vill nem tam ¢uja nem de tanto fedor. E
doutra parte, quem cuidasse como a morte vem asinha, e des que a carne he morta nunca foy tam fremosa
nem tam bem corregida, que muyto /XXIllv/ asinha nom seja tornada hiia tam vill e tam fea e tam fedorenta
carregua que convem seer metida so a terra, que O aar nom Se corronpa, assy nom averia razom
d-emssoberveger.», p.134.
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A encarnacdo é a humilhacdo de Deus. O corpo é a prisdo (ergastulum = prisdo para
escravos) da alma: mais que a sua imagem habitual, é a sua definicdo. O horror ao corpo
culmina nos seus aspectos sexuais. O pecado original, pecado de orgulho intelectual, de
desafio intelectual a Deus, foi transformado pelo cristianismo medieval em pecado sexual.
A abominagdo do corpo e do sexo atinge o cimulo no corpo feminino. De Eva a feiticeira
do final da Idade Média, o corpo da mulher é o lugar de eleicdo do Diabo. Em paridade
com os tempos litargicos, que acarretam uma proibicdo sexual (quaresmas, vigilias e
festas), o tempo do fluxo menstrual é objecto de um tabu: os leprosos sdo filhos de casais
que tiveram relagfes sexuais durante a menstruagdo da mulher. [...] O pecado exprime-se
numa tara fisica ou numa doenca. A doenca simbolica e ideoldgica por exceléncia da Idade
Média, a lepra (que desempenhou as mesmas fungdes que na nossa sociedade o cancro), é,
antes de tudo, a lepra da alma. O caminho da perfeicdo espiritual passa pela perseguicdo do
corpo: o pobre € identificado com o enfermo e com o doente, [...] Mais ainda que po, o
corpo do homem é podriddo. A vida de toda a carne é a decrepitude e a putrefacgdo.*®

De facto, o Horto do Esposo reflecte esta cosmovisdo medieval face ao repudio do
corpo®®’ e, em particular, do corpo da mulher e dos seus fluidos. Assim, encontramos um
narrador que manifesta a sua repugnancia pelo sangue menstrual («gujo e tam

peconhento») e pelas relagdes sexuais>®® que ocorrem durante este periodo:

Todos estes males vée aa alma do ajuntamento da carne g¢uja em que é posta em no
concibimento em no ventre da madre em no qual é o homem criado //45b// e manteudo do

sangue do mestrau que vem aas molheres, o qual é tam avorrecido e tam ¢ujo e tam

%66). Le Goff, O Imaginario..., pp.145-146.

%7 Ainda segundo Jacques Le Goff: «en la sociedad medieval, el cristianismo convierte al cuerpo en el lugar
por antonomasia del mal y de la verglienza. La obsesion del pecado ligado al cuerpo es el que convierte a este
altimo en el gran proveedor de injurias.», «Prélogo» in Manos violentas..., p.12

%8 Através das palavras de Maria Zina Gongalves de Abreu, relembramos o Antigo Testamento no que diz
respeito as mulheres menstruadas: «No Antigo Testamento, todas as mulheres adultas ficam ritualmente
impuras quando menstruadas, durante sete dias. Qualquer lugar onde se deitem ou se sentem durante esse
mesmo periodo fica igualmente impuro. Se um homem tiver relacbes sexuais com uma mulher enquanto
estiver menstruada, ficara também ele impuro durante sete dias. Porém, se um homem tiver uma polugdo,
ficard impuro apenas durante o dia em que a mesma ocorrer. A maternidade também torna as mulheres
impuras, sendo que a duracéo do estado de impureza é maior ou menor consoante o sexo dos filhos que déo a
luz [...] Esta impureza ritual torna assim a menstruacéo e a maternidade em elementos de contaminagdo. A
Palavra de Deus tem por conseguinte o efeito perverso de atribuir as mulheres caracteristicas mais negativas
do que aos homens, acentuando a sua inferioridade. [...] Estes ensinamentos religiosos difundiram-se
amplamente através dos séculos, sendo que essa ‘impureza’ periodica da mulher, pela sua natureza recorrente,
tornou-se num argumento incontornavel para justificar a sua exclusdo das actividades religiosas no templo. A
crenca de que as mulheres saudaveis eram veiculos de contaminacdo, ainda que por um processo natural e
involuntario, tera inevitavelmente contribuido para agravar a ideia da inferioridade da mulher.», O Sagrado
Feminino..., pp.51-53.
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peconhento que, se caae sobre as meses, faze-as que nom dam fruito. E faz secar as arvores
e as ervas. E se os cdes comem dele tornam-se raivosos. E os filhos que som concebidos
guando a madre anda com aquel sangue nacem gafos. E por em na lei vedra mandavam
matar o homem que se ajuntasse aa molher quando assi andava. Pois que o homem ¢
concibido e nado em tanta mezquindade e pera tantos males, pera que é dada luz e vida ao

mezquinho? E pera que é dada vida a aqueles que som em amargura da alma?*®®

Deste modo, o sangue menstrual®

surge, assim, responsavel pelo surgimento da
raiva nos caes que o comiam, ou por filhos gafos, ou seja, com lepra. Refere-se ainda a lei
vedra que condenava & morte os homens que mantivessem relagdes sexuais com mulheres
menstruadas®’.

Apos analisarmos o repudio pelo corpo e, consequentemente, pelos pecados que lhe
estdo relacionados, verificamos que o autor de Horto do Esposo ndo poupou as mulheres
que demonstraram comportamentos devassos e libidinosos e que trairam os seus maridos.
No fundo, as mulheres sdo, na Optica deste, consideradas o elemento principal que leva o
homem & perdicéo e, claro, as culpadas pela inexisténcia da castidade e abstinéncia sexual
dos mesmos que sdo desviados do caminho da espiritualidade para o casamento. Um
casamento que elas ndo respeitam, pois, de acordo com o autor, a natureza maliciosa da

mulher leva-a ao adultério.

% Horto, pp.98-99.

¥ De notar também que: «Entre os enciclopedistas, raros sio aqueles que ndo retomaram a lista dos
maleficios do sangue menstrual, segundo a tradicdo de Plinio, transmitida a Idade Média por Isidoro de
Sevilha. Ele impede os cereais de germinar, azeda 0s mostos; pelo seu contacto as ervas morrem, as arvores
perdem os frutos, o ferro é atacado pela ferrugem, os objectos de bronze escurecem, os cdes que o absorveram
contraem a raiva. Possui igualmente a propriedade de dissolver a cola do betume, o que nem o ferro consegue
fazer. Afirmaces deste tipo fizeram parte da cultura do mundo rural.», C. Thomasset, «Da natureza...», p.
92,

%71 Ainda de acordo com Claude Thomasset, durante a ldade Média, o homem temia a mulher menstruada,
pois: «A ldade Média pensou que a lepra podia ser contraida no decurso de uma relagdo com uma mulher
menstruada, e alguns autores afirmam que a crianca concebida nessas condicfes pode ser leprosa. Ainda que
os historiadores sejam induzidos a avaliar por baixo a taxa da endemicidade da lepra, a doenca impressionou
suficientemente as imaginagdes para que todas as fabulas a seu respeito sejam admitidas e amplificadas. Os
médicos conhecem bem a doenga, mas a sua duracdo de incubacdo pds em causa 0 seu sistema de
causalidade. A tradicdo muito antiga da transmissdo pelas relacfes sexuais veio preencher, infelizmente para
a mulher, esta lacuna.», ibidem, p.93.
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2.1.4. O adultério vs castidade e casamento

Nom tam solamente a familiaridade e companhia de

qualquer molher é perigosa, mas ainda da molher propria

com que homem é casado é grande encargo e grande perigo.
Horto do Esposo

As relagOes entre homens e mulheres sdo, de acordo com o autor de Horto do
Esposo, dificeis devido a natureza da mulher («As femeas que moram com 0s barbes
geerom espinhas e ferem com espada aguda os segredos da mente. Ca, por mui perfecto
que o homem seja, se houver familiaridade e conversagom com as molheres, aadur ou

nunca pode seer se//133d//guro»®"2

). Assim, apesar da perfeicdo do homem, e uma vez que
sdo as mulheres que originam os conflitos («geerom espinhas e ferem com espada aguda»),
a convivéncia e familiaridade com elas é considerada insegura para 0 homem, porque
causadora da corrupcdo da sua perfeicdo. De acordo com o autor, a natureza da mulher
impede-a de ser fiel e a impele-a para a procura dos prazeres do corpo, ou seja, para uma
situacdo de pecado, cometendo adultério®’®. Perante o facto de a mulher se apresentar
naturalmente infiel, e como alternativa ao adultério e ao pecado da carne, o seu autor faz a
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apologia da castidade®’™ e defende a castracdo dos homens que, aliada a caridade, Ihes

proporcionaria a gléria dos céus, assim como lhes prolongaria a vida:

De muitas tribulagbes som quites os homées que nom podem conhecer molher.
Onde diz Filo bem aventurado: O crestado que nom obrou maldade per suas maaos ser-lhe-
a dado dom de fe escolheito e sorte em no templo mui recebonda. Ca o fruito dos bdos

%72 Horto, p.286.

%% No entanto, o adultério pode ser cometido apenas como reacgdo a um sentimento de injustica e desejo de
vinganga, como se verifica no exemplum em que a rainha Rosimunda se tornou adultera quando descobriu
que o marido, o rei dos Lombardos, Alburno, tinha assassinado seu pai e lhe dera a beber por uma taca feita a
partir do «testo da cabega de seu padre», Ibidem, p.163. Assim, motivada pelo 6dio e pela vinganga, dormiu
com um duque, sem ele saber quem ela era, e conseguiu que este assassinasse o0 seu marido.

7% Michel Sot refere as duas atitudes face a sexualidade referidas no Antigo Testamento e no Novo
Testamento: «As nlpcias povoam a terra; a virgindade, o paraiso». Esta frase de S. Jerdnimo, frequentemente
citada na Idade Média, pbe o problema fundamental do valor comparativo do casamento e da virgindade. No
Antigo Testamento, as duas narrativas da Criagdo culminam em cenas que constituem a instituicdo do
casamento. Deus criou uma companheira para 0 homem, «carne da sua carne e 0SS0 do Seu 0SSO», para que
eles se tornassem uma so carne, se unissem e se multiplicassem. O Novo Testamento, pelo contrério, parece
privilegiar o celibato. Os homens tornar-se-d0 «eunucos voluntéarios», diz S. Mateus, e S. Paulo insiste na
superioridade da virgindade, a qual previne o Juizo Final: unindo-se ao Senhor, para s6 a ele agradar, o fiel
comprova que o mundo actual, de que o casamento faz parte, se encaminha para o fim. Mais ainda do que nas
palavras, a castidade é glorificada nos factos, através do celibato exemplar de Cristo e da virgindade de
Maria.», «A génese do casamento...», p.210.
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trabalhos € glorioso, o qual fruito mui glorioso seera dado aos crestados em na egreja
grande celestrial antre os sanctos, maiormente a aqueles que se crastarom pelo regno dos
ceeos. [...] E nom tam solamente os crastados ham fruito glorioso em na gloria perduravel
se teverem castidade e caridade de vOotade, mas ainda, em esta presente, ham aquela cousa
que naturalmente é mais deleitosa e mais desejada, scilicet, vida mais perlongada que aos
outros homges. [...] Ca diz aquele fisico mui nomeado Galieno que os crastados vivem

mais longamente //139¢// que os outros homées.*"

Assim, constatamos que, no Horto do Esposo, a unido fisica entre marido e mulher
é denegrida em exempla e em conselhos que o narrador apresenta; a mulher casada €

considerada um encargo e um perigo e 0 homem devera desviar-se do casamento:

Nom tam solamente a familiaridade e companhia de qualquer molher é perigosa, mas ainda
da molher propria com que homem é casado é grande encargo e perigo. Onde diz Sancto

Ambrosio que o ajuntamento do casamento nom deve seer esquivado, assim come pecado

ou culpa, mas deve-se 0 homem desviar dele, assi como de carga de necessidade.*®

No sentido de denegrir a imagem das mulheres casadas e consequentemente de
demover os homens de casarem, 0 autor apresenta algumas das perguntas que as mulheres

costumam fazer & noite, aos maridos (as «questdes parleiras»*’’

) € que sdo reveladoras da
sua personalidade invejosa, desconfiada, ciumenta e controladora: «Aquela sae aa praca
milhor apostada e aquela outra € mais honrada de todos e eu em no ajuntamento das femeas
som desprezada. Por que olhavas tu aquela? Que falavas com a serventa? Quando veeste do

mercado, que trouveste?»®’

. Assim, transmite-se a ideia de que o homem néo deve casar,
principalmente com mulheres ciumentas do amor que eles possam dar a outras. No entanto,
ao contrério dos animais (cavalo, asno, boi e cd0) que 0s mancebos primeiro «provam»®"® e
sO depois compram, relativamente a mulher, 0 homem s6 saberé os seus defeitos depois do
casamento: «Se for sanhuda, se for sandia, se for fea, se for soberva, se for de mao odor, se
houver em si qualquer tacha, depois das vodas o aprendemos.»*®°. Deste modo, uma vez

que a mulher ndo revela a sua esséncia antes das «vodas», acaba por desprezar 0 homem

%75 Horto, p.297.
%78 |bidem, p.289.
7 |bidem, p.294.
%78 |bidem, p.294.
%79 |bidem, p.295.
%80 |bidem, pp.294-295.
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%81 «Solamente a molher nom a mostram, por tal que nom

somente apds o0 casamento
despraza ao marido ante que case com ela. E, depois que a tem, se a apertar e a guardar per
qualquer maneira, cae em odeo dela. Se a leixar per sua voontade cae em perigo.»*®.

Entdo, para demover o leitor das relacbes com as mulheres e, principalmente, do
casamento, o autor proporciona ainda uma lista dos encargos ou bens necessarios as
mulheres casadas: «vestiduras preciosas e ouro e pedras preciosas, despesas das serventas,
alfaias de muitas maneiras.»*® e para demonstrar o seu reptdio pelo casamento apresenta,
no capitulo LVIII, duas histdrias anedéticas de Valerio Maximo. A primeira refere-se a
Matelio que recusa casar com a filha de um homem chamado Mario, ou seja, com uma
moca: «fremosa e de boo linhagem e de boa fama e dava-lhe seu padre grande riqueza.»**,
pois, preferia ser dele préprio do que da mulher. Deste modo, a histéria valoriza a
liberdade do homem face aos encargos que as mulheres acarretavam («E assi tirou este
Matelio as costas do encarrego da molher, ca 0 casamento por carga deve seer contado.
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[...] Nom ha cousa de maior encargo que a molher.»”). A segunda historia diz respeito ao

rei Pathimio que tinha no seu horto uma arvore, por si considerada «mal aventurada» >,
pois foi nela que as suas trés mulheres se enforcaram. A narrativa foi contada a um amigo
que ficou maravilhado por ver a reacgdo do rei que chorava a morte das esposas, (para o

amigo, a morte das mulheres tinha sido «tantas boas andangas»®®")

8

, pois, segundo este, a
arvore «enforcou os teus danos»*®, ou seja, tinha libertado o rei da presenca de suas
mulheres e, consequentemente, dos danos que elas lhe causavam. A historia atinge o seu
auge quando o amigo pediu ao rei uns enxertos da arvore para plantar («<Amigo, da-me
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dessa arvor algtius enxertos que semee.»"""), atitude reveladora do seu desejo de poder ter a

mesma arvore e semelhante sorte, no que diz respeito a mulheres.

%81 podemos ainda relembrar que: «Numa sociedade baseada na linhagem, a mulher s6 adquiria verdadeira
plenitude e visibilidade num matrimonio destinado a garantir, tanto a manutencdo e perpetuacéo das varias
familias, como a articulacdo e coesdo das relacBes sociais que asseguravam o funcionamento da ordem
politica. Neste contexto, onde “todo o casamento era casamento de razdo”, tinha pouca importancia tudo
aquilo que, nas mulheres, se relacionava com a esfera das emoc@es e sentimentos. Pelo contrério, na linha de
uma moral eclesiastica que privilegiava a submissao (subjectio), aos afectos (dilectio), na vivéncia feminina
da conjugalidade, os sentimentos, nomeadamente 0s amorosos, eram encarados como potenciais factores de
disfuncdo matrimonial, sempre suspeitos de poderem vir a gerar desordenadas e incontroladas paix@es.», A.
R. Oliveira, As RepresentacGes da Mulher..., p.61.

%82 Horto, p.295.

%8 |bidem, p.294.

%84 Ibidem, p.290.

%85 |bidem, p.290.

%86 |bidem, p.290.

%87 |bidem, p.290.

%88 |bidem, p.290.

%89 Ibidem, p.290.
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No seguimento dos argumentos e historias apresentadas, sdo ainda referidas as
palavras de um sabedor sobre a mulher ma que é comparada ao dragéo e ao ledo: «milhor €
morar com o dragom e com o0 leom que com a molher maa e sandia. Onde deve todo
homem rogar ao Senhor Deus que o guarde do engenho e da arte da maa molher. Ca a sua
arte e 0 seu engenho é mui enganoso e mui perigoso.»**. De facto, salienta-se uma imagem
negativa acerca da mulher, uma vez que o dragdo é considerado uma serpente que ataca

com a sua cauda e esta simbolicamente associado ao diabo®**

. Quanto a relacdo da mulher
com o ledo, destaca-se 0 lado negativo desta analogia, uma vez que a este animal esta
também associada a crueldade e o mal*®?. Nesta sequéncia, o exemplum apresentado sobre a
mulher ma** é o de uma mulher adltera que enganava o marido que era cego de um olho.

Quando estava com 0 «seu amigo com que fazia maldade»®*

, ha sua camara, chegou o
marido e a mulher utilizou a sua arte de enganar, ao dizer-lhe que tinha tido um sonho em
que este conseguia ver do olho cego e, ao tapar-lhe a vista boa, mandou o seu amigo
embora sem ser descoberto. Inclusivamente nas raras vezes em que a mulher surge como
“boa”, continua a ser apresentada como um encargo e um problema («posto que a molher

395

seja boa, nom leixa por em de seer encargo e tribulagcom.»”*°) e mesmo esta figura, que é

t40 rara como a ave Fénix**, ndo podera ser amada sem receios («é mais pouca em no
mundo que a ave Finiz, nom pode seer amada sem amargura de cuidado e sem temor de

397

desaventura ameude.»™"). Resumindo, amar uma mulher boa constitui uma raridade, pois

segundo Valerio, esta é tdo dificil de achar como a ave Fénix: «E por em Valerio fez a sua

$01hidem, p.295.

%1 «The Devil is likened to a dragon because he is the worst of all serpents. As the dragon makes the air
shine, so the Devil makes himself appear as the angel of light to deceive the foolish.»
http://bestiary.ca/beasts/beast262.htm., acedido em 20 de Outubro de 2009.

%2 A simbologia do ledo é, de acordo com J.C. Cooper: «Ambivalent as both solar and lunar, good and evil.
[...] but it is also cruelty; ferocity; and the sub-human modes of life», J.C. Cooper, An lllustrated
Encyclopaedia of Traditional Symbols, London, Thames and Hudson, 1984, p.98. Ainda relativamente a
dualidade na simbologia do ledo: «Se ele é a propria encarnacdo do Poder, da Sabedoria, da Justiga, em
contrapartida, o excesso do seu orgulho e da sua seguranca fazem dele o simbolo do Pai, do Mestre, do
Soberano, ofuscado pelo seu proprio poder, cego pela sua propria luz, e que se torna tirano, ao julgar-se
protector.», J. Chevalier e A. Gheerbrant, Dicionario..., p.401.

% As mulheres més, quando sdo amadas, reagem «amargosamente e dam muita aflicom ataa o departimento
da alma e do spiritu.», Horto, p.290.

%% Ibidem, p.295.

%% Ibidem, p.290.

%% No Livro das Aves, a Fénix é uma ave Unica: «A fénix da Aréabia é uma ave assim chamada porque é cor
de plrpura, ou porque €é singular e tnica em todo o mundo. Com efeito, os Arabes chamam Unica & fénix.»,
Maria Isabel Rebelo Gongalves, (ed.), Livro das Aves, Lishoa, Edi¢ces Colibri, 1999, p.151. De facto, a
relacéo que se estabelece entre a mulher e a Fénix, no Horto do Esposo, estd somente relacionada com o facto
de a mulher boa ser tdo rara como esta ave, «e assi nom € mais de tia.», Horto, p.291.

7 Ibidem, p.290.
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semelhanca a esta ave da pouquidade das boas mulheres, ca assi como esta ave aadur pode
seer vista e achada, bem assi a boa molher aadur pode seer achada.»*®.

Relativamente as relagbes adulteras com mulheres casadas, lembramos o exemplo
dado por Santo Agostinho, em Confissfes, quando refere a sua adolescéncia devassa e
manifesta o seu arrependimento face aos pecados cometidos®®. Refere ainda que foi sua

méae quem o persuadiu & castidade*®

1

e lembramos que a castidade foi imposta, na Idade

virgens, vilvas e casadas (leigas e monjas)*®?, uma vez que a

403

Média, as mulheres*

sexualidade estava orientada para a procriacdo
404

e a mulher devia valorizar o espirito
racional (a espiritualidade)™™ e controlar os desejos do corpo assim como a sua
sensualidade. No fundo, estamos perante uma mentalidade que reflecte as palavras de Sao
Paulo, a propdsito de casamento e celibato, nomeadamente na primeira Carta aos

Corintios, capitulo 7, «Matrimoénio ou celibato?»:

Todavia, para evitar a imoralidade, cada homem tenha a sua esposa, e cada mulher o seu
marido. [...] A esposa ndo é dona do seu proprio corpo, mas sim o marido. Do mesmo
modo, 0 marido ndo é dono do seu préprio corpo, mas sim a esposa. Nao se recusem um ao
outro, a ndo ser que estejam de comum acordo e por algum tempo, para se entregarem a
oracdo; depois disso, voltem a unir-se, a fim de que Satands ndo os tente por ndo poderem

dominar-se. Digo isto como concessdo, e ndo como ordem. Eu gostaria que todos o0s

%% |bidem, p.291.

%% Relembro as palavras autobiograficas de Santo Agostinho: «E de quem eram sendo tuas as palavras que,
por intermédio de minha mée, tua fiel, cantaste aos meus ouvidos? Mas dai nenhuma desceu ao meu coracéo,
de modo a que eu a pusesse em pratica. Minha mée, e no intimo o recordo, queria instigar-me, com grande
preocupacdo, a ndo fornicar e, sobretudo, a ndo cometer adultério com a mulher de ninguém. Estes conselhos
pareciam-me mulheris, a que eu tinha vergonha de aquiescer. [...] Mas ndo sabia, e ia para 0 abismo com
tanta cegueira, que entre 0s meus companheiros me envergonhava de ser menos indecente [...] Que coisa é
digna de vitupério sendo o vicio? Eu, para ndo ser vituperado, tornava-me mais vicioso, e, quando ndo havia
com que me igualar aos depravados, fingia ter feito o que néo fizera, para ndo parecer mais abjecto quanto
mais inocente, e para ndo ser tido por tanto mais vil quanto mais casto.», Confissdes, p.63.

400 Cf. ibidem, p.65.

1 Relativamente & castidade, e de acordo com Carla Casagrande: «Sdo0 todas mulheres castas que a
classificacdo das virtudes, tal como ela se define no século XIII nas obras teologicas e pastorais, ndo hesita
em definir como mulheres virtuosas: sabem de facto praticar aquela singular e providencial forma de
temperanca, dita castidade ou continéncia, que pde ordem e medida no desordenado e perigoso mundo dos
prazeres sexuais. Remédio para a concupiscéncia a qual a humanidade inteira foi condenada depois do pecado
original, a castidade é frequentemente recomendada a homens e mulheres, mas mais frequentemente a estas.»,
«A mulher sob custddia», p.110.

2 eal Conselheiro, de Dom Duarte, a propésito do capitulo RIIl, «Da caridade»: «Sexto, nom faras
adulterio; e naqueste é de consiirar, na maneira suso scripta, acerca das monjas e casadas.», p.166.

“%3 |_embramos o Tratado de Confissom que autorizava a relacio sexual apenas para a procriacio: «ltem quem
iaz com sua molher com emtencd // de fazer fylhos ou se lho ela deméda e nom tem outra maneyra, nom
peca», p.49.

404 Cf. C. Casagrande, «A mulher sob custddia», p.112.
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homens fossem como eu. Mas cada um recebe de Deus o seu dom particular; um tem este
dom, e outro tem aquele.

Aos solteiros e as vilvas, digo que seria melhor que ficassem como eu. Mas se ndo
sdo capazes de dominar os seus desejos, entdo casem-se, pois € melhor casar-se do que ficar

abrasado.*®

Sdo Paulo revela-se um conhecedor das necessidades do homem e da mulher (« é
melhor casar-se do que ficar abrasado») e, apesar de preferir e recomendar o celibato, que €
visto como um dom, o casamento também assim é considerado e devera ser 0 espaco da
intimidade entre os conjuges («N&o se recusem um ao outro [...] voltem a unir-se»). No
entanto, quando a mulher casada se apaixona por outro, ha castigos que se tornam eternos,
como exemplifica a histéria de uma mulher que, quando casada, se apaixonara pelo amante

e, depois de morta, surgia, todas as noites, na forma de uma aparicao:

Conta Vicente em na Estoria Tripertida que tiu carvoeiro mostrou a @iu conde tia tal visom:
Aguele conde mudou seus trajos e foi-se com aquele carvoeiro a tiu mato u fazia seu
carvom. E estando eles em aquele logar, veo tiu cavaleiro sobre @iu cavalo negro. E tragia
ia vozina e tangeo-a. E entom saio do boosco Gia molher nua e comecou de fugir e o
cavaleiro depos ela. E acalcou-a e atravessou-a com fia espada e langou-a em @iu mui grande
fogo. E depois tirou-a do fogo e pose-a ante si em no cavalo e levou-a. E o conde
esconjurou-o que lhe dissesse que cousa era aquela. E o cavaleiro respondeo e disse: Esta
molher era casada com tiu nobre cavaleiro e ela o fez matar por meu amor. E ambos
morremos em pecado, se nom que em na morte nos rependemos ja tarde. E agora ela
pa//155b//dece em todalas noites este tormento, ca eu a mato cada nocte e € queimada. E
guando a eu feiro com a espada, ela padece tanta door e tam grande, a qual nunca padeceo
netiu em sua morte e maior ainda padece em no fogo. E preguntou-lhe o conde que cavalo
era aquele sobre que andava. E o cavaleiro lhe respondeo que era o diaboo que nos

atormenta muito.*®

H4, assim, neste exemplum, a aparicdo de uma mulher e de um homem que, apés

terem morrido em pecado, continuavam atormentados*®’, mas era a mulher quem sofria o

495 1 Corintios, 7, 2.4-9.

%% Horto, pp.329-330.

“7 Esta mulher mandara matar o seu marido, por amor ao amante, e todas as noites safa do bosco, era
perseguida por um cavalo negro e trespassada por uma espada (recordemos ainda a histéria do principe
Alexandre Furgio que temia entrar na cdmara de sua mulher com medo de ser assassinado, 0 que acabou por
acontecer: «Alexandre Furgio, que nom ousava entrar em na camara da sua molher ataa que tiu daqueles que
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castigo de ser lancada num fogo*®® de onde o amante acabava por a retirar. E de salientar a
semelhanca entre a imagem da mulher pecadora langada ao fogo e o sofrimento das almas
pecadoras por luxdria e gargantoice que, em «Visdo de Tundalo», eram lancadas no forno
de uma casa redonda onde se consumiam no fogo aceso.*%°

Quanto ao facto de esta mulher aparecer nua*®, podemos interpreta-lo como
simbdlico do seu pecado, pois 0 seu corpo nu representa o seu pecado sexual e, de acordo

com Jean Claude Bologne: «Em vida, um cristdo poderd portanto achar-se nu para

0 aguardavom entrava primeiro ante ele com a espada em na méo a catava todalas arcas da molher que nom
tevesse algiu dardo ou arma. E nom embargando esto sua molher o matou.», ibidem, p. 242.) A persegui¢éo
a mulher é feita em cima de um cavalo negro (diabo) e Robert Muchembled apresenta-nos uma interpretagao
interessante sobre as perseguigdes: «A «caca selvagem», igualmente conhecida como a «mesnie Hellequiny,
atravessa toda a ldade Média. Oriunda da crenga no voo dos demonios conduzidos pelo seu chefe,
acompanhados por cées diabdlicos, quando ndo por mulheres selvagens, essa cacada rapta 0os mortos no
decorrer de temiveis tempestades e leva-os para uma Ultima morada que nada tem de catélica. Nao se trata
certamente de uma sobrevivéncia pura e simples das religides germanicas, nem sequer de uma recordagéo
consciente das cavalgadas das Valquirias, mensageiras de Votan, levando para o Valhala as almas dos
guerreiros defuntos, e muito menos de préticas xamanicas reais conservadas. Trata-se, acima de tudo, de
antigas tradicGes que perderam todo e qualquer contacto com o seu solo de origem, sem deixarem de
conservar uma forca simbolica suficiente para continuar a emitir imagens fortes no seio do universo cristao,
enriquecendo, desse modo, a figura demoniaca e contribuindo para a tornar ainda mais confusa e
contraditéria.», Uma Histéria..., pp.31-32.

“%8 Segundo Mario Pilosu: «na Idade Média o fogo desempenha um papel muito importante nos relatos das
tentacdes, quer como fogo metaférico [...] que pode queimar a alma, quer como fogo real, utilizado para
vencer a tentacdo sexual.», A Mulher, a Luxdria..., p.61. Lembramos ainda o sofrimento dos pecadores
carnais em Inferno de Dante: «Comecgaram entdo os sons de dor a chegar-me aos ouvidos e passei a um lugar
onde enorme pranto ouvi. Era um lugar de toda a luz despido, que bramia como o mar na tempestade quando
por ventos contrarios € batido. A borrasca infernal, que ndo se aplaca, na sua voragem o0s espiritos arrasta,
fazendo-os girar e dolorosamente os golpeando. Quando chegam diante da escarpa, langam gritos estridentes
e choros e lamentos, e blasfemam contra o divino poder. Soube que a tal tormento eram votados 0s
pecadores carnais, que a razdo submetem ao talante.», pp.25-26.

409 «apareceo hua casa rredonda como forno. chea de fogo aceso. / e queymava quantas almas achava. [...] e
padecid grandes penas por luxurya / e por gargantoice.», Patricia Villaverde Gongalves, «Visdo de Tundalo»,
in Vidas de Santos de um Manuscrito Alcobacense, p.42.

19 Relativamente & nudez: «Pela sujeicdo & nudez e pela evocacéo da vergonha individual, do olhar de outrem
e da relagdo com o grupo, as representacfes do corpo nu referiram insistentemente a nogao de um exilio e de
uma rejeicdo temidas. Pela relacdo intima com o corpo e, paralelamente, pela relacdo com o mundo regulado
segundo leis, 0s nus medievais, sempre impregnados de vergonha, transportam o selo de interditos e de tabus
que se realizam segundo uma clivagem sexual.», D. Régnier-Bohler, «3.Fic¢bes», p.366. Lembramos também
as as palavras de Jacques Le Goff e Nicholas Truong: «A nudez, por exemplo, oscila entre a recordacdo da
inocéncia antes do pecado original, a beleza dada por Deus aos homens e as mulheres e a luxdria. A beleza
feminina anda portanto entre Eva, a tentadora, e Maria, a redentora.», Uma Histéria do Corpo..., p.121. Na
Cronica del Rei Dom Jodo |, Parte Primeira, encontramos 0 momento em que 0 povo, antes de matar a
Abadessa, lhe retira a roupa, as toucas, e em que os cabelos e os membros sdo mostrados. Deste modo,
mostrar o corpo é um acto de humilhacéo e faz parte do castigo aplicado a Abadessa, cujo pecado, de acordo
com uma voz do povo, residia na relacdo de parentesco que tinha com a rainha e de ser sua criada: «E
levamdoa assi pella See, ante que chegassem aa porta da escaada, lagousse huii delles a ella rrijamente, e
levoulhe 0 mamto e as toucas da cabeca, e leixouha em cabello sem outra cobertura. E himdo mais adeamte,
amte que chegassem aa porta primgipall, lamgousse outro homem a ella, e cortoulhe as falldras de todollos
vestidos, em tamto que lhe paregerom as pernas todas, e parte de seus vergonhosos nembros; e assi a tirarom
fora da See desomrradamente, e a llevarom pella rrua da Sellaria ataa Praca; e naquell logar Ihe deu huti
delles huiia cuitellada pella cabeca, de que cahiu morta em terra, e desi os outros comecarom de acuitellar per
ella, cada huli como lhe prazia.», p.80.
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simbolizar a pureza (por exemplo, no baptismo primitivo) ou como castigo de uma falta.

[...] Entregar nus os amantes adulteros ao sarcasmo colectivo surge como um veredicto de

411

boa justica: é-se punido por onde se pecou.» . Assim, a nudez da mulher adultera podera

significar o «castigo» dos seus pecados condenados a um Inferno na terra, onde

412

diariamente sofre a dor e os horrores do fogo™ («ela padece tanta door e tam grande, a

qual nunca padeceo neiiu em sua morte e maior ainda padece em no fogo») do qual sai

sempre, para regressar na noite seguinte*',

No sentido de demonstrar a natureza infiel das mulheres casadas, o autor de Horto
do Esposo recorre a tematica das mulheres guardadas, pois na Idade Média, uma vez que
se acreditava na inferioridade fisica e intelectual da mulher, decorria a necessidade de
guardé-la em espacos fechados*', como as casas ou os conventos, de modo a protegé-la
dos perigos que encontrava no espaco aberto das ruas, campos e florestas, e de si propria,
pois acreditava-se no seu «apetito sexual descontrolado» como, refere Milagros Muifia
Garcia:

Todos os tratados pedagdxicos medievais destinados a mulleres coinciden en
definir o seu status en funcion do seu titor: as virxes estan subordinadas ao pai a espera da
custodia do marido, as casadas ao esposo, as vilvas ao confesor, as monxas ao director
espiritual e as serventas aos seus amos. Estes tratados estaban encamifiados a conseguir o
control absoluto de todo aquilo que concernia &s mulleres, na crenza xeneralizada de que
elas por si mesmas non se poden gobernar...nin custodiar [...] Tanto os homes coma as
mulleres do medievo tifian clara conciencia da inferioridade feminina en todos os campos;

esta inferioridade nacia da sta propia natureza e derivabase das dias ordes, a intelectual e

‘1], C. Bologne, Historia ..., pp. 150-151.

12 Dante apresenta-nos as almas em sofrimento: «O solo era de areia densa e arida, n&o diferente daquele que
os pés de Catdo pisaram ja. O vinganca de Deus, como deves ser temida por quem quer que leia 0 que aos
meus olhos ali se revelou! Vi multid@es de almas nuas que choravam miseravelmente e pareciam submetidas
a disposicdes diversas. Umas jaziam de costas por terra, outras sentavam-se todas encolhidas e outras ainda
andavam sem cessar. As que em redor caminhavam eram em numero maior e menos as que jaziam em
tormento, mas estas tinham a lingua mais solta pela dor. Sobre todo o areal, caindo lentamente, choviam
grossos flocos de fogo, como nos Alpes neva quando ndo ha vento.», O Inferno, p.60.

13 Sofrimento comparavel ao de Prometeu cujo figado era comido por uma &guia, durante o dia, renovava-se
durante a noite, e voltava a ser devorado pela aguia, no dia seguinte. Cf. J. Chevalier e A. Gheerbrant,
Dicionario..., p.545.

14 Como se verifica numa cantiga de Jodo Airas de Santiago (CV 535, CBN 891), em que se refere a mulher
muito bem guardada pela mae, o que impede a entrada, em sua casa, do trovador e de outros pretendentes:
«Non vi molher, dés que naci, / tan muito guardada com’é / a mia senhor, per bda fé, / mais, pero a guardam
assi, [...] E de sa madre sei @ia ren, / que a manda muito guardar / de mi e d’outren ala entrar, / mais, pero a
guardam mui benx», Maria Ema Tarracha Ferreira, (org.), Poesia e Prosa medievais, 22 ed., Biblioteca Ulisseia
de Autores Portugueses, Lisboa, Editora Ulisseia, p.52.
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a fisioldxica. Da inferioridade fisioldxica, pois, considerdbase derivado o seu apetito
sexual descontrolado, 0 que impufia aos varéns a cuxo cargo estaban a tarefa de sometelas

con man dura, xa que do contrario se danaria o honor familiar.*®

Importa, portanto, mais uma vez referir que dada a crenga na sua natureza inferior
ao homem, as mulheres eram guardadas*'®, uma vez que se acreditava estarem, deste modo,
controladas, quer intelectual quer fisicamente. De facto, relativamente as mulheres

guardadas, ou em custddia, Carla Casagrande refere:

Custodia serve para indicar tudo aquilo que pode e deve ser feito para educar as mulheres
nos bons costumes e salvar as suas almas: reprimir, vigiar, encerrar, mas também proteger,
preservar, cuidar. As mulheres guardadas sdo amadas e protegidas como um bem
inestimavel, escondidas como um tesouro fragil e precioso, vigiadas como um perigo
sempre imanente, encerradas como um mal de outro modo néo evitavel.*"’

418

Guardar a mulher™™® apds o casamento constitui tema de um exemplum no Horto

do Esposo, em que um mancebo «trabalhava muito por saber a arte das molheres»*® e
quando quis casar, «demandou conselho ao mais sabedor homem daquela comarca u vivia
como poderia guardar aquela molher com que casar queria»*?, recebendo como conselho

421

mandar construir uma casa de paredes altas™", apenas com uma porta e uma fresta,

5 Milagros Muifia Garcia, «A muller custodiada: A Cantiga 64 de Afonso X», in Elvira Fidalgo, (ed.),
Formas narrativas breves en la Edad Media, Actas del IV Congreso, (Santiago de Compostela, 8-10 de Julio
de 2004), Santiago de Compostela, Universidade de Santiago de Compostela, 2005, p.339.

16 para um exemplo risivel deste habito, lembremos a cantiga de Fernan Rodriguez de Calheiros (Lapa 139)
onde se joga com o sentido da palavra «Vela» que pode significar «guarda» ou constituir uma alusdo ao
apelido do amante da senhora: «Agora oi diia dona falar, / que quero ben, pero a nunca vi, / por tan muito que
fez por se guardar: / pois molher, que nunca fora guardada, / por se guardar de maa nomeada, / fechou-s’e
p6so Vela sobre si.// Ainda dal o fez[o] mui melhor, / que lhi devemos mais a gradecer: / que nunca end’ouve
seu padre sabor / nen lho mandou nunca, pois que foi nado; / e, a pesar dele, seno seu grado, / non quer Vela
de sobre si tolher.», R. Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.222.

17 C.Casagrande, «A mulher sob custddia», p.121.

“BAinda segundo Carla Casagrande: «Cada prescricdo destinada @ mulher — a sobriedade na alimentagéo, a
modéstia no gesto, o uso parco da palavra, o abandono da cosmética e dos adornos, a restricdo nos
movimentos, o limitado acesso ao mundo da cultura e do trabalho — provoca um duplo processo de reducéo
do externo e de valorizagdo do interno: por um lado a mulher ¢é afastada da vida publica e externa da
comunidade e recolocada no espago privado e interno das casas e dos mosteiros, por outro é separada da
exterioridade do seu corpo e limitada a interioridade da sua alma.», ibidem, p.125.

“% Horto, p.293.

“20 |bidem, p.293.

%21 Conforme referido por Milagros Muifia Garcia: «como é ben sabido, o espazo privado é aquel no que se
moven as mulleres decentes, mentres que o publico esta reservado as de reputacion dubidosa e aos homes
[...] Pero a casa non s6 € espazo econémico, é tamén espazo moral: a muller que non sae da casa manifesta
ser virtuosa, fiel e prudente, xa que as paredes da casa a custodian e a illan dun exterior ateigado de perigos
nos que a fraxilidade feminina pode caer doadamente.», «A muller custodiada...», p.338.
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422

guardando™*, assim, a sua mulher do mundo e dos perigos exteriores. Ao construir a sua

casa apenas com uma porta e fresta e ao fechar a sua mulher & chave, sempre que saia
(«aquela casa nom tevesse mais de tia porta ¢ Tia freesta per que visse [...] quando ele

entrava ou saia fechava ele mui bem a porta. E quando havia de dormir escondia as

423

chaves»™), demonstra 0 seu desejo de controlar o comportamento da mulher, uma vez

424

que se acreditava que para pecar bastava ir a porta ou a janela™", ou seja, sair do espaco

reservado a fidelidade e ao casamento, para procurar 0 mundo exterior e 0s seus perigos e

tentaces. No entanto, a porta fechada®®

também despoleta na mulher a vontade de a abrir
e de explorar o mundo exterior e 0s seus perigos e tentacfes e, no exemplum em analise, é
a fresta que vai despoletar-lhe a sua curiosidade, o desejo de espreitar 0 mundo exterior
(«E a molher havia grande sabor em na freesta pera veer os que iam e viinham pela rua. E
tiu dia que o marido era ido fora sobiu-se ela em na freesta e vio tiu mancebo fremoso e

426

pagou-se dele e mandou falar com ele.»""). Assim, esta mulher, para «fazer sua vontade

com aquele mancebo»*?’, embebedava o seu marido, roubava-Ihe as chaves e saia, durante
a noite, para concretizar o adultério e, ao contrario do esperado, mesmo guardada, viveu a
sua sexualidade fora do casamento (afastamento do modelo de mulher guardada, casta e

virtuosa que apenas se limitava ao cumprimento do dever conjugal®®

429

), revelando um
comportamento adultero («molher chea de maa arte e enganosa»™) e libidinoso.
Quando o marido descobriu a sua traicdo, ndo a deixou entrar em casa e a mulher

pediu-lhe perd&o («E ela pidio-lhe perdom, dizendo que nunca mais sairia fora.»**

), mas
ndo conseguiu demové-lo da sua intencdo de divulgar o adultério aos parentes da mulher.
Constatamos que a sua arte de enganar continua, a0 comecar a gemer e a chantagear o
marido com a ameaca de seu suicidio, assim como as justificacbes que este teria de

encontrar para dar a sua familia («ela comecou de gemer dizendo que se nom lhe abrisse

%22 sequndo Carla Casagrande: «os homens sdo autorizados a governar e a guardar as mulheres, as quais néo
devem fazer outra coisa sendo favorecer essa custddia, praticando toda a gama das virtudes da submissdo —
humildade, mansiddo, obediéncia — preconizada com obsessiva insisténcia nas prédicas e nos tratados
pedagdgicos.», «A mulher sob custodia», pp.124-125.

“2% Horto, p.293.

424 Cf. C. Casagrande, «A mulher sob custédia», p.118.

425 Relativamente & simbologia de «porta»: «A porta simboliza o lugar de passagem entre dois estados, entre
dois mundos, entre o conhecido e o desconhecido, a luz e as trevas, o tesouro e a pendria. A porta abre-se
para um mistério. Mas tem um valor dindmico, psicologico; pois ndo s6 indica uma passagem, como ela
propria convida a atravessa-la. E o convite a viagem para um além...», J. Chevalier e A. Gheerbrant,
Dicionario..., p.537.

“26 Horto, p.293.

“27 |bidem, p.293.

“28 Cf. C. Casagrande, «A mulher sob custddia», p.112.

“2% Horto, p.293.

%0 |bidem, p.293.
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que se lancaria em @iu poco que i estava e que ele daria conta dela a seus parentes.»*")

Engenhosamente, lancou uma grande pedra ao poco para simular a sua morte e,

aproveitando o facto de o marido ter saido para ver se ela tinha caido ao poco («E o marido,

432

pensando que a molher jazia em no poco, saio fora da casa pera veer 0 pogo.» ), entrou

em casa e, entdo, verificamos a inversdao dos papeis: ndo abriu a porta a0 marido, que

433

estava disposto a perdoar-lhe o adultério™ («Oh molher chea de maa arte e enganosa,

434

leixa-me entrar e eu te perdoarei quanto fezeste.» ") e ameacou divulgar aos seus parentes

0s pecados que o marido ndo cometera («mas que diria a seus parentes que ele todalas
noctes assi saia fazer o seu pecado com as maas molheres. E assi o fez. E eles doestarom

435

muito mal o marido.»™). E o exemplum termina com uma moral: guardar zelosamente a

mulher ndo é impedimento para a sua infidelidade («E nom lhe aproveitou nada a guarda

436

que pose em ela»™") e remete para as palavras de Sdo Jerénimo acerca das mulheres

guardadas:

Que aproveita a guarda com diligencia, pois que a molher luxuriosa nom pode seer
guardada e a casta nom deve de seer posta guarda sobre ela? A fremosa tostemente é amada
e a fea cobiicada. Caramente se pode guardar aquela que ¢ amada de muitos e nojosa cousa
é possuir aquelo que netiu nom queria haver pera si. Pero, mais pequena mezquindade é

haver molher fea que guardar aquela que é fremosa.*’

De acordo com as recomendacBes de Sao Jeronimo, a mulher luxuriosa ndo pode
ser guardada, (pois arranjara maneira de pecar) e em relacdo a mulher casta, Sdo Jerénimo
coloca a questdo retorica se devera ser guardada. Em jeito de anedota, e quanto a beleza e a

fealdade da mulher, parece haver uma relagéo directa entre a beleza e a dificuldade em o

31 |bidem, p.293.

“32 |bidem, p.293.

“% De notar as palavras de Saloméo sobre o marido que mantém a mulher adltera: «Por em diz Salomom
que tres cousas som que nom leixam estar o homem em na casa: o fumo e as guteiras da agua e a maa molher.
E certamente grande encargo é da molher que, posto que maa seja, nom a pode o homem leixar, se nom por
adulterio [...] E aquele que retem consigo a molher adultera é sandeu e mao. E aquele que encobre a maldade
do adulterio de sua molher € padroeiro da sua torpidade.», ibidem, p.296.

“** Ibidem, p.293.

“%5 |bidem, pp.293-294.

“®|hidem, p.294. Verificamos as semelhangas entre o exemplum analisado e a novela intitulada «Uma Mulher
Esperta», de Giovanni Boccaccio, em Decameron, pois Ghita incitava o marido a beber para poder sair e estar
com 0 amante. Uma noite, quando voltou para casa, encontrou a porta fechada pelo marido e ameacou atirar-
se ao pogo. Decidida a enganar o marido e a entrar em casa, langou a pedra ao poco, fazendo com que este
saisse de casa: «Vendo-o dirigir-se para o pogo, meteu-se em casa € correu o ferrolho.», Giovanni Boccaccio,
Decameron, Lishoa, Reldgio D’Agua Editores, 2006, vol.2, p. 595. Ghita acusou o marido de chegar bébado
a casa e este acabou por ser sovado pelos seus irmaos.

“ Horto, p.294.
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marido guardar a sua mulher, e a fealdade, que € mais fécil de guardar («Pero, mais
pequena mezquindade é haver molher fea que guardar aquela que é fremosa.»), assim
sendo, o conselho vai no sentido do homem preferir a mulher feia, porque serd menos
desejada.

Ainda a proposito de mulheres guardadas, lembramos a cantiga 64 de Afonso X,
em que um marido, prestes a partir para a guerra, recorreu a proteccdo de Santa Maria para
guardar a sua jovem esposa («Quen mui ben quiser o que ama guardar,/ a Santa Maria o

dev’a encomendar.»*®

). A inexperiéncia de sua mulher levou-a a aceitar uma prenda
(sapatos) de um pretendente a namorado, no entanto, nem conseguiu calgar o sapato, nem
retird-lo do pé («Mais a mesquinna, que cuidava que era ben, / fillou logo as capatas, e fez
y mal sen; / ca u quis calca-la hiia delas, ja per ren / fazer nono pode, nena do pee
sacar.»**%). Quando o marido regressou**’, face & histéria que Ihe foi contada pela mulher
(«E depos aquest' a poucos dias recodiu / seu marido dela, e tan fremosa [a] viu / que a

logo quis; mas ela non Il[o] consentiu / ata que todo seu feito II' o[u]ve a contar.»**)

acreditou que Santa Maria protegera a sua jovem esposa («ca sei que Santa Maria, en que
todo ben jaz, / vos guardou.» E a capata lle foi en tirar.»**).

Como ja constatamos, mesmo guardada, a mulher arquitectava os seus planos
de infidelidade e cometia o pecado do adultério, pois a sua natureza era a de mulher
pecadora. Encontramos mais uma historia de infidelidade, mesmo no espago guardado
da casa e com a presenga do marido, no Livro de Linhagens do Conde D. Pedro. Ao
contrario dos exempla analisados, em que a mulher tem uma voz activa nas decisdes
que toma, e em que a sua malicia se apresenta, muitas vezes, em discurso directo; na
histéria da infidelidade de Dona Sancha das Astdrias, segunda mulher de D. Gongalo
de Sousa, com o rei D. Afonso Henriques, apenas sabemos que o marido terd

testemunhado o seu adultério, pois a sua voz é ausente e silenciosa:

{E depois a cabo de gra tépo quando el Rei dé afomso filho del cdde dom anreque reynou
€ portogal. foy hospede dhuii home boo que auia nome d6é Gongalo de sousa na quintaa

“% \Walter Mettmann, (ed.), Cantigas de Santa Maria/Afonso X, o Sabio, Coimbra, Acta Universitatis
Conimbrigensis, vol. I (1959), p.182.

“%% |bidem, p.184.

0 Sobre este assunto ver Milagros Muifia Garcia, «A muller custodiada: A Cantiga 64 de Afonso X»: «A
conclusién desta cantiga ten a forma dunha loanza & Virxe, entoada polo agradecido esposo, quen deduciu
que tan extraordinario suceso fora obra de Maria a fin de preservar a virtude da sta muller, procedendo el,
finalmente, a quitarlle o zapato rebelde & sta dona, o que logra sen que obstaculo ningin lle cause
dificultades.», p.335.

“1\W, Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. 1, p.185.

2 1bidem, vol. 1, p.185.
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d’unhd. E enquanto Ihi...adubddo de comer foy el Rey a ueer (?) sua molher que auia
nome dona sancha aluarez filha del cdde do aluaro d’astuiras e comegolha...E do gongalo
de sousa entrou pela porta e uyo asy seer e pesoulhe ende muyto. e diselhi senhor
leudtadeuos di...ca adubado o teedes. E el Rey...uergonhoso (?) e foyse asentar a comer.
E... seendo comédo filhou d6 gongalo sa molher e trosquioua (?) e...hiia pele a auesas
(?)...ut sendeiro d’albarda o rostro c6tra o rabo do sendeiro. e hui home c6 ela e né mais.
e... pera sa terra per ante hu el Rei estaua c0 muytos /(b) ... teuese por desonrado (?) desto
e diselhi dd goncalo por mais pouco ca esto cegou € aatei huii adeantado de meu auoo sete

codes. e el lhi dise. Senhor cegoos a torto e moreu por em (?) 3.

O relato apresentado no Livro de Linhagens do Conde D. Pedro sugere que D.
Gongalo de Sousa encontrou a mulher e o rei numa situacdo («uyo asy seer e pesoulhe
ende muyto») que Ihe provocou grande pesar**. No entanto, perguntamo-nos se estaremos
perante uma histéria de traicdo e adultério de Dona Sancha ou de abuso sexual por parte do
monarca, uma vez que a histéria é-nos apresentada do ponto de vista de D. Gongalo e a
mulher ¢ apenas aludida e sofre as consequéncias das decisdes do marido**®. Deste modo, a
auséncia de uma voz feminina e apenas a apresentacdo dos acontecimentos sob o ponto de
vista masculino (centrado nos valores que o adultério punha em causa, ou seja: «a honra do

446

chefe da linhagem e, através dele, a honra de toda a casa.»" "), ndo nos permite interpretar a

sua eventual inocéncia. Quer estivesse inocente ou culpada, a historia relatada
apresenta-nos a mulher merecedora das maiores vergonhas, pois D. Gongalo, ao reagir em
funcédo dos seus valores e sentimento de honra, puniu-a com rituais medievais que visavam

447

a sua humilhacdo: rapou-lhe o cabelo («trosquioua»™"); sentou-a ao contrario num cavalo

“3 Livro de Linhagens..., p.59.

“* De notar, no entanto, que: «embora o adultério feminino fosse considerado mais grave do que o masculino
(apesar da igualdade pregada pela Igreja na matéria), nem todas as estirpes da aristocracia reagiam com a
violéncia de D. Gongalo de Sousa ao assédio real. Os livros de linhagens estdo cheios de exemplos de fidalgas
tidas por amantes da realeza, antes e depois do casamento [...] A diferencga explica-se pelo facto de nenhuma
das damas referidas ter o estatuto social de D. Sancha de Sousa, a mais alta mulher da mais alta linhagem do
reino.», Pedro Picoito, «O Cavaleiro, a Mulher e o Rei. Uma Assuada do Século XlI», in A. I. Buescu, J. S.
de Sousa, e M. A Miranda, (coord.), Corpo e o Gesto na Civilizacdo Medieval, Lisboa, Edi¢es Colibri, 2006,
p.257.

* Pedro Picoito, em «O Cavaleiro, a Mulher e 0 Rei. Uma Assuada do Século Xll», constata o siléncio em
torno da figura feminina, uma vez que: «N&o se ouve uma Unica palavra da parte da mulher. Ela é totalmente
passiva e silenciosa durante a seducdo, como €é passiva e silenciosa durante o repudio. Vive na mais completa
auséncia de autonomia: ndo tem voz nem vontade em toda a histéria. S&o sempre os vardes que tém a
iniciativa e conduzem a accdo. Afonso Henriques requesta-a, provavelmente nos seus aposentos mais intimos,
e ai consuma ou intenta o adultério. Gongalo de Sousa estabelece as regras do castigo publico e aplica-lhas,
sem que conhecamos qualquer protesto ou lamento.», p.254.

“®|hidem, p.253.

“" Em Horto do Esposo, as santas virgens de Publia sofreram humilhages, foram também tosquiadas, antes
de as matarem: «E depois que lhe fezerom muitos escarnhos e as trusquiarom, talharom-nas per meo e
langarom-nas aos porcos e chamavam-nos que as comessem.», p.187. Na Biblia, Sdo Paulo refere a vergonha
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de fraco porte (um sendeiro), enviou-a para casa dos progenitores**® acompanhada por um
homem apenas (provavelmente um escudeiro) e ndo foi poupada da Gltima humilhagéo, ou
seja, 0S comentérios de todos os que a insultaram, tal como foi referido no Livro Velho:
«fege com ela meter burrela a todos 0s rapazes que em sa casa eram”, entregou-a ao
escarnio (a burla) dos “jovens” dependentes da casa, aqueles a quem competia
tradicionalmente vingar os agravos cometidos contra a honra familiar»**°.

Ainda relativamente a mulheres guardadas, a Cronica del Rei dom Jodo |, de Ferndo
Lopes, apresenta-nos, no capitulo CXXXIX, intitulado «Como el-Rey cassou algumas
donzellas, e mamdou queymar huum seu camareyro moor.», o lado proteccionista do rei D.
Jodo | que pretendia evitar que as mulheres que protegia/guardava se perdessem em mas
relacdes, escolhendo, deste modo, os seus maridos («com boom dessejo e cuydado das
molheres de sua cassa, e asy de as goardar de fea queeda em que muytas sem empacho per

seu mao sisso vem a cayr,»**

). Assim: «tinha el-Rey na goarda das molheres de sua cassa
gram sentido que nenhuum nam jugatasse com ellas nem teuesse maneyras per que antre
ellas podesse nacer cuja fama.»**, ou seja, 0 rei preocupava-se com as relacdes que se
estabeleciam na corte e as «maneyras» como essas relagdes poderiam afectar a fama das
donzelas, mesmo guardadas. O exemplo apresentado é o de dona Beatriz de Castro («Hora
asy foy que das domzellas fermosas que no paco amdauam e de mylhor gesto e mais filha

452

dalgo era dona Breatiz de Castro, fylha do comde dom Aluaro Perez de Castro»™) que se

salientava pela beleza fisica («fermosas» e «mylhor gesto») e pelo estatuto social («mais

de ter os cabelos cortados ou rapados: «Todo o0 homem que reza ou profetiza de cabeca coberta, desonra a sua
cabeca. Mas, toda a mulher que reza ou profetiza de cabega descoberta, desonra a sua cabeca; é como se
estivesse com a cabeca rapada. Se a mulher ndo se cobre com o véu, mande cortar os cabelos. Mas, se é
vergonhoso para uma mulher ter os cabelos cortados ou rapados, entdo cubra a cabeca.», 1 Corintios, 11, 4-6.
Com efeito, ainda no Horto, faz-se referéncia as mulheres de Cartago que, face a invasdo de Cipido, sairam
para a rua com «as cabecas desapostadas», p. 219.

“8 Acrescente-se ainda o facto de: «Na moral laica, nada ha que reprove a repudiacdo: o homem, muito
naturalmente, devolve a esposa — sob condi¢éo de devolver o dote aos pais dela e de fazer concessdes quanto
as arras — se ela demora a dar-Ihe filnos varées ou se ele encontra melhor partido. E claro que estas praticas
ferem a moral da Igreja. [...] Em todo o caso, a infidelidade da mulher é punida com a condenagdo maxima. A
adultera poderia de facto transmitir a heranca da linhagem a intrusos, provenientes de um sangue que ndo é o
dos antepassados.», Georges Duby, «A mulher, 0 amor e o cavaleiro» in Georges Duby, Philippe Ariés e Jean
Bottero, Amor e Sexualidade no Ocidente, Lisboa, Terramar, p.234. O tema da repudiacdo permanece
posteriromente no imaginario popular, como se verifica no romance «Claralinda», pois 0 marido quando
descobre o adultério da mulher, pretende leva-la a seu pai: «— Matar...eu ndo te mato, mate-te quem te criou; /
levo-te ao pai que veja a prenda que me mandou.», Pere Ferré, (org.), Romanceiro Portugués da Tradigéo
Oral Moderna, Lisboa, Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2003, vol.lll, p.187 e em «D. Olivia», 0 marido
enganado diz que ird mandar o seu corpo «numas andas, a seu pai sera mandado.», ibidem, p.9.

“9°p Ppicoito, «O Cavaleiro, a Mulher ...», p.262.

0 £ | opes, Crénica del Rei Dom Jodo | de boa meméria e dos Reis de Portugal o décimo, (org., William J.
Entwistle), Parte Segunda, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1977, p.283.

1 |bidem, p.284.

32 |bidem, p.284.
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filha dalgo») e o camareiro do rei, Fernando Afonso, a quem o rei ordenou que ndo se
envolvesse com nenhuma mulher, em particular com dona Beatriz de quem j& suspeitava
(«dizendo que Ihe emcomemdaua e mamdaua que com nenhuuma molher nam teuesse
geyto de bemquerenga, moormente com esta dona Breatiz, de que el-Rey comecaua de ter

maa sospeita»*>

). Quando o monarca descobriu o envolvimento de seu camareiro com a
donzela, ordenou que este fosse preso e morto numa fogueira, e foram em véo os pedidos
de muitos fidalgos e da Rainha. Quanto a dona Beatriz, o rei disse que «ndo queria della
outra vimganca sendo ser ella doestada e a lynhajem (e estado) de que era, e vel-la barregaa
de Fernamdafonsso. Entam a lancou de sua merce; e foy-sse pera Castella, vyvemdo com
encetada fama.»**. Assim, a maior vinganca do rei consistiu em ver dona Beatriz ser
considerada barrega e viver com «encetada fama». A historia apresentada por Ferndo Lopes
demonstra o zelo que o rei D. Jodo | tivera em relacdo a dona Beatriz e a sua determinagéo
em a proteger de um relacionamento que ele ndo aprovava, com 0 seu camareiro, em quem
confiava e por quem tinha grande amor («el-Rey amaua muyto, assy por o de seu jrma&o
que o bem seruya como por suas manhas e conversacam, de que el-Rey era muy contente;
em tanto que todos eram em conhegimento do grande amor que Ihe el-Rey mostraua.»*>°),
por isso, a sua decisdo em o mandar matar espantou a corte que, provavelmente, nao
entendeu as suas motivacdes em guardar a donzela com tanto zelo.

Finalizando a andlise de outras historias medievais sobre o adultério, encontramos
a de uma mulher de linhagem, referida no Livro de Linhagens do Conde D. Pedro, a

propésito da filha de «roy fernddez gato»*® e de «dona ynes martijz»**’

, a «dona
Maria Rodriguyz que foy casada duas uezes. e pose as cornas aos maridos &bos e foi
muy puta e de n&huii deles nd ouue semel.»**®. De facto, o comportamento adultero de
dona Maria Rodrigues, relativamente aos dois maridos, foi criticado por D. Pedro
quando refere que ela «pose as cornas aos maridos» e que foi «muy puta.

Em suma, os pecados da carne cometidos por mulheres e de que ha testemunhos em
tantas formas textuais do periodo medieval reflectem, de acordo com o autor de Horto do
Esposo, a sua natureza libidinosa e infiel. Tendo em conta que o casamento ocorria néo por

amor, mas por conveniéncia e interesse, a mulher estava ainda mais tentada a cometer o

“5% |bidem, pp.284-285.

% |bidem, p.287.

% |hidem, p.284.

“%¢ Livro de Linhagens..., p.115.
7 |bidem, p.115.

“%8 Ibidem, p.115.
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adultério, fazendo «maldade» ou a sua «vontade» com mancebos. Assim, 0 casamento

é-nos apresentado na sua faceta mais negativa com a finalidade de se valorizar a castidade.
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2.1.5. Mulheres luxuriosas e barregas

Quer dizer que a temptagcom da luxuria é dilicada e
mezquinha e pero venceo algiius que eram fortes come
ledos.

Horto do Esposo

Relativamente ao pecado da luxdria e as mulheres luxuriosas**®, encontramos, no
Horto do Esposo, alguns exempla relacionados com os pecados da carne e verificamos que
a luxdria é um pecado praticado por mulheres*®® independentemente da idade (novas ou
velhas); do estado civil (solteiras, casadas ou religiosas), mas que possuem em comum
comportamentos libidinosos que incitam os homens ao pecado da carne.

De acordo com o Horto, as relagcdes de familiaridade que os homens estabelecem
com as mulheres constituem causas que despoletam a luxdria. Assim, a proximidade fisica
entre os dois sexos esta na origem deste pecado, pois, e segundo Santo Agostinho, a

461

companhia das mulheres («familiaredade das molheres»™") provocava em alguns homens a

luxdria («algiius hom&es cair em luxuria per familiaridade e companhia das molheres»*®?)

Verificamos igualmente que a mulher luxuriosa é causadora de gastos supérfluos,

como se verifica na seguinte historia, em que a figura feminina chora o facto de ndo ter

% Em O Inferno, Dante refere duas mulheres que cometeram o pecado da luxdria, nomeadamente Semiramis
e Cledpatra: «Por isso perguntei: «Mestre, que gente é essa que o temporal assim fustiga?» «A primeira
daquelas de quem me pedes conta», respondeu-me entdo, «foi imperatriz de muitas linguas. De tal modo ao
pecado da luxuria se entregou que a licenca declarou licita por lei, para escapar a infamia a que fora levada. E
Semiramis [...] Vem depois Cleopatra, a lasciva.», p.26.

0 Dom Duarte consagrou, em Leal Conselheiro, um capitulo dedicado as mulheres espirituais que se
dedicavam ao pecado da luxuria e ao amor desordenado: «E, em tal recontamento e descobrimento d’amor, ha
grande cajom / porque de taes contos veem seetas que empecoentam e chagam, mortalmente, os coragdes
d’amor desordenado. E 0 que em esto peor é, que nom soo0 a Deos e aos anjos, mas tambem aos homées e aos
diabos avorrece, forom algias molheres chamadas spirituaes, enflamadas de spiritu de luxuria que, por
scusarem sua luxuriosa condicom, presumirom dizer que, em aqueles abragos e tangimentos cujos e
contrairos aa pureza da castidade, haviam grande desejo de Deos, 0 que nom entendo que seja senom f{ia
fabula de error, pera remover e enduzer homem a cometer e comprir semelhavees males, e outros peores, sem
scrupulo de conciencia. [...] Pois que concordanca tem o Spiritu Sancto com os tocamentos cujos e beijos
luxuriosos, ou que honra recebe, em eles, Deos? E que proveito se segue a ti, nem a outrem, por fazeres estes
autos e tocamentos, ou consenti-los? Que commemoria é a do limpo Spiritu Sancto e a cujde da carne?
Portanto, grande presungom € a tua, fazer tamanha injuria ao Spiritu Sancto, que contes e outorgues a el o
fedor da tua luxuria, o qual a grande pena podem consentir os diaboos.

E que loucura é a tua, molher chea de hipocrisia e avorrecida de Deos, pera dizeres que a deleitagcom de
tua cuja / carne é a graga de tua consolagcom divinal?», p.189.As mulheres espirituais, a que Dom Duarte se
refere, sdo as mulheres que tinham feito voto de castidade, mas que utilizavam a sua condi¢cdo de mulheres
espirituais para levaram os homens a pecar («os tocamentos ¢ujos e beijos luxuriosos»), revelando-se assim,
mulheres luxuriosas, cujo argumento constitui uma hipocrisia («pera dizeres que a deleitacom de tua cuja /
carne é a graca de tua consolagom divinal?»).

“®! Horto, p.145.
“62 |bidem, p.145.
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também conseguido ficar com uma capa que era do mancebo, a quem ela fez gastar o seu

dinheiro:

Assi como fez tia molher luxuriosa a iu mancebo que gastou quanto havia com ela.
E ela o levou fora da cidade e fez-lhe que se fosse pera outra terra. E quando se partio dela,
comecou ela de riir dele e depois comecou de chorar e ele Ihe preguntou por que fazia
aquelo. E ela Ihe disse: Eu rii primeiro escarnecendo da tua sandice, que despendias quanto
havias comigo. E des i choro porque te leixei essa //135b//capa que levas porque me nom

ficou.*®

Ainda em relacdo ao comportamento das mulheres luxuriosas, encontramos o
exemplo de Santa Pelagia*®* que surge para demonstrar que é possivel aquela mudar de
atitude e de valores e dedicar-se a uma vida simples:

E por em Sancta Palagia, seendo neta de rei de mui alta geeragcom e
noblemente nada e noblemente casada com o principe da cidade de Lemogées e mui
dilicadamente criada em nas riquezas e em nos deleitos deste mundo, depois que lhe
morreo seu marido, mudou o trajo segral e abaixou a nobreza da sua linhagem em
tanto, e calcou enteiramente os afagos e a boa andanca deste mundo que andava pelos
agros fazendo servico e obras per suas mados per que houvesse a necessidade mui
estreita pera sua vida, //57a/l entendendo que as cousas da boa andanca deste mundo

nom eram propriamente boas.®.

A mulher luxuriosa esta, muitas vezes, associada a barregd, como verificamos
através da andlise das Constitui¢des Sinodais e livros de penitenciais. Assim, a barregania
ocorria quando a mulher mantinha uma relagédo fisica com um membro do clero ou com um
elemento da corte. As barregéds podiam ser mulheres de linhagem como se verifica no
Livro de Linhagens do Conde D. Pedro, onde encontramos uma referéncia a uma das
barregds do rei Dom Afonso que era filha de «dona Tereia perez»*®® e de «dé iohd

martijz auana»*’ e que casou com Gil Vasques e teve uma filha: «E fez & ela dona

“%% |bidem, p.289.

“6% Sobre Santa Pelagia, ver paginas 22, 30, 40, 57, 70 e 78 do presente estudo. Lembramos novamente as
palavras de Juan Paredes e Paloma Gracia referidas na pagina 55 sobre os principios doutrinais, religiosos e
morais dos exempla.

“6% Horto, p.121.

“%% |ivro de Linhagens..., p.72.

“®7 |bidem, p.72.
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alddc¢a anes que foi baragaa del Rei d6 afomso. e depois foy casada c6 d6 gil uaasquez
0 que matard na lide de gouuea. e fez & ela dona marquesa gil.»*®®. No Horto do
Esposo, a barregania ndo surge directamente exposta, pois o exemplum apresentado
ndo chega a ser explicito na relagdo que se estabeleceu entre uma «amiga» e um
membro do clero. Referimo-nos a histéria de Sam Leom papa que caiu em
«consentimento de luxuria»*®®.

De acordo com Salom&o, a mulher luxuriosa tem um prego semelhante ao de um
péo (remete para a sua acessibilidade), mas esse preco torna-se mais alto devido ao facto de
ela roubar as almas preciosas dos homens («O pre¢o da molher luxuriosa aadur € de du

470

pam, mas a molher rouba as almas preciosas.»”""). No entanto, a tentacdo pela luxdria pode

ser vencida por aqueles que se manifestam fortes como leGes («dilicada e mezquinha e pero

venceo alguus que eram fortes come ledos.»*"

), e 0 exemplo de Sam Leom papa €
significativo do pecado da carne, mas também da respectiva forga do espirito e da
importancia da peniténcia («E per esto que aconteceo a Sam Leom papa se mostra como a
temptacom da luxuria véece alguas vezes 0s sanctos homeées que som tam fortes em
virtudes como os ledes.»)*’?. Deste modo, antes de ser papa, Sam Leom tinha sido tentado
pelo pecado da carne - 0 que pressupde a existéncia de mulheres na sua vida enquanto era
apenas um simples clérigo - («Dam testimunho os romdos que Sam Leom papa, ante que
fosse papa, vivia carnalmente mas rogava aa beenta Virgem Maria que o livrasse da

temptacom da carne.»*”

), mas passou a viver castamente depois de ser papa, até ser
tentado pelo diabo e quando estava a dizer missa, pois, uma mulher que tinha sido sua
amiga beijou-lhe a méao (devido a influéncia do diabo que lhe trouxe & meméria o que tinha
acontecido no passado com aquela mulher) e despoletou-lhe desejos de luxdria que o

levaram a consentir o beijo:

tia molher que fora sua amiga quando era mancebo foi aa oferta com as outras que i
estavam. E quando beijou a mdo ao papa Leom, entom o diaboo adusse aa memoria ao

papa aquelo que em outro tempo houvera com aquela molher, em tal guisa que, quando ele

“%8 Ibidem, p.72.
“%% Horto, p.287.
“7% |bidem, p.287.
‘™! |bidem, p.287.
“72 |bidem, p.289.
“"% Ibidem, p.288.
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sintio os beigos dela em na méo e parou mentes em na fremusura da sua face, consentio

pOUCO € pouco aas suas maas cuidacdes.*™

E 0 papa «cheo de mao esqueentamento de luxuria»*’®, perante o altar da Virgem,

arrependeu-se do que consentira («E comecou de chorar em tal guisa que foi posto fora de

476

si.»™"”), e foi quando passou por ele uma rainha «e nom o olhava nem tornava os olhos pera

ele. E entom tronou em seu entendimento e entendeo que aquela rainha era a gloriosa
Virgem que havia dele sanha pelo mao consentimento em que caira. E doeo-se por em mais
e chorou mais pelo seu pecado.»*’”. Como consequéncia, o papa «talhou a m&o*’® sua
propria que fora aazo do consentimento do pecado quando Iha beijara a molher»*"°. Ainda
em relacdo ao papa Leom e ao seu pecado, lembramos a Cantiga de Santa Maria de Afonso

X, numero 206, «Como o papa Leon cortou sa mdo, porque era tentado

0

d” amor / diia moller que lla beijara, e pois sd6-0 Santa Maria.»*°, a partir da qual

encontrdmos algumas semelhancas com o exemplum analisado no Horto do Esposo,
nomeadamente no que diz respeito a influéncia exercida pelo diabo («a que punnou o diabo

| de meter en tentacon»*®; « Porque era Padre Santo, | o diabo traballou / per como o

482
)

enganasse;» ). Quanto a reac¢do do papa quando uma dona Ihe beijou a mao («a dona e

483

en géollos | lle foi a mao beijar.»™"), verificamos que reagiu emocionalmente ao beijo

(«Des que me beijou a mao, | ca de mi parte non sei»*®*

), assim como no Horto, em que o
papa «consentio pouco e pouco aas suas maas cuidacoes.», e também decidiu cortar a mao
que fora beijada («e porque me deste beijo | ora tan muito paguei, /a mia mdo por aquesto
| cona outra cortarei.» / E fillou log’ un cuitelo | e foi a mdo cortar.»*®°).

O acto de cortar a mdo que encontramos quer no Horto do Esposo, quer na Cantiga

de Santa Maria, numero 206, faz-nos estabelecer a relacdo com as palavras de Jesus

™ |bidem, p.288.

7> |bidem, p.288.

“7® |bidem, p.288.

7 |bidem, p.288.

“78 Saliente-se a importancia da mao: «No sistema da simbélica corporal, a mao ocupa, na ldade Média, um
lugar excepcional, representativo das tensbes ideoldgicas e sociais da época. Comega por ser sinal de
protecgio e de mando. E sobretudo o caso da mio de Deus, que sai do céu para guiar a humanidade. E
também ela que opera na oragdo que define o clérigo e, mais amplamente, o cristdo, cuja figuracdo mais
antiga é dada a rezar. E ela que realiza os gestos por exceléncia.», J. Le Goff e N. Truong, Uma Histéria do
Corpo..., pp.140-141.

“° Horto, p.288.

“80 \W. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. 11, p.268.

“81 |bidem, p.268.

“82 |bidem, p.268.

“8% |bidem, p.268.

“84 Ibidem, p.269.

“85 Ibidem, p.269.
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proferidas no Evangelho Segundo Sdo Mateus, relativamente ao adultério, que ocorre
quando o olhar é de desejo: «Eu, porém, digo-vos: todo aquele que olha para uma mulher e
deseja possui-la, ja cometeu adultério com ela no coragdo.»*®. De acordo com as palavras
de Cristo, quando esta situacdo ocorre, entdo a situagcdo deve ser cortada pela raiz: «Se o
olho direito te leva a pecar, arranca-o e langa-o fora! E melhor perder um membro do que o
teu corpo todo ser langado no inferno. Se a méo direita te leva a pecar, corta-a e langa-a
foral E melhor perder um membro do que o teu corpo ir para o inferno.»*®’. Deste modo, a
reaccdo do papa Leom é reflexo dos conselhos do Mestre: ao cortar a médo que recebera o

beijo e cometera o0 pecado, o papa estd a purificar-se através de um acto de peniténcia.

8 Mateus 5, 27.
“87 1bidem, 5, 29.
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2.1.6.Manhas de velhas e desvios de religiosas

estas velhas trazem o fogo da luxuria
Horto do Esposo

As mulheres velhas também surgem criticadas no Horto do Esposo pelos pecados
da carne que cometiam, pois em vez de serem modelos de virtudes, devido a idade, ainda
demonstravam interesse pelo sexo oposto e eram acusadas de seduzirem com manhas 0s
rapazes novos que depois desposavam. Assim, as mulheres de «madura idade»*®® sdo
criticadas no Horto do Esposo por S&o Jerénimo: «Eu conheci algtias molheres que eram
de madura idade e muitas de grande linhagem que se delectavam haverem mancebos por
filhos spirituaes e perderom a vergonga pouco e pouco. E, chamando-se fingidamente
madres deles, houverom-nos por maridos.»*?, pois estas mulheres estabeleciam com
mancebos, inicialmente, relagdes baseadas na afectividade espiritual para passarem, depois
de perdida a «vergonha», a um relacionamento fisico, tomando-os por maridos.
Constatamos que a critica é igualmente dirigida as mulheres de linhagem que revelavam
um comportamento igual &s outras que ndo pertenciam ao seu estatuto*®. Segundo Carla
Casagrande, as mulheres «ancids» ndo eram somente modelos exemplares para as mais
novas, uma vez que assumiam comportamentos pecaminosos que passavam da simples

tagarelice* ao prazer da carne:

“88 Sobre este assunto ver a opinifo de Claude Thomasset: «O periodo apés a menopausa torna a mulher
extremamente perigosa, porque 0s excessos, que ja ndo sdo eliminados pelas regras, sdo integralmente
transmitidos pelo olhar. Os Admiraveis segredos de magia do grande Alberto e do pequeno Alberto falam das
velhas que, pelo seu olhar infectado, comunicam as criangas de berco o seu veneno.», «Da natureza...», vol.
2, p.92.

“% Horto, p.287.

%0 Assim, associada & imagem da mulher madura estd a mulher viGva. Sdo Paulo, assim como Jesus,
revelando a sua preocupagdo com a familia, ensinou que as relagdes monogamicas deveriam ser
adoptadas pelos cristdos. Por conseguinte: «A esposa esta ligada ao marido durante todo o tempo em
que ele viver. Se o marido morrer, ela ficara livre para casar-se com gquem quiser; mas apenas no
Senhor. A meu ver, porém, ela serd mais feliz se ficar como estd.», 1 Corintios 7, 39. Assim, a mulher
deveria viver com o seu marido, mas quando estivesse vilva ndo cometeria adultério se casasse pela
Igreja, cf. M. Z.Gongalves Abreu, O Sagrado..., p.109. No entanto, S. Paulo considera que a mulher vitva
ndo deveria casar, como se verifica novamente, na Primeira Carta a Tim6teo, «Mas a viiva que s6 busca
prazer, mesmo que viva, ja esta morta.», 5, 6.

“! Na Primeira Carta a Timoteo, Sdo Paulo refere: «Rejeita as vilivas mais jovens; pois, quando 0s seus
desejos se afastam de Cristo, elas querem casar-se, tornando-se censuraveis por terem rompido o seu primeiro
compromisso. Além disso, aprendem a viver ociosas, correndo de casa em casa; nao sdo apenas desocupadas,
mas também bisbilhoteiras e indiscretas, falando do que ndo convém.», 5,11-13.
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As ancias, frequentemente incluidas também na categoria das vilvas, sdo consideradas
interlocutoras decisivas da nova pastoral e pedagogia enderecadas as mulheres; sendo
prudentes e virtuosas ndo sé encarnam um modelo exemplar para as outras mulheres, como
podem ainda assumir um papel de ensinamento e de correc¢do sobretudo no que se refere
as mais jovens. Muitas delas vivem porém uma vida pecaminosa: gostam de tagarelar
continuamente, escondem com roupas e cosméticos um corpo agora murcho, buscam com
enganos aqueles prazeres da carne a que ha muito deveriam ter renunciado. A figura da
velha arrebicada e pintada, frequentemente ridicularizada nas prédicas e nos tratados,
sobrepde-se a figura, de origem cléssica, da velha alcoviteira que se insinua nas casas como

insidiosa mensageira, junto das mulheres, das lisonjas dos amantes**

Também no Horto do Esposo, relacionada com a mulher de madura idade, surge a
mulher alcoviteira, velha de idade, e acusada de ter em si o fogo da luxdria («estas velhas
trazem o fogo da luxdria») e de provocar nos homens desejos luxuriosos («pera acenderem

0s coragdes dos homées»):

Outrossi o diaboo faz da molher luxuriosa assi como faz a molher do seu cantaro: enquanto
é sdo acarreta augua em ele e depois que é quebrado faz dele testos pera trager o fogo. Bem
assi 0 faz o diaboo: enquanto é a molher luxuriosa manceba, faze-a usar do pecado da
luxuria. E depois que € velha faze-a usar d’alcouvetaria que estas velhas trazem o fogo da

luxuria pera acenderem os coracdes dos hom&es.**

Ainda segundo Carla Casagrande, a figura da velha alcoviteira - cujo
comportamento foi criticado em Constituicdes Sinodais e em livros de penitenciais*®*,
assim como por escritores dos séculos XV-XVI que as eternizaram nas suas pegas, por

exemplo, Gil Vicente ou Fernando Rojas*® - surgiu como uma

%92 ¢, Casagrande, «A mulher sob custddia», pp.104-105.

“% Horto, p.289.

“%% \Jer pagina 50 do presente estudo.

%5 As actividades de Celestina, a alcoviteira, sdo diversificadas, baseadas no «engano» e na «supersticio»:
«Ela tinha seis oficios, que convém saber: costureira, perfumista, mestra de fazer cosméticos e de fazer
virgos, alcoviteira e um pouquinho feiticeira. Era o primeiro oficio cobertura dos outros, e, com o disfarce
deste, muitas mocas destas que sdo criadas entravam em sua casa para serem cosidas e para coser camisas e
gorjeiras e muitas outras coisas; nenhuma la ia sem uns torresmos, trigo, farinha ou um jarro de vinho e outras
provisfes que podiam furtar as patroas; e até outros furtos de mais qualidade ali se encobriam. Era muito
amiga de estudantes e despenseiros e criados de abades; a estes vendia aquele sangue inocente das
pobrezinhas, que elas levianamente aventuravam por conta da restituicdo que ela lhes prometia. A sua
actividade atreveu-se a mais: por meio daquelas comunicava com as mais recatadas, até conseguir 0 seu
proposito, e estas vinham em ocasido honesta, como em oragdes de igreja em igreja, procissdes nocturnas,
missas do galo, missas de madrugada e outras secretas devogdes. Muitas encobertas vi entrar em sua casa;
depois delas, homens descalcos, contritos e embugados, de cal¢des desapertados, que ali entravam a chorar
seus pecados. [...] E em sua casa fazia perfumes, falsificava estoraques, benjoim, animes, ambar, algalia,
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mensageira**® entre os homens (que tinham interesse em fazer chegar as suas «lisonjas»), e
as mulheres que, muitas vezes, se envolviam em relagdes amorosas devido a influéncia da
alcoviteira, que se introduzia em suas casas, ganhando a sua confianca e levando-as a
situacBes de casamentos por interesse, adultérios ou prostituicdo. Verificamos a presenca
da alcoviteira na cantiga 64 de Santa Maria, intitulada «Quen mui bem quiser», em que
esta exerce 0s seus poderes de persuasdao e manipulacdo em fungdo dos seus interesses,
levando uma jovem esposa a aceitar um presente da parte de um pretendente (criando, mais

tarde, uma situacdo de desconfianga por parte de seu marido):

E con seus amores a poucas tornou sandeu;
e porend’ hiia sa covilleira cometeu

que lle fosse bda, e tanto lle prometeu

que por forca fez que fosse con ela falar.
Quem mui ben quiser o que ama guardar...

E disse-I” assi: «lde falar con mia sennor

e dizede-lle como moiro por seu amor;

e macar vejades que lle desto grave for,
nona leixedes vos poren muito d” aficar.».
Quem mui ben quiser o que ama guardar...

A moller respos: «Aguesto de grado farei,

e que a ajades quant’ eu poder punnarei;

mas de vos[s]as ddas me dad’, e eu llas darei,
e quicay per esto a poderei enganar.»

Quem mui ben quiser o que ama guardar...

Disse o cavaleiro: «Esto farei de bon talan.»
Log’ tias ¢apatas lle deu de bon cordovan;

pozinhos, almiscar, esséncia de mosqueta. Tinha um quarto cheio de alambiques, de frasquinhos, de bilhas de
barro, de vidro, de cobre, de estanho, feitos de mil feitios; fazia solimdo, creme cozido, pomadas de prata,
dguas para limpar o rosto, pomadas de cera, amaciadores, unturas, polidores, abrilhantadores, clareadores,
branqueadores, e outras aguas para o rosto, de raspas de gamdes, de casca de espanta-lobos, de serpentaria, de
feles de animais, de uva agraz, de mosto, destilados e agucarados. [...] E remediava por caridade muitas orfas
e perdidas que nela confiavam; e, num quarto retirado, tinha preparados para reparar amores e fazer que
alguém se apaixonasse por outrem. Tinha 0ssos de coracdo de veado, lingua de vibora, cabecas de codornizes,
miolos de burro, pé de calos dos cascos dos cavalos, bocados da membrana que envolve 0s meninos ao
nascer, fava mourisca, pedra iman, corda de enforcado, flor de hera, espinhos de ourico, pata de texugo,
sementes de feto, pedras de ninho de aguia e outras mil coisas. [...] Quem te podera dizer o que esta velha
fazia? E tudo era engano e supersticdo.», F.de Rojas, A Celestina, pp.27-29.

% A novela de Giovanni Boccaccio, «A Contento de todos», apresenta a velha que defende as relacdes fora
do casamento e leva os amantes a mulher casada: «Devemos, ainda mais do que os homens, aproveitar o
momento propicio. Podes muito bem dar-te conta disso. Quando somos velhas nem o marido nem ninguém
nos quer ver. Mandam-nos para a cozinha com a gata, contar panelas [...] Dito isto, combinaram as duas que,
se a velha visse passar certo jovenzinho, frequentador do bairro e do qual a dama lhe tracou um retrato
pormenorizado, saberia que partido tomar [...] Passados alguns dias e em grande mistério, a velha conduziu
ao quarto da sua protegida o jovem em questdo. Dias depois fez 0 mesmo com outro e assim por diante,
segundo os caprichos da dama. Esta tomava as maiores cautelas, a fim de ocultar do marido o seu novo estilo
de vida.», G. Boccaccio, Decameron, vol.2, pp.502-503.
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mais a dona [a] troxe peor que a un can
e disse que per ren non llas queria fillar.
Quem mui ben quiser o que ama guardar...

Mais aquela vella, com’ era moller mui vil

e d’” alcayotaria sabedor e sotil,

por que a dona a[s] ¢apatas fillass[e], mil
razoes lle disse, troes que llas fez fillar.
Quen mui ben quiser o que ama guardar...**’

Do teatro de vicentino, salientamos duas alcoviteiras: a casamenteira Lianor Vaz em
Auto de Inés Pereira, de Gil Vicente, que pretende convencer Inés Pereira a casar com um
pretendente rico, Pero Marques*®®, e Branca Gil que, em Auto do Velho da Horta, engana e
ilude o Velho apaixonado por uma mogca nova, a troco de dinheiro**°.

Quanto a mulher velha, a sua fealdade foi igualmente alvo das criticas e do humor
de outros escritores, como se verifica na poesia trovadoresca, nomeadamente na cantiga de
escarnio «Ali, dona fea, fostes-vos queixar»"", de Joan Garcia de Guilhade, que eternizou a

imagem da mulher feia, velha®®

e sandia, despeitada por ndo ter do trovador a mesma
atencdo que este dava a outras damas nas suas composi¢cdes poéticas, o que revela que a
mulher velha continuava a querer ser objecto de desejo do homem, independentemente da
idade e apesar das criticas da sociedade em que estava inserida. Deste modo, nesta cantiga,
0 trovador critica a «dona fea» pela ousadia de querer ser o objecto do seu amor,
independentemente da beleza que ndo tinha, da idade e da loucura que revelava com o seu
comportamento. Também Afonso Eanes de Coton (Lapa 48) satirizou a mulher velha que

ainda queria ser a destinataria de suas trovas, sem, no entanto, compreender que seria 0

“T\W. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol.l, pp.183-184.

4% «Eu vos trago um casamento / em nome do Anjo bento: / filha, ndo sei se vos praz:», G. Vicente, A Farsa
de Inés Pereira in Compilagam..., vol.ll, p.432, «Eu vos trago um bom marido, / rico, honrado, conhecido; /
diz que em camisa vos quer.», ibidem, p.432, «Quereis casar a prazer / do tempo d’agora, Inés? / Antes casa,
em que te pés, / que ndo é tempo d’escolher. / Sempre eu ouvi dizer: / ou seja sapo ou sapinho, / ou marido ou
maridinho, / tenha o que houver mister, / este é o certo caminho.», ibidem, pp.433-434.

499 «ALCOVITEIRA Jela fica de bom jeito; / mas pera isto andar direito, / é rezdo que vo-lo diga. / Eu j4,
senhor meu, ndo posso / vencer tia moca tal / sem gastardes bem do vosso.», idem, Auto do Velho da Horta in
Compilagam...,vol.Il, p.395; «</ALCOVITEIRA Remogou - m’ela um brial / de seda e uns toucados. / VELHO
Eis aqui trinta cruzados, / que Ih’o fagam mui real.»; ibidem, p.396; «ALCOVITEIRA Esta tdo saudosa de
vos, /que se perde a coutadinha: / ha mister tia vasquinha / e trés oncas de retrés. / VELHO Tomai.», ibidem,
p.396.

>% Cantiga de Joan Garcia de Guilhade, (Lapa 203): «Ai, dona fea, fostes-vos queixar / que vos nunca louv
[0] en meu cantar; / mais ora quero fazer un cantar / en que vos loarei toda via; / e vedes como vos quero loar:
/ dona fea, velha e sandia!», M. Rodrigues Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.312.

%01 galientamos ainda a cantiga d’escarnho e mal dizer de Afonso X (Lapa 28), em que a velha Sancha Anes
surge «encavalgada» em cima de uma mula («Via-a cavalgar indo pela rua, / mui ben vistida en cima da mua;
/ e dix’eu: — Ai, velha fududancua, / que me semelhades ora mostea!», ibidem, p.53 e, de acordo com M.
Rodrigues Lapa: «tudo concorre para nos dar uma forte imagem visual da velha e ridicula senhora cavalgando
pelas ruas da sua aldeia, com as farripas do cabelo branco saindo-lhe pelo toucado, como sucede com a
mosteia», ibidem, p.207.

111



alvo de sua malicia, e que Ihe pede para ndo dar a preferéncia a nenhuma outra velha: «A
tia velha quis ora trobar, / quand’en Toledo fiquei desta vez; / e veo-me Orraca LOpez rogar
/ e disso-m’ assi: — Por Deus, que vos fez, / non trobedes a nulha velh’ aqui, / ca cuidaran
que trobades a min.»%.

Relativamente aos pecados cometidos por mulheres religiosas, verificamos que
estdo, no Horto do Esposo, relacionados com a crueldade e a malicia, assim como com o
pecado da carne. Quanto a maldade, encontramos no capitulo 9, do Livro 1ll, a referéncia
ao mosteiro das monjas «tabeoneses», onde vivia uma monja «gque se mostrava por sandia e
por demoninhada.»’® e que era alvo do desprezo das restantes («e todos Ihe haviam odio e

504

Ihe diziam maas palavras e ela sofria todo.»>"") e quando descobriram a santidade da monja

que maltratavam, confessaram os seus pecados:

langarom-se aos pees dela e cada tia confessava 0s seus pecados que fezerom contra ela: Gia
dizia que langava sobre ela o lixo da caldeira e outras diziam que a feriam e agoutavom e
outras diziam que Ihe enchiam os narizes de mostarda e as outras todas confessavam as

injurias que lhe haviam fectas.”®

Com efeito, quanto ao pecado da carne cometido por mulheres religiosas, em

reflexdes sobre a castidade®®®

, Cita-se Santo Agostinho que refere as mulheres religiosas
como um grave inimigo, em relagdo ao qual o homem deve fugir, pois estas mulheres séo
rapidamente tentadas pela luxuria: «<E nom deve homem meos temer as molheres por
seerem religiosas, porque quanto som mais religiosas, tanto mais toste som tentadas e s0
semelhanca de piedade jaz escondida a luxuria. Cree a mim que o tenho provado.»**’.
Assim, com o objectivo de valorizar os filhos espirituais em detrimento dos filhos
carnais, o autor de Horto do Esposo argumenta com as consequéncias de as mulheres

parirem:

Outrossi 0 perigo das molheres que parem é mui grande.

%92 Ibidem, p.85.

%% Horto, p.59.

504 Ibidem, p.59.

%hidem, p.60.

%% Em Castelo Perigoso, refere-se «Quando algiia pessoa, seja homem ou molher, entra em relligiom, elle
afiuza Jhesu Christo que he verdadeiro esposo das virgées e das santas almas, e quando faz profissom, esposa
e som fectas as vodas de Jhesu Christo e lhe promete os tres votos da rellegiom: pobreza, castidade,
obidié&cia.», p.112.

%97 Horto, p.287.
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Ca diz a Escriptura: Aquela que havia muitos filhos foi fecta enferma. E disse o
Senhor aa primeira molher: Em door pariras os filhos.

E diz Jhesu Christo que a molher quando pare ha tristeza. E nom é maravilha ca é
em perigo de morte. E, posto que haja em custume de parir a molher ameude, nom é por em
segura do perigo da morte. Ca muitas vezes acontece que aquela que ante pario muitas

vezes depois perigou em no parto e morreo.®

De facto, o autor reitera a ideia de que parir € um acto doloroso («Em door pariras

os filhos», lembremos as palavras de Deus quando se dirigiu a Eva: «Vou fazer-te sofrer

509

muito na tua gravidez: entre dores, darés a luz os teus filhos»”™) e perigoso (atente-se na

repeticdo do nome «perigo», trés vezes, e do verbo, uma vez), causando inclusivamente a
mulher que engravida, muitas vezes, a sua morte, durante o parto. Refere, assim, as
palavras de S8o Paulo para validar os seus argumentos: «a molher que nom é casada e a
virgem cuida //139d// aquelas cousas que som de Deus»**° e o objectivo do narrador é
estabelecer a relagéo entre os filhos carnais e os filhos espirituais de modo a valorizar os

Gltimos:

E esto se pode entender dos filhos spirituaes que som concebidos em no ventre da mente ou
em na camara do coragom. Ca estes som os filhos das sanctas cuidacdes, scilicet, as obras e
o0s autos dos bdos mericimentos aos quaes é divuda a herdade do regno celestrial, assi como
a filhos herdeiros. [...] E a molher, quando pare filho carnal, ha tristeza. Mas, quando pare
filhos spirituaes, alegra-se e louva o seu criador, pelo qual ha taes filhos e tam muitos ca
pode em #iu dia natural conceber taes mil filhos em na sua mente e disi pari-los per obra de
fora. E por em a madre deles louve e alegre-se per muitas razones, gloriando-se do padre
deles, assi como de seu marido mui fremoso e mui nobre e mui rico e mui poderoso e mui
virtuoso e mui glorioso e mui solagoso e mui gracioso e mui abastoso, que tem tantas
esposas que em @iu pouco pode geerar enfiinda geeracom. Estes filhos se concebem e nacem
sem //140a// door e som havudos com sancta deleitagom e com honra de virgindade e salva e
enteira castidade. Mas os filhos carnaes se concebem com dilectacom desordenada e carnal e

nacem com door.*"

%% |bidem, p.298.
% Génesis, 3,16.
519 Horto, p.298.
> |bidem, p.298.
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Deste modo, o caminho sugerido é o dos filhos espirituais®*?

(metéfora de boas
accoes e vida espiritual) em detrimento dos carnais que provocam tristeza e sofrimento. Os
filhos espirituais sdo filhos de Deus, o pai criador de uma infinita geracdo, valorizado na
enumeracdo e no advérbio «mui»: «marido mui fremoso e mui nobre e mui rico e mui
poderoso e mui virtuoso e mui glorioso e mui solagoso e mui gracioso e mui abastoso»; ou
seja, os filhos concebidos em «sancta deleitagom». Assim, os filhos espirituais opoem-se
aos que sdo consequéncia de «dilectagcom desordenada e carnal», de todos os que cedem a
impulsos sexuais e que tém como consequéncia a procriagdo que pde (ideia novamente
apresentada pelo autor) em perigo a sua mée («E muitas vezes poem sua madre em grande
perigo e em grande vergonga, ca pelo concebimento som as madres descubertas do seu
pecado. Assi como aconteceo a iia abadessa»°*?).

O autor de Horto do Esposo apresenta-nos dois exempla relacionados com os filhos
de mulheres religiosas que cometeram o pecado da carne. O primeiro refere-se a histdria de
um papa que tinha o nome: «Johdne natural de Margantina de Inglaterra»®** e que era

*1%) e «seendo papa dormio com {iu seu familiar e emprenhou.»*®,

mulher («foi molher»
Esta mulher veio a morrrer no dia em que teve o seu filho: «E ela nom sabia o tempo do
parto e indo tiu dia da egreja de Sam Pedro pera Sam Joham de Leteram, veerom-lhe as
doores do parto e pario ali em na carreira e morreo e soterraram-na ali. Pouco aproveitou a

517

esta a fama e o louvor dos homé&es»”™". Quanto a segunda historia diz respeito a uma

abadessa que se envolvera com um mancebo®® de quem engravidou e que foi salva gracas

%12 As mulheres «corruptas» convertidas tornavam-se em virgens espirituais: «E pde deferenca antre o
casamento espirituall e o carnall, que no casamento carnall as virgées tornam conrrutas, mas no espirituall a
curruta torna virgem. Esto se entende gaunto a[a] alma, porque a carne hiia vez conrruta nd pode mais cobrar
virgiindade, aynda que mayor merito pode guaanhar e mais amor de Deus [...] E assy he do pecador; se
despois de seus pecados se repreende amarguosamente e ama Deus e honrra com gram fervor e esforgoy,
Castelo Perigoso, pp.124-125.

513 Horto, pp.298-299.

>4 |bidem, p.211.

1% |hidem, p.211.

518 |bidem, p.211.

> 1bidem, p.211.

%18 Segundo José Mattoso, a atitude dos jograis face aos clérigos que infringem o compromisso de castidade
foi de uma certa condescendéncia, o que ndo aconteceu relativamente as religiosas: «As referéncias as freiras
sdo mais maliciosas. N&o acentuam apenas o facto de ndo observarem a castidade (Esc. 37, 136, 304, 327),
mas sobretudo o de os mosteiros em que vivem serem verdadeiras escolas de sexo. Apontam-se mesmo duas
comunidades efectivamente existentes, a de Arouca (Esc. 59), em Portugal, e a de Dormea (Esc. 136), na
Galiza, onde as freiras se entregariam a tais praticas. Que factos historicos estdo por detrds destes textos?
Sabemos pelos livros de linhagens de um certo nimero de religiosas que efectivamente tiveram filhos; que
esse caso nao devia ser absolutamente excepcional, deduz-se também do tema da religiosa que abandonou o
mosteiro seduzida por um cavaleiro, ou que mantinha relagdes secretas com um homem e que depois se
arrependia, tema esse tdo frequente, por exemplo, nas Cantigas de Santa Maria (CSM. 7, 55, 58, 59, 94,
285).», «A sexualidade na Idade Média Portuguesa», in Amélia Aguiar Andrade, José Custdédio Vieira da
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a intervencdo da Virgem (que apresenta a sua vertente benévola face aos pecados

519

cometidos por esta religiosa®™). Esta € a histdria que encontramos também na cantiga n°® 7

de Cantigas de Santa Maria, de Afonso X, «Esta € como Santa Maria livrou a abadessa

prenne, que adormecera ant’ o seu altar chorando.»*%

(mas enquanto no Horto do Esposo a
finalidade é a de admoestar os fiéis e proporcionar-lhes regras num quadro de religiosidade
e de moral cristd, as Cantigas de Santo Maria constituem uma obra de louvor a Virgem
realizada num contexto de corte, laico e com alguma ideologia senhorial, em que as
mulheres pecadoras, quando devotas a Santa Maria, véem os seus pecados perdoados®?!) e
as semelhancas sdo evidentes: na cantiga n° 7, a abadessa engravidou de um homem de
Bolonha, devido a influéncia do demo (« Porende vos contarey / dun miragre que achei /
que por hiia badessa / fez a Madre do gran Rei, / ca, per com’ eu apres’ ei, / era-xe sua
essa. / Mas o demo enartar- / a foi, por que emprennnar- / s’ ouve dun de Bolonna, / ome

que de recadar / avia e de guardar / seu feit’ e sa besonna. / Santa Maria amar...»*%

); em
Horto do Esposo, a abadessa engravidou de um mancebo («que poinha grande guarda sobre
suas monjas. E per engano do diabo houve juntamento com tiu mancebo. E, por nom seer

encuberto seu pecado, concebeo e foi prenhe.»’?

). Em ambas as versdes, os actos da
abadessa s@o consequéncia da influéncia do demo/diabo e, em ambas, as monjas
aproveitaram a situacédo da gravidez da abadessa para a denunciarem ao bispo: «As monjas,

pois entender / foron esto e saber, / ouveron gran ledica; / ca, porque lles non sofrer /

Silva, (coordenacédo), Estudos Medievais, Quotidiano Medieval: Imaginario, Representa¢do e Préticas,
Lisboa, Livros Horizonte, 2004, p.38.

519 A propésito da transgressdo cometida pela abadessa e de acordo com Isabel de Barros Dias: «As narrativas
especificas que nos mostram casos de transgressao no feminino, tal com as que apresentam transgressdes no
masculino, mais do que evidenciar as diferentes actuacfes de elementos dos dois sexos (diferencgas estas que,
no entanto, transparecem, apesar de ndo serem o ponto fundamental das narrativas) visam principalmente
mostrar e demonstrar as duas vertentes da divindade feminina: o seu lado terrivel e castigador (ou seja, a sua
justica feroz) vs os seu lado benéfico e bondoso ou misericordioso (que se revela na proteccdo dos seus
devotos, independentemente da gravidade dos seus pecados).

Esta Gltima faceta € notoria em diversas narrativas onde se relatam transgressdes relacionadas com a
sexualidade. A vertente benéfica/benévola da Virgem, gentilmente apelidada de “advogada”, de medianeira
entre Deus e 0s homens [...] revela-se, no que toca a figuras femininas, quando protege as suas “devotas
tresmalhadas”, religiosas que sucumbem a tentacdo mundana e amorosa, mas cujas faltas sdo encobertas pela
Virgem. Nestas situacfes, vemos Santa Maria impedir que uma ou outra gravidez seja conhecida e fazer com
que os bebés sejam criados longe, ou ainda ocultar a auséncia de monjas dos mosteiros de onde estas fugiram
para ir viver com 0s respectivos amantes.», Isabel de Barros Dias, «A transgressao feminina e a protec¢do da
Virgem nas Cantigas de Santa Maria», Futhark — Revista de investigacion y cultura, n.° 2 (Género y
Transgression), 2007, p.64.

520 \\/. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. I, p.24.

521 Segundo Isabel de Barros Dias: «O facto da “Nossa Senhora” salvar devotos seus que agem
incorrectamente faz com que a bondade ou a maldade das ac¢des em si seja contrabalancada pela maior ou
menor fé dos seus autores na Virgem. Esta nogdo revela-se preponderante nesta recolha, sendo os mesmos
principios aplicados tanto a homens como a mulheres.», I. de Barros Dias, «A transgressdo feminina...»,
p.63.

22 \\/, Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. |, p.24.

523 Horto, p.299.
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queria de mal fazer, / avian-lle mayca. / E férona acusar / ao Bispo do logar,»*** e no
Horto: «E porque ela castigava mui bem suas monjas, moveram-se gravemente contra ela
quando a viram prenhe e disserom-no ao bispo.»°%. Tanto no Horto, como na cantiga de
Afonso X, a abadessa pediu a intervengdo da Virgem («E tornou-se aa béeta Virgem com
muitos gimidos e com muitos sospiros, cantando as suas horas mui devotamente, pidindo-
lhe acorrimento em tam grande pressa.»*?°, «Mas a dona sen tardar / a Madre de Deus rogar

| foi;»*?

). As semelhancgas continuam: em ambos os textos, o filho da abadessa é-lhe
retirado e é entregue ou a um ermitdo (Horto), ou mandado criar em Sansona (Cantigas); o
bispo decide verificar se a abadessa estava prenha «e foi-a catar per sua persoa» 2 ou «e el

muito a catou / e desnua-la mandou;»°*

, com a diferenca de, no Horto do Esposo, a
abadessa confessar o seu pecado: «Mas a abadessa, por honra da béeta Virgem, ante quis
confessar 0 seu pecado pera as livrar ca as leixar padecer. Quando o bispo ouvio contar aa
abadessa todo o seu fecto, maravilhou-se muito. E mandou logo dous clerigos ao irmitam
que tiinha o filho d’abadessa.»’®. Verificamos ainda, em algumas Cantigas de Santa
Maria, de Afonso X, que a Santa continua a proteger as religiosas. Por exemplo, evita que
uma monja caisse em tentacdo, na cantiga n® 58, «Como Santa Maria desviou aa monja que
se non fosse con un cavaleiro com que posera de ss’ir.»**! ou na cantiga n° 94, em que a
Santa assume a identidade da monja que foge com um cavaleiro, até ao momento em que
esta, arrependida, regressa de novo ao convento para constatar que ndo deram pela sua
auséncia: «[E]sta é como Santa Maria serviu en logar da monja que sse foi do

532

moesteiro.»”>“. A preocupacdo com a castidade das monjas surge em Castelo Perigoso,

nomeadamente em duas historias que sdo dois exemplos opostos: uma de devogdo e

533

castidade®®, em que a monja prefere arrancar os «fremosos olhos»***, pois estes suscitavam

524 \\. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. |, pp.24-25.

525 Horto, p. 299.

528|hidem, p.299.

52T \W. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. |, p.25.

528 Horto, p.299.

529 \\. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. |, p.25.

5% Horto, p.299.-

531 \W. Mettmann, Cantigas de Santa Maria..., vol. I, p.166.

%32 |bidem, p.268.

5% «Foy em outro tenpo hiia monja devota, fremosa de corpo e de coragB, e antre as outras fremosuras que
[h]avia tiinha muy fremosos olhos. O senhor da terra a vyo e quise-a aver per amores mes n6 péde, e mandou
-ha roubar per sua gente, e ella quando os vyo temeo-0s muyto e preguntou-hos porque a amava seu senhor
mais que a[a]s outras, e elles responderom: “Senhora por vossos fremossos olhos”. E ella os fez logo thirar e
enviou-lhos e mandou:-lhe dizer que ja [h]avia o que desejava, que daquello fezesse sua voontade. E ella amou
mais perder [a] fremosura do corpo que ha da alma.», Castelo Perigoso, p.110.

5% Ibidem, p.110.
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0 interesse do «senhor da terra» e outra exemplificativa dos pecados sexuais®®® e das
consequéncias negativas da relacdo entre uma monja e um cavaleiro que «desprecou- ha e
fez escarnho della.»*®.

A figura da abadessa pecadora surge também ridicularizada na poesia trovadoresca,
num cantar de escarnio e de maldizer, nomeadamente na cantiga de Afonso Eanes do Coton
(Lapa 37) que é, de facto, uma cantiga em que o trovador, um recém-casado que assume a
sua inexperiéncia na arte de amar, pede os ensinamentos (néo sagrados) de uma religiosa
(«Abadessa, oi dizer / que érades mui sabedor / de todo ben; e, por amor / de Deus,
querede-vos doer / de min, que ogano casei, / que ben vos juro que non sei / mais que un

asno de foder»>*’

); e sugere ironicamente que a abadessa poderia ganhar o reino de Deus,
se ajudasse as mulheres inexperientes que a si recorressem («E per i podedes gaar, / mia
senhor, o reino de Deus: / per ensinar os pobres seus / mais ca por outro jajuar, / e per

ensinar a molher / coitada, que a vés veer, / senhor, que non souber ambrar.»*®

). Giovanni
Boccaccio, em Decameron, apresenta duas novelas em que encontramos a figura da
abadessa: em «O véu da abadessa» e «O jardineiro do convento». Em «O véu da abadessa»,
encontramos uma critica a hipocrisia que existia nos mosteiros de mulheres, pois a falsa
moralidade da abadessa pecadora, também ela usufruindo da presenca de um padre no seu
leito, surte um efeito cdmico quando repreende a freira apanhada em flagrante com o
amante («A abadessa [...] comegou por dizer a Isabetta as piores injurias que jamais foram
ditas a uma mulher, acusando-a de desacreditar a santidade, a honra e 0 bom nome do
mosteiro, se tal escandalo viesse a transpirar la fora. As ameacas seguiram-se as
539

injurias.»>*"). Quando descoberta, pois tinha colocado na cabeca as ceroulas do padre em

vez do Vvéu>*, a abadessa decide permitir o pecado da carne no seu convento

5% «Foy outra monja muyto desasemelhada a esta ja dicta, assaz era fremosa de corpo. E hiiu cavalleiro a vyo
e desejou-ha e fez por avé-lla. A abadessa soube-ho e meteho-a no mais escondido lugar da abadia. O
cavalleiro a buscava e a n6 podia achar e andava mais anojado, e ella o0 vio per hiiu buraco e chamou-ho, e
elle tornou e fez sua voontade. Dally adeante a avorreceo mais do que nunca /Xv/ a amara e desprecou-ha e
fez escarnho della. Assi fazem os outros daquellas que s-acordam aas suas falssas voontades. Em estes dous

enxenplos podees veer o bem e o mall, a vida e a morte; filhaae quall vos aprouguer.», ibidem, pp.110-111.
5% |bidem, p.111.

537 M. Rodrigues Lapa, Cantigas D’Escarnho..., p.69.

5% |bidem, p.70.

5% G. Boccaccio, Decameron, vol.2, p.752.

%40 «— Depressa, madre, depressa. Descobrimos um homem na cela de Isabetta.

Ora, nessa noite, a abadessa estava precisamente acompanhada por um padre que muitas vezes dava
entrada no seu quarto metido dentro de uma arca. Ouvindo todo aquele barulho e receando que as freiras, com
0 entusiasmo, empurrassem a porta, saltou da cama e vestiu-se 0 melhor que péde mesmo as escuras.
Julgando, porém, que pegava no véu que as religiosas usam na fronte e a que chamam psaltério, pegou nas
ceroulas do padre. A sua precipitacdo era tal que, sem dar por isso, as ajeitou na cabeca em vez do psaltério e
saiu, batendo com a porta e perguntando:

— Onde esta essa maldita de Deus?», ibidem, p.752.
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(«Reconhecendo o0 seu erro e vendo que as presentes o haviam também reconhecido,
compreendeu que ndo podia mais ocultad-lo. Mudou entdo de tom e acabou por dizer que
ninguém podia defender-se dos aguilhdes da carne. Concluiu dizendo que cada qual devia

ocultar 0 melhor possivel o seu prazer, como até af se tinha feito.»*

). Em «O jardineiro
do convento», a abadessa caiu em tentacdo do pecado da carne (assim como as outras
freiras, «O vento levantara-lhe a frente da camisa, de modo a descobri-lo todo. A vista
disto, a abadessa, como estivesse s6, caiu no mesmo desejo que atraira as freiras.»**) e
decidiu levar o jardineiro para o seu quarto. Mais uma vez, verificamos que, no final da
novela, a permissividade e conivéncia da abadessa determina, neste acaso, a continuagao
das relagdes com o jardineiro («procurou entender-se com as freiras, a fim de arranjar as
coisas de modo a que o convento ndo desse pasto ao escandalo por causa do
jardineiro.»**).

Em suma, verificamos, assim, que o autor de Horto do Esposo utilizou a figura da
mulher velha para deixar a sua critica a comportamentos reprovaveis e pecaminosos que
ocorriam em mulheres de «madura idade», muitas delas de «grande linhagem», que, apesar
de j& ndo estarem em idade de procriar e de casar, continuavam a desejar manter relacdes
fisicas com homens mais novos («mancebos»), pois elas teriam idade para ser suas maes
(«chamando-se fingidamente madres deles»). As criticas também sdo dirigidas as religiosas
que cometiam o pecado da carne, nomeadamente as abadessas (figura hierarquicamente
superior as monjas, face as quais deveria apresentar-se como modelo), o que demonstra que
estas mulheres ndo estavam vocacionadas para a castidade e abstinéncia e,

consequentemente, 0 mundo da espiritualidade.

> 1hidem, pp.752-753.
%42 3. Boccaccio, Decameron, vol.1, p.220.
53 Ibidem, p.221.

118



2.2. Pecados do espirito — soberba e feiticos

A femea mais ligeiramente se move a fazer todolos
maleficios que 0 homem
Horto do Esposo

Relativamente aos pecados do espirito praticados pelas mulheres, verificamos que
se apresentam, face aos da carne, anteriormente analisados, em menor nimero. De facto, 0s
pecados do espirito ndo predominam e o autor de Horto do Esposo manifesta, visivelmente
nos exempla, auctoritates e rationes uma preocupacdo recorrente e critica face aos pecados
da carne. Assim, os pecados de mulheres relacionados com o espirito dizem respeito

essencialmente & soberba (ndo amar a Deus)>*

e a0 mundo da maldade, dos maleficios e
feiticos. Quanto aos feiticos, salientamos o facto de estes, apesar de estarem relacionados
com elementos fisicos e de provocarem danos corporais, como a morte, manifestarem uma
atitude psicoldgica significativa de uma mentalidade que acreditava na eficicia dos
mesmos e praticava, assim, aos olhos da Igreja os pecados do espirito.

Como «feitico» preferido das mulheres que pretendiam matar homens,
principalmente os maridos, verificamos a utilizagdo da «pec¢onha» (beberagem envenenada)
como o modo mais utilizado e que consistia em Ihes dar a beber o veneno que os matava. A
excepcdo da utilizacdo da peconha e as amavias, (bebidas que pretendiam despertar o amor
nos homens, também consideradas feiticos), ndo encontramos referéncias explicitas e
pormenorizadas a outros «feiticos». Assim, o exemplum de Inea e Lucilia ilustra a malicia
feminina e os maleficios que as mulheres faziam aos homens. Sabemos, entdo, que Inea
matou o marido que «desamava» com uma «pe¢onha» e Lucilia matou o marido que

amava, «enganada pela sandice do amor» e deu-lhe a beber «beveragem de amavias»:

Por em diz Valério que Gia molher que havia nome Inea matou seu marido que muito
desamava. E outra que havia nome Lucilia matou seu marido que muito amava. Ca a Inea
deu-lhe pegonha com que o matou e a Lucilia, enganada pela sandice do amor, deu a bever

a seu marido beveragem de amavias com que morreo. Amigo, estas duas molheres ambas

>* O pecado da soberba foi também referido por Santo Agostinho, na sua obra Confissdes: «Mas porventura,
Senhor, tu que és o Unico que dominas sem orgulho, porque és o Unico verdadeiro Senhor, [...] A vida é
miseravel, e vergonhosa a arrogancia. Dai resulta ndo amar-te acima de tudo, nem temer-te castamente, e, por
isso, tu resistes aos soberbos, mas das a tua graca aos humildes, e trovejas contra as ambicdes do século, e
estremecem os fundamentos das montanhas», p.521.
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contendiam per voontades contrairas e pero nom é algtia delas quite do proprio mal do
engano da molher. As femeas andam per desvairados semedeiros e per quaesquer revoltas
erram. E, em quantos quer vicos e pecados desvairem, tia é a saida, tu é o termo de todalas
suas carreiras, tia € a cabeca e o convento de todalas suas diversidades, convem a saber, a
malicia. Per exemplo destas duas molheres, toma provagom que a femea ousada é a todalas
cousas quaesquer que ama ou desama. E arteirosa é pera empeecer quando Ihe apraz. Aadur
acharas poucas cousas qua a molher nom possa fazer [...] A femea mais ligeiramente se
move a fazer todolos maleficios que o homem. Onde diz Cizirom filosofo: Cada Tas
cobiicas empuxam os barfes pera fazer cada uu maleficio, mas as molheres tia cobiica as

aduz a fazer todolos maleficios.>*

De acordo com a anélise efectuada, verificamos que a mulher age em fungdo de
uma capacidade que € inata a sua natureza: a malicia, e quer Inea, que matou o marido com
peconha, pois ndo o amava, quer Lucilia, que tera agido em funcdo do amor que tinha ao
marido e lhe deu a beber amavias®*®, agem com motivos diferentes, mas em funcéo da sua
malicia, ou seja, 0 «mal do engano da molher». Assim, a «femea» surge naturalmente
ousada e 0 seu comportamento podera ser o mesmo quer em funcdo do que ama ou
«desama». A mulher é ainda referida como «arteirosa», ou seja, astuta e manhosa e com a
capacidade de superar 0 homem no que diz respeito a fazer maleficios, pois, enquanto o
homem, face a vérias cobicas, s6 comete um maleficio, a mulher, face a uma cobica,
comete «todolos maleficios». A peconha é ainda o veneno utilizado pela rainha Rosimunda
para matar o duque com quem fugira, uma vez que pretendia casar com um mancebo («se
pagou a rainha diu mancebo que era prefecto de Ravena e, por casar com ela, deu pegonha
a aquele com que fugira. E ele em bevendo-a sintio que era peconha e fez Resimunda que

bevesse o que ficara a forca da espada. E assi morrerom ambos.»**')

O mundo dos feiticos e das artes de fazer maleficios esta associado a presenca do
diabo, no entanto, no Horto do Esposo, a sua presenca nao esta directamente relacionada

com nenhum feitico, mas sim com a sua invoca¢do ou com a sua presenga na vida das

> Horto, p.292.

%48 Dante refere, em O Inferno, as mulheres que utilizavam ervas e figuras para fazerem encantamentos: «Vé
as tristes que deixaram a agulha, o fuso e a lancadeira para adivinhas se tornarem e com ervas e figuras
compor encantamentos.», p.87.

> Horto, p.164
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pessoas enquanto homem e, contrariamente a muitas historias da ldade Média, em que o

549

diabo®*® surge como um monstro>*’, como referem Jacques Le Goff e Nicholas Truong:

O imaginario do corpo monstruoso encontra livre curso nas representacdes de dragdes com
gue se confronta, por exemplo, S. Jorge. O diabo toma muitas vezes uma forma monstruosa
para assustar as pessoas. E o mundo da monstruosidade é suficientemente vasto para

oferecer mesmo monstros com simbolismo positivo, como o unicérnio, por exemplo,

simbolo da virgindade.>,
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no Horto do Esposo, o diabo™" surge com a forma humana masculina, quer como jovem
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moco («E veo uu demo em semelhanca de donzel,»**%) ou como homem®*® («E o diabo

veeo em semelhanca de homem.»**

) sem qualquer caracteristica fisica sobrenatural ou,
como j4 foi anteriormente referido, sob a forma de um cavalo negro®>.
Encontramos um exemplum que é significativo da utilizacdo, pelas mulheres, de

encantadores que invocam a presenca de demos para lhes resolverem problemas pessoais.

%8 «diaboos que som cagadores das almas dos homens.», ibidem, p. 167.

59 gSaliente-se que: «No imaginério medieval, os monstros povoam a literatura e a iconografia, os relatos de
viagem e as margens dos manuscritos. [...] Os monstros sdo omnipresentes no imaginario medieval e na
iconografia. Alguns vém da Biblia, como o Leviatd, outros da mitologia greco-romana, como a hidra, muitos
sdo «importados» do oriente.», J. Le Goff e N. Truong, Uma Histéria do Corpo..., p.129.

%% |bidem, p.131.

! De notar que: «Antes dos finais da Idade Média, variedade é o nome que melhor assenta ao Diabo. O

fluxo unitério do cristianismo carreia multiplos elementos que lhe sdo estranhos, sem que, por regra, se

consiga determinar a sua origem histérica e geografica exacta. [...] A vaga montante do satanismo teol6gico

submergiu restos de multiplas culturas demoniacas, sem, todavia, alcancar destrui-los. Os destrocos

continuaram activos. Razdo por que a figura do Diabo se esconde sob as mais diversas aparéncias.», R.

Muchembled, Uma Historia..., pp.28-29.

%52 Horto, p.15.

%53 podemos ainda relembrar que: «No século XII [...] comeca a despontar a ideia de que os fncubos e os

sticubos podem realmente seduzir os vivos, apresentando-se-lhes sob a forma de um jovem jeitoso ou de uma

bela jovem. Essas relagBes sdo obviamente consideradas como actos contra a natureza, sendo, a esse titulo,

vistas como bestiais e estreitamente associadas as heresias. Nao escapou, alias, aos historiadores da Igreja que

0 tema do Purgatorio é contemporaneo dessa evolugdo. Com efeito, se as almas podem ser punidas, os

demonios tém igualmente a possibilidade de agir sexualmente sobre os corpos.», R. Muchembled, Uma

Historia..., p.45. Encontramos ainda em La leyenda dorada, de Santiago de la VVoragine, o confronto entre

Santa Margarida e o diabo que lhe surgiu na forma de um homem: «el diablo tratd6 de engafiarla,

presentandose ante ella bajo el aspecto de un hombre; pero Margarita, al verlo, se postro en el suelo y oro;

luego levantd la cabeza y vio como el demonio, oculto tras aquel disfraz humano, se acercaba a ella», S. de la

Vorégine, La leyenda..., p.134.

% Horto, p.16.

%% Ao diabo, que se apresenta sob a forma de um cavalo negro, podemos associar a ideia de morte: «A maior

parte dos cavalos da morte sdo negros, tal como Caros, deus da morte dos Gregos modernos. Negros sédo

também a maior parte das vezes esses corcéis da morte cuja cavalgada infernal persegue durante muito tempo

os viajantes perdidos, tanto em Franca como em toda a cristandade», J.Chevalier e A.Gheerbrant,

Dicionario..., p.173. Quanto a cor do diabo: «N&o raro de cor negra, segundo um simbolismo frequente em

muitas civilizagdes (e ndo apenas entre os cristdos)», R. Muchembled, Uma Histéria..., p.30. Dante apresenta
a descricdo de um diabo negro: «e vi atrds de n6s um negro demo que para nés corria ao longo do rochedo.

Ah, como era feroz o seu aspecto e como me parecia espantoso na sua atitude, de asas abertas e ligeiro de

pés!», O Inferno, p.88.
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Deste modo, o pecado da mulher consiste em utilizar a feiticaria, invocando-se a presenca
do diabo*®, para alcancar os seus fins:

fez viir tiu demo a tia molher, pera Ihe dar conselho como poderia conceber de seu marido.
E o diaboo veeo em semelhanca de homem. E, ante que o preguntasse, passou per ali Giu
sacerdote que levava o corpo de Jhesu Christo a tiu enfermo. E, quando a molher ouviu a
campainha que tangiam ante o sacerdote, temeu-se e rependeu-se. E logo o diaboo ficou
com os geolhos em terra por reverenca do corpo de Jhesu Christo. E a molher prometeu que
nom fezesse tal cousa, e chamou logo o nome de Jhesu, e per virtude do nome ficou

afortificada e livre do diaboo. E partiu-se logo o diaboo confondido pelo nome de Jhesu.>

Este exemplum ilustra a desobediéncia ao mandamento «amarés a Deus», uma vez
que a mulher procurou um encantador, ou seja, um feiticeiro que invocou a presenca do

diabo, (que surgiu em figura de um homem>>®

), para dar «conselho» sobre como poderia
conceber de seu marido. A salvacdo da mulher ocorreu porque ouviu a campainha tangida
por um sacerdote, temeu-se e arrependeu-se, e ao proferir o nome de Jesus®™® «ficou
fortificada e livre do diabo». Verificamos que o diabo foge ao ouvir o nome de Jesus e
lembramos a accdo deste junto dos que estavam possuidos pelos demonios, como se

verifica no Evangelho Segundo S&o Lucas:

Ao por do sol, todos os que tinham doentes atingidos por diversos males levavam-nos a

Jesus. Jesus colocava as maos sobre cada um deles e curava-0s. De muitas pessoas também

%% Em Castelo Perigoso, os conselhos sdo dados no sentido do homem se proteger contra a ac¢éo do diabo,
consequéncia do facto de a «carne» ndo se encontrar disciplinada: «ca 0 mundo né o diaabo nom averiam em
nos poder se a carne os nom ajudasse. E por isto a deve homem teer em degiplina e meté-lla so seus pees per
jejuus e vigillias e oragodes e per outras asperezas de vida. E isto tenperado com descrigom, né muyto nem
pouco, mes segundo as conpreissodes, que hiiu he mais forte que outro. E per raz0 deve seer o juizo étre o
espiritu e a carne que som contrairos. Homem deve assy cryar seu corpo que possa servir, e assy o deciplinar
que queira obedeeger, e assy podera aver a vitoria deste primeiro conbate contra o diaboo e 0 mundo e a
carne.», pp. 135-136.

>" Horto, p.16.

%% para Georges Minois, S. Tomés de Aquino, no século XIII, em relacdo ao diabo: «atribuir-lhe-4 um
eminente lugar, pormenorizando os modos como pode agir sobre 0os homens: fisicamente, introduzindo-se no
corpo de alguém, podendo servir-se dele como de um instrumento; mentalmente, propondo imagens
sensiveis; ao nivel volitivo, provocando atracgdes e repulsas.», O Diabo, origem e evolucao histdrica, Lisboa,
Terramar, 2003, p.47.

%59 No Horto, refere-se os efeitos de se invocar o nome de Jesus: «Ca este nome chamado tira o temor e da
forteleza, refrea a sanha e amansa o inchaco da soberva e saa a chaga da enveja e restringe o fluxo da luxuria
e apaga a chama dela e tempera a sede da avareza e afugenta todo o proido do desejo de toda a torpidade.»,
Horto, p.12.
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saiam demonios, gritando: «Tu és o Filho de Deus». Jesus ameagava-0s e ndo os deixava

falar, porque os deménios sabiam que Ele era 0 Messias.”®

De facto, o poder de Jesus contra os deménios é confirmado pelos setenta e dois
discipulos (que enviara a todas as cidades e lugares com o objectivo de anunciarem a sua
chegada), conforme se verifica em: «Senhor, até os demonios nos obedecem por causa do
teu Nome»*®,

A presenca do diabo esta associada a mulher, quer quando lhe aparece na forma de
um homem que a seduz ou casa com ela, quer quando a mulher é considerada um ser que
permite a sua «entrada» e nos surge caracterizada como um demo. Relativamente ao
primeiro caso, encontramos a historia de um deménio, que se fez passar por homem e que
casou com uma mulher brava (exemplum cdémico), que é significativa do mau feitio da

mulher, que nem o diabo conseguiu aguentar:

Onde aconteceo que Giu demo servia a tiu homem //138c// rico em semelhanga diiu homem.
E tanto lhe prougue seu servico que o casou com da sua filha e deu-lhe com ela muitas
riquezas. Mas ela era brava e cada dia bradava com o marido. E, acabado Gu ano, disse
aquele demom ao padre da sua molher: Quero me partir daqui e ir-me pera minha terra. E
disse-lhe o sogro: Sabes que te dei muita riqueza, pois por que te queres ir? E o demom lhe
disse: Em toda guisa me quero partir e ir-me pera minha terra. E disse-lhe o sogro: E u é a
tua terra? Respondeo o demom: Nom te quero encubrir a verdade. Digo-te que a minha
terra € o Inferno e nunca eu em no Inferno padeci tanto nojo quanto padeci este ano com
esta molher brava que me deste. E por em mais me apraz estar em no Inferno que morar
com ela. Entom sumio-se e foi-se [...] E o diaboo preguntou que era aquelo. Respondeo o
fisico: Tua molher é que te vem demandar. Quando o diaboo esto ouvio, saio-se logo do

corpo do homem e fugio que nom ousou atender a molher. E assi escapou o fisico.*

Dada a caracteristica desta mulher, que era «brava» e que bradava com o marido
demo, este, apesar das riquezas que tinha recebido do sogro, prefere voltar ao Inferno, pois
tinha padecido muito sofrimento junto dela («minha terra € o Inferno e nunca eu em no
Inferno padeci tanto nojo quanto padeci este ano com esta molher brava que me deste. E
por em mais me apraz estar em no Inferno que morar com ela.»). Para enfatizar os defeitos

da mulher, a histdria apresenta o diabo a optar por sair de dentro do corpo de um fisico,

%80 Evangelho Segundo S&o Lucas, 4, 40-41.
**L 1bidem, 10, 17.
%62 Horto, pp.295-296.
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onde tinha encontrado nova morada, a ter de enfentar novamente a sua mulher. A
mensagem veiculada por este exemplum reitera a ideia de a convivéncia com a mulher ser
tdo dificil que nem a figura que corporiza o Mal tem capacidade de suportar. Relativamente
a situacdo em que a mulher é metaforicamente caracterizada como um diabo, refere-se as

palavras de Santo Ambrdsio:

Porta do diaboo, carreira de maldade, ferida de escorpiam e geeragom que empeece é a
femea guando chega. Ca ela pungi come aguilhom e acende fogo e fere com fogo de grande
chama a conciencia daquele com que mora e queima os fundamentos dos montes. Se as
femeas moram com os bardes nom falecera o visco do diaboo. Se tu buscas femea casta que
vires bem conversar ama-a em na vdotade, mas nom a vas veer ameude. As femeas que
moram com 0s barfes geerom espinhas e ferem com espada aguda os segredos da mente.
Ca, por mui perfecto que o homem seja, se houver familiaridade e conversagcom com as

molheres, aadur ou nunca pode seer se//133d//guro.>®

Constatamos que este santo transmite o conselho que consiste em 0 homem evitar o
contacto com as mulheres e as relagfes de familiaridade, pois a mulher permite a entrada
do diabo na sua vida (é a porta do diabo), salienta-se pela sua maldade e, pela descri¢do
apresentada, partilha de caracteristicas de um ser maligno que pica como um aguilhdo («ela
pungi come aguilhom»), imagem que nos remete para a descri¢do de Lucifer em «Visdo de
Tundalo», em que este tinha aguilhdes que agarravam as almas>** e as enviava para o fogo,
que as atormentava eternamente. Assim, a figura feminina surge como destruidora da
consciéncia do homem com quem mora («fere com fogo de grande chama a conciencia

daquele com que mora»), seja com o seu aguilhdo, seja com as espinhas e espada aguda

%63 |bidem, p.286.

%% Em «Visdo de Tundalo», Licifer surge descrito pormenorizadamente: «E aquel Lucifel era atam grande
que sobejava per todallas / outras bestas em grandeza. e a fegura del era como / de homé des a cabega ataa os
péés. e era negro como / carvdoes. E nos braacos avia muitas maaos e a / vya rrabo grande e espantoso. no
quall avia mais de / mil méaos. e cada hiia era mais ancha que cem pal / mos. E as unhas dos péés e o rrabo
erd cheos de / aguilhdoes muy agudos. e el jazia sobre hiiu leyto / de ferro. e de so aquelle leito jazid muitos
carvooes ace/sos.», P.Villaverde Gongalves, «Visdo de Tundalo», p.45. Dante apresenta a descricdo de Dite,
Lucifer: «Oh, qudo grande foi 0 meu espanto ao ver que trés faces tinha a sua cabega! Uma, a da frente, era
vermelha e as outras duas a ela se uniam a meio de cada um dos ombros e juntavam-se no cocuruto, e a da
direita parecia entre branca e amarela e a da esquerda era a vista como as que vém do lugar por onde corre o
Nilo. De sob cada uma nasciam duas grandes asas, do tamanho adequado a passaro tdo grande, enormes como
nunca vi velas de mar. N&o tinham penas; eram, sim, como as do morcego, e tal modo se agitavam que delas
trés ventos saiam. Por mor destes, todo o Cocito gelava. Pelos seis olhos chorava e por trés queixos o pranto
corria, junto com baba ensanguentada. Com cada boca nos dentes triturava um pecador, a guisa de espadela,
de tal modo que trés de uma vez assim atormentava. Para o da frente, as mordeduras nada eram a vista dos
golpes com as garras, que uma e outra vez lhe deixavam a espinha de pele inteiramente desprovida.», O
Inferno, p.145.

124



que sdo metaforas da accdo que a mulher exerce sobre o homem quando pretende
transformar a sua mente («queima os fundamentos dos montes.»).

Sintetizando, o pecado da soberba surge como um acto de rebeldia face a ordem
estabelecida e estd também relacionado com o facto de ndo se amar nem temer Deus, assim
como com uma conduta vergonhosa e desviante dos Seus mandamentos, nomeadamente
ama-Lo acima de tudo, que ndo é partilhado por todos os que praticam o0 mal e se dedicam
a préticas relacionadas com a malicia e a feiticaria. As mulheres surgem no Horto do
Esposo com um certo protagonismo nas poucas histérias relacionadas com as praticas de
feiticaria, uma vez que recorrem aos feiticos para praticarem o homicidio®®,
principalmente dos maridos, e sdo consideradas seres que partilham com o diabo algumas
das suas caracteristicas, sendo também ainda mais diabdlicas e infernais do que o proprio
demonio. Verificamos ainda que a discriminacdo da mulher continua quando o autor

recorre & autoridade de um santo que considera a mulher «porta do diabo».

%5 Quando a mulher abandona os filhos recém-nascidos & morte est4 a desrespeitar a vida humana e a

cometer o pecado de infanticidio, como se verifica no Horto: «sete mogos pequenos que eram filhos diia maa
e vil molher que os pario de {iu parto e os langou em aquele logar pera morrerem ali.», Horto, p.172.
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C. Relacao entre os pecados de mulheres nas Constituicoes
Sinodais e livros de penitenciais e no Horto do Esposo.

Temos consciéncia de que apenas com a leitura dos excertos seleccionados de Libro
de las Confesiones, Tratado de Confissom e dos Sinodos estamos limitados a um universo
muito restrito relativamente ao levantamento de todos os pecados de mulheres
significativos e ilustrativos de um periodo situado entre os séculos XIH-XV. Assim,
conscientes de que este estudo podera, futuramente, ver o seu corpus alargado a outros
Sinodos e documentos fonte com o objectivo de consolidar e aprofundar as conclusfes a
que chegédmos, consideramos que as leituras efectuadas, neste momento, nos permitem
compreender um pouco do pensamento medieval face & mulher, sua discriminagdo e
pecados. No final da analise do capitulo A, relativo as Constituicbes Sinodais e livros
penitenciais, perguntdmo-nos acerca da importancia da funcdo exercida pelos confessores
para a disseminacdo de um temor aos pecados e as peniténcias e formulamos o desejo de
verificar de que modo a literatura, nomeadamente a obra Horto do Esposo, e mais tarde um
corpus de contos populares recolhidos por José Leite de Vasconcellos, registou esta
cosmovisdo medieval. Pensamos que os confessores foram um elemento importante na
transmisséo de valores e no disciplinar de comportamentos desviantes e pecaminosos. Os
leigos, tementes do castigo divino e do poder de Deus, certamente, terdo cumprido as
peniténcias atribuidas, pois o seu ndo cumprimento acarretava ainda mais medos e terrores;
outros terdo ignorado as orientagdes dos confessores e continuaram a pecar, no entanto,
esta cultura religiosa deixou marcas na cultura popular dos povos e 0s textos escritos e
orais constituem exemplos dessa contaminagdo. Deste modo, Horto do Esposo € mais um
exemplo do reflexo dessa cultura que procurava impor um temor aos pecados e 0S Seus
exempla veiculam «verdades» que vdo ao encontro de uma mentalidade cristd baseada na
ameaca divina, nas peniténcias e castigos. Cremos que os legisladores®®, ao criarem as

constituicdes, quer nos Sinodos quer nos penitenciais, tiveram o objectivo de regrar

%8¢ De acordo com Christiane Klapisch-Zuber: «Os homens tém a palavra. Nem todos, certamente: a grande
maioria cala-se. Sdo os clérigos, homens de religido e de Igreja, que governam o escrito, transmitem os
conhecimentos, comunicam ao seu tempo, e para além dos séculos, 0 que se deve pensar das mulheres, da
Mulher. A nossa escuta do discurso medieval sobre as mulheres é durante muito tempo tributéria dos seus
fantasmas, das suas certezas, das suas ddvidas. Ora, diferentemente de outras épocas, esta palavra masculina
impde de forma peremptdria as concepcdes e as imagens que delas faz uma casta de homens que recusam a
sua convivéncia, homens a quem o seu estatuto impde o celibato e castidade: por isso mesmo tanto mais
asperos em estigmatizar os seus vicios e imperfeicdes quanto elas lhes continuam inacessiveis na vida
quotidiana», «Introducdo», Georges Duby e Michelle Perrot, in Histéria das Mulheres, A Idade Média, Porto,
Edigbes Afrontamento, vol. 2, p.16.
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clérigos e leigos, homens e mulheres, assim como pretenderam a criagdo de uma sociedade
mais proxima da perfeicdo em que os valores defendidos pela Igreja fossem instituidos.
Deste modo, aos confessores foi também exigida a aplicacdo das instru¢fes que estavam
registadas nas constituicdes, que consistiam na formulacdo das perguntas certas para
encontrar o pecado cometido, ou seja, o confessor, alertado para um conjunto de pecados,
teria de encontrar o caminho certo para, junto do pecador/pecadora, detectar os pecados
cometidos e aplicar as respectivas peniténcias, contribuindo, assim, para a criacdo de um
sentimento de medo generalizado e consequente manipulacéo e controlo do comportamento
de homens e mulheres.

A anélise comparativa entre os varios textos analisados permite-nos estabelecer uma
relagéo entre os pecados de mulheres encontrados nas Constituicdes Sinodais; livros de
penitenciais e no Horto do Esposo e constatamos que é nos Sinodos que encontramos com
mais frequéncia as referéncias a mulher barrega, concubina ou manceba que constituia um
elemento destabilizador na vida dos clérigos, que os desviava do caminho da castidade e 0s
levava ao pecado da carne. De facto, a grande preocupacéo dos legisladores medievais, que
redigiram os Sinodos analisados, consistiu também em criar normas que controlassem e
punissem os clérigos pecadores. No fundo, a Igreja pretendia que os clérigos se
apresentassem como modelos a imitar e que, deste modo, transmitissem doutrinas e valores
aos cristdos. Assim se compreende a insisténcia em disciplinar os clérigos desregrados,
desde a sua aparéncia a sua sexualidade, pois estes deveriam ser modelos de abstinéncia e
de castidade®®. No entanto, as mulheres estiveram sempre presentes na vida dos clérigos:
quando era permitido o casamento e mesmo quando este foi proibido e as mulheres foram
perseguidas pela sociedade eclesiastica, que ndo lhes perdoava o seu comportamento
devasso e 0s seus pecados da carne. A partir da analise das constitui¢des, sabemos que 0s
legisladores se preocupavam com o facto de muitos dos clérigos, que tinham mulheres
concubinas, terem filhos que criavam como legitimos, e, consequentemente, muitos dos
bens das igrejas serem utilizados no sustento e educacdo destes filhos. Assim, a
preocupagdo ndo era somente com a moralidade e o mau exemplo dos clérigos face a

comunidade em que viviam, mas também com a delapidacéo dos bens da Igreja. De facto, a

%87 De acordo com Georges Duby, a partir do século XI, a Igreja: «Comecava a considerar que 0s seus padres,
modelos de vida cristd, tinham de dar o exemplo da pobreza, da castidade, renunciar ao luxo cavaleiresco e
despedir as suas concubinas, isto é, viver como monges. [...] O que a Igreja passou a recomendar desde entao
a todo o povo cristéo, foi que os imitasse, que se impusesse as mesmas regras de pobreza, de castidade, de paz
e de abstinéncia, e que voltasse as costas como eles a tudo o que no mundo é carnal.», O Tempo das
Catedrais, a arte e a sociedade 980-1420, Lishoa, Editorial Estampa, 1993, p.66.
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preocupacdo com 0s gastos que os clérigos tinham também com as suas mulheres
concubinas levaram, no Tratado de Confissom, a enunciacdo de orientaces ao confessor
no sentido de verificar se a mulher tinha recebido algum bem de algum «homem que
perteecese a ygreia ou a mosteiro». Em suma, o pecado de «fornizio» passou a ser punido
com san¢des agravadas e 0s clérigos a serem encarcerados; a pagarem multas e a serem
excomungados, mas as suas mulheres foram também perseguidas e castigadas com a
excomunh&o, pagamento de multas, encarceradas em prisdes, expulsas de suas casas e das
comunidades onde viviam e impedidas de serem sepultadas em terrrenos das igrejas.
Verificimos ainda que as barregds eram também mulheres solteiras que mantinham
relagdbes com homens solteiros ou casados e foram acusadas de lhes corromper o
casamento, de lhes provocar gastos ilicitos e de levar as suas mulheres legitimas ao
empobrecimento e desamparo. No entanto, quando analisdmos a obra Horto do Esposo,
verifichimos a quase auséncia das barregds dos clérigos, pois apenas encontrdmos um
exemplum relacionado com a reac¢do do papa Leom (histéria também contada na Cantiga
de Santa Maria 206, de Afonso X) face ao beijo dado por uma antiga amiga e a
consequente amputacdo da mao como acto punitivo e revelador da consciéncia de um
pecado de natureza sexual. Assim, constatamos que o autor de Horto do Esposo valorizou a
imagem da castidade e da abstinéncia sexual dada, por exemplo, pelo papa Leom como
modelo a seguir, e evitou a exposicao da faceta sexual dos clérigos com mulheres barregas.
No entanto, o autor abordou outros pecados dos clérigos em referéncias pontuais, como as
que se referem ao pecado contra natura (encontramos a referéncia a um local de tormentos
onde se encontrava um clérigo que, em vivo, tivera uma boa vida: «E este clerigo estava
em au mui grande fogo fazendo tiu pecado mui grande e mui mao e mui torpe que nom €
pera nomear [...] este pecado contra natura.»*); & influéncia do demo («fazia ele jazer os
frades per grande espaco em preguica e cuidar algias maas e ¢ujas cousas [...] E 0 demo
Ihe disse que porque fazia algiius frades comer muito e outros meos daquelo que Ihes

569

compria»””); ou a vaidade de uns monges (a histdria de uns «monjes mui Vvi¢osos e

%) que pecaram por utilizar

vistiam-se de pano de sirgo e a sua calcadura era dourada»
indumentarias inapropriadas e sofreram o castigo dado por uns anjos que os degolaram,

principalmente por usarem as «dileitacdes corporaes.»*’*.

%88 Horto, p.208.
%89 |bidem, p.308.
570 |bidem, p.321
! Ibidem, p.321.
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O pecado da luxuria era um pecado comum aos homens e as mulheres e em Libro
de las Confesiones, de Martin Pérez, encontramos orientacGes precisas aos confessores
para demonstrarem prudéncia nas perguntas que Ihes faziam, no sentido de n&o suscitar
nem pensamentos pecaminosos, nem inibidores da confisséo dos seus pecados.
VerificAmos, no Horto do Esposo, a ndo aluséo a certos pecados que foram enunciados nas
constituicdes do Libro de las Confesiones, nomeadamente as relagdes com as barregas,
0 que constitui, da parte do narrador, o cuidado em ndo despoletar nos homens e
mulheres a lembranca dos pecados relacionados com a carne, o que reflecte a mesma
preocupacdo demonstrada durante as confissbes. No Libro de las Confesiones,
verificamos, assim, que os pecados de natureza sexual (principalmente os «fornizios»)
constituem pecados que preocupavam os confessores, que queriam saber se havia lagos de
consaguinidade ou de afinidade familiar, ou se os «fornizios» eram feitos com religiosas,
solteiras, casadas, virgens, etc. Constatdmos também que havia pecados mais direccionados
para as mulheres, como os pecados da luxdria, vaidade, feiticaria, aborto, infanticidio e
gula e uma vez que estas ndo participavam nas actividades profissionais, econémicas e
sociais dos homens, logo ndo partilhavam de outros pecados praticados por estes. Deste
modo, as constituicdes dirigem especificamente para a mulher pecados de natureza sexual,
como a fornicacdo, o adultério, a homossexualidade, a relacdo contra natura e a
bestialidade. Quanto ao Horto do Esposo, de que modo o autor abordou os pecados de
natureza sexual das mulheres? Pensamos que o autor adoptou uma visdo redutora em que
culpabilizou as mulheres pelos pecados de natureza sexual e desculpabilizou os homens,
uma vez que estes eram seduzidos e pagavam um preco muito alto pelo seu envolvimento
fisico, nomeadamente o contacto com 0s perigos inerentes as deleitacdes corporais, por
exemplo, a «pestelenca» e a «pegonhax.

No Horto do Esposo critica-se 0 excesso de limpeza corporal («dilectacdes e vigos
corporaes»), mas também se encontra o repudio pelos odores do corpo humano, numa
aparente contradicdo do autor que se atormenta com os «fedores», mas critica seriamente a
utilizacdo da agua e dos perfumes, defendendo a ideia de que Deus da consolagdo aos que
recusam a deleitacdo corporal e preferem a consolacdo espiritual. Critica-se 0s
«afeitamentos», «apostamentos» e «vestiduras» do corpo, os cabelos enfeitados, e o0 uso de
toucas, ou seja, as vaidades do corpo e valoriza-se as qualidades como a mente, as virtudes
e 0s bons costumes. No Libro de las Confesiones, a vaidade surge relacionada com as
mulheres cujos oficios estdo associados ao corpo, ou seja, as que faziam e vendiam

pinturas, grinaldas e toucas garridas. Assim, no Horto, as mulheres pecadoras sdo também
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as que valorizavam demasiado a limpeza corporal, utilizavam perfumes, objectos e
indumentérias para atrair o homem, deleitavam-se a dancar (note-se que as dangas sdo
referidas como responséaveis pela perdicdo dos homens e associadas a comportamentos
luxuriosos e as procissdes do diabo) e a cantar (0 canto, «pecoenta cousa», € sintomatico da
malicia da mulher); utilizavam o olhar, que manifestava luxdria, o riso e os afagos para
seduzir e 0 choro com malicia para enganar («Afaaga com os olhos, engana com 0s beicos
e afica-se com abracamentos.») e provocar a «cobii¢ca da pestelenca». Utilizando a sua
«arte enganosa», a mulher foi acusada de utilizar técnicas de seducdo que visavam atrair a
atencdo dos homens, quando, por exemplo, mostrava as partes mais formosas do seu corpo
e ocultava as que ndo eram; quando soltava os cabelos e mostrava os ombros brancos ou
utilizava o manto que intencionalmente fazia cair. A proposito das dancas e do canto,
Martin Pérez associa-as a0 amor «torpe e suzio» e «malo» e ao pecado da luxdria e as
jogralesas e cantadeiras eram o exemplo das mulheres pecadoras que exibiam o corpo e
tinham oficio do diabo, que suscitavam, com o movimento dos seus corpos, olhares e
gestos, assim como pensamentos «sujos» e luxuriosos.

No Tratado de Confissom, autoriza-se a relagdo sexual apenas para efeitos de
procriagdo («Item quem iaz com sua molher com emtengd // de fazer fylhos ou se Iho ela
demédda e nom tem outra maneyra, nom peca») e no Horto denigre-se a concepgéo
(«Concebido é em fervor de luxuria e em grande fedor e, o que peor é, em tingimento e em
fez de pecado.») e defende-se a castidade e a castragdo. Quanto aos pecados de natureza
sexual referenciados nos textos normativos, nomeadamente o pecado contra natura, a
bestialidade, a homossexualidade feminina, ou a masturbagéo, verificamos que no Horto do
Esposo ndo surgem referidos como pecados de mulheres. Encontramos no Horto o repudio
das relagbes sexuais durante a menstruagdo («tam avorrecido e tam cujo e tam
peconhento»), assim como nos textos normativos analisados («Si en tienpo e la sangre
fluxo»), o que é significativo de uma atitude associada a ideia de pecado que tem origem na
Biblia e que se encontra generalizada na mente dos homens e das mulheres desta época.
Outra ideia também generalizada, durante a ldade Média, € a do surgimento de filhos gafos,
ou seja, leprosos (como nos surge no Horto do Esposo, no qual refere a existéncia de uma
lei vedra que punia com a morte os homens que se relacionassem sexualmente com
mulheres menstruadas), como consequéncia de terem sido concebidos durante o periodo
menstrual.

Relativamente ao adultério praticado pela mulher, constatamos que foi referido nos
textos normativos analisados e no Horto do Esposo. Em Libro de las Confesiones, o
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adultério é um assunto que deveria ser abordado, pelo confessor, com prudéncia, pois
quando o adultério ndo era do conhecimento publico, a peniténcia ndo poderia ser publica,
de modo a proteger a mulher. Verificamos ainda a presenca de uma constituicdo no
Tratado de Confissom em que a culpa do adultério cometido pela mulher (neste tratado,
encontramos as expressdes «adulterinha» e «forniqueira») era atribuida ao marido se ele
tivesse recusado relacionar-se sexualmente («jazer») com ela. No Horto do Esposo, 0s
exempla apresentados veiculam a imagem da mulher addltera que, mesmo «guardada»,
encontra maneira de ser infiel a0 marido e que procura, nas relagdes que estabelece fora do
casamento, com mancebos «fremosos», as «deleitacbes do corpo», fazendo «maldade» em
sua cdmara. Encontramos um exemplum que remete para o sentimento relacionado com o
«amor», no final de Horto do Esposo, relativamente a mulher que saia nua do bosco para
ser trespassada pela espada do amante e langada para o fogo. Este «xamor» levou-a a matar
0 marido e, como consequéncia, a morrer em pecado e a ter uma existéncia semelhante a de
uma alma errante®’?>. Como consequéncia dos adultérios, as mulheres engravidavam (a
abadessa no Horto do Esposo), e nos textos normativos, nomeadamente em Libro de las
Confesiones, apresentavam os filhos como se fossem dos maridos, ou provocavam a morte
a crianca ainda no ventre (aborto), ou depois de nascida (infanticidio), ou abandonavam o0s
filhos a mercé da sua sorte, como verificAmos no Horto («sete mogos pequenos que eram
filhos diia maa e vil molher que os pario de {iu parto e os langou em aquele logar pera
morrerem ali.»).

Quanto a prostituicdo, ndo encontramos referéncias explicitas no Horto do Esposo,
apenas encontramos comportamentos libidinosos e luxuriosos relacionados com a
«deleitacom corporal» ou «deleitacdes cujas»®’®, enquanto no Libro de las Confesiones, é
apresentada como um «oficio danoso» e as «mugeres del mundo o del siglo» eram as
prostitutas que alugavam os corpos para «malos oficios e torpes» e que enganavam 0S
homens com ilusbes e mentiras, consequentemente, ndo deveriam cobrar dinheiro pelo
prazer que retiravam de sua actividade («si la mugere peca con cobdigia de la carne»).
Percebemos igualmente a presenca de uma atitude pouco punitiva face a actividade destas

572 Enfatiza-se a ideia dos perigos de estar casado, lembramos também a histéria de Alexandre Furgio,
assassinado pela mulher e a referéncia ao «<mao amor» na histéria de incesto cometido por um imperador que
tinha uma filha e «pagou-se dela de mao amor. E houve dela {iu filho», ibidem, p.261. E a histéria de um mau
amor entre pai e filha que se repetiu ap6s a peniténcia e que os levou a morte: «E esquéetou-se a chama da
maa deleitacom em nos velhos. E depois de tantas lagrimas e depos p&edenca de sete anos, o mal aventurado
padre juntou-se outra vez em pecado com a mal aventurada filha. E o filho, que estava em na arvor, sentio a
maldade que eles faziam e saltou em terra e com zeo da vinganca de Deus matou o padre e a madre com fu
cajado.», ibidem, p.263.

5% |bidem, p.117.
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mulheres, pois a peniténcia atribuida consistia em dar o dinheiro ganho aos pobres, caso
ndo precisassem dele em caso de pobreza e, como exemplo a seguir, encontramos a
referéncia a Santa Maria Egipciaca.

Em relacdo as mulheres que induzem ao pecado da carne e do espirito, encontramos
a figura da alcoviteira, quer nos textos normativos, quer no Horto do Esposo. O Sinodo de
D. Jodo Afonso Esteves de Azambuja, 13 de Janeiro de 1403, faz referéncia a proibicéo de
se utilizar a alcoviteira como meio de levar as mulheres (vilvas, casadas ou virgens) para
situacOes de corrupcdo e de desonestidade, pois esta mulher levava homens e mulheres a
cometer o pecado da luxdria, sendo o adultério um dos principais pecados cometidos pelas
mulheres que cediam as pressdes e influéncias da alcoviteira. Salientamos o facto de, no
Horto do Esposo, a alcoviteira velha também surgir relacionada com o pecado da luxdria
(«alcouvetaria que estas velhas trazem o fogo da luxuria pera acenderem os coragdes dos
homges.») e assinalamos a referéncia as mulheres de «madura idade» que sdo acusadas de
se relacionaram fisicamente com mancebos, com quem cometiam o pecado da luxdria,
acabando por os tomar como maridos, quando j& ndo tinham idade para procriar.

Verifickmos que nos textos normativos hd poucas referéncias aos pecados de
mulheres religiosas. No Libro de las Confesiones, refere-se a instrucdo dada ao confessor
no sentido de indagar os homens se faziam «fornicio» com religiosas e, ao contrario dos
clérigos, cujo comportamento sexual foi amplamente criticado, ndo encontramos nem a
mesma atitude critica, nem informacdo relativa aos pecados cometidos por mulheres
monjas ou abadessas (no Tratado de Confisson, refere-se o quinto modo de fornicagédo com

religiosas®"

). No entanto, no Horto do Esposo, as criticas as mulheres religiosas surgem
severamente formuladas uma vez que quanto mais religiosas, mais tentadas sdo pelo
pecado da carne («quanto som mais religiosas, tanto mais toste som tentadas»), e 0 seu
autor exemplifica com a historia da abadessa gravida de um mancebo (exemplo também
registado na cantiga 7, de Afonso X) e a de papa Johédne que era mulher e que engravidara
de um familiar.

H& ainda dois pecados de mulheres que encontramos nos textos normativos aos
quais os legisladores ndo deram muita énfase, referimo-nos a gula e ao suicidio de
mulheres. Quanto ao pecado da gula, verificamos que, no que diz respeito a mulher,
ndo é assinalado como um dos seus principais pecados, nas constituicdes (quer dos

sinodos, quer dos penitenciais), e nem sequer é referido no Horto do Esposo, facto este

>"Cf. Tratado de Confisson, p.89.
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que nos surpreende, pois a relacdo entre a gula e a luxdria era intima, uma vez que a
gula despoletava nos homens e nas mulheres comportamentos luxuriosos. O suicidio
das mulheres € ligeiramente abordado em Tratado de Confisson, no qual se refere as
mulheres que bebem «beuerage&s» para cometerem suicidio e no Horto do Esposo, é
apresentado num exempla quase anedético, que apenas pretende criticar o casamento e
ndo o suicidio das mulheres que se enforcavam numa arvore.

O pecado da soberba constitui um «fornicio spritual», como é referido em Tratado
de Confisson, pois «a alma leyxa de seruir a Deus pelo qual ela foy criada e cd o qual foy
esposada no bautismo». Os homens e as mulheres, que desobedeciam a Deus para se
dedicarem & adoragdo do diabo, idolatravam assim o «inimigo da linhagem humanal»,
nomeadamente as mulheres denominadas «vedeiras» ou «encantadeiras» e as
«benzideiras». Através de «amadigos» ou de «feyticos», as mulheres faziam maleficios
(«maleficios engafiosos») com o objectivo de bem querer ou de querer mal
(«maleficios algunos por bienquerengias o malquerengias») e provocavam a morte a
seus maridos («fazem alglias coussas pera matarem seus maridos.»), davam-lhes a beber a
agua de seus banhos e a comer «lixos» de seus corpos, nomeadamente fluidos menstruais;
«C0Ssas suzias e torpes», pogdes feitas com ervas e coisas mortais («poncofias e yervas e
cosas mortales»). Com o objectivo de irradicar crengas, verificamos que, através das
recomendagdes feitas aos confessores, havia a preocupacao, da parte dos legisladores, em
procurar saber quem acreditava ou divulgava a presenca de bruxas que voavam, entravam
pelos buracos, comiam e chupavam criaturas, aplicando pesadas peniténcias para
demover os leigos de acreditarem nas crencas populares. No entanto, apesar dos
esforgos dos legisladores, continuavam a existir figuras relacionadas com a bruxaria e
0 diabo, nomeadamente as fiandeiras que participavam nas escolas dos diabos e
surgiam relacionadas com as «sgiencias del infierno», pois, reuniam a meio da noite («la
media noche») e eram acusadas de cometererm varios pecados como, por exemplo, préticas
relacionadas com a bruxaria e a acidia, uma vez que falavam sobre coisas consideradas
desonestas, segredos e mistérios da fé. No Horto do Esposo, a «bruxaria» surge
relacionada com a utilizacdo da «peconha» e de «amavias» para solucionar problemas
amorosos das mulheres com os seus maridos e encontramos dois exemplos em que a
malicia das mulheres é criticada, independentemente do objectivo da utilizacdo quer da
peconha (para matar o marido que ndo amava) quer das amavias (por amor ao marido).
Ainda em relagdo a outras mulheres que assassinaram os maridos (salientando-se, mais

uma vez, os perigos do homem viver com a mulher), o ndo cumprimento do mandamento
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«Nao matards» surge como consequéncia do adultério (o exemplum da mulher que mandara
matar o marido para poder ficar com o amante) e encontramos ainda a histéria do principe
Alexandre Furgio, que apesar das precaucfes tomadas, acabou por ser assassinado pela
mulher.

No Horto do Esposo, a figura do diabo, quando relacionada com os pecados de
mulheres, ou surge sem qualquer caracteristica fisica sobrenatural, nomeadamente com a
forma humana masculina — quer como jovem mo¢o («E veo uu demo em semelhanca de
donzel,»), quer como homem («E o diabo veeo em semelhanca de homem.») — ou ainda na
forma de um cavalo negro. Verificamos também que o diabo foi invocado para aconselhar
uma mulher que queria engravidar de seu marido (mas fugiu ao ouvir o nome de Jesus), ou
apareceu para casar com uma mulher «brava» que lhe infligia mais sofrimento do que
aquele que tinha no Inferno e da qual fugiu. Deste modo, constatamos que o autor de Horto
do Esposo utiliza a figura do diabo para criticar a mulher que procura o seu poder, que lhe
permite a entrada (é considerada «Porta do diaboo») e que lhe inferniza a vida, certamente
por conseguir ser ainda mais diabdlica do que o préprio diabo (para o autor, a mulher até
pica como um aguilh&o).

Sintetizando, no Horto do Esposo, quando se alude a pecados de mulheres®”
salientam-se principalmente os defeitos (sobretudo a maldade) e os pecados das
mulheres (inclusivamente das religiosas e das mulheres velhas) que sdo normalmente
casadas e consequentemente infiéis ou adulteras (consequéncia da sua condi¢do de ser
mulher) e que utilizam pegonhas para matarem os maridos; recorrem ao diabo para as
ajudar a engravidar dos cOnjuges, sdo luxuriosas, vaidosas e pretendem seduzir 0s
homens. Assim, transmite-se a mensagem de que as mulheres ndo merecem a
confianga dos homens e que o seu lado pérfido, lascivo e pecador corrompe as
relaces. E, de facto, uma imagem profundamente negativa da mulher, desprovida do
seu lado maternal e familiar, apenas criticada pelos pecados e que reflecte a visdo
pessoal e individual do autor sobre a figura feminina, igualmente sustentada por um
tom sempre critico e satirico presente nos exempla e em expressées como: «Eu achei

molher mais amargosa que a morte. Esta molher é a deleitacom corporal.»>®; «pela

> salvaguarde-se que no Horto do Esposo, também ha excepcdes & maldade da mulher, quando esta é casta e
boa, como se verifica no exempla em que o bardo segral «havia grande cobiica de fazer seu pecado com {ia
molher. E //105b// ela era casta e boa, e por em nom se atrevia ele de a demandar mas cuidou falsamente e
arteiramente como compreria sua maa vootade.», p.224.

578 Ibidem, p.116.
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fremusura das molheres muitos pecarom.»*’; «carreira de maldade»; «mas a molher
rouba as almas preciosas»; «Muito é asseitosa a malicia das femeas e perigoso é o

engano delas.»*"®

, reveladoras do desprezo pela mulher, pelo seu corpo, pelo acto da
concepc¢do, em sintese, pela maternidade e pela familia, ou seja, uma visdo redutora
das relagdes entre 0s sexos e adepta da castracdo dos homens, da castidade e dos filhos
apenas espirituais. Deste modo, a visdo do autor do Horto afasta-se das constituicoes
analisadas, nas quais encontrdmos indicagfes no sentido de penalizar as mulheres
adulteras, assim como as praticas relacionadas com a feiticaria e outros pecados de
mulheres, mas numa perspectiva didactica, que pretendia corrigir, com as peniténcias,
os comportamentos desviantes. VerificAmos que o objectivo dos legisladores consistia
também em transmitir valores cristdos, de respeito pelas instituicdes, como, por
exemplo, o casamento e a familia, enquanto no Horto do Esposo estamos perante uma
atitude, como ja referimos, individual e subjectiva face as relaces entre as mulheres e 0s
homens, no que diz respeito ao casamento, a sexualidade, a intimidade dos corpos e,

consequentemente, & prépria concepcdo®’’.

Quanto a outros textos medievais,
nomeadamente, as Cantigas de Santa Maria, a Lirica Galego-portuguesa (Cantigas de
Escarnio e de Maldizer, de Amor e de Amigo) e textos seleccionados da obra de Gil
Vicente e de Fernando Rojas, foram aduzidos com o objectivo de complementar as nossas
observacOes e de demonstrar a transversalidade de alguns tracos que parecem perpassar
pela mentalidade medieval relativamente a sua relacdo com a mulher pecadora,
salvaguardando-se as diferencas entre os textos, uma vez que tém finalidades diferentes, ou
seja, o caracter religioso e de louvor a virgem, das Cantigas de Santa Maria que se opde ao
leigo, frequentemente caracterizado pelo vitupério feminino, que encontramos na Lirica
Galego-portuguesa (lembremos o seu surgimento em contexto de diversdo cortés), ou a
critica social a modelos de comportamento que encontramos em contexto teatral, nas obras
dos autores anteriormente referidos.

Voltemos as perguntas que formuldmos no inicio do estudo: os exempla analisados
no Horto do Esposo reflectem os pecados de mulheres assinalados nas constituicdes? De

que modo a cosmovisdo medieval que encontramos nas constituicdes dos textos normativos

*Ipidem, p.145.

8| pidem, p.291.

579 Defende-se a ndo existéncia de filhos carnais: «Bem aventurado é o homem que nom ha filhos porque é
livre de todo cuidado e temor em que seria posto se os houvesse, de qualquer condigom que fossem, ou boos
Ou maos, como quer que seja desaventurado em nom haver filhos.», Horto, p.261 e «E por esto e pelos
grandes cuidados que se seguem dos filhos b8os ou maos nom se deve homem teer por bem aventurado por
haver filhos.», ibidem, p.264.
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estd presente no Horto do Esposo, nomeadamente em relacdo aos pecados de mulheres?
Estamos convictos de que os exempla analisados no Horto do Esposo reflectem a maior
parte dos pecados de mulheres assinalados nas constituicbes, ou seja, 0s exempla
apresentam-nos mulheres que cometeram o pecado da carne (luxuria e suas variagdes) e o
pecado do espirito (a soberba e os feiticos) que constituem duas &reas tematicas
encontradas nas constituicdes (com peniténcias que iam do simples jejum ao cércere), e 0
autor do Horto, através da repeticdo das caracteristicas negativas da mulher (a mulher m4,
porta do diabo, a que seduz o homem e o leva ao pecado da carne, etc.) enfatiza os seus
pecados e denegride a sua imagem, veiculando exageradamente a ideia de a figura feminina
ser responsavel pelo adultério e pela corrupgdo do préprio homem que, por ndo ser casto e
castrado, cede as tentacGes da carne («Mas 0 homem deve poer ante os olhos da sua carne a
imagem da virtude que faz esquecer as cousas terreaes e as maas deleitacBes.»*®).
Pensamos que a énfase dada a imagem da mulher pecadora é sintomética de uma atitude
colectiva (a cosmovisédo medieval) partilhada pela sociedade, principalmente a clerical. No
entanto, verificamos que também se reflecte na posi¢do individual do autor do Horto do
Esposo face a mulher, uma vez que o «retrato» da mulher exageradamente pérfida,
maliciosa e traidora ndo se encontra nas constituicfes analisadas (reparamos na atitude
complacente dos legisladores face a mulher prostituta, a quase auséncia das religiosas
pecadoras e até a desculpabilizacdo da mulher adiltera quando abandonada sexualmente
pelo marido). Constatamos que o autor *®*de Horto do Esposo pretendeu veicular uma ideia
demasiado critica e destruidora do casamento enquanto instituicdo, assim como a
desculpabilizacdo do comportamento do homem (mesmo quando cometia 0 pecado da
carne), face aos «enganos», manhas e poder de seducdo da mulher. Deste modo, 0 homem

surge como uma vitima da ac¢édo e do poder exercido pela mulher luxuriosa e naturalmente

%80 Ibidem, p.98.

%81 Aventamos a hipétese de algumas das ideias mais radicias e pessoais do autor de Horto do Esposo acerca
do casamento, procriagdo, castidade, etc. irem ao encontro de algumas ideias defendidas pelos cataros e
apresentadas por Emilio Ruiz Barrachina em Bruxos, Reis e Inquisidores: «Os cataros tinham sido
perseguidos na Bélgica, em Inglaterra e em Coldnia, até se organizarem e reunirem na Gasconha, no fim do
século XII. Eram herdeiros do gnosticismo cristdo, embora muitas das suas praticas viessem a coincidir com
as dos posteriores grupos messianicos.

Os céataros, cujo termo significa «os puros» ou «os perfeitos» (do grego catharos), tinham
ultrapassado o estado de meros iniciados e erguiam-se agora como um novo povo, hostil ao cristianismo
oficial literalista, e as suas raizes espirituais remontavam a uma historia ainda mais antiga do que a dos
cristdos. [...] O homem era obrigado a despojar-se de tudo o que era carnal e material se quisesse aceder ao
mundo espiritual. [...] Concebiam a vida humana como uma obra diabdlica, devido ao facto de pertencer
plenamente ao mundo material, e negavam-se a procriar e a propagar a espécie. Entendiam que o casamento
era um erro, e 0 nascimento de uma crianga um crime condendavel. Assim, eles proprios se autocondenariam a
extincdo ao porem em pratica semelhante teoria. [...] Os cataros defendiam a castidade para se desligarem
dos sentidos e dos bens terrenos», E.Ruiz Barrachina, Bruxos, Reis..., pp.79-80.
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infiel, cuja natureza ndo se coaduna com o casamento e que procura nas relagdes extra-

matrimoniais o prazer da carne.
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D. Contos e lendas coligidos por J. L. de Vasconcellos em Contos
Populares e Lendas

1. O Conto popular/tradicional

Os contos populares ou tradicionais, registados e compilados por Almeida Garrett,
Adolfo Coelho, Z6zimo Consiglieri Pedroso, Teofilo Braga ou José Leite de Vasconcellos
encontraram na escrita a eternizacdo de uma memoria colectiva dos que os transmitiram
oralmente de geracdo em geracdo. Deste modo, e porque se perdeu o habito de contar
historias aos mais novos e se quebraram os elos de transmissdo oral, estes registos
proporcionam-nos, actualmente, o contacto com contos cuja origem se perde nos tempos e
que reflectem uma mentalidade que se aproxima também da medieval, no que diz respeito
aos valores, 0 que se repercute na nocao de pecado, objecto do presente estudo®®.

Relativamente as origens dos contos populares ou tradicionais, para Nelly Novaes
Coelho, quando se iniciaram os estudos sobre a literatura popular e a folclérica, no século
XIX, a controvérsia surgiu pela mao dos que a estudavam, nomeadamente, os fildlogos,
antropologos, etndlogos, psicologos e socidlogos, que tentavam encontrar as fontes ou 0s

«textos - matrizes» da literatura oral. Assim:

Os vestigios mais remotos, localizados por esses estudiosos, remontam a séculos
antes de Cristo e provém de fontes orientais e célticas que, a partir da ldade Média, foram
assimiladas por textos de fontes europeias. A despeito das muitas pesquisas desenvolvidas,
foi impossivel determinar quais teriam sido os textos - matrizes “puros”, tal a amalgama de
fontes que se fundiam nas narrativas recolhidas.

Algo, porém, tornou-se evidente: teria havido um fundo comum a todas elas, pois

de outra forma ndo se poderia explicar a coincidéncia de episodios, motivos etc., em contos

%82De notar que: «A primeira colectanea portuguesa segundo o modelo alemdo é de Adolfo Coelho (Contos
Portugueses, 1879), a qual se segue outra mais importante, a de Tedfilo Braga (Contos Tradicionais do Povo
Portugués, 1883), que, no prefacio, tenta explicar a origem do género. A terceira é de 1910, precisamente esta
que agora se reedita. Outras, referentes a determinadas regides do Pais ou feitas sobretudo a partir das
coleccOes classicas ja existentes, foram aparecendo até a edigdo monumental organizada por Leite de
Vasconcelos e publicada postumamente em Coimbra em 1963, com um estudo que pretende essencialmente e
mais uma vez definir os varios tipos de contos.», Maria Leonor Machado de Sousa, «Prefacio» in Zézimo
Consiglieri Pedroso, Contos Populares Portugueses, 8?2 ed., Lisboa, Vega, 2007, p.13.
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pertencentes a regides geograficamente tdo distantes entre si e com culturas, linguas ou

costumes absolutamente diferentes.*®

Nos ultimos cinco seéculos, cerca de cinquenta a setenta e cinco contos
desenvolveram-se na «velha Europa» e foram repetidos/transmitidos em diferentes formas
e raramente da mesma maneira, tendo sido igualmente adaptados ao ambiente e as
circunstancias em que eram contados. Os contos de fadas estabilizaram as suas versdes no
periodo europeu moderno situado entre o século XV e XIX, e muito contribuiu o
surgimento da imprensa permitindo que os contos passassem & escrita®®. De acordo com
Maria Leonor Machado de Sousa, no prefacio aos contos de Consiglieri Pedroso, ha, no
século XVI, uma obra em que se apresentam textos provenientes da transmissdo oral: «<Em
1575, Gongalo Fernandes de Trancoso publicou Contos e Histdrias de Proveito e Exemplo,
colecgdo heterogénea de origem parcialmente erudita, mas onde pela primeira vez aparece
também a recolha da tradicdo oral»*®®. No inicio do século XIX, na Alemanha, Jacob e
Wilhelm Grimm recolheram da memoria popular as antigas narrativas maravilhosas, lendas
ou sagas germanicas, onde se mesclavam historias das mais diversas fontes. Do conjunto de
textos recolhidos, os irmaos Grimm seleccionaram uma centena deles e publicaram-nos

586

com o titulo Contos de fadas para criancas e adultos, (1812-1822)"". A linha seguida

pelos irméos Grimm defende que:

sd0 comuns os restos de uma crenca que remonta a remotas eras e se exprime na
representacdao formal de coisas supra-sensiveis. Esse elemento mitico € como 0s pequenos
fragmentos de uma pedra preciosa esmigalhada que estdo espalhados num solo coberto de
fortes ervas com as suas flores, e que a vista perspicaz descobre. A sua significagéo, por
mais obscurecida que esteja, € ainda sentida, e da ao conto o seu contetdo, satisfazendo ao
mesmo tempo o amor natural pelo maravilhoso. Nunca ele € um puro jogo de cores e uma

va palavra.®®

Segundo Nuno Jadice, a passagem do conto oral para o conto escrito «deixard no
entanto alguns sinais que estabelecem na escrita uma memoria dessa oralidade, impedindo

0 conto de se tornar um género literario, com a defini¢do precisa de um modo no sentido

%8 Nelly Novaes Coelho, O Conto de Fadas, Sao Paulo, Editora Atica, 1987, pp.16-17.

%8 Cf Jack David Zipes, Why Fairy Tales Stick, The Evolution and Relevance of a Genre, New York,
Routledge, 2006, p.130.

%M. L. Machado de Sousa, «Prefacio», p.13.

%8 Cf. N. Novaes Coelho, O Conto..., pp.73-75.

%87 Ernesto Veiga de Oliveira, «Introducéo», in Adolfo Coelho, Contos Populares Portugueses, Lisboa, Dom
Quixote, 1985, p.14.
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classico das trés formas épica, lirica e dramatica, na doutrina platénica dos géneros, como
refere Genette»°®.

Na parte D do nosso estudo, selecciondmos um corpus de contos e lendas
recolhidos por José Leite de Vasconcellos, no qual encontramos a sua fidelidade ao texto
dito de viva voz, no que diz respeito principalmente a sintaxe, & morfologia e ao registo das
marcas de oralidade, nomeadamente as repeticGes, hesitacdes, supressdes, etc. que s&o
representativas do texto original recolhido. A partir deste corpus, procurdmos encontrar
reminiscéncias de um passado medieval, no que concerne aos pecados de mulheres
assinalados quer na parte A, quer na parte B do presente estudo. Cremos que a seleccdo é
representativa de um universo onirico popular que reteve do mundo real medos e
supersticdes, assim como histérias e situacdes relativas aos pecados da carne e do espirito
cometidos por mulheres e encontrados quer nos textos normativos, quer no Horto do
Esposo. Em tragos gerais, verificamos que, nestes textos, os pecados da carne cometidos
pelas mulheres estdo relacionados com o casamento e as suas relagdes com os maridos,
frades e compadres e encontramos outros pecados como a preguica, a inveja, etc. Quanto
aos pecados do espirito, estes relacionam-se com a feiticaria/bruxaria e com as ligacdes que
as mulheres estabelecem com o diabo.

Ao iniciarmos a parte D do nosso estudo, colocamos as seguintes questdes: de que
modo os pecados cometidos por figuras femininas mais préximas de nés no tempo
manifestam influéncias de um pensamento medieval? Serd que os contos e lendas®
seleccionados reflectem uma cosmovisdo medieval, punitiva e discriminatdria face a estas
mulheres? De que modo a literatura oral se afasta ou se aproxima destas influéncias e
cosmovisdo? Assim, pretendemos retomar a analise dos pecados de mulheres, procurando
na compilacdo organizada por J.L.Vasconcellos, intitulada Contos Populares e Lendas,
principalmente nos volumes I (V ciclo: Entes Sobrenaturais) e Il (VI ciclo: Entre marido e
Mulher), pecados analisados nas Constituicdes Sinodais e livros de penitenciais, assim
como no Horto do Esposo, estabelecendo-se relagbes que comprovem ou ndo a presenca de
um espirito e de uma mentalidade enraizados na época medieval, no que diz respeito as

criticas veiculadas e aos valores transmitidos.

%88 Nuno Judice, O Espago do Conto no Texto Medieval, Coleccéo Vega Universidade, 1991, p.15.

%8 Segundo o «Vocabulario Critico» apresentado por Nelly Novaes Coelho, em O Conto de Fadas: «Lenda
(do latim legenda, legere = ler): narrativa anénima de matéria supostamente historica ou verdadeira, guardada
pela tradicdo (oral ou escrita). Nela, o real e o imaginario mesclam-se de tal maneira que é impossivel
discernir onde acaba o verdadeiro e comeca a fantasia. Todos os folclores estdo repletos de lendas, que tentam
“explicar” de maneira magica os mistérios da vida e do Universo.», p.85.
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2. Pecados da carne:

2.1. A infidelidade feminina (a mulher entre o marido, frades e compadres)

Nom tam solamente a familiaridade e companhia de

qualquer molher é perigosa, mas ainda da molher propria

com que homem é casado €é grande encargo e grande perigo.
Horto do Esposo

Apobs a analise dos contos e lendas seleccionados a partir de Contos Populares e
Lendas, volumes | e Il, no que diz respeito a mulher e suas relagdes com 0 marido e outros
homens, podemos definir dois grupos distintos: a mulher inocente de acusagdes
difamatdrias e fiel ao seu marido, e a mulher adudltera que o trai com frades e compadres.

Quanto as mulheres que resistem a seducdo dos frades porque se mantém fiéis aos
maridos, encontramo-las nos contos: «A mulher e os trés frades»; «Maria Pomplosa»; «Ua
mulhel que tres omis a querid» e «Os trés frades» que, no fundo, sdo versdes da mesma
historia: uma mulher casada é assediada por trés frades, até que conta ao marido que decide
vingar-se do comportamento dos clérigos>*°. Diz & mulher que os convide para cear em sua
casa, onde tera lugar a vinganca que passa pelo despojamento do dinheiro («— Os
senhores, antes de comecarem a cear, déem para ca o dinheiro que trouxerem para se ir ao

1 592

vinho.»*®*, «mas que trouxessem bolsas com dinheiro.»*%), e pela aplicacdo de ofensas

corporais («o0 marido sai do armario, zurze os padres, fere o sacristdo no assento, e deita nas

feridas gordura de toucinho»®®

). Os que ndo tinham dinheiro foram submetidos a
humilhagéo de se verem nus e terem partes do seus corpos a servir de candeeiros («Ele fé-
lo despir, e mandou-o pdr em cima da mesa de c. para o ar, e pos-lhe uma vela para servir
de castical. E assim esteve enquanto 0 homem e mais a mulher comiam»°®*; «e ao terceiro,
que ndo tinha dinheiro, meteu-lhe o homem uma vela no rabo, para os alumiar, a ele e a

595

mulher, enquanto comiam.»>”). Estes contos valorizam as virtudes destas mulheres,

5% Adolfo Coelho apresenta o conto «Ciéncia, sabedoria e capacidade», no qual o marido, apés a mulher lhe
ter contado que era assediada por um médico, um padre e um advogado, decide dar-lhes uma licdo. Com a
ajuda da mulher, os trés acabam presos num armério e, numa feira, sdo envergonhados publicamente pelo
marido. Cf. Contos Populares Portugueses, Lisboa, Dom Quixote, 1985, pp.276-277.

591 jL.Vasconcellos, Contos..., vol.Il, p.42.

592 . L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.43.

5% Ibidem, p.43.

% Ibidem, p.42.

5% Ibidem, p.45.
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nomeadamente a fidelidade ao marido e aos seus valores morais, e a figura do cénjuge €
activa no sentido de enfrentar os elementos destabilizadores do casamento, protegendo,
deste modo, a mulher. Ainda relativamente a mulher fiel, encontramos em «O juiz de fora»,
a mulher falsamente acusada por um compadre de ter cometido adultério consigo™®,
terminando a histéria com a reposi¢cdo da verdade, a prisdo do compadre e a reconciliacdo
do casal. De facto, o percurso da mulher falsamente acusada (desde que foi lancada ao mar
num caixdo, pelo proprio marido, até ser recompensada, por recuperar a vista da filha do
rei, como juiz de fora) encontra semelhancas, entre muitos outros exemplos possiveis, com
o0 percurso de vida de Griselda, de Boccaccio, pois também esta mulher sofreu
pacientemente as provagOes que o marido Ihe deu, somente para testar a sua paciéncia e
obediéncia («a jovem, que ndo esquecera o que o marido lhe tinha dito, compreendeu que a
ordem era matar a filha. Tirou-a imediatamente do berco, beijou-a, benzeu-a. Apesar de a
angustia Ihe apertar o coracdo, 0 seu rosto manteve-se impassivel. Entregou a pobrezinha
ao servo»>’) e demonstrar aos seus stibditos como escolher e conservar uma mulher que
fora, no inicio, alvo de criticas e acusagdes («E, se de inicio haviam pensado que Gualtieri
fora imprevidente com aquele casamento [...] Desmentia-se, enfim, tudo o que dela fora

dito na altura do casamento.»*®

), ocorrendo igualmente, no final da historia, a
reconciliacdo entre ambos e a restituicdo dos filhos a Griselda.

Perante estas narrativas, podemos afirmar que 0s contos populares veiculam
também modelos de comportamento em que a mulher surge como o bastido de valores
morais e cristdos, como a fidelidade ao casamento. Na mesma linha encontramos ainda a
critica aos abusos e as mentiras, ndo somente cometidos por frades e compadres, mas
também por familiares e criados, como se verifica no conto «O carvoeiro», em que uma
mulher ¢ assediada pelo «padrinho padre»®*®. De facto, o padre ficou a tomar conta da
afilhada, mas comecou a desencaminha-la («Comeca o padrinho dai a tempo a
desencaminhar a afilhada.»®®) e face as recusas da menina, decidiu vingar-se dela junto do
pai, difamando-a («um dia escreveu uma carta ao compadre: que ndo podia aturar as

doidices da sua filha, que lha mandasse buscar, que ele ja ndo a podia aturar, porque até

5% Cf. Ibidem, p.38.

%97 G. Boccaccio, Decameron, vol.2, p.898.
5% |bidem, p.897.

599 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.13.
890 |pidem, p.13.
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desafiava o préprio padrinho.»*"

). Mais tarde, a menina ira ser acusada, por um criado, de
o ter querido seduzir, mas mantém-se sempre fiel aos seus principios e valores.

Ainda relacionado com as mulheres que sdo alvo da cobica dos clérigos,
encontramos, na compilagdo intitulada Romanceiro Portugués da Tradicdo Oral
Moderna®?, o romance «S.Simao» e a temética dos clérigos seduzidos pela beleza de uma
mulher, (em trés versdes do romance «S.Simao», encontramos a referéncia a duas donzelas
e uma dona Maria) que causou grande agitacdo durante uma missa («uma irmana mia das

mais guapas que 14 vio» °*® ou «das mais altas que 14 vdo.»***

). Deste modo, a perturbagéo
dos frades, do cura e dos seus ajudantes é consequéncia do facto de terem contemplado a
beleza da mulher que é considerada guapa ou alta e as suas reac¢des foram: olhar para a
mulher; enganar-se na confisséo; arrancar as folhas do missal; derramar o vinho; namorar
ou enganar a mulher e, na terceira versao, o que tocava o sino caiu do campanario («e 0 que
tocava 0 sino do campanério saltou, / quebrara sete costelas e um braco deslocou.»*®).
Neste sentido, os clérigos sdo castigados pelo facto de se sentirem atraidos pela beleza de
uma mulher em plena casa de Deus.

Relativamente a mulher que comete o pecado da carne, os contos analisados
apresentam-na a cometer adultério com frades (relativamente as relaces entre mulheres e
clérigos, como ja referimos no capitulo A, estas foram, desde o século XIlI, registadas em
Sinodos que sdo apenas o testemunho escrito de uma realidade certamente muito mais
antiga) e compadres, que representam, de facto, dois elementos que, quer pela actividade
religiosa que exerciam, quer pela afinidade familiar que tinham, partilhavam a intimidade
do espaco privado da casa, onde se cometiam as infidelidades. Assim, as relagdes fisicas
estabelecidas entre mulheres e clérigos sdo também consequéncia do mundo das
sociabilidades em que estas mulheres e homens viviam, ou seja, de uma proximidade que
existia da parte do frade face ao espaco privado e intimo dos casais. Esta realidade foi
registada pelo imaginario popular em contos e lendas nos quais sobressaem situacdes
cOmicas que se podem ligar com as relagdes estabelecidas entre as mulheres adulteras, 0s
frades e os maridos. Através das histérias analisadas, verificamos que a auséncia do marido
(ou trabalhava no campo, ou era almocreve) levava a mulher a convidar o frade para cear

em sua casa. No entanto, constatamos igualmente que o desejo de poder partilhar a sua

% Ipidem, p.13.

802 pere Ferré, (org.), Romanceiro Portugués da Tradicdo Oral Moderna, Lisboa, Fundagdo Calouste
Gulbenkian, 2004, vol.1V.

%93 Ibidem, p.20.

804 Ibidem, p.21.

%95 Ibidem, p.21.
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intimidade com o frade também a levava a pedir-lhe que se disfarcasse de médico («disse
ao frade que se vestisse de médico e aconselhasse o marido a ir longe buscar um

606

remédio»° ") ou a fingir-se doente («A mulher o que quis foi ver o homem pelas costas.

Mal ele saiu, meteu logo em casa o frade que a costumava ir visitar.»*"’

). Deste modo, 0
adultério era normalmente cometido no espaco privado da casa do casal, com a excep¢do
encontrada no conto «O frade e o sapateiro», no qual a mulher se deslocou ao convento
para ir ter com um frade.

Quando confrontadas com a chegada inesperada do marido, as mulheres adulteras,
que entretanto tinham convidado os frades para conviverem em intimidade, reagem
criativamente, utilizando objectos pessoais com a finalidade de retirar a visdo aos maridos
(o gargalo de uma garrafa, uma cantara, ou um chapéu servem este objectivo), permitindo a
fuga dos frades, transmitindo retratos de maridos crédulos e condescendentes com as
infidelidades das suas mulheres. Estas mulheres utilizam as suas capacidades de
dissimulacdo para enganarem o0s maridos e, muitas vezes, a situacdo é cOmica e
representativa da credulidade do conjuge. Salientamos o conto «O almocreve e o frade»

revelador da esperteza da mulher («que era esperta»®®®)

que sai impune de uma situagéo de
conflito. De facto, com a chegada inesperada do marido, a mulher, «que andava de amores
com um frade»®®, e perante os vizinhos que sabiam da traicdo e esperavam a «bulha dos
trés»®'®, consegue enganar o marido, pedindo-lhe para colocar e tirar vérias vezes o chapéu
novo, de modo a que pudesse demonstrar aos vizinhos que o chapéu lhe servia, dizendo que
ele podia entrar e sair quantas vezes ele quisesse. Deste modo, a mulher pretendia enganar
a vizinhancga que interpretava o gesto como o consentimento do marido face a infidelidade
da mulher. Neste conto, ndo h& a presenca de um adjuvante cumplice e a mulher revela a
capacidade de resolucdo dos seus problemas. No texto «O frade», na auséncia do marido
almocreve, a mulher recebeu o frade em sua casa. Com o regresso do marido, as mulheres
do povo, movidas pela curiosidade, ficaram & espera de ver o que acontecia e a mulher
«toda atrapalhada»®'! pediu-lhe para tirar e por o chapéu vérias vezes, dizendo que podia
entrar e sair quantas vezes ele quisesse, transmitindo assim a ideia da sua

«condescendéncia»®? face & sua infidelidade. Em ambos os contos, a vizinhanca /

806 .Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.51.
%7 Ibidem, p.53.
%98 |bidem, p.47.
%09 Ipidem, p.46.
810 |pidem, p.47.
%11 Ipidem, p.47.
%12 |bidem, p.47.
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«mulheres do povo»™

tiveram conhecimento da presenca do frade em casa das mulheres
casadas e os maridos, apesar de desconfiados por serem o alvo das atenc¢des, ndo revelaram
possuir capacidades intelectuais que lhes permitissem interpretar esse indicio. Em «A
mulher que andava metida co frade», perante a chegada do marido, a mulher manda o frade

colocar-se debaixo da cama, mas sai «porta fora» para pedir ajuda & comadre®**

que é
conivente com o adultério cometido, resolvendo o problema da fuga do frade com uma
conversa sobre o0 «gargalo de panela» que ela utiliza para meter na cabeca do marido traido.
Em «O frade», a mulher manda o marido enfiar pela cabeca uma céntara sem fundo e dizer:
«Hé-de entrar quantas vezes quiser: / ¢ vontade minha e da minha mulher»®**. Saliente-se
ainda que nos contos referidos, o frade consegue fugir, a mulher ndo é descoberta pelo
marido e consegue transmitir a vizinhanga a ideia de que o marido estava de acordo com a
traicao.

No seguimento desta tematica, mulheres que enganam os maridos, encontramos
também o conto «O frade e a tripeca», em que a mulher pede a Deus, todos os dias, que 0
marido cegue para poder relacionar-se sexualmente com um frade em sua casa. O esposo
ouve o seu pedido e faz de Deus, dizendo-lhe que dé caldos de galinha ao marido até ele
cegar®™®. Assim, finge-se cego e o frade entra em casa, mas ao sentar-se numa banca furada,
fica com os testiculos pendidos pela abertura da banca. O marido vinga-se fingindo querer
atirar a frecha e: «ele apontou-a as partes do frade, atravessou-lhas, de modo que ndo podia

soltar-se, e largou com tripeca e tudo.»®*’. O conto termina de um modo cémico com o

%13 |bidem, p.47.

814 «— O senhora comadre, balha-m’ aqui: como hei-de fazer? "Sta 14 o Sr. Frei Fulano, e 0 meu home
chegou agora: como hei-de fazer?

— Ande 14, senhora comadre, g’eu apareco la ja.», Vasconcellos, vol.ll, p.46. A tradi¢do popular apresenta-
nos a mulher addltera a cometer o pecado da carne com a conivéncia e 0 apoio de uma comadre ou vizinha,
mas também encontramos a figura adjuvante do paroco e do doutor. Ha dois pequenos contos, eventualmente
incompletos, representativos das mentiras que sdo contadas aos maridos enganados, nomeadamente «Logo
Sao Nove Meses», no qual a mulher engravidou durante a auséncia do marido que a entregou a um paroco, e
«Adagio», que apresenta a mulher que casou j& gravida de outro homem. Em ambos os contos, a mulher tem
a ajuda quer do paroco, quer do doutor que enganam os maridos com novas maneiras de contar os meses do
ano. Em «Logo sdo nove meses»: «Mar¢o, ma-Marco, 0 més de Marco; / Abril, m” Abril, o més de Abril; /
Maio, ma-Maio, 0 més de Maio; / Logo sdo nove meses.», Ibidem, p.81, e em «Adagio»: «— Margo /
Marcato, / E 0 més que ndo conto; / Abril, / Rebril, / € 0 més que ha-de vir; / Maio, / Magano: / O més em que
nasceu.», ibidem, p.81.

%15 |bidem, p.48.

816 Tegfilo Braga apresenta o conto «A Mulher que Cegou o Marido», no qual encontramos algumas
semelhancgas com o conto «O frade e a tripeca»: a galinha cozida é aconselhada para cegar o marido que se
finge cego e a mulher recebe em casa 0 amante: «mas quando eles estavam mais seguros, € que o marido
cobrou a vista, desancando-os como quem malha em centeio verde.», Contos Tradicionais do Povo
Portugués, 42 edicdo, Lisboa, Dom Quixote, 1998, vol.1, p.352.

817 3.L.Vasconcellos, Contos..., vol.Il, p.57.
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marido enganado a pedir ao frade para largar a tripeca («— O frade, larga a tripeca!»*'®) e
o frade a fugir®’®, mas justificando-se com a pressa («— Agora n&o, que levo pressal»®%).
Constatamos que, neste conto, apenas o frade é punido e ndo ha registo de qualquer castigo
atribuido a mulher, como de facto acontece em outros textos, nomeadamente em «O frade e
0 sapateiro». De facto, encontramos trés aspectos em que este conto se destaca dos contos
anteriormente analisados: o facto de a mulher pecadora se deslocar ao convento® para
cometer adultério («um frade que andava amigado cuma mulher, e a mulher cando ia ao

convento»®?2

); utilizar perfume («defumava-se»°*, comportamento assinalado, mas que, no
entanto, ndo sabemos se despoletou a desconfianca do marido) e o castigo ser aplicado
somente a mulher, uma vez que o marido descobriu a traicdo e queimou-a toda com
pélvora («o home atirou & mulher cuma manchéa de pélvora e queimou-a toda.»***). Como
ja foi referido, o castigo é apenas direccionado para a mulher, pois o frade sai impune, uma
vez que o marido ndo lhe bate, mas aproveita o facto de este passar pela porta de sua casa, e
ter declamado uns versos a sua mulher, para lhe transmitir a mensagem de que a mulher
tinha sido castigada («Tenho as barbas queimadas / N&o posso 14 ir agora.»®?).

As mulheres pecadoras revelam possuir capacidades criativas, como ja constatdmos

anteriormente, que lhes permitem o encontro com os frades, por exemplo, em «O frade»,

%18 |bidem, p.57.

819 Existe um fabliau intitulado «O Padre Crucificado», no qual encontramos semelhancas com o conto «O
Frade e a Tripeca», nomeadamente no que diz respeito ao facto de o marido encontrar a mulher com o padre
em sua casa e de encontrar uma maneira de o castigar, cortando-lhe os érgaos genitais: «Entdo pds as costas /
um crucifixo, para disfarcar, / e afastou-se de casa. [...] viu-os através de um buraco / muito sentados a
comer. [...] O padre ndo tinha por onde fugir. / «Meu Deus, disse o padre, que farei? / E disse a dama: «Eu
vo-lo direi: /despi-vos e correi / |4 para dentro e estendei-vos / no meio dos outros crucifixos.» [...] pos-se
completamente nu / e estendeu-se no meio das estatuas / como se fosse de madeira. [...] «Senhora, disse ele,
muito mal / tratei esta imagem / decerto que estava bébedo / quando Ihe deixei tais membros. / Alumiai-me,
vou corrigi-la». [...] Nada, nadinha lhe deixou / tudo cortou, completamente! / Quando o padre se sentiu
ferido / desatou logo a bom fugir, / e 0 homem imediatamente / p6s-se a gritar em altas vozes: / «Senhor,
agarrai aqui o crucifixo / que acaba de me fugir!», Fabliaux, Erética Medieval Francesa, poesia erotica e
satirica francesa séculos XI1I-X1V, Irene Freire Nunes, (traducéo e prefacio), Lisboa, Editorial Teorema,
1997, pp.98-100.

620 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.57. E de notar a presenca do topos do “enganador enganado”, ou
seja, o frade, que queria enganar o marido, termina o conto enganado por este.

821 0 conto «O frade e o sapateiro», por apresentar o convento como o espago em que a mulher se encontrava
com o frade, lembra-nos a novela de Boccaccio, «O frade e a regra», em que um frade decide levar para o
convento uma moga que encontrara num campo («avistou uma bonita rapariga, talvez filha de algum lavrador
das redondezas, que andava pelos campos a colher ervas. Logo que a viu, o frade foi fortemente assaltado
pelo desejo carnal. Aproximou-se, por isso, dela, meteu conversa e, a pouco e pouco, obteve a sua
concordancia. Levou-a entdo para a cela, sem que ninguém desse por tal.», Decameron, vol.1, p.61.) e, de
certo modo, a presenca de um comportamento que foi assinalado nos sinodos em que se proibia «fornizios e
adulterios e outros muitos malles» praticados nas igrejas e nos mosteiros.

622 3.L.Vasconcellos, Contos..., vol.Il, p.50.

623 |bidem, p.50.

624 Ibidem, p.50.

825 Ibidem, p.50.
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uma mulher que «andava namorada de um frade»®?® pede-lhe que se vista de médico e que

aconselhasse 0 marido a procurar longe («indias»®?’

) um remédio chamado
«chilros-bilros»®®. O mesmo nome «chilros-bilros» é utilizado em «Mulher doente», mas
para designar um peixe que o marido tera de procurar, deixando assim a mulher com o
frade. Neste conto, o marido, avisado e com a ajuda do criado, volta a casa escondido numa
gorpelha e encontra a mulher «em grande ceia com o frade»®® e apenas o frade é castigado

630

fisicamente («deram cabo do frade» "), o que ndo acontece no conto «Mulher doente»,

apesar de haver semelhancas (0 marido é avisado, mas por um compadre, entra em casa

escondido, mas «dentro de um esteirdo»°%

), 0 castigo é dado a mulher e ao frade: «munido
de um bom marmeleiro, e deu no frade e na mulher a valer.» e pressupde-se que o0 marido
aceita a mulher adultera, pois: «A mulher de entdo em diante foi um modelo de
esposas.»®¥,

Estas figuras enfrentam e resolvem situagdes comprometedoras e perigosas para a
sua integridade fisica com a utilizacdo de cddigos e de crencas, recorrendo também a figura
da comadre que age como adjuvante. Em «frei Jodo», encontramos a utilizagdo simbolica
de um «corno»®* que, colocado num buraco, servia para assinalar a auséncia do marido
(numa relacdo metonimica pouco polida para designar o marido traido), de modo a que o
frade, (neste conto tem nome préprio), passasse a noite com a mulher. Devido ao facto de a
mulher n&o ter retirado o corno®*, quando tinha o marido em casa, o frade bateu & porta e a

mulher, para justificar o barulho, disse a0 marido que eram «almas do outro mundo»®**,

626 |bidem, p.51.

827 |bidem, p.52.

528| hidem, p.52, «chilros-bilros» surge como um neologismo, uma vez que separadamente a palavra «chilro»
significa chilreio ou alimento sem tempero e bilro um utensilio de madeira ou um pau com que se joga a bola
e, em sentido figurado, um homem pequeno. (CF. Dicionario da Lingua Portuguesa, Porto, Porto Editora,
2008.). Parece-nos que a palavra ndo tem sentido (os contos remetem para remédio ou peixe), e surge,
eventualmente, em funcédo da repeticdo de sons, ou seja, a rima «ilros».

629 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.52.

830 Ipidem, p.53.

% |bidem, p.53.

832 |bidem, p.54.

623 De acordo com o Dicionario dos Simbolos: «O corno tem o sentido de eminéncia, de elevacdo. O seu
simbolismo € o do poder. E, alias, de uma forma geral, o simbolo dos animais que os tém. [...] Se o corno se
prende frequentemente a um simbolismo lunar, e, portanto, feminino (corno do touro), pode também tornar-se
um vector simbolico solar e masculino (corno do carneiro). E assim que se explica o facto de ele aparecer
muitas vezes como um simbolo da poténcia viril», J. Chevalier e A. Gheerbrant, Dicionario..., p.230.

6% «Qutro amuleto eficaz contra 0 mau-olhado é o chifre de boi ou de carneiro preto. Ainda hoje se
encontram objectos destes nalguma casa particular ou loja de venda, presos na parte interior da porta de
entrada ou em armacéo sobre a mesma», J.H.B.Martins, Crengas Populares..., p.201.

635 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.55.
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aproveitando para dizer uma oracdo em que avisava o frade da presenca do marido®®.

Ainda como justificacdo para situacdes de flagrante descoberta, as mulheres recorrem as
tradicOes e crengas populares no que se refere ao poder de substancias consideradas
alucinogénias, como, por exemplo, as ervilhas e as favas. Em «O frade ou a mulher
ervilhada», devido ao regresso inesperado do marido, que estava a trabalhar no campo, a
mulher teve de esconder o frade, mas esqueceu-se dos seus calgdes que estavam
pendurados, assim, 0 marido ao ver a roupa interior ficou mal impressionado, mas decidiu
sair de casa. A mulher pediu ajuda a comadre que, no dia seguinte, lhe levou o almoco e

fingiu estar sob o efeito das ervilhas®®’

(que o marido tinha comido no dia em que vira 0s
calgdes pendurados), dizendo que tinha visto mais uma pessoa junto dele, levando, entéo, o
marido enganado a admitir que: «Eu ontem também comi ervilhas, e também me pareceu
que vi em minha casa duas pessoas, minha mulher e outra pessoa com ela.»**®. Perante os
calgdes que a comadre trazia, e que eram iguais aos que tinha visto em sua casa, 0 engano
ficou desfeito, pois 0 homem acreditou que estava sob o efeito das ervilhas, pois tinha visto
uma pessoa que ndo existia e os calgdes, que pensava ser de outra pessoa, eram da mulher,
uma vez que até a comadre tinha uns iguais. Deste modo, o conto leva o ouvinte/leitor a
formulagédo do pressuposto de que este desistira de matar a mulher. Em «Comer favas e ver
frades», encontramos mais um breve conto em que o marido é enganado pela mulher que,
apos ter sido encontrada com um frade, quando no dia seguinte lhe leva a comida, ao
campo, finge ver frades em todo o lado: «Viva, Frei.!, querendo fazer acreditar que quem
comia favas, como ela e o marido as tinham comido, imaginava ver frades por todo o

lado.»%°.

8% Diz a mulher: «— O almas do outro mundo, / Que vindes buscar socorro! / Meu marido esta na cama, /
Squeceu-me tirar 0 corno.», ibidem, p.55. As semelhancas entre «Frei Jodo» e «Tessa e o fantasma» de
Boccaccio sdo significativas, pois também Tessa utilizava um objecto para sinalizar a presenca/ auséncia do
marido («Se ai visse uma cabeca de burro em cima de uma estaca com o focinho voltado para Florenga, era a
prova absoluta de que Gianni néo viria ter com a mulher; se encontrasse a porta fechada, so teria de bater ao
de leve trés vezes para lha abrirem. Quando o focinho do crénio estivesse voltado para Fiesole, devia, pelo
contrdrio, abster-se de aparecer. Gianni estava em casa.», Decameron, vol.2, p.576.) e também nesta novela a
personagem feminina profere uma oragdo («— Fantasma, fantasma, tu que andas de noite e vieste aqui pé-
ante-pé, pé-ante-pé te iras daqui. Vai para o jardim. Junto do pessegueiro grande encontraras carne gorda para
dois, com cem excrementos da minha galinha; leva a garrafa a boca e vai-te depressa embora, sem me fazeres
mal a mim nem ao meu querido Gianni.», ibidem, p.577.) para avisar o amante que entretanto fora enganado
pela posi¢do da cabeca do burro e que, ao bater a porta, acordou o marido.

%37 Segundo Jacques Le Goff, em O Imaginario Medieval, na Idade Média, encontramos o maravilhoso
alimentar: «Seria também preciso examinar se uma parte do maravilhoso medieval ocidental ndo vira de
fantasmas e de tabus, que sdo particularmente intensos no cristianismo. O maravilhoso sexual mas também o
maravilhoso alimentar — fenémeno complexo porque cobre aspectos muito diferentes como a avidez pelos
alimentos, os tabus alimentares, os alucinogéneos, os afrodisiacos, etc.», p.63.

638 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.58.

%% |bidem, pp.58-59.
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Em sintese, nestes contos, quer as artimanhas inventadas pela comadre adjuvante,
quer pela mulher adultera conseguem ludibriar a ingenuidade do marido e reflectem uma
certa ignorancia da parte deste que acredita em argumentos pouco objectivos e verosimeis.
Enganar o marido, convencendo-o de que tivera uma visdo, também ocorre em «A pereira
embruxada» de Giovanni Boccaccio, em Decameron, no qual Lidia, mulher de Nicostrato,
trai 0 marido com Pirro debaixo de uma pereira.®*® De facto, Pirro subira primeiro & pereira
e acusara Nicostrato de acariciar a mulher a sua frente, o que motivou a subida do marido a
mesma arvore, momento este que 0os namorados aproveitaram para se acariciarem, mesmo
perante o olhar incrédulo do marido. A mulher, confrontada com as acusa¢fes do marido,
apresenta argumentos que o convencem®’ e Nicostrato acredita que tivera uma visdo e
passou a ndo desconfiar da mulher que Ihe provara, com a destruicdo da pereira, améa-lo
mais do que a si propria.

Concluindo, do conjunto de onze contos analisados, nos quais a mulher casada se
envolve com frades, verificamos que em sete contos, a mulher trai 0 marido e sai impune,
pois ndo é descoberta, em dois contos, apenas o frade é castigado com ofensas corporais,
restando apenas dois contos em que apenas a mulher é castigada fisicamente com pdlvora
que a queima, ou recebe, assim como o frade, sevicias corporais que a transformam em
modelo de comportamento. Assim, predominam as narrativas em que a mulher luxuriosa
seduz os frades ou comete o pecado da carne, nos quais, gracas a sua malicia, esperteza e
criatividade consegue ndo ser descoberta, pois arquitecta desculpas e engana o marido,
figura que se apresenta crédula e facilmente manipulada. Constatamos ainda que face a
descoberta do adultério, o marido ou sai de casa, e ndo confronta a mulher com a sua
infidelidade, ou dirige a sua ira principalmente ao frade a quem maltrata fisicamente.

Os pecados da carne eram também cometidos com os compadres, nome atribuido

aos padrinhos de um recém-nascido, ou apenas uma designacao ilustrativa das relacdes de

840 «A surpresa de Nicostrato ia-se tornando maior de minuto para minuto e ele acabou por dizer:

— Tenho de ir ver se a pereira esta encantada e se la do alto qualquer pessoa avista esses prodigios. Vou
subir.

Logo que trepou, Lidia e Pirro comegaram a acariciar-se. Ao ver tal coisa, Nicostrato pds-se aos berros:

— Ah, desavergonhada, que estas tu a fazer? E tu, Pirro, em quem eu tinha tanta confianca!

E ei-lo a descer pelos ramos. A dama e Pirro gritaram-lhe:

— Na&o nos mexemos.», G. Boccaccio, Decameron, vol.2, p.633.

%! Diz a mulher ao marido traido: «— Com que entdo sou uma mulher de t4o baixa extraccdo que ia fazer as
porcarias que dizes mesmo debaixo dos teus olhos! Em todo o caso, podes estar certo de uma coisa! Sempre
que me apetecesse fazé-lo, ndo era com certeza este o lugar que eu escolhia. Pelo menos, iria para um dos
nossos quartos e arranjava-me para que nunca — ou muito me admiraria — descobrisses coisa algumal,
ibidem, p.633.
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familiaridade®*?

e de amizade que se estabeleciam entre as pessoas. Assim, nos contos e nas
lendas analisadas, as mulheres casadas estabelecem relagdes adulteras com os «compadres»
que recebem em casa, nomeadamente no conto «O almocreve e 0 compadre», em que 0
marido era almocreve e «tinha de fazer longas viagens»®** e a mulher, sozinha em casa,
«tomou relacdes amorosas com um compadre»®*. Neste conto, o marido, ja conhecedor do
adultério, finge sair de viagem, mas assiste a preparacdo do almog¢o para o compadre («foi

645

fritar chourigos com ovos»~™), e vinga-se matando a mulher e 0 homem que, entretanto, se

escondera num cortico («E zas, pega hum pau, mata a mulher e 0 compadre e bota tudo

para a fogueira»®*®

). De facto, este é o Unico conto em que a mulher é assassinada com o
seu amante e constitui uma excep¢do ao perfil do marido traido que encontramos em
Contos Populares e Lendas.

Quanto aos restantes contos em que a mulher trai 0 marido com os compadres,
encontramos alguns tracos de comicidade, principalmente no que diz respeito ao cémico de
situacdo e de linguagem. Referimo-nos, por exemplo, ao conto «A carapuga» que retoma a
situacdo do marido colocar na cabeca um objecto simbolico da sua condescendéncia face
aos amores adulteros de sua mulher. No entanto, nesta historia, a mulher, para enganar a
opini&o dos vizinhos acerca das relagdes que mantinha com um compadre, pede ao marido
que, na rua, tire e meta a carapucga muitas vezes, dizendo: «Que importa a ninguém com a

vida da minha mulher? / Ha-de entrar e sair quantas vezes eu quiser!»®’

. Quanto ao conto
«O preto», na auséncia do marido, a mulher recebe o compadre para jantar, mas com a
chegada do cdnjuge, o compadre esconde-se debaixo da cama, mas a sua presenca €
denunciada pelo filho do casal. Neste conto, o0 marido quer matar a mulher com uma
navalha, mas perdoa a sua infidelidade quando esta lhe oferece dinheiro («— Também néo
te dou os trés mel réis, ganhados aos tostdes e aos seis vinténs. [...] — Eu ndo te esmato e

tu ndo esmorres.»**

). No seguimento dos contos anedoticos, encontramos «A galega e o
estudante», no qual um estudante, por quem a galega se interessara, se faz passar por uma
comadre para poder, assim, dormir em casa desta. Apds terem sido apanhados pelo marido,

a mulher conta uma histéria com a finalidade de justificar o que o marido tinha visto,

%2 Ppara acentuar a “perigosidade” da “familiaridade”, veja-se o conto «A vilva que quer casar»,
J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.1l, p.67.

%3 Ibidem, p.48.

%4 Ibidem, p.48.

%5 Ibidem, p.48.

%4 Ibidem, p.49.

%7 Ibidem, p.51.

%8 Ibidem, p.61.
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nomeadamente, 0s 6rgéos sexuais®® da «comadre». Mais uma vez, encontramos um conto
em que ndo h& verosimilhanga nas historias inventadas pela mulher, mas que, neste caso,
parecem convencer o marido acerca da sua fidelidade. Finalizando, encontramos o conto
«O José da Véstia», no qual o sapateiro aconselhou o seu compadre («homem novo e

vigoroso, pouco dado a aventuras de amor»®*°

) a urinar junto de uma parede quando
estivessem mulheres as janelas. No entanto, a mulher do sapateiro viu o compadre a urinar
e «Convidou o rapaz a subir.»**!. Desconfiado, o sapateiro tentou surpreender a mulher
com o compadre, mas esta conseguiu sempre encondé-lo, ora dentro de um armario, ora
dentro de uma arca. O conto termina com o sapateiro a sofrer maus tratos fisicos infligidos
pelo compadre («O amante escondeu-se e quando eles estavam ajoelhados saiu de um

armério e bateu fortemente no pobre marido enganado.»®*

) € a percorrer mundo «a procura
de um homem que fosse mais condescendente do que ele; se 0 encontrasse voltaria para a
mulher»®>3. Deste modo, o conto transmite a mensagem de o marido, apesar de ter sido
traido, ainda acalentar o desejo de voltar a viver com a sua mulher adultera, caso
encontrasse alguém que fosse mais complacente do que ele.

Sintetizando, nos Contos Populares e Lendas analisados, a mulher pecadora,
mesmo quando estd em situacdo de ser confrontada com a sua infidelidade e perante o
marido, raramente é acusada de ter cometido adultério, pois revela possuir a inteligéncia e a
perspicécia suficientes para encontrar uma saida, ou seja, uma maneira de enganar quer o
marido, quer a opinido dos vizinhos, a quem prova a sua inocéncia. Quando o marido
descobre o adultério, a mulher raramente sofre as suas sevicias, pois 0 castigo é
principalmente infligido ao amante e subentende-se que a mulher é perdoada. Verificamos
também que a mulher addltera toma a iniciativa de seduzir os homens com quem pretende
envolver-se intimamente, como ja constatamos, por exemplo, no Gltimo conto analisado,
«O José da Veéstia». Se alargarmos o corpus de textos ao Romanceiro Portugués da
Tradicdo Oral Moderna, verificamos que a tradigdo popular € proficua em histérias em que
as mulheres assumem um papel activo na seducdo dos homens, fazendo-o através da

palavra. Assim, encontramos, por exemplo, alguns romances em que mulheres donzelas

849 «E 0 home, ao outro dia, foi para um campo, e chega 14 a mulher, e diz ele:

— Arre, boi, que te parto a arma [alma] que te leva mil Diabos!

E diz a mulher:

— Ay, partirés [vai] malvado, qu’ assim fez a mée da minha comadrinha Marquinhas dos Célos que le deu
um pontapé nas réins e atitou-le cés os riles [rins] ao cu.», ibidem, p.77.

%50 |bidem, p.82.

%1 Ibidem, p.82.

%2 Ibidem, p.82.

%3 Ibidem, p.83.
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assumem o protagonismo na seducdo dos homens que escolhem para si. Lembremos, por
exemplo, «A Galharda», a histéria de uma mulher que interpelava os homens e Ihes fazia o
convite para a acompanharem, como se verifica na abordagem que fez a um
cavalheiro/cavaleiro («Queiras tu, 6 cavalheiro, vir para minha companhia?»®**; «— Anda
c4, 6 cavaleiro, que pousada eu ta daria.»®*°, «—— Anda c4, 6 cavaleiro, assobe cé p’ra riba,

656

/ que eu te dera de cear, também te dera dormida.»"”") e que também seduzia e assassinava

0s seus amantes («— Bem hajas tu, 6 cavaleiro, e mais tua buena vida, / de dois mil
cavaleiros que entraram s6 tu saiste com vida.»*’, «J4 cem homens p’r’aqui entraram, s6 tu

saiste com vida»®®

), com um punhal de ouro (referido em quase todas as versoes), que
guardava junto a sua cama. Quanto ao romance «A serrana», € mais um exemplo de uma
mulher que «quando quer tomar amores,»**®; «Quando lhe ddo ganas de homens»®®;
«quando quer falar d’amores»®®! ou «quando Ih’alembram os homens»®®, desce da sua
serra e faz o convite, neste caso a um pastor: «—— Queres tu vir, 6 pastorinho, hoje comigo

663

para a serra?»°>°, e verificamos que a pergunta é, nas varias versdes, sempre a mesma e que

também a Serrana assassinava 0s seus amantes. Em «Gerinaldo», encontramos uma
princesa que provoca verbalmente o pajem do rei («Reginaldo, Reginaldo, pajem d’el-rei
tdo querido, / ndo sei por qué, Reginaldo, te chamam o atrevido / [...] — N&o foras tu tdo

4 «folgar um dia comigo»®®; «tomares amores

668

covarde que ja dormiras comigo.»®

comigo?»°°: «dormir & noite comigo?»°®’; «& noite brincar comigo?»

). Por altimo, no
romance «A filha do Imperador de Roma», a jovem apaixona-se por um ceifeiro a quem

provoca e seduz com os trocadilhos «segada» e «ceifar»:

Quero saber se te atreves a fazer minha segada?
— Atrever me atrevo a tudo, trabalho ndo me acobarda!

Dizei v0s, senhora minha, onde é a vossa segada?

85%p_Ferré, Romanceiro Portugués..., vol.lll, p.233.
%55 |bidem, p.236.
%% |bidem, p.237.
%7 |bidem, p.234.
%58 |bidem, p.235.
%59 |bidem, p.249.
%80 |bidem, p.251.
% |bidem, p.254.
%2 |bidem, p.254.
%3 |bidem, p.249.
%4 Ibidem, p.418.
%3 |bidem, p.421.
%6 |bidem, p.423.
%7 |bidem, p.424.
%8 |bidem, p.428.
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N4o é no monte ou no vale, no baldio ou na coutada,
segador, é nos meus bracgos, que de ti estou namorada.
[...] Ceifando vai o ceifeiro, bem sabe ele o que ceifava.®®

A tradicdo popular tambem registou romances de mulheres adulteras que
aproveitavam a auséncia dos maridos, para se divertirem com os amantes. No romance
intitulado «As bodas em Paris», a mulher casada pede ao conde que a leve consigo («—

Leva-me daqui, 6 conde, conde, leva-me daqui. / — Tanho medo ao teu marido, que me

670

mate j& ali. / — O meu marido, 6 conde, longes terras esta daqui.»”"") e em «O conde da

Alemanha», a rainha trai 0 marido com o conde da Alemanha e € a filha que rep6e a ordem

ao denunciar o conde, dizendo que este a quis violar: «Que me tomou nos seus bracos, a

671

cama me quis levar.»”'~. Quanto ao romance «Claralinda», a mulher aproveita a auséncia

do marido («meu marido foi p’r’a guerra, p’r’esses campos d’Aragao,»°’%; «meu marido foi

a caca la p’ra os campos de Aragdo.»°"*; «meu marido ndo esta cé, foi para a Senhora

675

d’ Assuncéo.»*"*; «Meu marido foi & caca & p’r’6 monte de Aragdo.»*”) para corresponder

a seducdo do cavaleiro: «—— Brancalinda, Brancalinda, 6 linda, tdo bela flor, / oh quim

dromira contigo uma noite, sem temor!»°’®; ou ao toque de um soldado: «passa por ‘li um

678

soldado, logo |h’ apertou a méo»°"’, ou «pediu-lhe conversacdo.»’®. Verificamos que, em

todas as versdes deste romance, € a mulher quem propde o encontro («— Se queres, 0

cabaleiro, esta noite 6casido;»°’°, «agora, agora, agora é ocasi&o,»**%; «— Vem c4 tu, 6

soldadinho, vens em boa ocasido,»*

682
).

, «Aperta, aperta, soldadinho, que € agora
ocasido»
Ainda em relacdo ao Romanceiro Portugués da Tradicdo Oral Moderna,

constatamos a existéncia de um romance significativo dos casamentos realizados por

%9 |bidem, p.468.
¢70 |bidem, p.219.
7% |bidem, p.12.

%72 |bidem, p.180.
%73 |bidem, p.181.
7% |bidem, p.182.
¢75 |bidem, p.183.
%76 |bidem, p.180.
%77 |bidem, p.181.
%78 |bidem, p.183.
679 |bidem, p.180.
%80 |bidem, p.181.
%81 |bidem, p.185.
%82 |bidem, p.198.
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interesse e sem amor, principalmente no seio de familias abastadas®®. A temética do
adultério devido a casamentos sem amor®* constitui um leitmotiv na literatura popular,
devido ao facto de o sentimento de amor normalmente ndo estar associado ao casamento
que era, muitas vezes, consequéncia de obrigacdes e conveniéncias familiares. No romance
«D. Olivia», a personagem feminina, D. Olivia, apesar de casada, decidiu ir ao veldrio de
seu «namorado» e «carpir naquele finado»®®*, pois o sentimento que nutria pelo namorado
era de amor, ao contrario do que sentia pelo marido. Deste modo, D. Olivia quis despedir-
se do namorado, como se fosse um membro de sua familia («e também la dona Ouliva

686

carpe lo seu namorado.»"""). Quando o marido apareceu no vel6rio e ameagou mata-la («—

— Digam I& a dona Ouliva que, por seu crime provado, / a cutelo de aco rijo pescogo teréa

" ou «Entre duas facas

cortado, / e seu corpo, numas andas, a seu pai serd mandado.»®
finas, seu pescoco degolado, / metido entre dois pratos, a seu pai serd mandado.»®®), D.
Olivia assumiu o seu adultério ao informar o marido que ndo sabia quem era o verdadeiro
pai dos seus sete filhos («De sete filhos que tive serdo de ti, se for;»°®°, ou em outra verséo:
«De sete filhos que eu tive; quatro sdo de vds, senhor: / 0s vossos vestem brilhante; os

outros. .. triste rigor.»*%

). De certo modo, D. Olivia justifica 0 seu comportamento ao dizer
ao marido que nunca quis casar com ele e que tinha casado «malcontente»: «que este é que
era meu amor; que eu, a ti, nunca te queria. [...] / «havera cousa pior do que casar
malcontente?»°". Casar «malcontente» é sinénimo de casamento sem amor e, referindo as
palavras de Dom Duarte, em Leal Conselheiro, ha amores que tém maneira contraria, pois

acontecem com as pessoas erradas: «Os amores simprezmente muitas vezes teem maneira

%83 De acordo com James Casey, a propésito do casamento concertado: «Parece que o casamento no seio do
grupo de parentesco se foi realmente tornando uma caracteristica notoria da sociedade do fim da Idade Média,
a medida que aumentava a necessidade de conservar a propriedade.», Histéria da Familia, Lisboa, Editorial
Teorema, p.106. Ainda de acordo com o autor: «A vulgarizagdo dos casamentos de consanguineos fez, ao que
parece, parte de uma tendéncia mais geral que se verificou a partir do ano 1000, no sentido de conservar a
noiva e os seus bens dentro da «comunidade»; mas, enquanto no Isldo a comunidade se definia (pelo menos
nominalmente) em termos de sangue, para os europeus ela era fundamentalmente territorial, um conceito de
vizinhanca.», ibidem, p.107.

884Segundo Milagros Muifia Garcia: «os matrimonios non se concertaban por amor, senén que se facia por
conveniencias politicas e econémicas, sendo as mulleres un elemento esencial de trato nos contratos
matrimoniais. Esta posible ausencia de amor podia dar lugar a existencia de relacions adulterinas; agora ben,
as infidelidades masculinas non eran un problema para o prestixio do clan mentres que as femininas si, dado
que, como sabemos, o honor familiar recaia na virtude da muller.», «A muller custodiada...», p.340.

%85 p_Ferré, Romanceiro Portugués..., vol.ll, p.9.

%8 |bidem, p.9.

%87 |bidem, p.9.

%88 |bidem, p.10.

%89 |bidem, p.10.

%% |bidem, p.10.

% |bidem, p.10.
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contraira, porque fazem amar de quem nom é amado ou, per razom, sinte que nom deve
assi d’amar, em que muito d’amizade se desvaira.»®.

Concluindo, a mulher nos Contos Populares e Lendas surge-nos com um perfil que
corresponde ao da mulher desinibida que utiliza os homens (frades e compadres) para o seu
prazer, que demonstra ser criativa quer nas desculpas inventadas, quer nas solucbes que
arranja. No fundo, esta mulher pecadora apresenta caracteristicas psicologicas partilhadas
por algumas personagens vicentinas, nomeadamente a Ama do Auto da India, uma vez que
possuem a mesma atitude face ao sexo oposto (ambas se dedicam aos prazeres da carne na
auséncia dos maridos); quando confrontadas com acusacgdes de infidelidade, demonstram a
sua malicia (a Ama engana o Castelhano, com desculpas inventadas, no sentido de este ndo
perceber que estivera com outro amante (Lemos) e, perante o marido, descreve o estado de
espirito e os sentimentos de uma mulher sofrida e fiel que se manteve «guardada» durante a
sua auséncia) e, tal como a maioria das mulheres nos contos e lendas analisados, também a
Ama ndo viu os seus pecados da carne descobertos pelo marido nem foi penalizada ou
castigada. Assim, a analogia estabelecida demonstra, mais uma vez, a capacidade que o
texto medieval teve em contaminar outros textos®® e em deixar, no universo onirico dos
que o ouviam/liam, o estere6tipo da mulher pecadora, mas esperta ao gerir as situacdes

consequentes dos seus pecados.

%2 D Duarte, Leal Conselheiro, p.174.

%% De facto, Isabel de Barros Dias assinalou em «Modelos heréicos num fluir impuro» a capacidade que o
texto medieval tinha em «gerar ecos e continuagdes», conforme se verifica em: «Como afirma Mary
Carruthers, a metafora que associa a literatura a uma fonte ou a um rio procedente dessa fonte é pois um lugar
comum que acarreta e reflecte uma concepcédo particular de escrita, propria da época medieval. Implica a
negacdo da nocdo moderna de trabalho acabado pois a Autoridade de um texto advém nédo da sua aceitacdo
como obra completa, fechada sobre si mesma, mas da sua capacidade para gerar ecos e continuagdes. Ainda
segundo a mesma autora, 0 comentario e a imitagdo é que sdo responsaveis pela autoridade que se podera
atribuir a um texto novo. Trata-se portanto de uma actividade centrada ndo no escritor mas no leitor, na
recepcao, consistindo esta numa absorcdo inteligente do conhecimento anterior com vista a sua retransmissao.
Cada novo texto sera entdo o fruto de uma collatio de enunciados melhor ou pior transmitidos consoante a
capacidade de composicdo do seu autor.», Isabel de Barros Dias, «Modelos herdicos num fluir impuros, in
Cristina Almeida Ribeiro, Margarida Madureira, (coord.), O Género do Texto Medieval, (actas do coléquio
organizado pela Seccdo Portuguesa da Associacdo Hispénica de Literatura Medieval, Lisboa, 12-14 de
Novembro de 1996), Medievalia 12, Lisboa, Edi¢des Cosmos, 1997, pp.105-106.
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2.2.0utros pecados fisicos femininos

Nos Contos Populares e Lendas, constatamos a presenca de outros pecados
relacionados com a gargantoice ou gula, a curiosidade, a acidia, a inveja e 0s assassinatos.
A dificuldade em determinar a sua natureza, quer fisica quer psicoldgica, reside no facto de
estes pecados se apresentarem relacionados com o corpo, quando provocam consequéncias
negativas para 0 mesmo, ou com o espirito de onde surge a soberba. Deste modo, optdmos
por encarar estes pecados numa perspectiva fisica, uma vez que reflectem a necessidade do
corpo em obter prazer, como a glutonice ou a acidia, ou ilustram a dor e o sofrimento do
corpo, quando ocorrem 0s assassinatos como consequéncia da maldade ou inveja da
mulher.

Assim, verificamos que a gargantoice/gula surge relacionada com o vicio da bebida,
como se verifica no conto «A mulher que gosta de vinho», no qual a mulher era «muito
amiga de binho, mas o home nom sabia de nada.»** e em «Entre marido e mulher», a

mulher bebe o pipo de vinho «sem que ninguém soubesse.»®*®

, o entanto, quando o
marido descobre, a mulher consegue convencé-lo de que fora a gata que bebera o vinho (o
conto «A Senhora da Graga», compilado por Adolfo Coelho, apresenta a mesma historia,
mas com variantes: em vez da Senhora da Guia, temos a Senhora da Graca e um final
diferente, pois o marido «convencido de que a mulher estava inocente, levou-a as costas

para casa e matou a gata para ela ndo lhe ir beber mais o vinho.»*%

). Ainda em relagdo a
gargantoice, verificamos que estd também relacionada com a seducdo através da comida,
pois, nos contos analisados no ponto anterior, quando a mulher pretende seduzir o frade ou
o compadre, frequentemente formaliza o convite para cear/merendar ou almocar consigo®”.
A ceia ou merenda estd, assim, associada a ideia de festim ou de banquete ao qual também
se associa a ideia de fertilidade e, consequentemente, de envolvimento fisico. Deste modo,
estamos perante um ritual gastronémico que precede o acto sexual, com a mulher «em
grande ceia com o frade»®*®, como se verifica no conto «O frade» e em dois outros contos:
«A mulher que andava metida co frade» e «O almocreve e o frade», nos quais a mulher

oferece comida ao frade. No primeiro conto referido, «<A mulher que andava metida co

694 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.61.

%% Ibidem, p.62.

8% A Coelho, Contos Populares..., p.279.

%7 Também a Ama pergunta a Lemos se quer cear em sua casa: «\V6s querieis ca cear / e eu ndo tenho que
vos dar.», G.Vicente, Auto da India in Compilagam... vol.Il, pp.352-353.

6% J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.52.
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frade» déa-lhe a ceia, «Fé-la ceia e deu céinha 6 frade pa ele vir & noite.»®®, e em «O
almocreve e o frade», a pretexto de «comerem uma merenda»'®, convida-o para ir a sua
casa. Em ambos os contos, a chegada do marido impede que o festim se concretize, com a
interrupgdo quer da ceia («Depois tinha a ceia feita, e o0 frade ja la ‘staba; nisto cheg’6

701 702
)

home.»"™"), quer da merenda («quando estavam para merendar chega o homem.»

Quanto as relagdes que estabelece com os compadres, verificamos 0 mesmo ritual, com a
mulher a chamar o compadre para almogar com ela, no conto «O almocreve e o compadre»
(«a mulher foi chamar o compadre para almocar com ela. Depois foi fritar chouricos com

7%% ou em «O preto», no qual «Ela fez-lhe um grande jantar»'®*.

0vos para 0 almogo.»

A referéncia a comida e ao «banquete» ocorre também quando a mulher € assediada
por frades e, com a colaboracdo do marido, apenas pretende dar-lhes uma ligdo, criando um
ambiente (a ceia) que pressupbe a presenca destes no espago intimo da casa e,
consequentemente, o envolvimento amoroso com os frades, como se verifica nos contos:
«A mulher e os trés frades» («que 0s convidasse para uma ceia, e que trouxessem bastante

de comer [...] aquele banquete»’®®

706

) ou em «Os trés frades» («Eles foram e estavam para
cear todos contentes.» ). A referéncia & comida também funciona com outros objectivos,
como se depreende do conto «O frade e a tripega», anteriormente analisado, no qual o
marido traido sugere a mulher (fazendo-se de Deus) que lhe dé caldos de galinha («— Dai-

lhe galinha e caldos gordos, que ele cega.»™®’

), criando a iluséo de que assim iria ficar cego
e a esposa poderia concretizar o seu sonho que consistia em receber o frade em sua casa.
Assim, os caldos de galinha significam o «festim» para 0 marido que viu as refeicbes
melhoradas, mas um engano para a mulher que ndo concretizou em pleno os seus planos de

«meter um frade em casa» .

%% |bidem, p.46.
7% 1hidem, p.46.
% 1bidem, p.46.
%2 1bidem, p.46.
7% |bidem, p.48.
%% Ibidem, p.60.
"% Ibidem, pp.41-42.
7% 1hidem, p.45.
7 Ibidem, p.56.
"% bidem, p.56.
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Relativamente a curiosidade’®®

, encontramos o conto «Maria Sabida» no qual a
curiosidade desta personagem ira despoletar um conjunto de circunstancias que irdo
penalizar suas irmés. Assim, Maria Sabida, a mais velha de sete filhas, ficou de guardar as

irmas («dizendo & mais velha que guardasse as irmas»'*

) e de ndo abrir a porta de um
quarto fechado, durante a auséncia do pai, mas movida pela curiosidade, ndo resistiu e esse
espirito rebelde e desobediente provocara o encontro com um rei e a sua consequente furia
e vingancga, quando se sente abandonado por Maria Sabida. Deste modo, ocorre a violagdo
de suas irmés, assim como o0 nascimento de seis filhos, mas Maria casa com o rei e gosta do
papel de rainha, assumindo, perante o pai, a sua culpa em ter provocado as violagdes de

suas irméds («quando veio o pai pediu-lhe que perdoasse as irmas porque a culpada também

fora ela em ir ao jardim do rei.»"")

Ainda em Contos Populares e Lendas, verificamos, no volume I, que a mulher
surge relacionada com outros pecados, nomeadamente a acidia, em «Mulher preguicosa»,
«Fianca de um ano» e «Mulheres», pois critica-se a mulher que ndo quer trabalhar e que
prefere dedicar-se aos prazeres da inércia. Em Contos Tradicionais do Povo, compilado por
Teofilo Braga, encontramos em «Casos e Facécias da Tradicdo Popular», a referéncia a
«uma mulher desmazelada» que ndo queria corar as meadas’*? e «Os dez andezinhos da tia

verde-agua», no qual o pecado da acidia surge exemplificado:

Era uma mulher casada, mas que se dava muito mal com o marido, porque ndo trabalhava
nem tinha ordem no governo da casa; comecava uma coisa e logo passava para outra, tudo
ficava em meio, de sorte que quando o marido vinha para casa nem tinha o jantar feito, e a

noite nem &gua para 0s pés, nem cama arranjada.

Quanto a inveja, as consequéncias deste pecado estdo frequentemente relacionadas

com o0s assassinatos que ocorrem por ordem da mulher, que se torna invejosa devido a

7 No conto «A mulher curiosa», compilado por Tedfilo Braga, a personagem feminina, sempre movida pela
curiosidade de dar «fé» a tudo o que se passava na rua, «A qualquer hora da noite estava sempre por detras da
gelosia a espreitar e a escutar o que ia.», Contos Tradicionais ..., vol.1, pp.258-259. A personagem acaba por
assistir a uma procissdo de mortos e é castigada pela sua curiosidade, pois foi encontrada morta: «A procissao
desapareceu ao cabo da rua, e quando amanheceu foram dar com a mulher morta debrugada ao postigo.»,
ibidem, p.259.

70 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.9.

" 1bidem, p.11.

"2 T Braga, Contos Tradicionais..., vol.1, p.265.

3 1bidem, p.286.
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beleza ou da irm4 (no conto «A irma invejosa»'**, no qual um principe opta por casar com
a mais bonita das irmas) ou da filha, por exemplo, quando ndo aceita que a sua filha seja

considerada mais bonita do que ela e, deste modo, manda mata-la, situacdo verificada no

5

conto «Mé&e invejosa»'™. Consiglieri Pedroso, em Contos Populares Portugueses,

apresenta o conto «A estalajadeira», no qual uma mée nunca aceitou o facto de a sua filha
ser mais bonita, mandou-a fechar «num quarto que ndo tinha janela, e quando j& era

senhora, peitou um criado para a ir matar.»"*® e Adolfo Coelho apresenta o texto «Os

7

sapatinhos encantados»’*’ com a mesma temética. Como j& constatamos, a mulher,

motivada pela inveja, ndo apresenta quaisquer problemas morais e éticos em mandar matar

"8 como também se verifica em «A menina com a

719

a sua proépria filha, ou em assassina-la

rosa na testa» («Enterrou-lne um pente na cabeca e matou-a.» ). A madrasta também

surge nos contos populares associada & morte de sua enteada, por exemplo, em «A gata

720

borralheira» («e ao outro dia mandou mata-la.»"“") ou em «A menina e o figo» («a

721

madrasta ndo se comoveu e enterrou a menina no quintal.»"“"). Teofilo Braga, em Contos

Tradicionais do Povo Portugués, apresenta a «A saia de esquilhas», em que a rainha queria

722

matar a nora («Viu a rainha querendo estrangular a nora.»"“). Também como mulher cruel

e assassina, podemos encontrar a avd, como figura que se afasta dos instintos maternais e
filiais e mata os seus proprios netos. Na compilacdo de Vasconcellos, encontramos «A avo

que matou a neta» («Tanto fez, tanto fez que a matou e enterrou-a no quintal»’?

) e «Avl
assassina» («A avo abre uma cova, senta-se a beira dela e diz @ menina que a catasse na
cabeca. A menina comegou a caté-la, e a avd deita-a 14 dentro, e cobriu-a de terra e

pedras.»’?

). Quanto a motivacdo que as leva a matar as netas, verificamos que as avés se
tornam assassinas quando sdo contrariadas («pedia-lhe figos e, se ela ndo lhe dava figos,

levava-a para muito longe e tornando-a a trazer dava-lhe pancada, por ela ndo lhe dar um

4 José Leite de Vasconcellos, Contos Populares e Lendas, Alda da Silva Soromenho e Paulo Caratfo
Soromenho, (coord.); Coimbra, Acta Universitatis Conimbrigensis, por Ordem da Universidade, 1963, vol.lI,
p.655.

5 1hidem, p.655.

716 76zimo Consiglieri Pedroso, Contos Populares Portugueses, 82 edicao, Lisboa, Vega, 2007, p.330.

T A, Coelho, Contos Populares..., p.188.

8 As mées também abandonam os filhos, por exemplo, «Os Dois Pequenos e a Velha», J.L.Vasconcellos,
Contos..., vol.l, p.468.

9 7. Consiglieri Pedroso, Contos Populares..., p.125.

720 |bidem, p.138.

2L A Coelho, Contos Populares..., p.200.

22T Braga, Contos Tradicionais..., vol.1, p.108.

723 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.Il, p.394.

2% |bidem, p.394.
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figo.»"?® e «Pede-lhe os figos e a menina recusou-lhos.»"%®

), ou simplesmente lhes querem
mal, por exemplo, em «O conde encantado», no qual a avé «tinha uma neta a quem queria
muito mal, e um dia disse-lhe que a havia de queimar em vida»'?’. Uma figura de velha
também surge como personagem negativa e repleta de maldade, por exemplo, no conto
«Cabelos de ouro», no qual resolve matar uma menina a fome (demonstra a sua crueldade

728

ao pedir a menina que tirasse um olho’®), ou em «O afilhado de Santo Anténio», em que a

velha queria comer os meninos («queria era assa-los no forno»'%)

Ainda em relacdo ao tema da mulher perigosa, assassina e funesta, encontramos, no
Romanceiro Portugués da Tradicdo Oral Moderna, a sedutora Galharda que convidava os
cavalheiros/cavaleiros para Ihe fazerem companhia («— Queiras tu, 6 cavalheiro, vir para

minha companhia?»"%%), com o objectivo de os seduzir e assassinar’®

(de acordo com as
versOes apresentadas, o nimero de cavaleiros assassinados oscila entre cem e dois mil).
Mais uma vez, encontramos como estratégia de seducdo o convite para cearem consigo,
como ocorre com o Ultimo cavaleiro: «Mandou fazer de comer a melhor comida que havia;
| sentaram-se ambos & mesa e o cavaleiro nfo comia.»’® mas o cavaleiro ficara
impressionado com as cabecas de seu pai e irmdo, que vira a entrada da casa de Galharda e,
deste modo, a seducdo através da comida ndo se efectuou, uma vez que o cavaleiro
desculpou-se com o argumento de j& ter comido: «— J& comi a minha merenda que a
minha mae ma daria.»’®. No entanto, Galharda continuou com a intencdo de seduzir o
cavaleiro e mandou «fazer a cama da melhor roupa que tinha»"**, mas o seu objectivo, que
consistia em assassind-lo com um punhal de ouro, ndo se concretizou («Foram-se ambos a

735

cama e o cabalheiro ndo dormia.»"*"), pois Galharda serd assassinada («— Esse punhal de

ouro estd em minha companhia. / E pegou-lhe por um brago, no corac&o Iho metia.»"*).
Galharda surge, assim, como mulher pecadora que seduzia os cavaleiros com a sua

«companhia», «comida» e «cama da melhor roupa que tinha», utilizando-os para seu prazer

725 |bidem, p.394.

728 |bidem, p.394.

21 A, Coelho, Contos Populares..., p.163.

728 Cf.T. Braga, Contos Tradicionais..., vol.1, p.151.

2 |bidem, p.232.

0 p_Ferré, Romanceiro Portugués..., vol.lll, p.233.

81 A atitude de Galharda ao matar os seus amantes sem motivo aparente, por exemplo, cilimes, ¢ ilégica e
desprovida de sentido, ao contrario do que se verifica na natureza com algumas espécies de aranhas ou a
louva-a-deus que, apos a copula, mata e devora o macho, mas com o0 objectivo de se alimentar e de obter mais
reservas nutricionais para a futura prole.

32 p_Ferré, Romanceiro Portugués..., vol.lll, p.234.

3% |bidem, p.234.

** Ibidem, p.234.

735 |bidem, p.234.

73 Ibidem, p.234.
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fisico e que os matava para, de seguida, iniciar outro ciclo de envolvimento e de prazer que
foi quebrado pelo ultimo cavaleiro.

Constatamos que a tradi¢do oral nos apresenta um leque diversificado de pecados
cometidos por mulheres, sejam solteiras, casadas ou vivam sozinhas. De facto,
encontramos um perfil de mulher que, por ciimes e inveja de uma beleza perdida,
desprezam as filhas e agem sem quaisquer sentimentos filiais, apenas motivadas pela
soberba (no sentido de orgulho), e pelo seu mau feitio, provocando consequéncias nefastas.
Sao também as mulheres mais velhas que agem sem amor aos netos e cujo comportamento
ndo se coaduna com imagens estereotipadas de velhas avos que cuidam pacientemente dos
netos. Assim, oscilando entre pecados tdo dispares como a simples preguica e 0 assassinato
de familiares, os contos analisados apresentam-nos modelos negativos de figuras femininas
que funcionam numa dindmica de «exemplum» ao contrario, tal como acontece nos contos
de fadas uma vez que, segundo Bruno Bettelheim: «Os contos de fadas deixam a fantasia
da crianca a decisdo se deve (ou como deve) aplicar a si propria 0 que a histdria revela

sobre a vida e a natureza humana.»">’

37 Bruno Bettelheim, Psicandlise dos Contos de Fadas, 122 ed., Lishoa, Bertrand Editora, 2006, p.61.
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3. Pecados do espirito — soberba e feiticos

3.1.A presenca do diabo

Bem assi faz o diaboo enquanto o homem corre a carreira
desta vida: lanca 0 ouro aos avarentos e aos Vigosos e aos
golosos e aos moles e as molheres aos luxuriosos.

Horto do Esposo

Indissociavel das mulheres pecadoras feiticeiras ou bruxas esta o diabo que surge no
corpus de contos e lendas seleccionado como representante do mal e adorado por estes
seres terrenos que controla e domina. Salientamos que esta figura, no Novo Testamento,

torna-se referéncia omnipresente’*®

, representando o mal e constituindo um inimigo de
Jesus que, como refere Georges Minois, teve como funcdo combater esse mal, denominado

diabo ou deménio:

Jesus desceu a Terra para conduzir o grande combate contra 0 mal. Sem esse ajuste
de contas a escala sobrenatural, a vinda do filho de Deus em pessoa é perfeitamente
incompreensivel. Os Evangelhos, alids, ndo deixam sobre esse ponto qualquer davida. O
Diabo estd presente em cada uma das suas paginas — nos possessos, nas tentacdes, nos
discursos. E o Diabo quem tenta Judas. Jesus e os Fariseus acusam-se mutuamente de ser

seus agentes.”

E como se verifica no Evangelho Segundo S&o Mateus, Jesus superou as tentacoes
do demonio: «Entdo o Espirito conduziu Jesus ao deserto, para ser tentado pelo

demdnio.»’°.

%8 Georges Minois nota que: «Enquanto que nos textos canénicos do Antigo Testamento, a figura do Diabo
esta praticamente ausente, nos do Novo, de maneira brusca e aparentemente inexplicavel, essa figura torna-se
omnipresente. A ruptura de tom é, de facto, brutal e inesperada. O Novo Testamento menciona o Diabo cento
e oitenta e oito vezes (sessenta e duas vezes como Demonio, trinta e seis como Satanas, treze como dragdo e
sete como Belzebu).», O Diabo..., p.31.

7% |bidem, p.25.

0 Mateus, 4, 1.
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741

A figura do diabo'™" sofreu, ao longo dos tempos, vérias influéncias de outras

culturas e tradicdes e, por conseguinte, o diabo presente no corpus seleccionado, pela sua
diversidade de formas, vai ao encontro dessas influéncias. Assim, verificamos que face ao
protagonismo das feiticeiras/bruxas, o diabo é figura pouco presente e mais voz do que
corpo, ou seja, ndo encontramos muitas referéncias/pormenores descritivos acerca desta

figura (o que constitui uma caracteristica dos contos populares). Vemo-lo surgir sob a

742 743

forma de um burro”*? («o burrinho, que outro nio era sendo 0 Deménio.»"*%); de uma luz"**

745)

(«A luz, que era o Diabo, lhe perguntou»’®) que também é referida como vermelha («e

uma delas, que era vermelha, muito maior do que as outras.»'*®

747

), ou ainda com o aspecto de
um bezerro com cornos pretos’*’ («o Dianho, que é o bezerro dos cornos pretos»’*%). Em
relacdo aos restantes contos em que participa como personagem, e uma vez que nao ha

referéncias ao seu aspecto fisico, torna-se dificil determinar se surge sob a forma de animal

™ No final do século XII, a Igreja viu-se confrontada com ameacas heréticas (de Bogomilos, Valdenses e
Cataros, turcos e judeus) e passou a dar-se uma atencdo obsessiva ao diabo e a associa-lo aos heréticos. Deste
modo, 0 medo instalado ajudou a criar a ideia de que o ataque contra o cristianismo era conduzido pelo
inimigo, o diabo. Assim, surgem varios lugares comuns que colocam os heréticos a praticar actos contra
natura. Segundo Georges Minois: «acusados de se reunir em assembleias orgiacas, nas quais, em presenca do
Diabo, cometem incestos e praticam o bestialismo, o infanticidio e o canibalismo. [...] Esses lugares-comuns
difundiram-se muito rapidamente pelos meios intelectuais e dirigentes que, do anterior cepticismo, passaram
a acreditar que o Diabo em pessoa, embora sob a forma de um animal, regra geral, um gato, presidia as orgias
nocturnas dos heréticos.», O Diabo..., pp.68-69.

2 No século XIII, acreditava-se que o Diabo estava em toda a parte e que poderia assumir diversos disfarces
de homem a animal, mas nos séculos XIV e XV a imaginacdo popular tornou-se mais audaz e o Diabo
COmegou a surgir em «paixdes» e «mistérios» «quase sempre negro, cornudo, vestido de peles de animais»,
(Cf. Ibidem, p.51) e frequentemente ridicularizado. Segundo Robert Muchembled: «quando figurado como
animal, a sua representacdo iconica oscila entre a tradigdo judaico-cristd e os deuses pagdos associados a
formas vivas. Se a forte marca da Igreja exclui o cordeiro e, até certo ponto, o boi e 0 burro, ndo consegue, no
entanto, impor a opinido de Sao Pedro que via em Lucifer um ledo a rugir. Num outro registo, a serpente do
Génesis confunde-se facilmente com o dragdo do paganismo. Por exemplo, uma das formas preferidas do
Diabo, o bode, deve provavelmente esse privilégio a sua antiga associagdo com P& e Tor.», R. Muchembled,
Uma Histéria..., p.29.

743 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.1, p.411.

4 Ainda de acordo com Georges Minois, Deus tera enviado quatro anjos bons para lancar os gigantes nos
abismos, sendo os anjos rebeldes castigados e transformados em estrelas cadentes: «o que em latim dara
origem a expressdo Lucifer, ou seja, «portador de luz». O Evangelho de Lucas atribuird a Cristo esta palavra
misteriosa: «eu via Satanas cair do Céu como um raio» (10,18), o que revela um certo ar de familia entre essa
literatura sectaria apocrifa e as comunidades cristds.», O Diabo..., pp. 26-27.

7 ] L.Vasconcellos, Contos..., vol.1, p.415.

7% Ibidem, vol.1, p.415.

™7 0 imaginario ocidental recebeu influéncias da mitologia babildnica e eventualmente egipcia, como afirma
G. Minois. No Egipto, o deus Seth, que combatia o seu irmdo Hérus, surge representado, por vezes, de cor
vermelha: «E provavel que apenas alguns tragos fisicos dessas divindades, nomeadamente, a cor vermelha e o
aspecto bestial tenham influenciado o imaginario diabdlico. Este tera igualmente herdado os cornos e a cauda
de Anubis, assim como uma miriade de demonios especializados», O Diabo, p.10. Ainda de acordo com
Minois: «a partir do século XI, por influéncia dos contos populares e das narrativas de origem monastica,
assim como por alguma iconografia oriental de monstros, o Diabo é transformado numa criatura imunda.»,
ibidem, p.54. Dante refere os diabos cornudos: «Aqui e além, em cima dos rochedos sombrios, vi Demdnios
cornudos com grandes lategos, que cruelmente os fustigavam por detras.», O Inferno, p.77.

748 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.423.
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ou etérea, mas sabemos que aparece com a forma humana no conto «Casada com o diabo»
no qual, ap6s uma mde ter rogado muitas pragas a sua filha («Nao vir o Diabo, que te

levasse!»

), deu-a em casamento a um cavalheiro que era o diabo e de quem a filha teve
um filho. E interessante verificar ainda, neste conto, a referéncia a sociedade dos diabos, ou
seja a reunido destes seres, tal como ocorria com as feiticeiras/bruxas: «Na casa em que
viviam, juntava-se de noite a sociedade dos diabos»"°.

A presenca do diabo, nos contos analisados, constitui uma «heranga cultural» de um
passado remoto que, durante séculos, incutiu nos pecadores 0 medo face aos seus poderes.
De facto, como ja constatdmos, durante a Idade Média, os clérigos atormentavam 0s seus
«pecadores» com dolorosas peniténcias e a referéncia ao diabo surgia, muitas vezes, como
ameaga (« Bem asi am de reteer os diaboos as suas almas em as penas do inferno e uerd so

751

telas.»™"). No entanto, o diabo, nos Contos Populares e Lendas, ora aparece como um ser

que domina e comanda o comportamento das feiticeiras/bruxas, determinando o destino

dos que pretendia castigar, ora surge ridicularizado’?

, € esta dualidade esta assim presente
nas poucas referéncias que encontramos, pois constatamos que a tradicdo popular tem a
capacidade de subverter medos seculares e de parodiar figuras tdo intimidadoras como a do
diabo. Assim, esta figura ora da as ordens as feiticeiras/bruxas («Diz o Diabo: — Nao,
senhora! Tiram-se-lhe os olhos. E prende-se a uma arvore destas e deixa-se.» >, «— Dar-

754

Ihe uma carga de pau para ndo ser linguareiro»""), ora surge ridicularizado quando, por

exemplo, um sapateiro aceita ir ao baile das feiticeiras, tendo de «beijar o cu ao Diabo» ",

como condicdo para ser aceite na «ordem»’°

. Assim, «em vez de o beijar, deu-lhe uma
picadela com o pinador.»"’, instrumento com o qual abria os furos no calgado, a fim de se
cravarem 0s pinos e que tinha levado intencionalmente. A reaccéo do diabo contribui para a
comicidade do conto, ao queixar-se do beijo dado pelo sapateiro que fora muito &spero para

a ordem. Como desculpa, o sapateiro diz que fora a sua barba e recebe a recomendacéo do

™ Ibidem, p.404.

%0 |bidem, p.404.

! Tratado de Confissom, p.48.

752 Ridicularizar o Diabo é uma atitude que remonta ao século XII e de acordo com Robert Muchembled:
«Até ao século XIl, o mundo vivia demasiado mergulhado no encantamento para deixar Lucifer ocupar
sozinho todo o espago do medo, do temor e da angustia. O pobre Diabo tinha demasiados concorrentes. Nao
podia reinar como soberano absoluto do medo, tanto mais que o teatro do século XII o parodiava com
insisténcia, «gozava-o», prolongando o tema popular do Maligno ludibriado.», R. Muchembled, Uma
Historia ..., p.34.

753 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.409.

% |bidem, p.413.

7> |bidem, p.410.

758 |bidem, p.410.

7 Ibidem, p.410.
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diabo para voltar com a barba feita. Encontramos ainda a historia de outro sapateiro que
descobre que a mulher e a filha s@o bruxas e decide persegui-las, primeiro untando-se com
6leo e voando, depois, numa adega, encontra-as a adorar o diabo e recebe delas, que nédo o

conheceram, 0 convite para também venerar aquele por elas considerado deus («Adora o

758

nosso deus, anda, d&-lhe um beijo»"®). Neste ritual, é na cara do diabo que é dado o beijo

(«O homem chegou-se ao Diabo e espetou-lhe a cara com a sovela do oficio, que ele tinha

759)

levado na algibeira.»"”), igualmente com um utensilio, a sovela, utilizado para abrir 0s

furos no cabedal e o diabo formula o desejo de ser beijado com uma barba bem feita,

(«Para outra vez traze as barbas mais bem feitas...»"®

), ndo suspeitando que fora
enganado. Estes sdo dois exemplos que demonstram a faceta nada perspicaz do diabo que é
facilmente ludibriado e que surge assim ridicularizado num ritual que simbolizava a
adoragdo do mal. Lembramos ainda que este diabo surge venerado por mée e filha

761

feiticeiras, «escarranchado num tonel.»"™", (saliente-se a comicidade transmitida através da

palavra «escarranchado») e que o poder de uma tareia, («ele tosou-as muito bem tosadas, e

elas nunca mais foram bruxas.»®?

) dada pelo sapateiro marido/pai, consegue ser superior a
adoracéo do diabo.

Quanto a crenga nas relacBes sexuais entre estas mulheres e o diabo, a imaginacdo
popular alimentou a ideia de que aconteciam na realidade, mas, no fundo, sdo apenas o
reflexo de uma tradicdo que transfere para o elemento masculino, que é o diabo, as relacbes
estabelecidas entre 0 homem e a mulher, baseadas na submissdo e na obediéncia. Assim,
em relacdo a crenca nas relagdes sexuais que se estabeleciam entre o diabo e as mulheres,

Georges Minois lembra que:

O Diabo ndo estd, todavia, sozinho. Na sua queda, arrastou uma multiddo de anjos.
Tendo conservado os seus corpos feitos de ar e de luz, voam como abelhas, deslocam-se a
uma velocidade fulgurante, procuram prejudicar-nos dos mais diversos modos, arrastam-
nos para o mal, provocam catéstrofes naturais. Mais ainda: alguns deles, os demonios
incubos e sucubos, podem ter relagdes sexuais com os seres humanos, homens e mulheres,
provocando-lhes orgasmos particularmente deliciosos. [...] Sdo certamente reminiscéncias

de P&, de histdrias de anjos-da-guarda, que fizeram amor com mulheres. Essa crenca,

758 |bidem, p.438.
%% |bidem, p.438.
7% |bidem, p.438
781 |bidem, p.438.
762 |bidem, p.438.
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fortemente ligada a formas de culpabilidade sexual, desempenhard um papel importante na

época da feiticaria.”®,

e verificamos que nos contos e lendas seleccionados ha referéncias a uma eventual orgia’*

®  nomeadamente quando se

entre as bruxas em que o diabo é «o galante delas todas.»"®
refere: «No dia de S. Jodo, a meia-noite, juntam-se todas e machiam-se (de macho!) umas

com as outras»’ .

763 G. Minois, O Diabo..., pp.45-46.

6% |_embramos a literatura apdcrifa apocaliptica, redigida entre 210 e 60 a.C. em que «o mal é uma resultante
directa da revolta dos anjos, ou dos «filhos de Deus». [...] Esses «anjos-da-guarda», encarregues de
supervisar 0 mundo, ndo respeitaram a fronteira que separa o divino do humano. Subjugados pela beleza das
mulheres, tém relacdes sexuais com elas, dando origem a uma raga mestica e maléfica, a raca dos gigantes,
que espalha o mal sobre a Terra.», ibidem, p.26.

785 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.435.

7% Ibidem, p.435.
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3.2.Feiticeiras e bruxas

Amigo, o Senhor todo poderoso te outorgue que nom sejas
enganado pela falsura da femea toda poderosa. [...] A femea
mais ligeiramente se move a fazer todolos maleficios que o
homem.

Horto do Esposo

Quem sdo as feiticeiras/bruxas™®’ pecadoras que surgem nos contos e lendas
seleccionados? De acordo com J.L.Vasconcellos, parece haver uma diferenca entre as
feiticeiras’®® e as bruxas, pois enquanto a feiticeira estd mais relacionada com as
«adivinhadeiras» e com os feiticos, a bruxa pode transformar-se («Entram dentro de casa,

%9 ficar invisivel, etc’”°. No

pela fechadura da porta, em forma de moscas e mosquitos»
entanto, encontramos contos em que o titulo refere a «feiticeira» e no corpo do texto
encontramos a referéncia & «bruxa», por exemplo, em «A danca das feiticeiras»' "}, ou «A
feiticeira e o compadre»’’?; as vezes, o conto inicia-se com a comadre que era «feiticeira» e
acaba por encontrar no baile as «bruxas». Deste modo, uma vez que 0s dois conceitos

surgem relacionados, optdmos por ndo estabelecer diferenca entre «feiticeiras» e «bruxas»

787 E curioso notar que, e de acordo com Georges Minois: «A diabolizacio da mulher inscreve-se no contexto
arcaico e perturbado do medo que inconscientemente o homem sente face a esse ser tdo belo, tdo sedutor e, ao
mesmo tempo, tdo misterioso, tdo impuro e tdo terrivel. [...] O fundo arcaico masculino, feito de atraccéo e
de repulsa pela mulher, desenvolvido pela tradicéo cristd que faz da virgindade a virtude por exceléncia e da
luxdria o principal pecado, como se pode ler em tantos textos, desde S. Paulo e Tertuliano, conseguiu fazer do
sexo feminino uma vitima que aceita e acolhe as propostas lascivas do Diabo. Todo um clero sexualmente
frustrado atribui ao Diabo as tentacBes da carne que o assaltam, e encara a mulher como um ser maléfico de
que Satands se serve para atrair o homem para o Inferno.», O Diabo..., p.85.

"8 Emilio Ruiz Barrachina sublinha a diferenca entre religido e magia/feiticaria ou bruxaria: «ndo podemos
incorrer no simplismo de identificar «plenamente» religido e magia. E possivel que o0s seus ritos se
confundam e se toquem em muitos aspectos. No entanto, a religido é um sistema vital que procura apresentar
uma solucdo para o enigma da vida e da morte, dar respostas a questdes transcendentais que atormentam o
homem, que quer conhecer-se a si mesmo através de uma divindade, ou que se propde indagar a sua
existéncia. Pelo contrario, a magia, a feiticaria ou a bruxaria tratam, unicamente, de solucionar um problema
ou de satisfazer um desejo passageiro, pontual. N&o se trata de um sistema de crencas, nem de um sistema
filosofico, moral ou sociolégico de nenhum outro tipo. E mais um oficio, uma inclinagio ou uma espécie de
arte.», E. R. Barrachina, Bruxos, Reis..., p.45.

789 3.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.433.

% segundo J.L.Vasconcellos, existe uma diferenca entre feiticeira e bruxa: «As feiticeiras ndo passam de
simples adivinhadeiras com o poder de fazer feiticos (em questes de amor, etc.); as bruxas sdo mais alguma
coisa do que isso, porque podem sofrer metamorfoses, tornar-se invisiveis, chupar criangas, etc. As feiticeiras,
como me disse uma mulher do povo, operam por arte do Demonio, enquanto as bruxas operam por fado que
Deus lhes deu, posto que andam também ligadas ao Demonio. As feiticeiras representardo porventura o
vestigio de alguma antiga sacerdotisa; as bruxas o de alguma divindade decaida.», ibidem, p.423.

! |bidem, p.407.

72 Ibidem, p.233.
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e considerar estas pecadoras como um todo relacionado com os pecados do espirito e com a
desobediéncia ao primeiro mandamento que consiste em amar Deus, por ser Este o
verdadeiro e ndo servir outros deuses ou idolos’”. Encontramos também uma lenda sobre
as «jas» que, em troca de um bolo, fiavam o linho durante a noite. Pensamos que as jas
eram entidades boas que ajudavam as pessoas, ou como se refere: «Tudo isto se conta de
tempos remotos. Hoje ja ndo se acredita nas jas e acrescenta-se que desapareceram com

outras entidades miticas, quando veio a bula da Santa Cruzada»'"

, OU seja, com o
surgimento das indulgéncias atribuidas aos que lutavam contra os infieis, durante a
Reconquista Cristd, no territério portugués, acreditou-se que as entidades miticas e pagéas
desapareceram face a expansao do poder da Igreja crista.

Sabemos que as feiticeiras/bruxas actuavam a noite, quer para se reunirem’’”> com o
diabo’’®, quer para fazerem os seus feiticos’’’; algumas eram mulheres casadas’’® e tinham
filhos — encontramos a chegada tardia de uma delas a uma reunido, pois tinha estado a

779 (

«acomodar» 0 marido e os filhos'™ («—Desculpe-me, porque me demorei. [...] Eu para

" De acordo com Exodo: «N&o tenhas outros deuses diante de Mim. N&o fagas para ti idolos, nenhuma
representacdo daquilo que existe no Céu e na Terra, ou nas aguas que estdo debaixo da Terra. N&o te prostes
diante desses deuses, nem 0s sirvas», 20, 3-5, p.93. Lembramos novamente o conto em que a mulher e a filha
do sapateiro, provavelmente por estarem em algum estado de transe, ndo o reconhecem e convidam-no para
adorar o diabo, a quem chamam deus: «Adora 0 nosso deus», J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.I, p.438.

™ |bidem, p.422.

" A reunido entre as mulheres feiticeiras ou bruxas e o diabo também era designada por sabbat e, de acordo
com o investigador Carlo Ginzburg, referenciado em Bruxos, Reis e Inquisidores, por Emilio Ruiz
Barrachina: «no inicio, o sabbat era uma reunido inocente de crentes nas mesmas supersticoes, levada a cabo
num lugar isolado para o seu entretenimento e diversdo. A Inquisi¢do, suspeitando de um objectivo sinistro
destas reunides, procurou definir um protétipo de assembleia diabdlica através dos interrogatorios feitos aos
suspeitos. Valendo-se das informagdes parciais que recebia dos reticentes testemunhos, o Santo Oficio criou
um modelo de cerimonia diabolica que utilizou como esquema para formular as perguntas aos acusados de
bruxaria. Este modelo, que na altura procedia de uma interpretacdo da Inquisicdo, e ndo da tradicdo popular,
uma vez criado, foi utilizado pelo povo para organizar as cerimoénias ulteriores. Foi assim que aquilo que era
apenas fruto da imaginacdo da Inquisicdo passou a ser um fenémeno real.», pp.136-137.

% A noite surge relacionada com a presenca do diabo: «Dotado de ubiquidade, 0 Deménio reconhecidamente
tinha preferéncia por certos lugares e por certos momentos do dia. A noite era 0 seu reino, por oposicao a luz
divina que se difundia por toda a Terra, durante o dia. Raz&o por que os lugares ermos e frios, assim como 0s
animais nocturnos, eram naturalmente associados a sua presenga.», R. Muchembled, Uma Historia..., p.31.
" Sobre este assunto ver ainda Bruxos, Reis e Inquisidores: «as praticas magicas, de feiticaria e de bruxaria,
Ou como se queiram considerar, remontam a tempos muito anteriores ao império romano. Desde que o
homem é homem e raciocina, carrega no seu interior a dualidade entre 0 bem e o0 mal», p.42.

"8 Cabe ainda referir que: «Muitas mulheres encontraram um terreno de libertacéo e de autonomia na magia,
na feiticaria e na bruxaria, herdeiras dos ritos pagaos.», ibidem, p.56.

" A propésito dos varios tipos de feiticeiras/bruxas nos contos populares portugueses, encontramos a velha
bruxa assassina em «A torre de Babilonia» (T. Braga, Contos Tradicionais..., vol.1); «A torre da ma hora» e
«Os dois pequenos e a bruxa» (C. Pedroso, Contos Populares...). As rainhas bruxas também surgem em «A
rainha, que era refinada bruxa» (T. Braga, Contos Tradicionais..., vol.1), e em «Brancaflor», a rainha e a
filha eram feiticeiras (A. Coelho, Contos Populares...). As bruxas pretas surgem em «A pomba» e «A
princesa encantada» (T. Braga, Contos Tradicionais..., vol.1), assim como a criada bruxa em «As cunhadas
do rei», (lbidem). A propoésito de rainhas bruxas e assassinas, constatamos que, nos contos populares,
subverte-se 0 conceito da rainha modelo de virtudes e de perfei¢cdo, apresentado por Carla Casagrande:
«Rainhas, princesas e damas tém, aos olhos dos pregadores e moralistas, a possibilidade de se tornarem

168



acomodar marido e filhos... E de Elvas aqui ndo me demorei muito.»"*°)

— e participavam
na adoracdo ao diabo com as filhas’®. Para obter a concretizagdo dos seus desejos, uma das
suas manhas consistia em aparentar falsos sentimentos, como se depreende, por exemplo,
quando «chamam as pessoas com uma fala muito dolorida»®. Verificamos também a
existéncia de poderes para voar e a capacidade de se metamorfosearem em luzes e insectos,
quando entram em casa das pessoas atraves dos buracos da fechadura («Entram dentro de

783

casa, pela fechadura da porta, em forma de moscas e mosquitos» ). Revelam ainda

capacidades fisicas extraordinarias quando, em apenas meia hora, conseguem chegar ao

Brasil remando um «barquinho» («As bruxas véo ao Brasil em meia-hora num barco, que

tomam: cada remadela cem léguas. [...] Chegaram ao Brasil, prenderam o barquinho»®*)

5

Estas feiticeiras/bruxas gostam de chapinhar na agua dos rios e riem’®
786

muito («dao
gargalhadas, batem palmas e fazem mil travessuras.» ™) e, de acordo com algumas lendas,
surgem como patos e vestidas de branco. Demonstram um especial interesse por adegas
onde cometem o pecado da gula quando bebem o vinho das pipas e obedecem as ordens do
diabo sem quaisquer problemas de consciéncia, matando as suas vitimas, chupando-lhes o
seu sangue’® ou dando-lhes bofetadas com uma mao de ferro («Imediatamente recebeu

uma bofetada com uma méo de ferro.»"®).

exemplo concreto e modelo vivo para todas as mulheres, porque a posi¢do de superioridade social que Deus
Ihes concedeu obriga-as, como escreve Humberto de Romans, a um respeito mais rigoroso das normas
morais. [...] Para Francisco de Barberino, rainhas e princesas, obrigadas pela sua alta posi¢do social «a
elevados costumes», encarnam o modelo perfeito que nobres, burguesas e camponesas devem tentar emular
nos limites consentidos pelo estado de inferioridade em que se encontram; a medida que se desce na escala
social destemperam-se os valores, diluem-se as normas, afrouxa a disciplina, mas para todas as mulheres
permanece uma continua tensdo para olhar para o alto, para aquela mulher de educacdo perfeita que sO a
rainha sabe ser plenamente.», «A mulher...», pp.108-110.

780 j.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.415.

781 Nos contos populares, a feiticaria parece ser heranca de familia em alguns contos, nomeadamente no conto
«Bola-Bola», registado por Teofilo Braga que apresenta duas feiticeiras que eram mae e filha e que motivadas
pela inveja, fazem feitico para transformar duas irmds em bois, (Contos Tradicionais..., vol.1, p.183.). No
conto «A filha da bruxa», registado por Consiglieri Pedroso, a filha opde-se a mée bruxa de quem foge para
ficar com um principe, apesar de o conto ndo apresentar a menina como uma bruxa, refere-se os seus poderes:
«A menina, que sabia também alguma coisa de bruxaria», (Contos Populares..., p.65.), e possui as
capacidades para se transformar em um velho, ermitdo ou enguia.

782 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.434.

"8 |bidem, p.433.

"8 |bidem, pp.436-437.

% O conto «Pedro e o principe» copilado por Consiglieri Pedroso, apresenta as bruxas lavadeiras que
andavam a noite pelos telhados: «Pela noite velha sentiu as bruxas em cima do telhado do alpendre as
gargalhadas», p.80. Uma das bruxas transforma-se em fantasma: «Pela noite adiante veio a bruxa feita num
fantasmay, ibidem, p.81.

786).L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.433.

"8 Emilio Ruiz Barrachina refere o francés Jean Bodin que em 1580 tipificou o delito das bruxas em quinze
aspectos, entre os quais «beber sangue humano», Bruxos, Reis..., p.137.

788 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.425.
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As mulheres feiticeiras/bruxas sdo, assim, seres que estdo ao servico do diabo’®®,

como se verifica também no conto «Duas pessoas casadas»’

, em que uma mulher
encontra o0 diabo e oferece-se para lhe «arranjar» um homem e uma mulher que eram
casados e muito amigos em troca de um pagamento (umas chinelas). Assim, visando a
destruicdo da relacdo deste casal, a feiticeira manipulou primeiro o homem, dizendo-lhe
que a mulher queria mata-lo e depois a mulher, prometendo-lhe mais amizade, da parte do
marido, se ela Ihe cortasse dois cabelos da cabecga (subentende-se que os cabelos seriam
utilizados no feitico que lhe traria mais «amizade»). Deste modo, a feiticeira conseguiu que
0 marido matasse a mulher, quando a viu com a tesoura na mé&o, obtendo, da parte do
diabo, as chinelas. De facto, este pequeno conto é significativo do poder que certas
mulheres tém em manipular quer a opinido, quer o comportamento dos outros e, uma vez
que esta mulher, enquanto feiticeira/bruxa, é detentora de uma frieza e falta de sentimentos
que Ihe permite arquitectar a morte em troca de umas «chinelas», partilha da maldade do

proprio diabo que a elogia: «Fizeste num dia o que eu ndo fiz num ano»’"

, OU seja,
demonstrou possuir mais pericia e rapidez em fazer o mal do que o prdprio diabo, pois
conseguiu superé-lo e ainda recebeu o seu reconhecimento.

Como ja verificamos, as feiticeiras/bruxas sdo agentes do diabo, pois agem em
funcdo das suas ordens e desejos, por exemplo, tirando os olhos a uma vitima e amarrando-
aauma arvore:

Uma dizia que o matavam de uma maneira, outras de outra. Diz o Diabo:
— Na&o, senhora! Tiram-se-lhe os olhos. E prende-se a uma arvore destas e deixa-
se.

Tiraram-lhe os olhos e prenderam-no & arvore, e deixaram-no.’%,

ou batendo num homem curioso e linguareiro com um pau:

"8 Sobre este assunto, ver texto de Augusto Joaquim, «O Diabo e a Caca as Bruxas em Portugal», em G.
Minois, O Diabo..., Augusto Joaquim refere um estudo de Maria Cristina Correia de Melo sobre a repressao
da bruxaria por um tribunal do Santo Oficio, em Evora, no qual se traca o perfil da bruxa: «A mulher bruxa,
regra geral, tem aproximadamente quarenta anos, € a alcoviteira da aldeia, conhece os segredos de uns e
outros, intervém em casos amorosos (fazer e desfazer relagdes) e nas maleitas fisicas, sobretudo, das
mulheres. Os conhecimentos de que se utiliza recebeu-os, regra geral, por via familiar. A par dos unguentos e
mezinhas, utiliza rituais, rezas e sortilégios. Diz acreditar na eficacia conjugada de uns e de outros, sobretudo,
se for ainda uma praticante jovem. Esta, regra geral, acredita no sobrenatural, seja ele de Deus ou do Diabo.
Algumas chegam ao ponto de declarar que as mezinhas e unguentos nao tém qualquer poder, e que este reside
apenas no sobrenatural.», p.172.

7% j.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.406.

! |bidem, p.407.

%2 |bidem, p.409.
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— O que se ha-de fazer a este homem, que nos ajudou a dangar?
— Dar-lhe uma carga de pau para nao ser linguareiro e atrevido, de nos vir ca falar
no domingo.

Mal isto foi dito, saltaram as feiticeiras sobre 0 homem e deram-lhe uma sova

mestra até o deixarem moido como salada.”*

A mulher feiticeira ou bruxa é, assim, apresentada como uma mulher do mal, do

diabo, que frequenta o «baile» («Todas as noites ia ao baile»’®*, «eram as feiticeiras, que

795

andavam no seu baile»’®), onde convive com o diabo, danca e conta as «novidades»’®,

797

canta («Sexta, sabado»”") e participa também em reunides com as outras suas semelhantes.

798)

Antes da meia noite, («Das onze para a meia-noite»'), inicia-se o ritual das

feiticeiras/bruxas que chamam umas pelas outras para tomarem o0 «codorio»
(provavelmente uma bebida alcodlica) e, antes de sairem de casa, utilizam unturas que

retiram de panelas («Tém debaixo da pedra do lar uma panela com unturas. [...] Juntam-se

799

e untam-se»~") ou 6leos («e deu com elas nuas na cozinha a untarem-se com um 6éleo, que

800

estava debaixo da chaminé.»®®) e dizem rimas®" antes de partirem a voar (estas mulheres

tém também a capacidade de passarem de «luzes»: «muitas luzes a saltar»® a mulheres:

«Efectivamente transformaram-se logo em mulheres»®).

As reunibes, a meia noite, localizam-se em encruzilhadas («A meia-noite, numa

terca-feira, juntaram-se as bruxas e o diabo numa encruzilhada, no sitio da Senhora da

804

Eirinha.»™"), ou por baixo dos carvalhos, onde fazem a «roda», em que o diabo se encontra

805

no meio («Fazem uma roda e o Diabo no meio.»”") também na forma de um burro

(«fizeram roda, com um burrinho no meio [...] que outro ndo era sendo o Demodnio.»®®).

7% bidem, p.413.

%% Ibidem, p.410.

% |bidem, p.411.

7% bidem, p.408.

"Tlhidem, p.411. Verificamos que as feiticeiras/bruxas invocam a sexta-feira e o sabado, sendo o sabado
considerado, por exemplo, para o judaismo, um dia consagrado ao descanso espiritual, ao contrario da
religido cristd que manda guardar o sabado que é, no fundo, o domingo.

"% |bidem, p.407.

% |bidem, pp.407-408.

800 |hidem, p.437.

81 Nas rimas utilizadas pelas feiticeiras/bruxas, encontramos a preferéncia por termos como “silvas” e
“silveirais”: «Por cima de silveirais / E por baixo de amendoais, / Se vai ter a veiga de Jodo de Morais.»,
ibidem, p.408; «Nos por baixo de carvalhais / E por riba de sirvadais (silvadais).», p.432; «Por cima de
silvareiras, / Por baixo de carvalheiras», ibidem, p.436.

82 |bidem, p.411.

83 |bidem, p.411.

804 |bidem, p.407.

895 |bidem, p.408.

8 |bidem, p.411.
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Os silveirais®®’ surgem como outro dos seus locais preferidos, pois escolhem os silvados
para maltratarem as suas vitimas (« Uma vez apanharam um homem que lhes chamou
nomes (elas querem que Ihes chamem «bonitinhas»), meteram-no num silvado, saltaram

898) e abandoné-las («a velha metida num silvado.»®®). Estas

sobre ele e ficou coxo.»
mulheres renem também por baixo de uma ponte denominada de «Palheiros», numa casa
abandonada, onde se encontram com o diabo para falar sobre os seus feitigos: «— A filha
do fidalgo de Mangualde esta doente, mas € de um sapo que tem debaixo da cama [...] A
agua da quinta do Ja-ddo estd interrompida por causa de um seixo, que nos lhe
pusemos»®°. Como ja referimos, as adegas constituem outro espaco preferido destas
mulheres que entram através do buraco da fechadura para beberem vinho («Elas e ele

entraro pola fichadura da porta e foro 6 vinho»®*

). Encontramos também a referéncia a
Sevilha, em «Por baixo dos silvais», como espago frequentado por estas mulheres: «Diz-se
que as bruxas se rednem & noite, numa certa casa, e untam os cabelos com azeite e vdo a
Sevilha»®. E nas reunides que ocorrem as orgias entre as feiticeiras/bruxas e o diabo,
como ja referimos anteriormente, quando se juntam todas e «machiam-se» umas com as
outras, ou como se refere também «As feiticeiras séo macheadas pelo Diabo.»™* a quem

814

prestam um ritual de vassalagem beijando-lhe o rabo®™, sendo as expressdes diferentes

consoante os contos, por exemplo, no conto «A danca das feiticeiras», encontramos as

15

expressdes: «Venham todas ao beija-rabo [...] beijar o anus ao Diabo.»™° e em «A

feiticeira e 0 compadre», «beijar 0 cu ao Diabo»®*®.

807 Ha também a referéncias aos “olivais”: «Por cima de silvais / E por baixo de olivais», ibidem, p.431.

898 |bidem, p.433.

809 |pidem, p.424.

810 |hidem, p.415.

811 |pidem, p.432.

812 |pidem, p.431.

813 |bidem, p.435.

814 Gil Vicente, em O Auto das Fadas, coloca a personagem Feiticeira a dizer ao diabo que adora o rabo do
boi: Diz a Feiticeira: «Quero-vos, mano, entender. / Minha rosa, vinde ca, / meu quebranto, dai-m” a fé / que
me ndo faleis por 14, / e adoro o rabo de boi.», in Compilagam..., vol.ll, p. p.408.

815 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.408.

818 |bidem, p.410.
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1317 através de feiticos®'?,

As feiticeiras/bruxas revelam a capacidade de fazer ma
por exemplo, em bebidas, comidas e utilizando a terra dos pés: «Tém a sabedoria de fazer
feiticarias em bebidas e comidas, e na terra dos pés; cortam um bocadinho de roupa e,
dizendo palavras, fazem nele feiticaria a uma pessoa, que depois seca (emagrece)»*'*. De
facto, as feiticeiras/bruxas utilizam também terra dos cemitérios para os seus feitigos:
«Quando querem fazer mal a uma pessoa, apanham-lhe a terra da pegada do pé esquerdo,
juntamente com terra de quatro cemitérios, e fazem feiticarias com palavras.»®°. O sapo
8215urge como um animal utilizado nas feiticarias, nomeadamente quando se refere: «cosem
a boca a um sapo e dizem umas palavras contra uma pessoa a quem tenham raiva, e

conforme o sapo seca, porque N30 come, assim seca a pessoa.» 2

ou, por exemplo,
pregando os queixos de um sapo com alfinetes. Como ja constatdmos, as feiticeiras/bruxas
agem por maldade e tém o objectivo de prejudicar pessoas e bens, pois ora provocam 0
sofrimento das suas vitimas quando, por exemplo, tiram os olhos ao irmao do sapateiro®,
ou quando ddo uma sova ao homem curioso e linguareiro («até o deixarem moido como

824y ora colocam seixos nos rios®?>. Estas mulheres sdo responsaveis por raptos que

salada.»
ocorrem mesmo com os mais velhos, quando, por exemplo, raptam, maltratam e

abandonam uma velhinha num silvado, acabando por lhe provocar a morte devido aos

817 Relativamente aos feiticos e maldades que as feiticeiras/bruxas faziam, lembramos a lista dos quinze
crimes mais frequentemente praticados pelos feiticeiros e bruxos e que foram assinalados por um
jurisconsulto Jodo Bodin (1580): «renegar Deus, maldizé-lo, prestar homenagem ao Diabo e oferecer-lhe
sacrificios, consagrar-lhe criancas, matar essas criancas antes do baptismo e sacrifica-las ao mesmo Diabo,
voté-las ao dito, mesmo antes de terem nascido, fazer proselitismo em favor da prdpria seita, jurar em nome
do Diabo, praticar o incesto, matar criancas ndo baptizadas para delas fazer bebidas, comer carne humana,
matar ou envenenar com sortilégios, fazer perecer o gado, secar os frutos da terra, ter relacdes com o Diabo.»,
G. Minois, O Diabo..., pp.74-75.

88 Em Crencas Populares da Ilha Terceira I, (O Lobisomem. As Feiticeiras. As Bruxas. Benzedeiras),
encontramos uma lista de «ingredientes» que sdo utilizados em feiticos: «Ha inUmeras variedades de
elementos que se empregam na sua preparacdo: 0ssos de morcego, de lagartixa, de gato preto, penas secas no
forno, terra do cemitério, cabelo, 4gua benta, sangue de ménstruo, raspa de unha ou 0sso de defunto, mosca
em pé, cinza do lar, suor, palmilha, azeite e incenso de igreja, contas de rosario preto, retalho de mortalha,
cera de morgue, ganchos do cabelo, pregos, alfinetes, agulhas», p.90.

819 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.434.

820 |bidem, p.435.

821 Através do conto «O juiz de fora», verificamos que a mulher de um negociante é recompensada por
descoser os olhos de um sapo e curar a vista da filha do rei. Deste modo, constata-se que a pratica de coser
partes do corpo dos sapos era utilizada para fazer maleficios e bruxarias, cf. J.L.Vasconcellos, Contos...,
vol.Il, p.38. Podemos exemplificar com o excerto: «— A filha do fidalgo de Mangualde esta doente, mas € de
um sapo que tem debaixo da cama, com o0s queixos pregados com alfinetes, e, quem pegar no sapo, o tirar
debaixo da cama e Ihe tirar os alfinetes e o botar a um lameiro, ela ficara salva.», J.L.Vasconcellos, Contos...,
vol.l, p.415. Acerca de sapos e de feiticos, diz a Feiticeira: «Isto é fressura de sapo, / que esta neste
guardanapo.», G. Vicente, Auto das Fadas, in Compilacam..., vol.ll, p. 406.

822).L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.434.

823 |bidem, p.409.

824 |bidem, p.413.

825 «— A 4gua da quinta do J4-d&o est4 interrompida por causa de um seixo, que nés lhe pusemos; e quem Ihe
tirar o0 seixo, a agua passa como passava.», ibidem, p.415.
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826

maus tratos («ia moida, ralada e até sem fala. Morreu dai a pouco.»*). S&o, assim,

detentoras de uma forca sobre-humana quando dao chapadas com «uma méo de ferro»®?’

quando se sentem insultadas («Lavai-vos bem lavadas»®*®

9

) ou quando lhes chamam

«nomes»°2

coxo»™). A sua maldade estende-se as criancas que apertam, roubam e chupam®*

832
)-

e decidem castigar quem as insultou («saltaram sobre ele e ficou
(«apertam os meninos, roubam-nos de uma banda para a outra; na cama chupam-nos»

Quanto a comparéncia de homens nas suas reunides ou bailes, verificamos que ndo

era usual, como se constata através do espanto de uma bruxa, que reflecte o facto de ndo ser

frequente a sua presenca («Dizem as bruxas para a outra: — Ent#o trazes um homem?»%%*).

No entanto, quando o homem surge em espagos de feiticeiras/bruxas e do Diabo,

encontramos duas reacgdes: ou € maltratado fisicamente ou € convidado a participar e a

834

beijar o rabo do diabo («Adora 0 nosso deus, anda, da-lhe um beijo»">"), e constatamos que

0 diabo ndo se importa de ser adorado por homens, mas apenas se queixa de ser picado por

eles («<Oh! Comadre, é muito &spero para a ordem.»®®; «Para outra vez traze as barbas mais

836

bem feitas...»”). No conto «Quem muito fala — pouco acerta», os homens, quando estdo

no mesmo espaco que as feiticeiras/bruxas, ora sdo convidados para ajudar a dancar («as

havia de ajudar a dancar»®’

838

), Ou para cantar («e pds-se também a cantar: «Sexta, sdbado»,

«Sexta, sabado».
839

), sendo recompensados pela sua participacdo e estando implicito o

pacto” com o diabo em troca de uma recompensa ou pagamento («— Senhor, 0 que se ha

826 |bidem, p.424.

827 |bidem, p.425.

828 |bidem, p.425.

829 |bidem, p.433.

830 |idem, p.433.

81 Chupar o sangue é um acto que se aproxima da antropofagia. No conto «Os meninos perdidos», A.
Coelho, Contos Populares..., p.165, encontramos a presenca da antropofagia, pois o objectivo da velha bruxa
era comer as criangas, assim como no conto «O afilhado de Santo Anténio», T. Braga, Contos Tradicionais
..., p-231. Ainda relacionado com a antropofagia, ver Bruxos, Reis e Inquisidores, onde se refere os quinze
delitos cometidos pelas bruxas que foram assinalados pelo francés Jean Bodin, em 1580, entre os quais se
refere «Comer carne humana e beber sangue», p.137, também anteriormente referido (Georges Minois, O
Diabo...). Assinalamos também os delitos ja analisados neste estudo, nomeadamente: «Prestar homenagem
ao demonio, adorando-o [...] Matar por meio de venenos e sortilégios. [...] Esterilizar os campos e semear a
fome nas cidades [...] Praticar copula carnal com o diabo.», E. R. Barrachina, Bruxos, Reis..., p.137.

832 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.434.

83 |bidem, p.410.

834 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.438.

85 |bidem, p.410.

836 |bidem, p.438.

87 |bidem, p.411.

88 |bidem, p.411.

89 De acordo com Georges Minois: «S&0 incontaveis os pactos passados com o Diabo, em troca de riqueza
ou de amor.», O Diabo..., p.53. O conto «A filha do diabo», compilado por Tedfilo Braga, apresenta a
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de fazer a este homem, que nos ajudou a dancar? — Carreguem-lhe o burro de

840

dinheiro.»”™). No entanto, o diabo, quando confrontado com um outro homem que queria

também «apanhar assim uma fortuna»®*** e exagera nos versos que cantou («— Sexta,

842

sabado, / Domingo também»®*?), pois refere 0 Domingo®®, o dia sagrado para os cristos,

castiga-o por falar demais («— Dar-lhe uma carga de pau para ndo ser linguareiro e

atrevido, de nos vir ca falar no domingo.»**

845

). Também encontramos um conto («As
feiticeiras da ponte de Palheiros»”™) em que um almocreve assiste a uma reunido das
feiticeiras/bruxas e desfaz os seus feiticos, sendo recompensado pelas pessoas a quem
causou 0 bem. Neste conto, um outro almocreve também quer a mesma recompensa que o
primeiro, mas quando foi descoberto, as feiticeiras/bruxas chuparam-lhe o sangue todo. Ha

6

um conto intitulado «O companheiro das bruxas»®**®, no qual um «moco» demonstra o

desejo de acompanhé-Ilas, no entanto, ao ver o vinho que saia de uma pipa invocou 0 home

de Jesus («— Santo nome de Jesus!»®*’

), sendo imediatamente abandonado pelas mulheres
que disseram: «Tu falaste no Tiru-lu, / Fica-te pra ai, home nu.»**®. Percebemos, portanto,
que na presenca dos homens, as feiticeiras/bruxas tém duas reaccOes diferentes: ou
recompensam na forma de um pacto com o diabo, ou castigam por invocarem o domingo
ou 0 nome de Jesus. Verificamos que, em alguns pequenos contos, 0 homem, quando quer
obter os poderes destas mulheres, repete 0s seus versos, mas como se engana, o efeito é
perverso e ele sofre sevicias fisicas, consequéncia desse desejo de querer ser igual. De
facto, esta situacdo verifica-se em «As bruxas», no qual um homem estava a espreitar as

bruxas na noite do fadario, no entanto, enganou-se ao dizer 0s versos, pois disse: «Vamos

historia de um rei que maltratava a rainha por nao ter filhos, e devido a sua aflicdo e desespero, a rainha
disse:«— Quem me dera um filho, ainda que fosse por obra do Diabo.», Contos Tradicionais... vol.1, p.233.
840 3 L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.411.

81 |bidem, p.412.

82 Ibidem, p.413.

8% O conto «Os corcundas» constitui uma versdo do conto «Quem muito fala — pouco acerta», em que as
bruxas estavam reunidas numa floresta, dancando e dizendo: «— Entre quintas e sextas e sabados.», T. Braga,
Contos Tradicionais..., vol.1, p.297, e quando um corcunda, por ver muito comer, comegou também a cantar,
as feiticeiras deram-lhe a comida e fizeram-nos dancar. Neste conto, ndo ha a presenga do diabo e face a
pergunta; «— O que se ha-de fazer a este homem, quando nos formos embora?», ibidem, p.297, as feiticeiras
deram duas respostas: dinheiro e retirar-lhe a corcunda. Também neste conto, hd um amigo, mas também
corcunda, e igualmente interessado em participar na danca e usufruir da recompensa, mas acrescentou as
palavras «—E os domingos, se for necessario.», ibidem, p.297, as bruxas reagiram dando-lhe repelGes e
decidiram, como castigo, dar -lhe a corcunda que o amigo tinha deixado e colocéa-la a sua frente. Como
verificamos, os castigos ndo sdo tdo violentos como encontramos em «Quem muito fala — pouco acerta», e 0
diabo é figura ausente.

844 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.413.

85 |bidem, p.414.

84 |bidem, p.432.

87 Ibidem, p.432.

88 Ibidem, p.432.
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por baixo da silva /E por cima da olivia»®*, e o castigo para a sua curiosidade consistiu em
ter ficado com feridas provocadas pelas silvas e «Nunca mais quis espreitar as bruxas»®®.
Agindo em conjunto, enquanto grupo unido, as feiticeiras conseguem desnudar as
suas vitimas sem resisténcia da sua parte («Elas fugiram logo, e 0 homem ficou nu.»*%),
como também aconteceu com um homem que, ao deitar numa pia da &gua benta umas

moedas em prata, conseguiu saber quem eram as bruxas que estavam na igreja:

Uma vez um homem deitou na pia da &gua-benta dinheiro em prata, pelo que
ficaram na igreja vérias mulheres. A noite o homem foi levar a ceia a um pastor; no
caminho taparam-lhe a boca, sem ele ver quem era, e despiram-no, pondo-lhe cada peca de
roupa em seu carvalho, menos a camisa e o colete, porque neste levava péo, e as bruxas ndo
podem tocar em cousa benta como o pdo. Depois meteram-no num regato, deixando-Ihe
apenas a cabeca de fora. Esteve nesta posi¢do até ao outro dia de manha, em que alguém

que passou 0 achou quase morto.®*

83 como se verifica no

Com efeito, as feiticeiras/bruxas temiam ser descobertas
conto em que um homem consegue provar que as bruxas, nomeadamente uma comadre,
levavam o seu barco em viagem de meia hora para o Brasil. Assim, numa noite, colocou-se
dentro do barco e foi com elas ao Brasil. Durante a viagem, valeu-lhe a intervencdo da
comadre bruxa quando as outras detectaram o cheiro do sangue vivo®*, dizendo-lhe que:
«— Nao cheira, ndo! Remem, remem, cada remadela cem léguas, que esta breve a cantar o

galo negro!»®*®

. Assim, 0 homem conseguiu trazer a prova da sua viagem: uma cana-de-
acucar que mostrou aos vizinhos, durante a missa de domingo, sem, no entanto, oS
conseguir convencer. Interessante o conselho que recebeu da comadre bruxa que o advertiu
sobre as consequéncias de denunciar a presenca de bruxas: «A comadre disse-lhe que ndo

andasse com estas gabacgdes, porque as outras que o matavam, «que eu fui que te vali a tua

89 |bidem, p.405.

850 |bidem, p.405.

81 |bidem, p.436.

82 |bidem, p.423.

83 para Emilio Ruiz Barrachina: «A questdo da magia ganha visibilidade em termos histéricos quando se
converte, ou se associa, ao maligno, com o intuito de praticar o mal. As mulheres, o feminino, sdo as
herdeiras daquela «magia» antiga que aprenderam na sua relagdo, mediada pela agricultura, com a natureza.
Depois nasce a feitigaria, e as figuras da mulher, da noite ou da Lua ficardo para sempre associadas a ela. A
mitificacdo, a ignorancia e o fanatismo inflamardo o pavio da estupidez. Nao que a magia seja territdrio
exclusivo das mulheres, mas bruxos e magos famosos também os houve e ha, embora jamais tenham sofrido
uma perseguicdo semelhante a que a Igreja exerceu contra as mulheres.», Bruxos, Reis..., p.45.

8% Em «Brancaflor», a filha do rei, que era tal como a mée, uma feiticeira, detecta o odor a sangue humano:
«Senhora mée, aqui entrou gente pois cheira-me a sangue humano.», A. Coelho, Contos Populares..., p.112.
855 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.437.
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vida, que elas ja iam a dizer que cheirava a sangue vivo»®®. Verificamos, pois, que os
contos e lendas transmitem também a imagem das mulheres feiticeiras/bruxas que temem
ser identificadas e as suas actividades descobertas, situacdo que nos remete para o periodo
da histéria em que as mulheres foram, de facto, perseguidas e acusadas de praticarem a
bruxaria, uma vez que, e de acordo com as palavras de Georges Minois, a maioria das
vitimas das perseguicBes da Inquisicdo eram mulheres, grande parte vivia sozinha e era
idosa 0 que explica, de certa forma, a sua fragilidade em confessar 0s crimes cometidos
contra Deus, quando eram torturadas®>’.

A tradicdo popular também registou, mas em romance, historias de mulheres que,
apesar de ndo serem consideradas feiticeiras ou bruxas, quando se sentiram enganadas, e
como vingancga, provocaram a morte aos amados, através da utilizacdo de vinho ou licor
envenenado. Assim, encontramos em Romanceiro Portugués da Tradicdo Oral Moderna, o
romance intitulado «O veneno de Moriana» e em vinte e uma vers@es, vinte apresentam o
vinho envenenado e apenas uma versdo refere um copo de licor (llha de S. Miguel). Em
todas as versdes, o cavaleiro é envenenado devido a concretizagdo da vinganga da mulher
enganada e por ele abandonada («agora j& me vinguei, que com outra ndo casou.»**®, «Que

a honra de uma donzela no se paga nem com ouro nem com prata,»®*®

) e constatamos, em
treze versdes, que a mulher esperou sete anos para concretizar a sua vinganca.®®
Relativamente ao veneno utilizado, verificamos a utilizacdo de sangue ou pele de
cobra/vibora; p6s de lagarto, normalmente moido e rosalgar, um mineral constituido por
sulfureto de arsénio®".

Sintetizando, verificamos nos contos e lendas analisados a existéncia de um espaco
que ilustra o imaginario popular, no qual surgem histdrias sobre pecados cometidos por
mulheres, nomeadamente o adultério com frades e compadres. Repardmos também que a
figura do marido oscila entre varios papéis: adjuvante de sua mulher que se vinga do

assédio; vingativo que apenas maltrata 0 amante; o que bate ou mata a mulher, ou o marido

86 |bidem, p.437.

87 Cf. G. Minois, O Diabo..., p.85.

88 p_Ferré, Romanceiro Portugués..., vol. 111, p.230.

89 |bidem, p.231.

880 «— Tenho vinho de sete anos guardado para vos dar», ibidem, p.220; «— Tenho vinho de ha sete anos
para te dar a provar», ibidem, p.220; «— Tenho vinho de ha sete anos, guardadinho p’ra te dar.», ibidem,
p.221;

%! «espinha da cobra e o sangue do lagarto vivo», ibidem, p.220; «cobrinhas novas, pés de lagarto real.»,
ibidem, p.220; «camisa de cobra, p6s de lagarto real», ibidem, p.221; «sangue de vibora, pé de lagarto
moido», ibidem, p.222; «— Camisinha de queobra, pds de lagarto moido.», ibidem, p.224; «resalgar e pds de
lagarto moido.», ibidem, p.225; «liméo doce, pos de lagarto moido.», ibidem, p.225; «sangue de uma cobra
envolta de um rosalgar.», ibidem, p.226.
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que ndo pune a mulher e que também a perdoa, 0 que constitui o seu papel mais frequente.
As razdes que motivam a mulher a praticar o adultério ndo sdo explicitas, no entanto, ha
referéncias a auséncia dos maridos que se deslocam em viagem, pois sdo almocreves, ou
trabalham no campo. Assim, entediadas pela auséncia dos conjuges, ou motivadas por um
envolvimento ja existente, convidam os frades e os compadres para cear, situagdo que
precede a relacdo sexual e, muitas vezes, é durante o espaco da ceia que 0 marido aparece e
surpreende a mulher que, normalmente consegue demonstrar a astlcia suficiente para o
enganar, fazendo-o acreditar que a realidade observavel é apenas uma mera ilusdo.
Constatamos, assim, que 0s contos e lendas analisados pdem em cena a vida real, sendo
valorizada a sobrevivéncia da mulher através da sua esperteza, em vez de apontarem para
regras normativas de vida baseadas na moral cristd. Quanto a personagem do frade, surge
ridicularizado e castigado pelos seus pecados da carne, 0 que remete para algum
anticlericalismo caracteristico da literatura tradicional. Relativamente as mulheres que
surgem referenciadas como feiticeiras ou bruxas, estamos perante o registo de fantasias e
rituais que se perdem na memdria dos tempos, ou seja, 0 mundo da feiticaria e bruxaria, no
qual a figura feminina adora o diabo e faz maldades, quer por iniciativa propria, quer a
mando deste. Estas mulheres cometem pecados como a acidia e revelam sentimentos
negativos, como a inveja e a maldade, que as levam a matar. S&o, de facto, historias que
nos situam num passado distante e ndo delimitado no tempo (intemporais), muitas vezes
pela auséncia de referentes, mas que reflectem um universo onirico popular enraizado em

eras medievais.

178



E. Influéncias do pensamento medieval (textos normativos e
Horto do Esposo) nos pecados de mulheres encontrados nos
Contos Populares e Lendas - relacdes de semelhanca e de
diferenca.

Iniciamos este estudo com algumas perguntas as quais tentamos dar resposta.
Pretendiamos abordar um corpus seleccionado a partir de contos e lendas coligidos por
José Leite de Vasconcellos, em Contos Populares e Lendas, principalmente nos volumes |
(V ciclo: Entes Sobrenaturais) e 11 (VI ciclo: Entre marido e Mulher), e estudar de que
modo eram retratados os pecados de mulheres, que foram identificados em textos
normativos (Constituicdes Sinodais e livros de penitenciais) e em exempla, no Horto do
Esposo, e constatar as relagcdes de semelhanca entre os pecados medievais enunciados e 0s
que ainda marcam presenca no universo onirico popular dos contos e lendas, ou seja, a
presenca de um espirito e de uma mentalidade enraizados na época medieval, punitiva e
discriminatoria face a mulher pecadora. Deste modo, organizdmos este estudo em duas
grandes areas relacionadas com os pecados cometidos por mulheres: os pecados da carne (a
luxuria, a vaidade, o adultério) e os pecados do espirito (a soberba, praticas relacionadas
com a feiticaria), que sdo referidos em todos os textos analisados.

Como j4 foi anteriormente referido, tanto os textos normativos, como o Horto do
Esposo, espelham uma cultura que pretendia impor o temor ao pecado, assim como a
transmisséo de uma mentalidade cristd que se baseava na ameaga divina, nas peniténcias e
nos castigos e que, consequentemente, contribuia para o controle dos comportamentos
considerados desviantes. Os contos e lendas analisados néo reflectem esta mentalidade do
mesmo modo. Apesar de verificarmos a utilizagdo dos mesmos pecados da carne e do
espirito, de um modo geral, ndo predominam os castigos e as peniténcias para a mulher que
0s comete, 0 que demonstra uma certa indulgéncia ou, mesmo compreenséo, reflexo de
uma evolucdo de mentalidades. Apds a leitura e analise dos textos normativos
seleccionados, verificAmos que as mulheres ndo partilhavam de todos os pecados dos
homens, devido a factores inerentes a organizacdao da sociedade medieval, por isso, como
ndo participavam em actividades profissionais, econdmicas e sociais, estavam confinadas,
muitas das vezes, ao espago da casa, onde cometiam o adultério. Esta situacdo verifica-se

nos contos e lendas analisados, pois a mulher aproveita a auséncia do marido para em casa
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cometer adultério (lembramos a mulher num exemplum de Horto do Esposo que, apesar de
«guardada» em casa, conseguiu maneira de sair e cometer adultério).

Nos textos normativos, € evidente a preocupacdo dos legisladores com a vida
desregrada dos clérigos que viviam com mulheres (as mancebas, barregds ou concubinas,
com referéncias pontuais, da parte dos legisladores, a existéncia de relagBes entre clérigos e
mulheres casadas, incesto com parente ou cunhada «Onde, ordenaron del clerigo que faze
fornicacion publica o adulterio con casada o ingesto con parienta o con cufiada»®®?) e
constatamos que estas foram alvo de perseguicfes porque viviam com eles, sendo por isso
excomungadas, presas em carceres, etc. Ndo podemos ignorar que as ligacGes entre
mulheres e clérigos foram proibidas nas constitui¢es, analisadas na parte A deste estudo,
que pretendiam impedir que os clérigos se envolvessem em «fornizios» e escandalos que
denegrissem a Igreja enquanto instituicio. Apds a analise dos contos e lendas
seleccionados, verificAmos a continuacdo da presenca deste tipo de figura na vida dos
clérigos. Desta feita, ndo coabitavam, nem dependiam economicamente deles, mas
continuavam a fazer parte de suas vidas em relagcdes paralelas e adulteras que foram
registadas com humor e comicidade, o que revela uma atitude de algum anticlericalismo
caracteristico de uma literatura tradicional/popular liberta de normatividades como as que
surgem no Horto do Esposo, texto produzido em ambiente clerical e com objectivos
pedagdgicos que visavam educar o leitor. Assim, em Contos Populares e Lendas as
mulheres casadas manifestavam a iniciativa de convidar os frades para cear em suas casas e
apenas os utilizavam para os seus prazeres corporais («delitagdes corporais») ndo sendo
penalizadas nem perseguidas.

Como exemplo do adultério destas mulheres, encontramos o texto «O frade e a
tripeca», no qual a mulher pedia a Deus todos os dias que o marido ficasse cego para poder
ter a liberdade sexual desejada e «meter um frade em casa»®®, e que relacionamos com o
exemplum analisado no Horto do Esposo, em que a mulher tapava o olho ndo cego do
marido para poder mandar sair 0 seu «amigo». No fundo, neste exemplum e no conto «O
frade e a tripeca», estdo presentes artimanhas proprias da malicia feminina, uma vez que
quando a mulher tapava a visdo do marido, ou desejava a sua cegueira (a Visdo
proporcionaria o contacto com a realidade dos pecados de sua mulher), conseguia enganar
0 cOnjuge e continuar a conciliar o casamento com o adultério. Salientamos ainda a

criatividade destas mulheres, pois inventavam situacfes que lhes proporcionavam 0s

82\, pérez, Libro..., p.603.
863 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.ll, p.56.
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encontros com os frades. Por exemplo, o frade disfarcava-se de médico ou a mulher pedia
ao marido que Ihe encontrasse um peixe que ndo existia (0 «chilros-bilros»). Verificamos
ainda a utilizacdo de um codigo para permitir a entrada do frade em sua casa, com a
colocacdo estratégica de um corno (simbolo do marido enganado) num buraco, e a
referéncia as «almas do outro mundo», ou seja, ao sobrenatural, como mensagem velada
para 0 amante. As crencas em fendémenos sobrenaturais ou em poderes alucinogénicos, por
exemplo, o poder da ervilha e da fava que remetem para a ilusdo Optica provocada por estas
duas leguminosas, reflectem uma ambiéncia cultural enraizada nas tradi¢cbes populares,
principalmente associadas as areas rurais e que se perdem nos tempos. Encontramos ainda
0 espaco do convento para cometer o adultério, no conto «O frade e o sapateiro», e
lembramos que, durante a Idade Média, os Sinodos assinalavam a proibicéo de se cometer
«fornizios e adulterios e outros muitos malles» que eram praticados nas igrejas e nos
mosteiros, o que, de certo modo, permite constatar, no conto analisado, a presenga de um
comportamento proibido desde aquela época e, em particular, nos textos normativos
analisados, mas que permaneceu no universo imaginario do povo e dos contos como um
espaco onde ocorriam os pecados da carne. Deste modo, a literatura popular recuperou a
imagem dos clérigos dados aos prazeres da carne, que prevaricavam com mulheres casadas,
em cujas casas se envolviam fisicamente, ou, como foi anteriormente referido, no
convento, onde as relagdes sexuais estavam proibidas desde os primeiros Sinodos. Nos
contos e lendas analisados, em vez de se penalizar s6 e principalmente as mulheres, € a
figura do frade que é punida com tareias e humilhagdes. No fundo, a figura do clérigo
devasso e desregrado, que identificAmos em Sinodos do século XIlI, perpetuou-se na
memoria colectiva do povo, como comprovam os contos e lendas, mas ridicularizado pelo
marido ou pela mulher honesta.

Podemos, assim, concluir que a tradicdo popular ndo apresenta uma faceta
particularmente punitiva ou discriminatoria face aos pecados das mulheres, pois sdo
castigados sobretudo os amantes e 0 marido enganado é a personagem que, pela sua
credulidade e ingenuidade (quando acredita na inocéncia da mulher, mesmo em flagrante
delito), Ihe perdoa os pecados cometidos («A mulher de entdo em diante foi um modelo de
esposas.»), reflectindo uma atitude de complacéncia face a mulher adultera, ou apenas
castigando o frade a quem bate ou fere os 6rgdos genitais, sendo a mulher geralmente
poupada de sevicias fisicas (a excepcdo do conto em que 0 marido a queima e ndo pune o
frade). Deste modo, ainda colocamos outras questdes: estaremos perante uma inversdo de

papéis, uma vez que a mulher comete o pecado da carne e surge impune, livrando-se dos
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castigos que enfrentara no passado? Os contos populares e as lendas poderédo assim reflectir
a mudanca de mentalidade que acima referiamos? Pensamos que, de facto, os contos e as
lendas representam alguma alteragdo e inversdo de papéis, ou seja, o frade é castigado e a
mulher pecadora surge normalmente sem castigo. Enquanto nos textos normativos a mulher
surgia discriminada face ao homem, pela sua inferioridade, submissdo e pecados
cometidos, tendo de cumprir peniténcias em funcdo desses pecados, nos contos e lendas,
encontramos a mulher sem preconceitos, manipuladora que ndo se submete ao marido e
que tem a liberdade para gerir a sua vida amorosa em funcdo da sua vontade e, nesta
perspectiva, ocorreu uma mudanga de mentalidade. De facto, o texto normativo foi redigido
por clérigos enquanto o texto popular era frequentemente contado por mulheres que, por
esta via, tinham a possibilidade de agir sobre o narrado e de contar a historia a sua maneira,
ndo deixando denegrir a sua propria imagem.

Com a excepcao de um conto («O almocreve e o compadre») em que a mulher e o
compadre sdo assassinados e 0s seus corpos destruidos numa fogueira, 0s restantes textos
analisados apresentam-nos a mulher enganadora que consegue sair impune das situagdes
criadas e um marido tipificado e enganado, (transmite-se a imagem de ser condescendente,
crédulo e ingénuo face ao adultério da mulher), que também perdoa a infidelidade, por
exemplo, em troca de dinheiro. No fundo, a malicia referida em Horto do Esposo esté
presente, nos contos tradicionais, em situacdes reveladoras da astlcia feminina, por
exemplo, nas artimanhas que imagina, pois ora pede a ajuda a comadre ou vizinha, ora
arquitecta histérias pouco verosimeis (a do chapéu, por exemplo), mas que surtem o efeito
desejado, ou seja, o de enganar o marido e a opinido publica (vizinhos) que, perante a
aparente condescendéncia do conjuge, passa a nao ter argumentos que alimentem a sua
maledicéncia. Deste modo, os objectos utilizados para esconder a realidade (o adultério)
sdo o reflexo, por parte da mulher, da consciéncia do proprio pecado da carne, assim como
do desejo de poder continuar esse pecado, como é referido, por exemplo, em «O almocreve
e o frade»: «Afinal tudo ficou bem, porque o homem continuou nas suas jornadas e a
mulher em casa a comer merendas com o frade.»®®. Verificamos assim, nos contos e
lendas analisados, a presenca de ecos dos textos medievais, no que diz respeito ao
estere6tipo da mulher pecadora, que se caracteriza pela esperteza ao gerir as situagdes de
conflito e de pecado.

8% |bidem, vol.Il, p.47.
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Quanto ao Horto do Esposo, encontramos a mulher addltera que se dedica aos
prazeres da carne (as «deleitacbes do corpo»), em relagbes fora do casamento com
mancebos «fremosos», tal como acontece nos Contos Populares e Lendas, em que a mulher
permite a entrada de outros homens na sua casa e vida. No entanto, no Horto do Esposo, o
seu autor adoptou um ponto de vista em que a culpa dos pecados de natureza sexual eram
da mulher, desculpabilizando o homem, uma vez que este era seduzido, e valorizando a
castidade e a abstinéncia sexual. Em relagdo aos Contos Populares e Lendas, néo
encontramos esta visdo que condena a mulher e a responsabiliza pelos pecados da carne.
Pelo contréario, encontramos a mulher que aproveita a oportunidade de convidar o frade ou
0 compadre para a intimidade de sua casa (0 que pressupde a eventual existéncia prévia de
relacbes intimas com os mesmos) e raramente v& 0s seus pecados desvendados pelos
maridos, conseguindo manter as suas infidelidades em segredo. Quando ocorriam situacgdes
em que o conjuge descobria a sua traigdo, raramente eram castigadas e conseguiam quase
sempre ludibria-lo, mantendo, quando podiam, as relacfes adulteras. Constatamos assim
que a tradicdo popular registou a faceta maliciosa e astuciosa da mulher (a «malicia» de
que se refere no Horto do Esposo) e, quando confrontadas com situacfes em que a sua
integridade fisica poderia estar comprometida, revelam ser detentoras de capacidades que
Ihe permitem dissimular os seus pecados, mesmo em situagdes de flagrante descoberta e
consequente perigo.

Aquando do estudo de Horto do Esposo, referiu-se que a familiaridade (lembramos
ainda que este comportamento é considerado pecado nos textos normativos) criava ocasides
propicias ao pecado da carne («se houver familiaridade e conversagom com as molheres,
aadur ou nunca pode seer se//133d//guro») e, de facto, nos Contos Populares e Lendas, 0s
compadres frequentam o espaco intimo da casa, onde se comete o adultério. O excesso de
familiaridade levava as mulheres a querer casar e a este respeito, lembremos que no conto
«A vilva que quer casar», a familiaridade entre um criado e uma viuva despoletou nela o
desejo de casar, mas o resultado n&o foi a felicidade esperada.

Verificamos também que estas mulheres, quando sentem a sua integridade fisica
ameacada pela descoberta das suas infidelidades, tomam decisdes rapidamente,
encontrando maneira de converter a culpa em inocéncia, utilizam assim o seu lado criativo
para enganar o marido, ora inventando historias, ora recorrendo a comadre ou vizinha.
Verificamos que estas personagens adjuvantes mantém as mesmas funcdes exercidas pelas

alcoviteiras que encontramos referenciadas nos textos normativos e no Horto, assim como
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em algumas obras de Gil Vicente ou de Fernando de Rojas, nomeadamente no que diz
respeito ao apoio incondicional dado a mulher pecadora.

Como consequéncia das relacées que a mulher mantinha fora do casamento, esta
engravidava (situacdo j& assinalada em cantigas de escarnio e de maldizer e no Horto do
Esposo, relativamente a abadessa que engravidou), o que poderia implicar mais pecados,
como ja assinalado nos textos normativos, nomeadamente quando a mulher adultera
escondia a verdadeira paternidade de seu filho e criava uma situagdo em que o filho poderia
(erradamente) ser clérigo («ca fijo de adulterio non puede ser clerigo.»); ou casar com
familiares da parte do verdadeiro pai, por causa da consaguinidade («si quisiere casar,
podra casar con parienta o con cufiada de parte del padre»); assim como herdar bens que
ndo seriam seus por direito. Nos contos e lendas estudados, encontramos também a
tematica dos filhos que ndo eram dos maridos, pois como consequéncia das relacdes extra-
matrimoniais, a mulher engravidava («Logo sd0 nove meses») ou ja casava gravida
(«Adagio») e 0 paroco ou o doutor assumem-se como elementos adjuvantes e encobrem as
consequéncias das infidelidades e mentiras junto dos maridos traidos

Assim, e retomando o objectivo enunciado no inicio deste estudo, que consistia em
verificar se os pecados enunciados nos Contos Populares e Lendas reflectiam uma
cosmovisdo religiosa e punitiva relativamente aos comportamentos das mulheres,
concluimos que a punicédo é direccionada principalmente para os frades e compadres e que
a mulher adultera, mesmo quando confrontada com os factos da sua traicdo, consegue
inverter a situacdo a seu favor, criando a davida no seu marido, saindo impune e, em alguns
casos, continuando a pecar. De facto, respondendo a pergunta inicial, nos contos e lendas,
ndo verificmos a existéncia de uma mesma atitude discriminatoria e punitiva propria dos
textos normativos e do Horto do Esposo, pois a mulher continua com o casamento e as suas
aventuras adulteras e raramente demonstra arrependimento (com a excepgao de um conto
em que modifica 0 seu comportamento e se torna um modelo), ndo revelando, assim,
quaisquer remorsos ou sentimentos de culpa pelos pecados cometidos. Assim, as esposas
gerem as suas relaces adulteras e € o marido que se situa numa posicao de inferioridade,
face a situacdo criada pela mulher, nomeadamente quando lhe perdoa os pecados;
raramente a confronta ou pune e ainda manifesta desejo de regressar para quem o traiu. Em
sintese, a mulher pecadora, quer com frades quer com compadres, é retratada pela literatura
popular como alguém que resolve as situacdes de conflito, que possui a criatividade e a
esperteza suficientes para inventar argumentos que utiliza em seu favor e contribuem para

enganar o marido e a vizinhanca. Deste modo, quando descoberta, consegue, com a sua
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capacidade inventiva, inverter a opinido do marido a seu favor (historias dos alucinogénios)
ou raramente sofrer os castigos corporais maioritariamente infligidos aos frades, estando
implicito, por vezes, 0 seu perddo e a continuacdo do casamento («O frade e 0 sapateiro» e
«Mulher doente). Podemos relacionar a figura feminina que encontramos nos Contos
Populares e Lendas com a dos textos normativos, a adulterinha e forniqueira que
encontrava fora do casamento as «deleitagdes do corpo», também ocorridas em Horto do
Esposo, pois, mais uma vez, estamos perante as «maldades» que a mulher cometia por
prazer e pelo deleite que retirava do seu corpo em relacGes fora do casamento. No entanto,
enquanto no Horto do Esposo se adopta uma viséo redutora em que a culpa dos pecados de
natureza sexual é sempre da mulher, desculpabilizando-se 0 homem, uma vez que estes
eram seduzidos, nos contos e lendas populares ndo ha esta visdo tao acérrima, que condena
a mulher e a responsabiliza particularmente pelos pecados da carne.

Relativamente ao pecado da luxdria, nomeadamente a seducdo, nos Contos
Populares e Lendas, ndo encontramos a valorizacdo do corpo da mulher que pretendia
seduzir, situagdo encontrada nos textos normativos, que enunciavam peniténcias para as
mulheres que usavam roupas e cores garridas, pinturas e unguentos (pois despertavam a sua
sensualidade e, consequentemente, levavam os homens a desejarem 0s seus corpos). No
Horto do Esposo, as mulheres sdo também criticadas por darem demasiada importancia ao
corpo, mas nos Contos Populares e Lendas, apenas encontramos um conto em que a
mulher utiliza perfume (se defuma) para ir ao convento encontrar-se com um frade, o
que reflecte a sua vaidade e desejo de seduzir, no entanto, ndo h& pormenores
descritivos que nos proporcionem dados sobre o modo como as figuras femininas
despertavam a sensualidade nos homens que queriam conquistar, e deste modo, 0s exageros
encontrados nos textos medievais ndo se encontram nos contos, apesar de encontrarmos a
mesmas atitudes e valores, pois sabemos que tomavam a iniciativa de os convidar para suas
casas (conto em que a mulher do sapateiro vé o compadre a urinar € 0 convida para sua
casa), para cear ou para merendar, 0 que constitui um convite dissimulado para o
envolvimento fisico. Assim, a luxdria assinalada nos textos normativos e no Horto do
Esposo (lembramos a palavra «maldade» utilizada quando a mulher levava o mancebo para
sua cAmara) também se encontra nos contos e lendas, quando a mulher seduz os frades e os
compadres, quer com a comida que Ihes oferece, quer com o perfume que usa.

Em sintese, e em relagdo ao pecado da carne, verificamos que os contos populares e
as lendas, assim como alguns exempla de Horto do Esposo, reflectem, da parte da mulher,
uma atitude de contra-poder, ou seja, quando a sociedade impde regras de conduta e 0s
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casamentos sufocam a sua liberdade, o pecado surge como uma saida que a liberta desse
poder masculino, que lhe permite agir em funcéo dos seus desejos (mesmo correndo riscos
em detrimento da liberdade sexual). Nas constituicdes analisadas, verificAmos que a mulher
estdo associados pecados de natureza sexual, como a fornicacdo, o adultério, a
homossexualidade, a relagdo contra natura e a bestialidade, no que diz respeito ao Horto
do Esposo, verificAmos a adopgdo de uma visdo redutora que atribuiu as culpas dos
pecados de natureza sexual as mulheres, nomeadamente a fornicacdo e o adultério, e
desculpabilizou os homens. Nos Contos Populares e Lendas, encontramos também a
fornicacdo e o adultério como os principais pecados da carne cometidos pelas mulheres,
mas a critica ao seu comportamento ndo é formulada pelo narrador, ou seja, ndo sdo
veiculados juizos de valor sobre as infidelidades da mulher. Assim, surge-nos a questao da
valorizagdo da sua esperteza, pois o facto de esta conseguir sair sem penalizagdo da maioria
das situacdes de infidelidade enfatiza elementos positivos da sua personalidade, por
exemplo, a sua capacidade de gerir conflitos e a sua inteligéncia pratica que manifesta
quando resolve as situagdes em seu abono.

Nos Contos Populares e Lendas, verificamos também a presenca de outros pecados
que associamos ao fisico, pois ou decorrem de desejos do corpo em obter prazer ou tém
como consequéncia a penalizacdo e a violentacdo desse corpo. Assim, a gargantoice ou a
gula, referida nos textos normativos, € retomada nos contos, pois a gulodice esta
relacionada com o excesso de vinho e a utilizacdo da comida em festins que visam a
seducdo dos frades e dos compadres, assim como € significativa do vicio, situacdo
encontrada quando as mulheres iludem os maridos acerca da sua dependéncia do vinho.
Lembramos que o pecado da gula ndo surge, nos textos normativos, como um dos
principais pecados das mulheres e ndo é referido no Horto do Esposo e constatamos
também que nos Contos Populares e Lendas estd também associado as feiticeiras e
bruxas que bebem o vinho nas adegas.

Quanto a curiosidade da mulher, constatamos que pode ser também causa de
desgraca para familiares (irmds), mas face ao casamento com o violador, a ordem repde-se
com a personagem Maria Sabida a assumir a sua culpa, e feliz no papel de rainha (deste
modo, a valorizacdo do casamento é apresentada como superior a natureza do pecado
cometido pelo rei). Constatamos ainda que a mulher pode pecar por acidia e lembramos 0s
textos normativos nos quais as «fiandeiras» cometiam este pecado, uma vez que estas
mulheres dedicavam o seu tempo a falar sobre coisas consideradas desonestas, segredos e
assuntos relacionados com os mistérios da fé («E assi peccam aquelles que despendem o
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tempo mal sem aproveitarem a si nem a outrem cuidando ou falando em cousas véas e
desonestas, e isso mesmo maginarem em alglius segredos ¢ misterios da fé ou doutras
cousas que a elles nom som necesarias saber.»). No fundo, a tradigdo popular, tal como os
textos medievais, critica as mulheres preguicosas que ndo canalizam o seu tempo para as
actividades domésticas, preferindo a vida ociosa. Quanto as mulheres assassinas,
verificamos que sdo motivadas por sentimentos negativos, como a inveja ou a maldade que
as levam a matar as filhas ou enteadas ou, enquanto avds contrariadas e cruéis, a matar as
netas. A inexisténcia de amor filial também estd subentendida quando, nos textos
normativos, sdo referidos os abortos e os infanticidios, e verificamos ainda, da parte dos
legisladores, uma preocupagdo com o0s assassinatos de maridos através da utilizacdo de
«pongofias e yervas e cosas mortales», situacdo verificada no Horto do Esposo em
passagens onde as mulheres provocavam a morte aos seus maridos ou aos amantes com
peconhas e amavias.

Relativamente aos pecados do espirito, nos Contos Populares e Lendas, verificamos
a presenca de pecados medievais relacionados com a soberba, ou seja, a adoragéo do diabo,
e as préaticas de feiticaria. Lembremos que, de acordo com o Tratado de Confisson, o
pecado da soberba constitui um «fornicio spritual», uma vez que «a alma leyxa de seruir a
Deus pelo qual ela foy criada e ¢d o qual foy esposada no bautismo», e a adoracgao a Deus é
substituida pela adoracdo ao diabo, considerado «inimigo da linhagem humanal»,
nomeadamente por algumas mulheres, como, por exemplo, as «vedeiras» ou
«encantadeiras» e as «benzideiras». Desde que inicidmos a analise dos textos normativos,
verificAmos que alguns pecados do espirito cometidos por mulheres surgiam associados ao
diabo e ao seu poder maligno. Assim, lembremos as fiandeiras que se reuniam em escolas
dos diabos ou, no Horto do Esposo, a referéncia a uma mulher que recorria a sua presenca
para se aconselhar sobre como poderia conceber de seu marido, ou ainda, os Contos
Populares e Lendas em que a mulher aparece como feiticeira e bruxa, praticando o mal e
envolvendo-se em orgias com o diabo. Quanto a presenca do diabo nos varios textos
analisados, constatamos que nos textos normativos ndo hé, face aos pecados cometidos por
mulheres, a sua corporizagdo, pois apenas é referido enquanto metafora do mal e
verificamos que relativamente ao seu envolvimento com as mulheres, surge principalmente
com caracteristicas humanas no Horto do Esposo, nomeadamente como jovem mogo ou
como homem, enguanto nos Contos Populares e Lendas a imagem transmitida esta
relacionada com o sobrenatural, pois ou € principalmente um animal ou uma luz. Assim,

nestes textos, assume formas de animais, por exemplo, de burro ou de bezerro, surgindo
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também como luz vermelha, e como cavalheiro, no conto intitulado «Casada com o diabo».
Ainda em relacdo ao diabo e as mulheres, verificamos que, no Horto do Esposo, a sua
presenca € invocada ou surge dissimulada entre os humanos e ndo o encontramos
directamente relacionado com rituais, como fazer o circulo (referido nos textos normativos
COMO «Cirgos» que serviam para chamar os «demdnios»), ou a «roda», nos Contos
Populares e Lendas, em que 0 mesmo aparece na forma de um burro. Deste modo, nos
contos e lendas abordados, o diabo participa nas «rodas» e ordena os castigos a atribuir as
suas vitimas (mantém uma relacdo de dominio e de controlo do comportamento das
feiticeiras/bruxas) assim como é elemento «galante» destas mulheres com quem mantém
relagdes sexuais durante as reunides. De facto, a mulher estabelece com o diabo uma
relagdo baseada na submissdo e na obediéncia, 0 que reflecte a influéncia de uma atitude
que remonta aos tempos medievais, baseada na imagem da mulher submissa face ao poder
de seu marido. Um paralelo final consiste na ridicularizacdo do diabo, seja quando 0s
homens que lhe prestam vassalagem e o picam intencionalmente com instrumentos do seu
trabalho e este ndo percebe e ainda se queixa da severidade e desconforto provocado pelo
«beijo», seja no Horto do Esposo onde o diabo também surge ridicularizado quando prefere
fugir da sua mulher brava e opta pela vida no Inferno a viver com a mulher que lhe
infernizava a vida.

Quanto as mulheres feiticeiras/bruxas, nos Contos Populares e Lendas, surgem
como seres que convivem com o diabo, a noite (nas ja referidas «rodas»), a semelhanca dos
textos normativos onde encontrdmos a referéncia as escolas dos diabos, nas quais as
fiandeiras reuniam a noite («la media noche») para realizarem praticas relacionadas com a
bruxaria e com o pecado da acidia. Assim, nos Contos Populares e Lendas, as feiticeiras e
bruxas tém rituais de danca (referéncia aos bailes e lembramos que Martin Pérez associara
a danca ao amor «torpe e suzio» e «malo» e ao pecado da luxdria, sendo as jogralesas e
cantadeiras o exemplo das mulheres pecadoras que exibiam o corpo e tinham oficio do
diabo, uma vez que suscitavam, com o0 movimento dos seus corpos, olhares e gestos, assim
como pensamentos «sujos» e luxuriosos) e fazem a roda, (assinalada como o «circulo» nos
textos normativos), em torno do diabo. Interessante verificar que, nos textos normativos, as
mulheres «fiandeiras que reuniam a noite, eram acusadas do pecado da acidia por terem
conversas inapropriadas, sobre coisas desonestas e segredos, e verificamos que as
feiticeiras/bruxas também se encontram com a finalidade de contar «novidades»,
mantendo, assim, a tradicdo de se reunirem para partilharem também as maldades que

cometiam. As feiticeiras/bruxas metamorfoseiam-se em luzes e insectos para poderem
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entrar nas casas de suas vitimas e nas adegas através das fechaduras das portas, tal como se
refere num texto normativo, em que se pretende atribuir peniténcias a todos os que
acreditassem e divulgassem a existéncia de bruxas voadoras que andassem durante a noite,
entrassem pelos buracos e que chupassem o sangue das «criaturas». De facto, nos contos e
lendas estas sdo caracteristicas das mulheres feiticeiras/bruxas, nomeadamente as de se
encontrarem a noite (meia noite), voarem, entrarem pelos buracos das fechaduras e de
chuparem o sangue das pessoas (um acto revelador de agressividade que se aproxima da
antropofagia e que culmina, em certos casos, na morte dos que maltratavam). E de realcar o
facto de o acto de chupar o sangue, nos textos normativos, surgir COmo uma crenca e nao
como um facto e de ndo se saber exactamente quem eram as supostas vitimas, se pessoas
ou animais, como se depreende da utilizagdo do nome «criaturas». No entanto, nos contos
analisados verifica-se a concretizacdo do chupar do sangue como um método utilizado
pelas feiticeiras/bruxas, em criangas e também para punir, por exemplo, 0s curiosos («as
feiticeiras deram com ele e chuparam-lhe o sangue todo.»*%).

Nos contos, encontramos ainda o retrato de mulheres feiticeiras/bruxas que
raramente demonstram sentimentos (excepcdo encontrada na comadre que avisa 0
compadre acerca do que estas mulheres lhe poderiam fazer) e que agem sem qualquer
impedimento ou pejo pelas consequéncias que 0 seu comportamento possa causar. Os seus
feiticos e maldades prejudicam quer a actividade econdmica quer a integridade fisica das
suas vitimas (quando violentam fisicamente velhas ou homens curiosos).

Ao contrério dos textos normativos que referem homens que praticavam feiticarias
(os feiticeiros, benzideiros e adivinhadores), ou seja, aqueles que, a par das mulheres,
faziam parte do mundo dos pecados do espirito; nos contos populares e lendas, estes estdo
ausentes e apenas encontramos o sapateiro que acompanha as feiticeiras/bruxas ao «baile»,
sendo a sua presenca considerada excepcional. Assim, nos contos, a feiticaria/bruxaria
surge como uma pratica principalmente feminina e a presenca de homens é consequéncia
da sua curiosidade (o sapateiro e 0 almocreve), pois ouvem e véem as feiticeirias/bruxas,
ou participam nas suas reunides (0 sapateiro e 0 moco). Estas mulheres faziam feiticarias
em bebidas e comidas e utilizavam a terra dos pés e a dos cemitérios, assim como sapos
para realizarem as suas maldades. Na mesma linha, nos textos normativos, refere-se a
utilizacdo de «amadigos» (pogdes magicas) ou de «feyticos» (artes magicas), assim

como «poncofias e yervas e cosas mortales» que as mulheres davam a beber ou a comer,

865 J.L.Vasconcellos, Contos..., vol.l, p.415.
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sendo frequente darem também fluidos dos seus corpos. No Horto do Esposo, refere-se a
utilizacdo de peconhas e amavias para fazer feiticos e maleficios, principalmente aos
maridos ou homens com quem estas mulheres mantinham relacgdes fisicas.

Como foi anteriormente referido, a invocagdo do nome de Jesus, por exemplo, no
Evangelho Segundo Lucas, tem um poder libertador dos demdnios que viviam dentro das
pessoas («Senhor, até os demdnios nos obedecem por causa do teu Nome»). Do mesmo
modo, encontramos no Horto do Esposo um exemplum em que o diabo foge ao ouvir o

nome de Jesus®®

(«chamou logo o0 nome de Jhesu, e per virtude do nome ficou afortificada
e livre do diaboo. E partiu-se logo o diaboo confondido pelo nome de Jhesu»). Em «O
companheiro das bruxas», conto coligido por Vasconcellos, encontramos a mesma reacgéo
da parte das feiticeiras/bruxas quando ouvem o nome de Jesus proferido por um moco que
as acompanhava e que o invoca perante o vinho que saia de uma pipa, («— Santo nome de
Jesus!»), sendo imediatamente abandonado pelas mulheres que fugiram («Tu falaste no
Tiru-lu, / Fica-te pra ai, home nu.»).

Finalmente, o pecado da gula, referenciado aquando da andlise dos textos
normativos €, nos contos e lendas, também cometido pelas feiticeiras/bruxas quando
entram nas adegas para beber o vinho das pipas ou quando bebem o coddrio e por mulheres
que escondem dos maridos 0 seu vicio ou usam como ponto prévio a traicdo amorosa. De
acordo com os textos normativos, o pecado da gula substitui os prazeres do espirito, pelos
do corpo e constitui um desvio a dedicacdo a Deus, e tendo em conta que as
feiticeiras/bruxas adoram o diabo, o consumo do vinho surge como consequéncia dessa
adoracgéo (lembramos ainda que o diabo surge sentado num tonel, o que nos leva a inquirir
se ndo constituird uma reminiscéncia da figura tutelar pagé de Baco).

Concluindo, e como j& foi referido, nos textos normativos, os pecados das
mulheres eram punidos, mas as peniténcias pretendiam a recuperagdo destas mulheres,
ou seja, afastd-las dos clérigos, transmitir-lhes o respeito pelo casamento, familia e
Igreja. No Horto do Esposo, a atitude do seu autor afastou-se destes principios uma vez
que defendia a castracdo dos homens e a ndo maternidade, mas em relacdo aos Contos
Populares e Lendas, verificamos que ha historias em que as mulheres se mantém fiéis aos
maridos e denunciam as situa¢fes de assédio e mesmo quando a mulher trai o marido, de

um modo geral, ela ndo abandona o casamento e o marido reage normalmente contra o

86 Encontramos, no Horto do Esposo, ainda a seguinte referéncia ao poder do nome de Jesus: «Ca este nome
chamado tira o temor e da forteleza, refrea a sanha e amansa o inchago da soberva e saa a chaga da enveja e
restringe o fluxo da luxuria e apaga a chama dela e tempera a sede da avareza e afugenta todo o proido do
desejo de toda a torpidade.», Horto, p.12.
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amante, perdoando a mulher ou manifestando o seu desejo de voltar para ela.
Relativamente aos pecados do espirito, mesmo quando a mulher assume as funcdes de
feiticeira/bruxa, encontramos a sua preocupagdo com a familia, por exemplo, quando chega
atrasada a reunido por ter estado a cuidar dos filhos e marido. Deste modo, os contos e as
lendas analisados vao ao encontro das preocupac6es dos legisladores dos textos normativos
quando pretendiam assegurar que a mulher mesmo adulltera viesse, com a peniténcia, a
arrepender-se dos seus pecados, manifestando uma atitude complacente face a mulher
adultera quando abandonada sexualmente pelo marido, ou face as prostitutas. Assim,
verificamos que a literatura popular subverteu medos medievais face aos castigos e aos
pecados da carne e do espirito, pois quer as mulheres adulteras, quer as feiticeiras/bruxas
ndo surgem castigadas pelas accOes que cometem. Deste modo, a tradicdo popular
subverteu os medos seculares difundidos nos textos normativos, apresentando-nos

situacBes comicas que minimizam e retiram importancia aos pecados da carne e do espirito.
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