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RESUMO

O Debate de Barcelona em 1263 foi um evento promovido pela Ordem
Dominicana em conjunto com a monarquia catalano-aragonesa. Na ocasido, um
converso, frei Pablo Christiani, e um rabino cataldo, Moisés ben Nahmanides,
discutiram sobre a proposta de que havia escritos do Judaismo rabinico que
comprovavam o advento do Messias. ApOs o confronto, duas versdes com
informagdes diferentes sobre os resultados da discussao foram redigidas, uma
pelo rabino e a outra de composi¢ao anénima, sendo elas conhecidas em lingua
portuguesa como A Vikuah de Nahmanides e O Relato Cristdo. A partir do exame
dessas documentacgdes primarias, a luz da Analise do Conteudo proposta por
Laurence Bardin, este estudo realiza uma abordagem sociocultural das
representacdes observaveis nas divergentes constru¢cdes narrativas sobre o
evento e enfatiza o conflito de identidades adjacentes em cada versédo. Diante
das analises empreendidas esta dissertagcdo conclui que se encontra nas
narrativas a manutencao de fronteiras entre Judaismo e Cristianismo, por meio
de uma dicotomia observada pela utilizacao de oposicdes binarias e valorizacbes
diversas entre o disputante e o seu rival. Em relacdo ao rabino, a versao crista
adota representacfes que sinalizam a incapacidade, as mentiras e os erros do
adversario, enquanto as do frade mostram sua destreza e diligéncia em elaborar
as interpretacdes dos textos citados. Ja em relacdo ao frade, a verséo judaica
elabora representacdes que caracterizam as tolices e as inabilidades do cristdo
para compreender os textos talmadicos, enquanto destaca a eloquéncia e
erudicdo do rabino. Por intermédio destas fontes polémicas, buscamos
compreender, com base na maneira como foram descritas as divergéncias
interpretativas em torno da figura do Messias, as diferentes representacdes que

cada grupo construiu de si e do outro naquele contexto especifico.

Palavras-chaves: Debate judaico-cristdo. Representacdes. Identidades.

Fronteiras.



ABSTRACT

The Barcelona Debate in 1263 was an event promoted by the Dominican Order
in conjunction with the Catalan-Aragonese monarchy. At the time, a convert, friar
Pablo Christiani, and a Catalan rabbi, Moses ben Maimon, discussed the motion
that there were writings from rabbinic Judaism that demonstrated the advent of
the Messiah. After the confrontation, two versions with different information about
the results of the discussion were written, one by the rabbi and the other
anonymous, being known in Portuguese as Maimon’s Vikuah (A Vikuah de
Nahmanides) and The Christian Report (O Relato Cristdo). From the examination
of these primary documentation, in the light of the Content Analysis proposed by
Laurence Bardin, this study takes a sociocultural approach to the observable
representations in the different narrative constructions about the event and
emphasizes the conflict of adjacent identities in each version. In view of the
analyzes undertaken, this master thesis concludes that the maintenance of
borders between Judaism and Christianity is found in the narratives, through a
dichotomy observed through the use of binary oppositions and diverse valuations
between the disputant and their rival. In relation to the rabbi, the Christian version
adopts representations that signal the adversary's incapacity, lies and errors,
while those of the friar show their skill and diligence in elaborating the
interpretations of the texts cited. In relation to the friar, the Jewish version
elaborates representations that characterize the Christian's foolishness and
inabilities to understand Talmudic texts, while highlighting the rabbi's eloquence
and erudition. Through these controversial sources, we seek to understand,
based on the way in which the interpretative differences around the figure of the
Messiah were described, the different representations that each group built of

itself and the other in that specific context.

Keywords: Jewish-Christian debate. Representations. Identities. Borders.
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INTRODUCAO

A selecao de um tema relacionado as divergéncias interpretativas de cunho religioso
nao foi por acaso. Diversos conflitos relacionados a objecdes sobre os modos de se
conceber convicgdes religiosas a partir de textos compartilhados fazem parte da
sociedade contemporanea. Refletindo o quanto esse aspecto é antigo, percebemos a
necessidade de compreender o motivo que levou, ao longo da histéria, judeus e
cristdos a divergirem em suas concepcdes e se posicionarem enfaticamente um
contra o outro. A opcao pelo conflito judaico-cristdo deve-se ao grande interesse
existente desde o periodo de graduacao e iniciacao cientifica pelo medievo ibérico
central’ e pelas relacdes que se desenvolveram entre grupos distintos daquela regido.
O Debate de Barcelona teve nossa atencdo por permitir enxergar nas posturas
interpretativas conflitantes elementos representativos de trocas interétnicas e inter-
religiosas e possiveis mecanismos de distingdo adotados por ambos os grupos devido

as diferentes concepcdes sobre a fé.

O Debate de Barcelona é descrito nas narrativas cristd e judaica como um
acontecimento resultante de um inédito intercambio literario entre judeus e cristaos.
Os textos de troca foram as passagens do Talmude e do Midrash. O Talmude é
composto por uma coletanea da Lei oral?> com registros das discussdes rabinicas a

respeito da lei civil e religiosa.® O Midrash (no plural midrashim), do qual uma pequena

! Franco Junior (2006) divide a Idade Média em trés periodos: Alta Idade Média (meados do século VI
ao X), ldade Média Central (do século Xl ao Xlll) e Baixa Idade Média (do século XIV a meados do
XVI).

2 Segundo a crenca judaica, Moisés, considerado o principal legislador e lider religioso do Judaismo,
recebeu por inspiracdo divina dois tipos de Tora: a escrita e a oral. A Toré escrita compde 0s cinco
primeiros livros da Biblia hebraica e a Tora oral séo as explica¢cdes verbais da lei escrita as quais Deus
ordenou a Moisés para que ndo fossem redigidas, mas transmitidas oralmente ao povo. Sobre a Biblia
hebraica (transliteracdo Tanach), vale considerar que seus escritos comportam os originais do hebraico
e aramaico divididos em trés sec8es: a Tora (Lei), reunindo os primeiros cinco livros da Biblia, o assim
chamado Pentateuco; os Neviim (Profetas), que incluem as narrativas do periodo desde a entrada em
Canad até o cativeiro da Babil6nia (Josué, Juizes, Samuel e Reis) e os profetas classicos (Isaias,
Jeremias, Ezequiel e os Doze Profetas Menores); e os Ketuvim (Escritos), que compreendem os demais
livros, entre os quais Salmos, Provérbios, JO, Eclesiastes e também Esdras e Neemias, Daniel e os
livros de Crénicas, que aparecem em Ultima posi¢cao no canone hebraico. As letras iniciais dessas trés
divisdes formam o acrénimo Tanach, que é o nome que 0s judeus dao ao conjunto dos livros. Os
cristdos atribuem a Biblia hebraica o termo Antigo Testamento, considerado pelos judeus um termo
pejorativo, pois implica uma classificacéo de inferioridade ao Novo Testamento cristéo.

3 Em consequéncia dos distirbios das normas sociais e legais que marcaram a comunidade de
Jerusalém a partir do momento em que o segundo Templo foi destruido e em virtude da diaspora judaica
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parte encontra-se no Talmude e grandes por¢bes numa coletanea separada, se
baseia em narrativas rabinicas feitas a partir de reflexdes sobre a Tora e a Lei oral.
Ambos escritos rabinicos guardam uma diferenca importante: no Talmude,
encontram-se as leis e costumes que regem a religido judaica, denominado de
Halacha?, e, no Midrash, grande parte de sua composicdo é um conjunto de assuntos
ndo-legalistas, nomeado de Agada®, que aborda temas ligados a teologia, ética, moral,
histérias e parabolas da tradi¢éo judaica (AZEVEDO, 2007, p. 165; FELDMAN, 2004;
SCARDELAI, 1998, p. 46).

Esses escritos foram endossados pelas subsequentes leituras rabinicas tradicionais,
com a crenga na composigao divina como explicacdo suficiente para a finalidade e o
significado dos mandamentos mosaicos e com a prerrogativa de autoridade para tratar
de diversos assuntos da vida em comunidade. Mesmo sob a alegacdo de uma Unica
e divina autoria, 0s escritos rabinicos apresentam divergéncias de opinides tanto no
gue se refere ao Talmude quanto ao Midrash. No caso especifico da Midrash, por
exemplo, ndo existe, ao menos aparentemente, um autor central, mas sim uma
compilacdo de diversas opinides sobre uma mesma passagem. Desse modo, alguns
escritores contam historias contrarias sem que seja atribuida maior razdo a uma em
detrimento da outra; ambas sédo consideradas como um exemplo ou uma metafora
para entender assuntos mais elevados e divinos (AZEVEDO, 2007, p. 166). Porém,
havia um cuidado prévio na selecdo de certos contos e caberia as autoridades
rabinicas o estudo minucioso para tentar concatenar as ideias centrais de um
determinado assunto, a fim de atribuir se teriam ou ndo autoridade para se referir a

guestado a qual se pretendia provar.

emergiu a necessidade de redigir um livro contendo instru¢des sobre o modus vivendi judaico. A
primeira parte do livro foi organizada no final do século Il d.C. por Rabi lehuda Hanassi. Essa primeira
parte chama-se Mishna e a ela foram acrescidas outras duas partes da Lei Oral em épocas posteriores
por diferentes rabinos, Guemara da Palestina e Guemara da Babil6onia. Logo, existem duas versdes
diferentes do Talmude, o Talmude de Jerusalém, composto pela Mishna e Guemara da Palestina, e 0
Talmude da Babilénia, composto pela Mishna e Guemara da Babilénia (FELDMAN, 2004, notas 48 e
53).

4 A Halacha esta relacionada as questdes referentes a pratica e a lei judaica. Essas declaracdes
talmudicas sdo formadas pelas Mitzvot, os 613 mandamentos contidos na Tora, e pelos mandamentos
rabinicos (derabanan), que dizem respeito as tradi¢cdes, costumes e regras (SOUZA, 2018, nota 7).

5 A Agada deve ser vista como um tipo de literatura religiosa que entrelaca ficcdo lendaria com
ensinamentos morais, ambos derivados das escrituras, mas guardando ampla licenga poética (SOUZA,
2018, nota 70).
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Dentre as histérias presentes nos midrashim que apresentam divergéncias de
opinides e graus de autoridades diferentes e que € tema proposto para a discussédo
em Barcelona esté a expectativa em torno da figura do Messias. Até aquele momento,
as passagens do Judaismo rabinico ndo haviam sido usadas em discussdes entre
judeus e cristdos como provas do messianismo de Jesus®, isto porque as autoridades
eclesiasticas interessadas na conversdo dos judeus desconheciam a lingua original
(o hebraico e 0 aramaico) desses escritos que compunham o canon judaico. Porém,
sob a lideranca do mestre dominicano Raimundo de Pefaforte (c. 1175-1275), o
principal promotor do Debate de Barcelona, os dominicanos da coroa catalano-
aragonesa comecaram a estudar esses idiomas e contaram com o auxilio do converso
que ingressara na Ordem Dominicana, Pablo Christiani,” para auxiliar nas possiveis
interpretacdes dos textos. Com esse intento, o frade trouxe o que julgava uma leitura
viavel dos escritos rabinicos e buscou convencer a comunidade judaica e seu principal
representante religioso (o rabino) da urgéncia desta proposta: a autoridade do
Judaismo rabinico prova que o Messias ja chegou e seu reino esta estabelecido.
Assim, ele percorreu diversas regides do sul da Franca e da Catalunha pregando entre

os judeus até chegar a discussao publica em Barcelona.

O Debate de Barcelona s6 pode ser entendido partindo da analise de seu contexto
mais amplo para o especifico. O século Xlll foi marcado pelo pontificado de Inocéncio
I11 (1198 e 1216), que, ao convocar o |V Concilio de Latrdo, em 12158, adotou diversas
medidas para promover projetos de mudancas sociais, combater aqueles que se

opunham a Santa Sé e instituir os mendicantes (franciscanos e dominicanos) para a

6 As controvérsias judaico-cristds do ocidente tardo-antigo e alto medieval estiveram relacionadas ao
modelo de discussdo embasado em interpretacdes cristologicas da Biblia hebraica. Para maiores
informacdes sobre esse assunto, consultar Feldman (2004; 2009).

7 Alguns autores e tradutores utilizados neste trabalho adotam a grafia do nome do frade como Paulo
ou Paulus. Iremos manter essas formas quando fizermos citacdes diretas, mas utilizaremos, no decurso
de nossas paginas, a grafia Pablo. Iremos proceder do mesmo modo com o nome do mestre
dominicano Raimundo de Pefaforte, que em alguns lugares se grafa Ramon de Pennaforte.

8 O IV Concilio de Latrédo foi um dos principais concilios ecuménicos da Idade Média. Além de ter tido
o aval da autoridade e visdo do papa Inocéncio lll, “[...] teve sua relevancia aumentada pelo fato de que
alguns dos mais importantes governantes seculares da Europa Ocidental, o imperador Frederico Il, o
rei Luis VIII da Franca e o rei Jaime | de Aragao, incorporaram muitas das medidas [...] a seus proprios
codigos legais” (RICHARDS, 1993, p. 21). Entre as razbes para empreender esse trabalho, a mais
urgente foi a defesa da fé catdlica contra seus inimigos mais préximo: infiéis e heréticos. “Embora, como
em toda a legislacdo medieval, houvesse um abismo imensuravel entre promulgacao e implementacao,
os decretos de Latrdo forneceram um programa cuja influéncia infinitamente lenta, fragmentada e
aleatoria reformulou gradualmente o quadro institucional e espiritual da sociedade europeia” (MOORE,
2007, p. 6-7).
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missdo de reordenar e normalizar a Cristandade. Assim, essas ordens se
comprometeram a um esfor¢o profundo para convencer os dissidentes chamados de
hereges da visdo apostolica do Cristianismo romano e os ditos infiéis (judeus e
muculmanos) da superioridade da religido cristd. As diversas normas formuladas por
Inocéncio naquela ocasiao que se referiam as comunidades judaicas estabeleciam
um status inferior para os judeus. Além disso, seu objetivo maior era atingir a
Peninsula Ibérica, onde, gracas as dinamicas do processo de Reconquista Crista®,
havia boa convivéncia e doses de tolerancia concedidas ao grupo minoritario de
judeus®® (FELDMAN, 2012, p. 32).

Nesta conjuntura, devemos observar que o Debate de Barcelona se insere em um
periodo de transicdo. No caso da monarquia de Jaime | (1208-1276), rei de Aragéo e
conde da Catalunha, quem convocou o Debate, os judeus desempenharam um papel
de relevancia nas campanhas de expansao territorial de seu governo. Nessas
circunstancias, tornaram-se propriedade do rei e adquiriram o status de vecinos (uma
espécie de cidadados) com direito a regalias e garantias de autonomia para
desenvolverem todo um modus vivendi pautado em suas proprias leis e tradicdoes
religiosas, de modo a se distinguirem da sociedade majoritaria circundante.
Acreditamos que a maneira como se desenrolou o drama da discussdo em Barcelona
reflete parte dessa boa convivéncia entre Jaime e os judeus — ali representado pelo
rabino Moisés ben Nahmanides (1194-1270), a quem o rei garantiu certa liberdade de
expressao para discursar. Por outro lado, o fato de Jaime ter atendido ao pedido de

Pefaforte para convocar o Debate demonstra que a campanha missionaria promovida

9 A Reconquista Crista foi interpretada como uma luta armada de cunho nacional e religioso pretendida
por todos os espanhdis contra o invasor mugulmano, que se estendeu de século VIII ao XV. Embora
esse conceito tenha sofrido inlmeras revisdes historiograficas na Espanha na década de 1960, devido
a seu carater nacionalista e a inexisténcia do vocabulo nas fontes medievais, ele permanece entre a
historiografia em dois sentidos: Reconquista como sinbnimo de expansao territorial e Reconquista
como periodo histérico. O motivo para tal uso seria a praticidade e consolidagdo na historiografia, pois
por meio desse Unico conceito se faz referéncia de forma objetiva a expanséo militar sobre al-Andaluz,
um processo chave na histdria da Peninsula Ibérica durante a Idade Média (FOLLADOR, 2016, nota
15).

10 A participagéo judaica nos empreendimentos da Reconquista Cristd ocorria desde o século Xl e
tornou-se mais intensa ao longo do Xll e Xlll. O principal motivo para o aumento dessa participacao
esteve relacionado ao grande fluxo de judeus que migravam da regido sul da Peninsula. O dominio dos
almoravidas e almdadas naquele periodo foi marcado pela rigidez ideoldgica que os levou a cumprir
estritamente os preceitos do Alcordo, o que foi negativo para os judeus, que foram forgados a se
converter, caso contrario, seriam mortos. A partir de entdo muitos comegaram a migrar para 0s reinos
cristdos do norte da Peninsula Ibérica, para se unirem aos seus correligionarios, especialmente nas
regides da Catalunha, Aragdo e Castela, onde obtiveram beneficios de moradia (VALDEON
BARUQUE, 2006, p. 97; MONTES ROMERO-CAMACHO, 2001, p. 30).
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pelos mendicantes para convencer os judeus da superioridade da fé catolica estava
obtendo espacgo no reino catalano-aragonés, 0 que representava uma ameaca para
os dias de tranquilidade concedida aos judeus pelo seu soberano.

Desse contexto de mudancas emergiram duas versdes diferentes do Debate de
Barcelona. A verséao crista da discussao diz que Pablo Christiani conseguiu provar
com presteza que os textos talmudico-midrashicos apontam para o messianismo de
Jesus enquanto o rabino permaneceu atonito e incapaz de contra-argumentar. Nessas
condicbes, a versao crista afirma que o frade Pablo venceu o debate e que
Nahmanides foi humilhado e derrotado. Da outra parte, o relato judaico oferece a
versao de que Nahmanides havia elaborado seus contra-argumentos de modo tao
eloquente e persuasivo que Pablo Christiani ndo conseguiu refutar, sendo a vitoria da

discussao do rabino.

Propondo uma analise concisa e imparcial de ambos os relatos, o professor da
Universidade de Nova York e especialista em encontros inter-religiosos da Idade
Média, Robert Chazan, tece algumas consideracdes que sao de significativa
importancia para esta dissertacdo. Em Barcelona and Beyond (1992), Chazan
argumenta que as divergéncias entre as narrativas crista e judaica estéo relacionadas
a dois motivos: 1. em razdo da base interpretativa contraria adotada por cada lado, os
disputantes partiram de sistemas interpretativos contrastantes, fazendo com que cada
um atribuisse graus de autoridade diferentes para as passagens utilizadas; 2. em
virtude da utilizacdo de termos apelativos que Chazan define como “embelezamentos
e exageros”, vistos nas passagens de cunho depreciativo e de requerimento de vitéria

na elaboracao dos argumentos levantados (CHAZAN, 1992, p. 15).

Iremos aprofundar essa proposta de Chazan, compreendendo que os disputantes
partiram de uma base interpretativa contraria, pois os dominicanos adotaram o recurso
escolastico de investigacdo para fazer a defesa dos textos rabinicos pelo viés
cristolégico, enquanto Nahmanides se manteve na defensiva com o argumento de que
o lado cristdo ndo entende a diferenga entre o sentido alegorico e literal de
interpretacdo dos textos. E nessa interpelacdo que foi possivel visualizar os
mecanismos de manutencdo de fronteiras entre Judaismo e Cristianismo

caracteristico daquele momento. Quanto aos “embelezamentos e exageros’,
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defendemos que eles dotam as versfes narrativas do evento com oposi¢des binérias,
pois a medida que o disputante descaracteriza o outro, atribui a si mesmo

caracteristicas positivas, a fim de demonstrar o valor de sua interpretacao.

Compreendendo que a afirmagcdo da diferenca depende de uma cadeia de
declaracfes negativas sobre (outras) identidades (SILVA, 2000, p. 75), propomo-nos
a questionar se as divergéncias narrativas estao intimamente relacionadas a um
processo de constituicdo de identidades e sua relacdo com ato de diferenciar.
Portanto, o principal objetivo de nossa dissertacdo € compreender as relacdes de
poder e os conflitos de identidades inter-religiosas naquele contexto particular. Para
tanto, torna-se necessario, como parte dos objetivos especificos, analisar os aspectos
gue contribuiram para a constituicdo destas identidades, tais como fatores sociais,

culturais e religiosos.

Para compreendermos as relacbes de poder e os conflitos de identidades que
emergiram das versdes narrativas do evento, adotamos o referencial tedrico da Nova
Histéria Cultural (NHC), como proposto pelo ensaista especializado em histdria da
cultura Roger Chartier. A contribuicdo do autor estd em pensar o mundo como
representacdes, fenbmeno que se refere ao modo como, em diferentes lugares e
momentos, uma determinada realidade social € construida, pensada e dada a ler.
Desse modo, as representacdes sdo classificacdes e recortes que criam significados
variados gracas aos quais os fatos sociais adquirem sentido. Assim, elas sdo sempre
determinadas pelos interesses dos grupos que as forjam, o que implica dizer que as
representacdes do mundo social ndo produzem de forma alguma discursos neutros,
pelo contrario, elaboram estratégias e praticas que tendem a impor uma autoridade a
custa de outros, por elas menosprezados, a fim de legitimar um projeto reformador ou
justificar, para os proprios individuos, as suas escolhas e condutas (CHARTIER, 1990,
p. 16-17)

Essa inter-relacdo entre representacdoes e sociedade auxilia na compreensdo dos
processos de constituicdo de identidades. De acordo com o sociélogo Tadeu da Silva
(2000), identidade e diferenca sdo fabricadas no contexto especifico das relacdes
sociais e culturais. A identidade é simplesmente aquilo que se é, uma caracteristica

independente, um “fato” autbnomo, que possui como referéncia a si propria: ela é
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autocontida e autossuficiente. Da mesma forma, a diferenca € concebida como
autorreferenciada, como algo que remete a si propria. No entanto, as afirmagdes sobre
diferenca (outsider) s6 fazem sentido se compreendidas em sua relagdo com as
afirmacbes sobre a identidade. ldentidade e diferenca estdo em uma relagédo de
estreita dependéncia (SILVA, 2000, p. 73).

Sobre essa relacdo de estreita dependéncia entre identidade e alteridade, o
antropélogo social noruegués Fredrik Barth (2000) sinaliza que o fato de um grupo
manter sua identidade quando seus membros interagem com outros de diferentes
culturas decorre da existéncia de critérios para determinagéo do pertencimento, assim
como das maneiras de assinalar pertencimento ou exclusao. Isso quer dizer que as
pessoas elaboram categorias para agir e € ainteracao que as afeta significativamente.
Desta forma, ele acredita que quanto maior for a interagdo social, mais potente ou
marcado sera o limite entre 0os grupos sociais. Ao indicar a conexao entre os rotulos
grupais e a manutencao da diversidade cultural, Barh observa que dependendo das
circunstancias certas constelacdes de categorias e de orientacdes valorativas acabam
por realizar a si préprias. Por esta via, ele oferece o conceito de fronteiras como o
resultado estritamente ligado a propria inter-relacéo social. A definicdo de identidade
€, nesse caso, uma demarcacéao de fronteira que delimita o que é diferente (BARTH,
2000, p. 34 e 55).

Em nossa pesquisa, compreendemos que a realidade das interacfes sociais entre
judeus e cristdos foi construida com base em critérios que assinalavam o
pertencimento e determinavam a exclusdo. Esses critérios foram concebidos a partir
de diferentes concepcbes em torno de livros compartilhados, o que, por sua vez,
demarcou fronteiras intransponiveis entre Judaismo e Cristianismo. As bases
interpretativas adotadas por cada lado foram importantes para a definicdo de suas
respectivas identidades e funcionou como suporte para manutencdo de suas

fronteiras.

Dessa forma, acreditamos ser razoavel entender a afirmacéo das identidades judaica
e cristd como um ato de inter-relacao social, tendo em vista que tanto judeus quanto
cristdos definem sua identidade em relagdo a diferenca (o outsider). Desde o

surgimento de ambas as religides, observam-se diversas hostilidades e definicdes
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estereotipadas contra o outro grupo, que professava uma fé diferente, lancadas de
modos distintos e em intensidades variaveis, a fim de demarcar as diferengas (SILVA,
2001, p. 98).

Em nossa compreenséo, isso nao foi diferente na ocasido do Debate de Barcelona.
N&o obstante, a afirmacao da identidade e a demarcacao da diferenca precisam ser
contextualizadas (SILVA, 2000, p. 76). De fato, por meio d’A Vikuah de Nahmanides
e d'O Relato Cristdo podemos observar que cada lado se vé como mais versado
intelectualmente e ambos atribuem uma carga negativa ao outro. Compreendemos,
porém, que, naquele momento, “nés” significou pertenga para o lado judaico € norma
para o lado cristdo. Pertenca, pois o relato hebraico faz a defesa da fé judaica em
termos de pertencimento a tradicdo ancestral e descaracteriza a investida dominicana
em se apropriar dos livros do Judaismo rabinico; norma porque o relato latino
estabelece a identidade intelectual cristd como Unica e desejavel, a partir do que as

demais s6 poderiam ser vistas como negativas.

Pablo Christiani e seus irmaos dominicanos representam um grupo majoritario que,
por estar mais bem estabelecido no topo das relacbes de poder, detinha a
possibilidade de estabelecer a preferéncia por sua identidade e julgar o carater
indesejavel e anormal das demais. Por outro lado, Nahmanides representa um grupo
minoritario, que utiliza mecanismos para se distinguir dos demais e resistir a sociedade
majoritaria circundante. Deste modo, o carater de resisténcia representa a defesa de
uma identidade que recusa sua definicdo pelas autoridades da Igreja de Roma e que

pertence a uma tradicdo antiga, definida pelas autoridades rabinicas.

No que se refere a metodologia adotada para a leitura de nossa documentacao
primaria, consideramos adequado aplicar o método da Analise de Conteudo (AC), tal
como proposta por Laurence Bardin (2001). A AC é um conjunto de técnicas de analise
de comunicac¢des que tém por finalidade obter indicadores quantitativos ou qualitativos
por meio de procedimentos sistematicos e objetivos de descricdo do conteudo das
mensagens. Essa técnica viabiliza a inferéncia de conhecimentos relativos as
condicdes de producado/recepcao (variaveis inferidas) da mensagem (seja ela verbal
— oral ou escrita —, documental, gestual, silenciosa ou figurativa), com o objetivo de

efetuar deducdes logicas e justificadas, referentes a origem da mensagem tomada em
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consideracdo. Para tanto, é necessario conhecer o emissor e seu contexto, ou,
eventualmente, os efeitos da mensagem (BARDIN, 2001, p. 42). Além disso, AC
trabalha com a linguagem e suas significagcbes, buscando descrever
correspondéncias entre caracteristicas linguageiras e grupos sociais a fim de obter, a
partir de um determinado contexto, o conhecimento de variaveis de ordem psicoldgica,
socioldgica, historica, dentre outros. Deste modo, a AC utiliza meios de manipulacdo
de mensagens (conteddo e expressdo desse conteudo), para evidenciar 0s
indicadores que permitam inferir sobre outra realidade que ndo a da mensagem
(BARDIN, 2001, p. 44-46).

E seguindo tais considera¢ées que procedemos nossa andlise documental, dividida
em quatro etapas fundamentais: a pré-analise; a exploracdo do material; o tratamento
dos resultados obtidos, inferéncia e interpretacdo; e a sintese final. A pré-analise é a
fase de organizacéo propriamente dita, caracteriza-se pela escolha dos documentos
a serem submetidos a andlise, a formulacéo das hipoteses e dos objetivos, além de
ser o momento em que devemos cuidar de elaborar indicadores que fundamentam a
interpretacdo final — é o trabalho que estamos fazendo nesta introducéo. A exploracéo
do material é fase em que ocorre a codificacdo ou enumeracédo, o recorte dos dados
e sua classificagdo em determinadas categorias por meio da técnica de Analise
Categorial, como indicamos logo abaixo. O tratamento dos resultados obtidos, a
inferéncia e a interpretacdo é o momento em que devemos tornar a mensagem contida
no texto mais significativa. Ela corresponde a fase de comprovacéao das hipoteses de
trabalho. Por fim, temos a ultima fase, quando entdo apresentamos os resultados
obtidos, em nosso caso, na forma de uma dissertacdo de mestrado (BARDIN, 2001,
p. 95-101).

A codificacdo dos dados extraidos da documentacéao se realizara por meio da técnica
de Andlise Categorial, que funciona por operacdes de desmembramento do texto em
unidades de registros, ou seja, em categorias segundo reagrupamentos analégicos.
Classificar elementos em categorias oferece a investigacao o que cada um deles tem
em comum, fato que permite o seu agrupamento (BARDIN, 2001, p. 117 e 153). Esse
trabalho foi fundamental, pois possibilitou a inferéncia e a interpretacdo da
documentacédo a luz de nossas hipoteses de pesquisa. Segue abaixo 0 modo como

iremos agrupar os dados de nossa analise em categorias especificas.
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CATEGORIAS SUBCATEGORIAS REFERENCIAS
Classificagéo e A Vikuah, p. 119; p. 120; p.
delimitagéo da 130-131; p. 132; p. 133; p.
maneira de interpretar 144; p. 145; p. 150.

Divergéncias o .
g 0s textos judaicos O Relato Cristéo, p. 160-161.

interpretativas
Comparacéo A Vikuah, p. 121; p. 122; p.
interpretagéo 123; p. 124; p. 129.
crista x judaica O Relato Cristéo, p. 160-161.

Separacao entre “nés” A Vikuah, p. 113; p. 153.
e “eles” O Relato Cristéo, p. 160.

) Sanc¢des negativas as A Vikuah, p. 134; p. 138.
Identidades e

' formas de interpretar O Relato Cristéo, p. 159.
Alteridades

0s textos judaicos

A Vikuah, p. 144;
O Relato Cristéo, p. 160.

Atos da vitoria

Na primeira categoria, buscamos agrupar as passagens que descrevem como cada
lado envolvido na discussao interpretou os textos judaicos para fundamentar seus
dogmas religiosos e como essas interpretacdes entram em conflito no momento do
Debate. Como neste estudo nos propomos a compreender as divergéncias
interpretativas como um modo de demarcacdo de fronteiras entre Judaismo e
Cristianismo, as decompusemos em duas subcategorias: classificacao e delimitacao
da maneira de interpretar os textos talmudico-midrashicos; e comparacéo

interpretacdo crista x interpretacao judaica.

Na categoria seguinte, nosso intuito € observar as maneiras que cada lado utiliza para
defender sua fé e rechacar a fé do outro. Essas passagens sdo importantes para
entendermos os conflitos de identidades. Dividimo-las em trés subcategorias:
separacao entre “nds” e “eles”; sangdes negativas as formas de interpretar os textos

do Judaismo rabinico; e representacdes da vitoria na discusséao.
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Essa esquematizacdo nos forneceu os elementos caracteristicos de oposi¢éo binaria
na interacao entre judeus e cristdos, o que permitiu inferir e interpretar como ocorreu
a producéo de identidades e alteridades naquele contexto especifico. O Relato Cristao
atribuiu diversos termos para classificar os erros dos judeus, enquanto A Vikuah
buscou evidenciar os enganos dos cristdos. Foi essa dicotomia que buscamos
demostrar através da categorizacao proposta, a fim de evidenciar os conflitos de
identidades e o reflexo do processo de manutencédo de fronteiras subjacentes a nossa

documentacéo.

No tocante a producéo literaria do debate de Barcelona, temos conhecimento apenas
dos dois relatos produzidos apds o evento: o protocolo latino, intitulado O Relato
Cristdo do Debate de Barcelona, e o protocolo hebraico, intitulado A Vikuah de
Nahmaénides. Essas versdes fornecem a unica evidéncia documentada existente do
evento. Esses documentos sédo de natureza polémica. Tratam de temas relativos a fé
monoteista com diferentes abordagens de questfes teoldgicas que se referem a
expectativa por um salvador, a concepcao da divindade, a encarnacéo, a salvacao e

as formas como judeus e cristaos interpretam os escritos que julgam sagrados.

Da Ata real, que confere ao relato latino o selo de autenticidade, advieram duas
copias, uma delas dos registros do Arquivo da Coroa de Aragédo, Barcelona, e outra
do Cartulério da Curia Episcopal de Gerona. A copia do Arquivo da Coroa de Aragéo
(Reg. 12, fols. 110-111), segundo Tostado Martin (2009, p. 106), foi escrita pelo
notario oficial da Chancelaria de Jaime |, 0 mesmo que relatou as duas atas relativa
as consequéncias do debate (dias 29 e 30 de agosto). Saranyana (1998, p. 1522)
contraria tal sugestdo e esclarece que a maioria dos documentos oficiais levam o
nome de seu redator, o que ndo é observado no protocolo latino. Alguns
pesquisadores acreditam que seu autor pode ter sido frei Pablo, quem até mesmo
solicitou ao rei que assinasse o relato como prova inegavel da vitéria cristd (CAPUTO,
2007, p. 102). Loeb (1887, p. 13) afirma, e Roth (1950, p. 140) concorda, que é
provavel que o rei tenha assinado o relato sem té-lo lido. Essa copia foi publicada por
varios autores, dentre eles Baer (1931), Denifle (1887), Steinschneider (1884) e
Tourtoulon (1867).
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Quanto a coépia do Cartulario da Curia Episcopal de Gerona (fol. 40), de acordo com
Tostado Martin (2009, p. 106) e Saranyana (1998, p. 1521), esse € um texto diferente
do conservado no Arquivo da Coroa de Aragado. Para Tostado Martin, essa também
foi redigida por um notéario publico em Barcelona e € datada do dia 27 de setembro de
1263. Isso significa, para autor, que pouco tempo apés a disputa, que comecou no dia
20 de julho, o relato latino ja estava redigido em seu formato oficial. Essa versao foi
publicada por Girbal (1870) e Villanueva (1850).

A contraparte hebraica, sugerem Valle Rodriguez (1998, p. 285-286) e Roth (1950, p.
141), foi escrita por Nahmanides primeiro em hebraico e depois traduzida para o latim
ou cataldo para a compreensao do bispo de Gerona. Valle Rodriguez (1998, p. 285)
acredita que a versdo hebraica corresponde em boa medida com a que atualmente
temos em nossas edi¢des. Grande parte dos estudiosos supde que o escrito € datado
do ano de 1265. Apenas Maccoby (1996, p. 106-109) sugere que algumas passagens
da verséao hebraica possivelmente foram editadas por um escritor anénimo e comecgou
a circular entre 10 a 15 anos ap0s o debate. Maccoby (1996) considera inviavel que,
num periodo tdo delicado, de interferéncia crista nos escritos judaicos, Nahmanides
deliberadamente viesse exacerbar o conflito. Todavia, como abordaremos mais
detalhadamente no primeiro capitulo deste texto, acreditamos que a verséo hebraica
foi escrita em 1265, comecou a circular no mesmo ano e € provavel que a versao
vernacular e hebraica estejam relacionadas e que esta Ultima corresponda ao que

temos hoje.

O texto de Nahmanides foi publicado por diferentes autores, cujas edi¢cdes registram
muitas variantes textuais. A traducdo de Wagenseil (1691) foi a primeira publicacao,
feita a partir de uma reconstrucdo germanizada pobre, que confunde os nomes dos
interlocutores e frequentemente interpde expressfes abusivas. Outro texto bem
melhor, de autor desconhecido, veio a ser editado sob o titulo Milhemet Hovah (1710);
este foi utilizado por Steinschneider (1860) para sua edicao cientifica, em conjunto
com dois outros MS razoavelmente confiaveis que o autor descobriu, o0 MS Leiden e
0 MS Saraval. Utilizaram a edi¢cado de Steinschneider: Margoliouth (1925), Eisenstein
(1928) e Chavel (1964) (MACCOBY, 1996, p. 81-83).
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Os relatos hebraico e latino concordam essencialmente em relagdo a agenda e aos
topicos de discussédo. No entanto, eles apresentam visdes muito diferentes do tom e
resultado dela. Ao mesmo tempo, como entende Baer (1931), Chazan (1991) e
Maccoby (1996), ha uma notavel correspondéncia entre os dois relatos quanto aos
reais topicos e trechos das escrituras e do Talmude que foram discutidos.

Através do trabalho empregado nas edi¢6es e traducdes foi possivel nosso acesso
aos documentos do Debate de Barcelona. No presente trabalho, utilizamos uma
edicdo do relato cristdo e uma edi¢cdo do relato hebraico: a verséo latina de Yitzhak
Baer (1931) e a verséo hebraica de Steinschneider (1860) organizadas e traduzidas
para o inglés por Hyam Maccoby, cujo livro foi traduzido para o portugués por Laura
Rumchinsky e publicado pela Imago em 1996. A verséao hebraica e a versao latina
foram intituladas, respectivamente, na traducéo do trabalho de Maccoby, da seguinte
maneira: A Vikuah de Nahmanides, p. 111-157, e O Relato Cristdo do Debate de
Barcelona, p. 159-162.

Esta dissertacdo € composta por trés capitulos. No primeiro deles, apresentamos a
construcédo do nosso objeto historiografico. Abordamos sobre a vida dos porta-vozes
da discusséao, observamos os pormenores do evento, trazemos as contribui¢cdes da
historiografia para analise do confronto e examinamos a maneira como se deu a
recepcao das versodes latina e hebraica. Para finalizar, procedemos com o estudo do

Debate de Barcelona com base nos postulados da NHC.

No que se refere ao segundo capitulo, analisamos o contexto de convocacédo do
Debate de Barcelona a época intermediaria do século Xlll com relagcdo as mudancas
infligidas pela alteracdo do discurso de tolerancia oficial judaico no pontificado de
Inocéncio Ill. Demonstramos, por meio da analise de alguns momentos significativos
gue ocorreram ao longo da monarquia de Jaime I, como esse discurso fluiu para a
Peninsula Ibérica. Na ultima secdo do capitulo, assinalamos 0s propésitos da
atividade missionaria dominicana entre hereges e infiéis, a qual criou as condi¢cdes
favoraveis para que a discussédo entre Christiani e Nahmanides fosse solicitada com

intuito de representar a superioridade da fé catdlica.
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Por fim, no terceiro e ultimo capitulo, propomo-nos incialmente a observar os aspectos
socioculturais da comunidade judaica, fazendo uma analise de sua identidade,
conforme foi representada na narrativa de Nahmanides. Posteriormente, abordamos
as diferentes concepcgdes elaboradas por judeus e cristdos em torno da questéo
messianica a partir de interpretacées da Biblia hebraica. Em seguida, seguimos com
a comprovacédo de nossa hipoétese: identificamos primeiro o modo como o Debate de
Barcelona foi estruturado, observando a maneira como cada lado convergiu para sua
interpretacdo exclusiva, o que funcionou como um processo de demarcacao de
fronteiras entre Judaismo e Cristianismo. Logo apds, para finalizarmos,
demonstramos que o teor das divergéncias narrativas representou, através do conflito
de interpretacdes, o conflito das identidades judaica e cristd naquele momento

particular.
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1. O DEBATE DE BARCELONA EM 1263

Neste capitulo, tencionamos responder algumas perguntas elementares quando se
tem em vista a construcdo de um objeto historiografico, em nosso caso, o Debate de
Barcelona, que nos leva a fazer os seguintes questionamentos: quem eram 0s porta-
vozes de cada lado da discussdao? Como e por que aconteceu o evento? Em que
condi¢cbes foram produzidos os documentos sobre a disputa? Como se deu a
recepcao desses documentos? As respostas a estes questionamentos, além de
servirem para apresentar os pormenores do Debate de Barcelona, permitem oferecer

nossa proposta de leitura do evento pelo viés da NHC.

1.1 OS PORTA-VOZES DO EVENTO

Com o propésito de um maior aprofundamento acerca da compreensao de que as
narrativas do Debate de Barcelona representam a conflito de identidades e
demonstram uma pretensa relacdo de poder entre o grupo cristdo e o grupo judaico,
importa conhecer um pouco mais sobre os dois polemistas de Barcelona, Moisés ben
Nahmanides e Pablo Christiani. Onde nasceram? Em que contexto viveram? Quais
eram suas ocupacdes? Nosso objetivo € tratar do gerenciamento da disputa
demonstrando a trajetoria desses individuos até chegarem ao evento decididos a

cerrar fileiras contra seu grupo rival.

1.1.1 Pablo Christiani

Pouco se sabe sobre a vida de Pablo. Ndo ha uma unica fonte que tenha sido escrita
por ele, todas as informacdes que dispomos sobre sua vida derivam de observacdes
de suas atividades feitas por companheiros cristdos ou, mais frequentemente, por

judeus que se opuseram a ele.'* De acordo com a recolha moderna dos contetidos

11 Essas fontes sdo bastante extensas. Elas incluem: éditos reais decretados pelo rei da Franca e da
coroa de Aragdo em apoio a suas atividades; uma carta de preocupacdo papal escrita pelo Papa
Clemente IV; uma carta hebraica escrita por um judeu bem familiarizado com Pablo que tentou
convencé-lo dos erros de seus caminhos; extensas refutages hebraicas de argumentagéo contra frei
Pablo, dentre as quais as mais importantes séo o relato Nahmanides sobre o debate de Barcelona e o
escrito Mahazik Emunah do rabino Mordechai ben Joseph. Infelizmente, a Unica fonte a que tivemos
acesso foi o relato de Nahmanides, que faz uma caricatura de Christiani como um homem mediocre no
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dessas fontes, Pablo Christiani nasceu em Montpellier, no seio de uma distinta familia
judia, tendo sido chamado de Saul. Estudou literatura judaica sob a direcdo de
famosos rabinos de sua época, como Eliezer ben Emmanuel de Tarascon e Jacob
ben Elijah Lattes de Veneza (COHEN, 1982, p. 108). Isso sugere que ele ndo era um
membro marginal da sociedade judaica, mas um homem que cresceu no centro de
uma grande comunidade judaica europeia do sul da Franca e que conhecia os livros
do Judaismo rabinico. Chazan (1992) argumenta que isso fica em evidéncia em uma
carta de Jacob ben Elijah destinada a Christiani, na qual o rabino assume que seu
destinatario era completamente capaz de ler um texto hebraico florido e entender as
ricas alusdes que normalmente permeiam esses escritos. Entdo, o historiador sugere
gue, de maneira geral, Pablo Christiani estava um pouco mais bem informado sobre
os livros que compdem o canon judaico do que Nahmanides diz em sua versao do
debate (CHAZAN, 1992, p. 25-26).

Sua conversao ao Cristianismo ocorreu quando adulto. Embora Christiani ndo tenha
deixado nenhum depoimento delineando os eventos e emoc¢des que precipitaram sua
conversdo, Cohen (1982, p. 108) sugere que o0 contexto em que viveu levanta uma
pista do que o poderia té-lo motivado a abandonar o Judaismo e a abracar a fé
catélica. Sua cidade natal, Montpellier, foi, em 1232, palco de uma disputa oriunda de
divergéncias teologico-filosoficas que ha muito acontecia entre faccfes judaicas: 0s
livros do rabino e filésofo Maimoénides (1138-1204)*?, Guia dos Perplexos e O Livro do

Conhecimento. Esses textos foram objeto de uma guerra ideolégica® marcada pelo

gue se refere ao conhecimento dos livros judaicos. Tivemos acesso as demais fontes que falam sobre
a vida do apdstata por meio dos trabalhos de Nina Caputo (2007), Robert Chazan (1991) e Jeremy
Cohen (1982), por intermédio dos quais chegamos a conclusédo de que ndo ha documento algum que
nos ofereca uma perspectiva desinteressada e confidvel sobre os pormenores da vida de Christiani.
Qual era a profundidade de seu aprendizado dos livros e da tradi¢éo judaica? Quais foram os motivos
gue o levaram a se converter ao Cristianismo? S&o perguntas dificeis de serem respondidas.

12 Moisés Maimonides (1135-1204) foi um dos maiores fildsofos judeus. Possuia dominio do grego,
arabe e hebraico. Natural de Cérdova, Espanha, ele e sua familia foram forcados a partir em
consequéncia da persegui¢do aos judeus pelos mugulmanos relacionados com a dinastia marroquina
dos almdades, instalando-se finalmente em Fustat, um suburbio do Cairo. Gozava de boa reputagao
como médico e tornou-se também o lider oficial (nagid) da judiaria egipcia (FOLLADOR, 2009, nota
53).

13 Em 1225, a traducéo hebraica das obras de Maiménides, escritas originalmente em arabe, comecou
a circular pelo sul da Franca. Nessa época, os métodos inovadores propostos por ele haviam atraido
muitos seguidores da Hispania e do norte da Africa. O Guia dos Perplexos reconcilia os principios
centrais do Judaismo com os métodos e suposi¢des da filosofia aristotélica; O Livro do Conhecimento,
especificamente o volume filoséfico introdutorio da Mishneh Tora, apresenta o Cédigo da lei judaica de
Maimonides. A questdo que rapidamente veio a tona no conflito foi se a sintese de Maimdnides dos
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conflito entre autoridades rabinicas do sul da Franca, de Castela e Aragao (CAPUTO,
2007, p. 92; TOSTADO MARTIN, 2009, p. 82). Desde a morte de Maimdnides, em
1204, vérias discussfes sobre seus livros acirraram-se na comunidade judaica do sul
da Franca, ocasionando diversos conflitos entre aqueles que eram a favor e os que
eram contra suas ideias. A filosofia maimodiana propunha o uso sistemético de
métodos aristotélicos para ler e interpretar a tradicéo judaica, oferecendo um caminho
diverso de estudo, fora do canon biblico e rabinico aceito. As obras filoséficas de
Maiménides foram muito bem aceitas em diversas comunidades judaicas da didspora,
como as de Castela, Aragao e do Egito. Porém, para muitos de seus criticos, dentre
eles Salomon ben Abraham de Montpellier, essa inovagdo metodoldgica desvalorizou
a concepcao rabinica tradicional das escrituras (CAPUTO, 2007, p. 20).

Em defesa da tradic&o interpretativa, o rabino Salomon liderou uma campanha que
comecou em Montpellier e logo se expandiu para envolver lideres de diversas
comunidades em diferentes regides da diaspora judaica. Juntamente com seus
discipulos, David ben Saul e Jonah ben Abraham de Gerona, Salomon pediu apoio
aos rabinos do norte da Franca, os quais reconheceram as obras de Maimonides
como prejudiciais ao Judaismo e viram a necessidade de decretar a censura de seus
livros e punicdo aos leitores. Porém, ele teve menos sucesso na Provenca, Castela e
Aragdo, onde varias liderancas (pro-maimodianos) fizeram campanhas contra ele, o
gue levou a medidas legislativas de contencéo as ideias anti-maimodianas, bem como
a revogacao dos decretos do norte francés. Frustrado e zangado, Salomon retornou,
em 1232, a sua cidade (COHEN, 1982, p. 53).

No mesmo ano, o rabino solicitou as autoridades cristds locais que intervissem no

conflito para conter o movimento, classificado por ele como “herético”. Nina Caputo

ensinamentos rabinicos, moldada como era por uma hierarquia aristotélica de categorias e género,
ofereceu um método legitimo de interpretacdo de rituais e textos judaicos. Sua Mishneh Toréd, por
exemplo, apresenta a primeira tentativa de concatenar os elementos fundamentais da fé e prética
judaicas em um resumo sistemético organizado de acordo com os principios aristotélicos de argumento,
evidéncia e prova, a partir de observacdes e suposic¢des filosoficas. Esse paradigma filosoficamente
I6gico ou racional mudou as prioridades pedagdgicas e interpretativas, favorecendo a suposicédo de que
0 questionamento e o argumento filoséficos poderiam levar diretamente ao entendimento correto da
Tora e as razdes por trds de sua forma e conteddo. As leituras rabinicas tradicionais da Tora, em
contraste, aceitavam a autoria divina como explicacéo suficiente para a finalidade e o significado dos
mandamentos, afirmando que o propoésito de Deus é, por definicdo, inacessivel ao intelecto humano
imperfeito (CAPUTO, 2007, p. 20-21).
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(2007, p. 28) observa que o clero em Montpellier poderia ter encontrado motivos para
atender o pedido de Salomon e censurar os livros escritos por um autor judeu para
um publico judeu no fato de que as obras de Maiménides continham elementos da
filosofia aristotélica. Momentos antes, no ano de 1230, a filosofia aristotélica havia
passado por intenso escrutinio na Universidade de Paris e, em 1231, o conselho papal
condenou e baniu o estudo das obras de Aristételes pela quarta vez.** Como os
escritos de Maimdnides empregaram métodos interpretativos aristotélicos, Caputo
acredita que eles foram sujeitos a proibicao geral da filosofia aristotélica emitida pela
Igreja em 1231 (CAPUTO, 2007, p. 28).

O resultado foi desastroso. Naguele mesmo momento, grande parte do drama da
cruzada céatara ou albigense (em referéncia a cidade onde estava centralizada a
heresia, Albi) ocorria bem préximo de Montpellier.> O governo capetiano, naquela
época apenas recentemente estabelecido na Provenca, colaborou com a inquisi¢ao
Papal (também recém-chegada as relacdes de poder na regido) para erradicar a
heresia catara. Foi entdo que ocorreu um delicado ponto de interseccéo entre a vida
religiosa judaica e cristd: muitos dominicanos que, sob a lideranca de Raimundo de
Penaforte, buscavam conter o movimento cataro também se voltaram para combater
a “heresia” dentro do préprio Judaismo. Isso estabeleceu um precedente para o
envolvimento inquisitorial nos assuntos judaicos que acarretou a queima publica das
obras de Maiménides nas cidades de Montpellier e de Paris (CAPUTO, 2007, p. 27,
EISENBERG, 2008, p. 96; TOSTADO MARTIN, 2009, p. 84).

Foi a partir desse contexto que Cohen (1982) levantou os motivos que provavelmente
levaram Pablo Christiani a se converter a Cristianismo: desiludido com o conflito entre
0s seus irmaos, foi convertido pelos frades, tornou-se aluno de Pefiaforte e se

envolveu em varias atividades relacionadas a seus ex-companheiros judeus (COHEN,

14 A condenacdo dos escritos de Aristételes ocorreu pelo fato de serem os arabes os tradutores das
obras do filésofo que, além de fazerem a tradugdo do grego para o latim, também comentavam os
textos originais produzindo textos com teorias malvistas pelas autoridades eclesiasticas. Como foi o
caso das obras de Averrois (1126-98) - nome latinizado do filésofo islamico Ibn-Rushd Abu al-Walid,
natural de Cérdova, na Espanha. Averrdis “[...] escreveu numerosas obras sobre medicina e filosofia,
mas granjeou sua maior fama através de seus comentarios a obras como De Anima e Metafisica de
Aristételes, os quais foram traduzidos para o latim e extensamente usados nas universidades da Europa
cristd no século XIll. A grande énfase dada por Averrdéis a obra aristotélica e sua oposi¢do a influéncia
da religido sobre a filosofia levaram a desconfianga por parte dos ortodoxos.” (FOLLADOR, 2016, nota
195).

15 Abordamos melhor o movimento cataro no subcapitulo 2. 3..
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1982, p. 108). Vose (2009) corrobora essa proposta ao sugerir que a conversao de
Christiani esteve atrelada a uma combinacdo de ressentimento com autoridades
rabinicas e preocupacédo com seus correligionarios diante das disputas facciosas. Ele
ainda sinaliza que Pablo comecgou suas atividades eclesiasticas fazendo denuncias
para limitar o que era percebido como o impacto prejudicial do empréstimo de dinheiro
judaico na sociedade cristd. O frade se tornou notorio por remover cadaveres dos
cemitérios judeus, presumivelmente nos casos em que o falecido teria sido apéstata
do Cristianismo (VOSE, 2009, p. 143).

Pablo Christiani também desempenhou um papel central nos esforcos intelectuais dos
dominicanos contra as autoridades religiosas de seu antigo grupo, por trés motivos
gue estdo intrinsicamente relacionados: primeiro, devido ao seu conhecimento
detalhado em diversas fontes rabinicas; segundo, porque os livros do Judaismo
rabinico estavam claramente no centro da vida judaica que ele havia abandonado; e
terceiro, devido ao seu fervor religioso de pregar entre os judeus (CHAZAN, 1992, p.
27). Assim, ele passou varias décadas pregando entre os judeus pelas regides da
Franca e da Catalunha. A extenséo exata de suas viagens evangelisticas e o nimero
de debates que travou com os infiéis sdo desconhecidos, mas n’A Vikuah ha indicios
de que Nahmanides o conhecia por sua reputacao: “[...] pois desde o tempo em que
frei Paulo andava pela Provenca e em muitos outros lugares, eu tenho ouvido que ele
vem dizendo [...] (A Vikuah, p. 112).

Especula-se que, dentre os lugares citados por Nahmanides, Christiani esteve na
sinagoga de Narbonne enfrentado o rabino Meir ben Simeon.*® Em outra ocasiéo,
pouco antes da disputa publica em Barcelona, o dominicano também teria desafiado
Nahmanides em algum tipo de confronto teoldgico preliminar em Gerona. Esse
acontecimento foi retratado nos relatos hebraico e latino da disputa de Barcelona. Na
versao latina, o fato € exposto da seguinte maneira: “[...] mais tarde, Ihe foi dito que
guando o irmdo Paulo havia ido a Gerona para discutir com ele assuntos que séo

relevantes para a salvacao ele [Moisés Nahmanides] [...] (O Relato Cristdo, p. 160).

16 Alguns estudiosos da vida de Pablo Christiani sugerem que ele foi a “prostituta que prega” (ha-gqadesh
ha-doresh), que debateu com o Rabino Meir em algum momento do século Xlll. Doreshim também é
um termo usado por Nahméanides quando se refere aos dominicanos na Vikuah, o que coloca a
identificagdo de Pablo com o disputante de Narbonne em termos especulativos (VOSE, 2009, nota 34).
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J& na versao hebraica, Nahmanides diz: “Entao frei Ramon de Pennaforte ergueu-se
e pregou sobre a Trindade, dizendo que ela consistia em sabedoria, vontade e poder.
E ele disse na sinagoga: ‘O Maestro também, em Gerona, concordou com as palavras
de frei Paulo’.” (A Vikuah, p. 154). Essa afirmacao, segundo Nahmanides, ndo passou
de uma grande mentira (A Vikuah, p. 154). Infelizmente, nenhum deles fornece mais
detalhes sobre o evento, portanto é impossivel determinar se o encontro ocorreu como
um debate publico formal ou uma conversa semiprivada. O fato de ter sido apurado

em ambos os relatos, todavia, implica que era de alguma importancia.

Assim, Pablo Christiani, ao longo de sua carreira como frade dominicano, atuou como
um especialista no Judaismo rabinico e como ativista antijudaico. O apice de sua
carreira missionaria ocorreu em 1263, quando, com o apoio de Pefiaforte e sob o
patrocinio do rei Jaime I, o frade testou publicamente a utilizacéo de fontes talmudico-
midrashicas pelo viés cristolégico em confronto publico com o rabino Nahmanides
(VOSE, 2009).

Como Vose (2009, p. 146) observa, tanto as fontes hebraicas quanto as latinas do
Debate de Barcelona deixam claro que foi Pablo Christiani o principal instigador e ator
principal da disputa, sem cuja presenca pessoal provavelmente o evento nao teria
ocorrido. Por conseguinte, a versao latina apresenta uma agenda cuidadosamente
formulada por Christiani, em parceria com os dominicanos, na qual os seguintes itens
deveriam ser comprovados a partir dos textos talmudico-midrashicos: (1) o Messias,
chamado Cristo, a quem os judeus esperam, certamente ja chegou; (2) de acordo com
os profetas, o Messias deve ser divino e humano; (3) os profetas também dizem que
ele sofreu e foi morto para a salvacdo da humanidade; (4) as leis e cerimonias
cessaram apos o advento do Messias. Como resultado da discussdo em torno de tais
guestdes, O Relato Cristdo e as atividades pos-Barcelona, como abordaremos
adiante, demonstram que dentro da perspectiva cristd a abordagem obteve grande
sucesso e consistiu em motivo de vitéria para o Cristianismo (CHAZAN, 1977, p. 831,
CHAZAN, 1992, p. 41-43). ApOs encontrar-se com Nahmanides na ocasido do Debate
de Barcelona, Christiani continuou a pregar e disputar entre os judeus da Catalunha
e, em 1269, além dos Pirineus, ele retomava sua campanha de pregacdo pelas
regides francesas. Ele morreu em 1274 (COHEN, 1982, p. 108).
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Ao esbocar as atividades de frei Pablo, nos familiarizamos com essa figura central na
discussao que investigaremos. Como vimos, ele estava muito engajado com as
campanhas evangelisticas da época, tornou-se dominicano e envolveu-se como um
dos principais participantes do Debate de Barcelona. Os eventos de sua vida reforcam
0 N0Sso senso de que o Debate funcionou como um recurso de certa relacao de poder
e de necessidade da afirmacéo da identidade crista, pois os desdobramentos de suas
atividades enquanto cristéo foi um reflexo do drama da sua conversdo em um contexto
do combate dominicano a movimentos que elaboravam ideias mal vistas pela Igreja

romana.

1.1.2 Moisés ben Nahmanides

Moshe ben Nahman Gerondi, também conhecido como Nahmanides, ou pelo nome
romance Bonastruc da Porta, na forma abreviada RaMBaN (Rabi Moisés Ben-
Nachman), nasceu em 1194, na cidade de Gerona, Hispania. Foi uma figura eminente
do Judaismo medieval ibérico, devido aos seus comentarios da Biblia hebraica e do
Talmude e por ter sido um dos primeiros expoentes no misticismo esotérico da
Cabala.'” Viveu em um contexto de prosperidade nas formas judaicas de expresséo
cultural, como também de possibilidades dessas comunidades se autogovernarem e
participarem de diversos setores da sociedade cristd (BAER, 1981, p. 77; MONTES
ROMERO-CAMACHO, 2001, p. 40-41). A cidade onde vivia, Gerona, era famosa por
sediar um importante centro de estudo rabinico (yeshiva), do qual Nahmanides foi o
principal representante enquanto permaneceu na regido (ALVAREZ BORGE, 2010, p.
289; MONTES ROMERO-CAMACHO, 2001, p. 41).

Ao mesmo tempo em que era um professor respeitado, referéncia de autoridade no
Talmude e na Tora e reconhecido nas comunidades judaicas francesas e hispanicas

pela diversidade de suas obras,® Nahmanides também mantinha um relacionamento

17 A Cabala ou Kabalah (palavra hebraica que mantém o sentido de “tradigdo”) € uma forma mistica de
interpretar os textos das escrituras, utilizando-se inicialmente do alfabeto hebraico, com 22 letras, em
gue cada uma delas apresenta valor numérico especifico (sephirots). A Cabala surgiu durante o exilio
babilbnico, mas sua doutrina foi sistematizada, posteriormente, durante a Idade Média (FREITAS, 2015,
nota 16).

18 O rabino foi um escritor prolifico em uma ampla variedade de tépicos. Ele empregou métodos
inovadores de narrativa e exegética e possuia grande faculdade para encontrar o terreno comum entre
opinifes e interpretacdes diversas (CAPUTO, 2007, p. 4). Nahmanides escreveu varias obras, dentre
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com autoridades cristds (CAPUTO, 2007, p. 5). Nesta condi¢do, ao longo de trés
décadas ele foi rabino da comunidade judaica de Gerona e atendeu a corte de Jaime
| como médico e conselheiro (RIERA | SANS, 2009, p. 135).

A partir do relato hebraico, temos a impressao de que o relacionamento entre ele e 0
rei foi marcado por uma proximidade amigavel e admiracdo reciproca. Em
determinado momento de sua narrativa, Nahmanides se diz temeroso em revelar
publicamente o sentido de uma passagem que estava sendo discutida, pois seria
motivo de represalia por parte dos cristdos, mas se sentiu a vontade para explicar ao
rei: “[...] tudo isto, eu disse mais tarde ao rei, em particular’ (A Vikuah, p. 126). Ele
ainda descreve como foi seu ultimo encontro com o rei apds a disputa: “E, no dia
seguinte, apresentei-me diante do senhor nosso rei e ele me disse: ‘Retorna a sua
cidade com saude e em paz.’ E deu-me 300 dinares, e eu me despedi dele com grande
carinho” (A Vikuah, p. 157). Além desse, outro caso que sugere boa convivéncia com
as autoridades cristds foi o atendimento imediato, por parte de Nahmanides, a
solicitacdo do bispo de Gerona, Pedro de Castellnau, de que escrevesse sua versao
sobre o Debate de Barcelona. Esse mesmo bispo protegeu o rabino de um processo
inquisitorial alguns anos apos o evento (BEINART, 1992, p. 108; ROTH, 1950, p. 142).

Quanto ao seu papel de representante da yeshiva de Gerona, ele foi notorio ao
posicionar-se, em dois momentos distintos, em defesa da autoridade rabinica: no
conflito envolvendo as obras de Maimonides e no Debate de Barcelona. Sobre a
controvérsia em torno das obras maimodianas, mesmo sendo critico as propostas do
fildsofo,!® Nahmanides foi contra o decreto do rabino Salomon ben Abraham de
Montpellier, temendo algo além de discussdes de oposicdo a uma proposta ideoldgica:
a desintegracdo das comunidades judaicas diasporicas. Nahmanides enviou cartas
para os envolvidos na discussao a fim de legitimar a prépria lideranca rabinica local

em pensar o religioso e o social (CAPUTO, 2007, p. 38).

elas: as de cunho exegético, cuja principal foi Perus al ha-Tora, com comentarios sobre o Pentateuco;
e as de cunho moral, que incluiam cartas, prosas, poesias e homilias; obras sobre a halacha; escritos
criticos; responsa; obras cabalisticas; e escritos polémicos, sendo o mais famoso a Vikuah (TOSTADO
MARTIN, 2009, p. 84-94).

19 Nahmanides compactuava com o argumento de Salomon de Montpellier de que o método aristotélico
de leitura da Tora proposto por Maimdnides ameacava a base tradicional de leitura rabinica. Ele era
cabalista e defendia um modo mistico e tradicional de interpretar as escrituras.
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Importa notar que as comunidades judaicas funcionavam como entidades
independentes e autbnomas, mas também estavam ligadas, seja como sujeitos do
mesmo rei ou ComMo grupos que praticavam as mesmas tradicdes. Manter um equilibrio
entre essas condi¢cdes se mostrou um desafio na medida em que se questionava até
gue ponto o governo judaico local era autbnomo ou quais mecanismos estavam
disponiveis para resolver disputas interpretativas entre autoridades rabinicas
divergentes. Foi em decorréncia desse impasse que Nahmanides destinou varias
cartas conciliatérias para as faccbes de Aragdo, Navarra, Castela e Franca
(TOSTADO MARTIN, 2009, p. 82), a fim de alertar sobre os possiveis danos que a

censura aos livros de Maimbnides poderia causar para a coesao do Judaismo.

Em diversos trechos de suas cartas, ele reconstréi o conflito e faz um apelo aos
precedentes rabinicos e a autoridade legal de base talmudica, além de assinalar a
importancia da diversidade de opinides. Para Nahmanides, a coexisténcia de opinides
diferentes dentro do Judaismo permitia, por exemplo, que os judeus no Iémen
continuassem a seguir legitimamente a tradicdo local de pronunciar o nome de
Maimonides a cada recitacdo do kadish (a santificacdo de Deus recitada sete vezes
por dia durante os servicos de oracao e apos a leitura da Biblia), como um intenso
respeito por Maimonides e seus escritos. A0 mesmo tempo, isso permitia que o0s
judeus franceses seguissem uma trajetéria oposta, que se baseava Unica e
exclusivamente no Talmude e na Tora em seus atos litirgicos e de oposicao a
gualquer inovacéao filoséfica (CAPUTO, 2007, p. 38-39).

A tensdo deste caso reflete a capacidade de Nahméanides de liderar a yeshiva em
tempos de crise. Ele apoiou a tolerancia ao pensamento filoséfico frisando que foram
as condicdes culturais e sociais Unicas do momento em que Maiménides escrevera o
Guia dos Perplexos e O Livro do Conhecimento que exigiram das autoridades
rabinicas da Peninsula Ibérica o desenvolvimento de tradicdes e métodos de leitura
gue serviriam para combater a forca de atratividade exercida pela sociedade de corte
e suas atividades intelectuais e artisticas.?® Com base nessa interpretacéo,
Maimonides serviu como uma figura redentora, que foi chamada para reconstruir a

superestrutura enfraquecida da fé e coeséo judaica (CAPUTO, 2007, p. 37).

20 Neste caso em particular, ele se referiu a forte tradicdo da escrita filoséfica, conduzida em arabe ou
judaico-arabe, desenvolvida entre judeus que viviam na hispania mugulmana do século XIlI.
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Portanto, Nahmanides defendeu a diversidade intelectual judaica como uma
necessidade para manter a coesdo dos judeus como grupo religioso e,
concomitantemente, o reconhecimento da autoridade rabinica local em assuntos
legais e exegéticos. Pensamos que foi movido por esse mesmo carater primordial da
lideranca judia em fazer a exegese dos livros judaicos que Moisés Nahmanides dotou
A Vikuah com um teor de defesa a autoridade rabinica ancestral e coetanea.

Sua narrativa sobre o Debate de Barcelona apresenta diversos argumentos de
protesto contra o fundamento l6gico da exegese de Pablo Christiani, que indicava
como algumas passagens extraidas do Talmude e do Midrash, poderiam servir como
fontes de prova dos dogmas cristdos. Para Nahmanides, tal exegese seria absurda,
pois era preciso entender o estilo dos textos, se era alegorico ou literal, para interpreta-
los. Ele defendeu que o tinico caminho para saber se um verso tinha ou ndo autoridade
e qual o seu sentido de fato era passar pelo crivo da legitimacé&o rabinica. Além disso,
ele zombou das propostas de seu oponente, criticou a histéria e os dogmas do
Cristianismo e por varias vezes sugeriu que seus argumentos foram mais bem
elaborados em comparacdo aos de Christiani (MACCOBY, 1996, p. 47-58;
FUNKENSTEIN, 1971, p. 382).

Quando os frades dominicanos tomaram ciéncia do conteiudo de sua narrativa,
imediatamente convocaram o rabino a comparecer em um tribunal.?! Poucos anos
depois de ter participado do Debate de Barcelona, a proxima informacdo que temos

sobre ele é da Palestina:

Na quinta-feira, 2 de setembro de 1267, depois de uma breve estada em Acre,
chegou finalmente a Jerusalém, de onde enviou uma carta famosa ao filho na
Hispania (onde ele estava no servico real) descrevendo o estado
completamente desolado da Cidade Santa e da Palestina como um todo,
onde “quanto maior a santidade de um lugar, maior é a sua desolacédo”. Nos
poucos anos de vida, ele fez tudo o que foi possivel para reorganizar a vida
do pequeno rebanho dos judeus palestinos e estabeleceu uma casa de
estudo para a qual os alunos vinham de terras vizinhas. Ele morreu,
provavelmente em Acre, por volta do ano 1270. Sua producéo literaria, até os
ultimos dias, foi consideravel. Talvez o panfleto que contém seu relato da
Disputa com Pablo Cristiani seja hoje o mais conhecido de seus escritos
(ROTH, 1950, p. 143-144, traduc&o nossa).

2! Este assunto é abordado mais detidamente na secéo 1. 3..
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O modo de vida e as realizag6es que distinguiram Nahmanides como funcionério real
e lideranca rabinica tornam seus escritos uma fonte particularmente valiosa para
abordar questdes de conflitos da identidade judaica e as relacdes de poder com o

grupo cristdo no centro medievo ibérico.

1.2 O EVENTO E A HISTORIOGRAFIA

Nas ruas estreitas da antiga Barcelona, na escuriddo pedregosa do palacio real,
comecou a se desenrolar uma cena notavel no dia 20 de julho de 1263. Frades
pregadores alegavam possuir a Verdade sobre o Judaismo. O rei Jaime I, tendo
convocado um rabino e alguns representantes da alta intelectualidade judaica para
comparecer a um evento publico, também esteve presente, juntamente com o0s
demais oficiais reais, bardes e lideres burgueses, além de autoridades eclesiasticas
como Raimundo Penéforte, Arnaldo de Segarra, Raimundo Martin, dentre outros
(TOSTADO MARTIN, 2009, 72-75; VOSE, 2009, p. 133). De um lado, estava o
“apostata” judeu defensor do Cristianismo: o converso, frei Pablo Christiani. Do outro,
0 judeu defensor do Judaismo: rabi Moisés ben Nahmanides. Assim estavam
posicionados 0s porta-vozes do evento para uma discussao inter-religiosa que foi o
marco nas polémicas judaico-cristds medievais??, denominada pela historiografia de
O Debate de Barcelona em 1263. Nas palavras de Ora Limor, ali aconteceu “[...] um
espetaculo religioso com um enredo, dramatismo, cenario e uma audiéncia.” (LIMOR,

2010, p. 57, traducado nossa).

22 Quando perguntamos por gque esse evento foi o marco nas polémicas judaico-cristds, somos
confrontados com uma infinidade de explica¢des: porque ambos lados envolvidos na discusséo
reivindicaram a vitdria; porque anuncia o inicio de novas pressdes missionarias sobre os judeus; porque
apresenta uma nova linha de argumentacdo dominicana, destinada a um impacto consideravel nos
judeus; por causa do drama da ocasido, que envolveu autoridades laicas e eclesiasticas que se
posicionaram de maneira divergente ao tratar o rabino Nahmanides; e por causa das fontes divergentes
gue chegaram até nés. Obviamente, ndo ha necessidade de argumentar sobre essas consideragdes,
basta observar que, de varias perspectivas, a disputa de Barcelona tem sido vista, desde o préprio
evento, como um grande encontro entre judeus e cristdos, digno de lembranca, investigacdo e
consideragdo (CHAZAN, 1992, p. 3). Foi até mesmo objeto de um filme na televisdo britanica que,
apesar da sua parcialidade, conseguiu comunicar o drama do evento e as tensdes visiveis e ocultas
gue o rodeiam. De todos esses pontos de vista - o pano de fundo do evento, seu conteldo, seu carater
dramatico e a grande impressao que causou em coetaneos, modernos e pds-modernos - a disputa de
Barcelona é uma das principais encruzilhadas na histéria dos encontros inter-religiosos (LIMOR, 1995,
p. 107).
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Este cenario foi montado ndo apenas para responder a um imperativo teolégico, mas
também em razdo da necessidade de fortalecimento da identidade intelectual crista.
Ao longo do século XIII a Igreja de Roma se viu, de forma mais intensa do que nos
séculos anteriores, ameacada pela promocdo de pensamentos contrarios ao
catolicismo ortodoxo.?® Assim, as ordens medicantes surgiram para refrear os
movimentos heterodoxos e combater as ideias mal vistas pela Igreja, vindo a
promover o acesso a livros extrabiblicos como fonte de investigacdo, combate e
apropriacdo para a defesa do Cristianismo.?*

Na Catalunha, em torno da década de quarenta, os frades dominicanos, debaixo da
lideranca de Raimundo de Pefaforte, se debrucavam sobre os estudos de linguas
orientais, o arabe e o hebraico, e de livros de tradi¢do extrabiblica (Alcordo, Talmude,
Midrashim, etc.) para tentar “[...] penetrar na cultura e na mente” dos ditos infiéis
(MACCOBY, 1996, p. 44). Esta foi, sem duvidas, uma iniciativa inovadora, pois
encenou O primeiro momento na histéria intelectual cristd em que grupos
representantes da Igreja se propuseram a estudar literaturas externas. Poderiamos
supor ser essa uma tentativa de didlogo e aproximacao, afinal com estes estudos os
frades conseguiriam compreender melhor a religido do outro. No entanto, ao lerem
aqueles livros, eles ndo estavam buscando referéncias para que houvesse um
confronto de argumentos entre dois lados iguais, mas, apropriando-se deles,
buscavam mencbBes que pudessem servir de demonstracdo da validade e
superioridade da fé catdlica (BEN-SHALOM, 2003, p. 37). Como observa Hyam
Maccoby (1996, p. 45), os frades queriam propor uma abordagem mais amistosa com

a religido que se pretendia refutar, a fim de que judeus e muculmanos fossem

23 O problema das heresias nasce com o Cristianismo. Muitas delas foram catalogadas desde o fim do
século Il e, a partir do século 1V, tornaram-se pauta do Estado, que garantiu o apoio legal para que a
Igreja pudesse perseguir aqueles que recusassem sua autoridade. As chamadas heresias
representavam as concepc¢des ditas contrarias aos ensinamentos de Jesus e ao credo da ortodoxia
catolica. Ao longo da Idade Média, algumas listas estereotipadas foram elaboradas por padres como
Agostinho (De heresibus, século V: 88 heresias) e Isidoro de Sevilha (Etimologias, século VII: 70
heresias). A histéria da heresia segue o ritmo da ascenséo do poderio da Igreja — quanto mais forte ele
€, mais seguramente a heresia é identificada, perseguida e condenada. Com a queda do Império
Romano em fins do século V, as heresias progressivamente desaparecem do Ocidente Medieval,
reaparecem timidamente no século X e continuam como questao secundaria até o século XlI. No século
XIll, a perseguicdo a heresia ressurge com pujanca por meio das diretivas canénicas. No IV Concilio
de Latrdo, o papa Inocéncio Il define juridicamente a criminalizacdo da heresia, que passa a ser
associada ao crime de lesa-majestade, o que significa que todo arsenal de penas previstas para este
caso poderia ser aplicado & heresia, do confisco dos bens e exclusdo das fungées publica a desercao
(bula Vergentis in senium) (ZERNER, 2006, p. 503-504; 513-514).

24 Aprofundamos este assunto na secdo 2.3..
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convertidos, ndo de modo coercitivo, mas por um ato deliberado, resultante da

comprovacéo e da aceitacdo genuina da Verdade cristd em referéncias extrabiblicas.

Nesse processo, Pefaforte foi auxiliado pela adesdo do converso Pablo Christiani,
versado na lingua hebraica e na tradicdo judaica. Como resultado dessas trocas
intelectuais, o mestre Pefaforte e alguns frades dominicanos solicitaram a Jaime |
para que fosse convocada uma disputa entre Pablo Christiani e Nahmanides na capital
do reino da Catalunha, Barcelona, para que discutissem sobre o advento do Messias
com base em referéncias do Judaismo rabinico (VOSE, 2009, p. 62 e 142). Desde a
proposta de Amos Funkenstein, em seu artigo Basic types of Christian anti-Jewish
Polemics in the Later Middle Ages, publicado em 1971, o Debate de Barcelona tem
sido visto como um campo de testes para a nova proposta dominicana de usar 0s

textos talmadico-midrashicos como fonte de provas para 0 messianismo de Jesus.

Jeremy Cohen, no livro The Friars and the Jews (1982), descreve em detalhes a nova
abordagem teolodgica proposta pelos dominicanos. Ele afirma que a participacédo de
Pablo Christiani como porta-voz do evento deve ser vista em conjunto com esfor¢o de
toda uma escola de missionarios e polemistas dominicanos, da qual Christiani era
apenas um membro, ainda que muito ativo e importante. Para Cohen (1982, p. 123),
a atitude de frei Pablo em discutir com seus antigos irmaos nao expressou apenas o
animo de um unico convertido vingativo, mas todo o engajamento dos frades

dominicanos em convencer os judeus a aceitarem a Verdade crista.

Robert Chazan, em seu artigo From Friar Paul to Friar Raymond: the development of
innovative missionizing argumentation (1983), segue a mesma linha de argumentacao
de Cohen, dizendo que a disputa em Barcelona sé pode ser entendida como um pano
de fundo do novo esforco de proselitismo. Ele reitera que a adesédo de Christiani a
inciativa evangelistica de Raimundo de Pefaforte surtiu um duplo efeito: agregou ao
corpo de estudantes dominicanos um judeu versado no conhecimento talmudico e
facilitou o acesso a textos que poderiam ser usados como provas da vinda do Messias,
garantindo uma parte significativa dos meios para que o Debate de Barcelona fosse
convocado. Assim, ele demonstra que essas novas provas da Verdade crista
apresentou trés vantagens sobre os padrdes anteriores de argumentacao polémica:

(1) sua novidade e originalidade, (2) sua base em textos com 0s quais 0 publico
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judaico estavam totalmente familiarizados e (3) o impacto psicolégico de judeus

ouvirem fontes preciosas citadas em nome da fé cristd (CHAZAN, 1983, p. 290).

Trabalhos como os de Maccoby (1996), Valle Rodriguez (1998), Saranyana (1998),
dentre outros, abordam a disputa de Barcelona somente a partir dessa perspectiva:
como um campo de testes para a nova abordagem dominicana, estruturada para
provar a Verdade do Cristianismo e o erro do Judaismo através do uso dos livros
judaicos. Levantamos, portanto, a seguinte questdo: serd esse, de fato, o Unico
contexto em que esse evento dramatico pode ser avaliado? Acreditamos que nao. Por
isso, propomos analisar o Debate de Barcelona como resposta a um contexto
marcado por uma relacdo de poder entre judeus e cristdos. Em nossa compreensao,
as fontes do evento demonstram claramente que havia um conflito pelo monopalio do
poder de representar a identidade especifica de cada grupo, como aprofundaremos

mais adiante.

Dando continuidade aos pormenores da convocacao do Debate, Jaime | atendeu ao
pedido de Pefiaforte e convocou os judeus e o rabino Moisés ben Nahmanides para
participar do evento. Cecil Roth (1950, p.122) sugere que frei Pablo levou para o
evento, a fim de facilitar as citacdes das referéncias que seriam discutidas, alguns
livros. O autor acredita que a lingua usada foi muito provavelmente a catald, pois uma
ou duas palavras do dialeto estdo contidas no relato hebraico, mas ndo descarta a
possibilidade de ter sido o latim, com o qual Nahmanides certamente estava
familiarizado. O Debate de Barcelona ocorreu em quatro sessfes oficiais e uma

sessao extra:

12, 20 de julho de 1263 (sexta-feira)
22, 23 de julho (segunda-feira)

32. 26 de julho (quinta-feira)

43, 27 de julho (sexta-feira)

52, 04 de agosto (sabado)

Trés sessbes (12, 32 e 42) foram realizadas no palacio de Jaime e uma no convento
da cidade (22 sessao). No dia 04 de agosto (sdbado), apds o evento oficial, ocorreu

uma pregacao na sinagoga de Barcelona. As sessdes realizadas no paléacio contaram
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com a presenca de figuras ilustres como o préprio monarca, a nobreza, os oficiais da
coroa, barbes e os mestres dominicanos e franciscanos. As sessdes do convento e
da sinagoga somaram-se cidadaos comuns e toda a comunidade judaica, obrigada a
participar (BAER, 1981, p. 124; VOSE, 2009, p. 133).

Nas quatro sessdes oficiais, o principal porta-voz do Cristianismo, frei Pablo, elaborou
seus argumentos com base num ponto basilar em que divergiam os dois credos
religiosos: as concepgdes messianicas. Chazan (1992, p. 59) observa que a doutrina
messianica era compartilhada por judeus e cristdos e que o fundamento textual para
essa doutrina comum era abundante na literatura biblica e rabinica. O objetivo
essencial de Pablo era provar, com base na revelagéo biblica e, principalmente, na

exegese rabinica, que Jesus era 0 Messias prometido.

Chazan (1992, p. 60) esclarece que o esforco para provar o papel messianico de
Jesus obviamente n&do era novo, pois era o0 elemento mais antigo do conflito cristédo
com os judeus. Assim, 0 autor levanta o seguinte questionamento: como Christiani,
através do uso de literatura rabinica, esperava montar seus argumentos? O proprio
analista responde: provando a verdade de uma série de trés declaracbes
independentes que, quando combinadas, proporcionavam evidéncias inabalaveis de
Jesus como Messias, a saber: o Messias ja havia chegado, as profecias biblicas
predisseram sua divindade e humanidade e elas previram seu sofrimento e morte.
Com base em Falbel (1983, p. 96) e aprofundando a proposta de Chazan (1992),
acreditamos que a combinacdo dessas declaracfes independentes se fez com a
utilizacéo de recursos escolasticos e precisava ser submetida a um teste sério?®, por
isso o confronto com um porta-voz judeu respeitado e instruido era indispensavel.
Diante disso, a interpelacéo serviria aos propositos de atestar a superioridade da fé

catélica.

Ndo sabemos ao certo como se deu a escolha do rabino Nahméanides para a
discussdo. Alguns pesquisadores propéem que a selecdo foi feita pelo rei como
sugestdo dos dominicanos, outros que foram os proprios judeus que escolheram o

rabino para representa-los devido a sua erudicdo e influéncia nas comunidades

25 Aprofundamos este assunto nas secées 2.3. e 3.3.
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judaicas hispanicas e francesas. Nao obstante, € unanime a compreensao de que a
convocacéao de uma elite intelectual judaica tinha como objetivo principal a converséo
publica do préprio representante, ou, no minimo, a representacdo de sua derrota, para
a conversdo em escala de toda comunidade judaica e comprovacéo da Verdade do
Cristianismo (VALLE RODRIGUEZ, 1998, p. 279; VOSE, 2009, p. 22; TOSTADO
MARTIN, 2009, p. 61).

No desenrolar do evento em Barcelona, Pablo Christiani foi quem levantou as
perguntas a serem discutidas. Quanto a Nahmanides, embora tenha obtido do rei e
de Pefaforte, antes comecar o debate, a liberdade de discursar livremente, acabou
por desempenhar um papel defensivo. Segundo sua versdo do evento, ele tentou
contestar a argumentacdo de Pablo afirmando que ele ndo compreendia as
passagens que citava, que as referéncias apresentadas nao provavam o ponto
pretendido e que era irracional compreender as fontes rabinicas como se referindo a
Jesus. Ainda de acordo com seu relato, os textos citados ndo tinham base legal
(autoridade) e/ou deveriam ser compreendidos como alegorias e era patentemente
absurda a nocao de que as autoridades rabinicas fizeram referéncias a Jesus como o
Messias. A versao crista, por sua vez, diz que Nahmanides ndo conseguiu contra-
argumentar e afirma que o rabino adotou um discurso inconsistente, proferiu mentiras

€ negou os escritos dos sabios antigos.

As sessdes se seguiram no modo “give-and-take”, para utilizar a expresséo de Chazan
(1992), entre Pablo Christiani e Moisés Nahmanides. Em poucas vezes, aconteciam
também participacdes pontuais de outras autoridades cristas, como as do rei Jaime |
e dos frades Raimundo Pefaforte e Peire de Génova. Quanto a maneira como
terminaram as sessofes oficiais, ndo temos informacdes precisas. A versao latina do
evento diz que Nahmanides, derrotado e incapaz de defender seu credo errado, fugiu
do evento antes que as discussdes terminassem. Ja a versdo hebraica afirma que
devido ao progressivo aquecimento dos animos populares, em decorréncia das
ousadas argumentacdes de Nahmanides, Frei Peire de Génova (superior da ordem
franciscana) recomendou a Jaime | que concluisse a disputa. O rei assim o fez
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 2001, p. 42). Ainda segundo a versao hebraica, oito
dias apés a quarta e ultima sessao oficial, no dia de Shabat, aconteceram dois grandes

sermdes na bimah (pulpito) da sinagoga. Ambos foram discursados em linhas
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exegéticas com base na Biblia hebraica. O primeiro sermédo foi feito pelo rei,
argumentando pelo cumprimento das predicdes messianicas de Jesus; e 0 segundo,
por Frei Raimundo de Pefaforte e Pablo Christiani, defendendo a doutrina da
Trindade. Nahmanides refutou todas as argumentacdes e, no final de seu relato, disse
que fora elogiado pelo rei por defender tdo bem a sua causa, recebendo até mesmo
uma quantia em dinheiro das maos do monarca por sua participagdo (BEN-SHALOM,
2003, p. 37).

Sobre as discrepancias entre as duas versdes no que se refere a maneira como foi
encerrada a discussao oficial, Loeb (1887, p. 14-15) e Cecil Roth (1950, p. 139-140)
oferecem a melhor explicacdo. Os dominicanos esperavam que o Debate tivesse
continuidade em outra circunstancia formal e mais intima, ao que parece tratava-se
de um assunto proposto, mas nao discutido ao longo da disputa, que, segundo Loeb,
se referia ao ponto que trata da anulacdo da lei mosaica com o advento de Jesus.
Como descrito no relato latino, Nahménides concordou em retomar o assunto em uma
data posterior, juntamente com o rei e os dominicanos. Porém, apds a discusséo na
sinagoga, o0 rei deixou Barcelona para uma atividade demorada. Nessas
circunstancias, segundo os autores, Nahmanides se sentiu desobrigado de sua
promessa e voltou para a sua casa em Gerona. Assim, eles acreditam, que a
discussdo prometida acabou se realizando em Saragoc¢a, quando rabi Moisés
discursou na corte diante do rei sobre a imutabilidade da Tora (Torat Adonai Temind)

tratando do exato assunto do tépico adiado.

Alguns dias depois dos acontecimentos em Barcelona, um autor andnimo,
provavelmente um frade dominicano, redigiu suas impressfes sobre o debate entre
Christiani e Nahmanides. Em poucas paginas, ele descreveu o que julgou ser a
esmagadora derrota judaica diante da Verdade crista e protocolou com o selo real a
sua versdo do evento, que chegou até nds como O Relato cristdo do Debate de
Barcelona. Do outro lado, o bispo de Gerona solicitou a Nahmanides que escrevesse
sua descricdo do que ocorreu ao longo da discussdo. De maneira pormenorizada, o
rabino descreveu como seus argumentos foram mais consistentes e que, por isso,
deveria ser considerado o vencedor. Seu relato chegou até n6s como A Vikuah de

Nahmanides.
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Embora tenhamos a vantagem de possuir essas duas fontes de evidéncia do evento,
cada uma delas vindo do lado oposto, por sua propria natureza polémica, esses textos
nao sao transparentes. Nao podemos, portanto, estabelecer qualquer tentativa de
extrair delas uma descricdo imparcial de uma situacdo histérica. Assim, propomos
fazer o uso pleno de ambas as fontes igualmente, sem julgar a veracidade historica
entre elas e sem rotular uma ou outra como enganosa e mentirosa. Seguimos, com
esta proposta, os postulados sugeridos por Robert Chazan, ndo no que se refere ao
seu ponto de vista de que o Debate foi um cenério para provar a nova metodologia
crista (1983), mas na ideia que desenvolveu em Barcelona and Beyond (1992) de que
as divergéncias entre as narrativas hebraica e latina foram escritas em parte do ponto
de vista de diferentes perspectivas sobre o evento e em parte de elementos de

‘embelezamentos e exageros”.

Chazan (1992) vé o relato latino como uma redagéo cuidadosamente elaborada,
embora breve e fragmentada. Mesmo nao acreditando haver motivos para
condenacéo geral e rejeicao total das informacdes fornecidas, ele sugere que a verséao
latina seja certamente uma apresentacdo unilateral e tendenciosa do evento. Isso
significa duas coisas. Em primeiro lugar, o evento em Barcelona é visto de uma
perspectiva distintamente crista. A sensacao de que o resultado do confronto foi uma
vitdria cristd ndo é certa nem errada; é simplesmente um reflexo da posicéo geral que
0 autor cristdo manteve sobre as questdes que foram discutidas. A disputa de
Barcelona pretendia servir como uma prova importante da argumentacédo missionaria
inovadora proposta por Pablo Christiani e, pelos reclames de vitéria, foi comprovada
e reconhecida como eficaz. Chazan defende que essa perspectiva tendenciosa,
guando constatada, de forma alguma evita a utilizacdo responsavel da fonte. Em
segundo lugar, o historiador também indica que ha sinais do que ele designa como
‘embelezamento e exagero”. A representacdo do ilustre Nahmanides como incapaz
de responder as questdes que ele certamente deve ter contra-argumentado, confuso
com as propostas de frei Pablo, insultado por seus correligionarios e, eventualmente,
forcado a fugir ignominiosamente pressiona a credulidade. O historiador acha
altamente improvavel que um estudioso da estatura de Nahmanides, ja conhecendo
previamente Pablo Christiani e a argumentagédo que ele propunha, tivesse sido

completamente superado da maneira descrita no relato. Assim, ele enxerga esse
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aspecto do registro como exagerado. Mais uma vez, no entanto, esses aspectos néo

desqualificam essa fonte de exploracgédo util (CHAZAN, 1992, p. 44-55).

Quanto ao relato hebraico, Chazan (1992) defende que o rabino considerou sua
refutacdo das novas linhas de argumentacdo cristd bem-sucedida. Por isso, a
declaracéo completa sobre suas repostas oferece uma sensacéo de que Nahmanides
viu sua atuacdo como uma realizacdo maxima no debate, além de toda a afirmacéo
da inferioridade geral do Cristianismo e superioridade do Judaismo. Mais uma vez, o
autor observa que, além do conflito de perspectivas, também ha, no registro hebraico,
evidéncias de embelezamento e exagero. A imagem € muito nitida. Em todo e
gualqguer momento da discussao, € o rabino que tem a ultima e decisiva palavra.
Assim, segundo Chazan, a abordagem do rabino nao é totalmente crivel, pois as
disputas judaico-cristas, em qualquer época, carecem de qualidades absolutas. Existe
inevitavelmente uma sucessao de reclamacao, mudanca, interrupcao, fala simultanea
e choque de propdsitos. Tudo isso esta ausente no relatorio hebraico; ele é muito
arrumado para ser completamente crivel como uma descricao real de um intercambio
de ideias. Aqui, também, embora nenhuma declaracdo clara de vitéria seja feita, o
relato visa garantir a seus leitores judeus a notavel conquista de seu representante e
o insignificante fracasso do protagonista cristdo. Esse retrato do sucesso judaico é
alcancado, em primeiro lugar, pela extensa narracéao de trocas que, apesar de todo o
drama e imprevisibilidade, sempre terminam com o rabino desfrutando da ultima e
decisiva palavra. Nenhum problema € deixado pendente ou ambiguo. Para cada

impulso cristdo, o rabino fornece uma resposta definitiva (CHAZAN, 1992, p. 45-48).

Desta forma, o historiador conclui que as duas versdes séo obras propagandisticas,
destinadas a servir aos propésitos das composicoes. A narrativa nahmanideana é um
registro cuidadosamente elaborado com o objetivo de criar certo conjunto de
impressdes nas mentes de seus leitores judeus que serviria para aplacar as investidas
cristds de utilizacdo das fontes rabinicas, enquanto a versado latina serviria aos
objetivos cristdos de promover campanhas missionarias entre os judeus e subsidiar a
proposta inovadora da abordagem de Pablo Christiani (CHAZAN, 1992, p. 55-56).

Tendo em mente tais pressupostos, acreditamos que, se os documentos foram

destinados a cada lado especifico dos grupos envolvidos na discusséo, como sugere
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Chazan (1992), podemos depreender que seus autores partiram de interesses
contrapostos com intuito comum de divulgar o valor de seus argumentos e de defender
o carater distinto de seu grupo através da exposicdo de sua fé. Em vista disso,
entendemos que os documentos podem ser analisados como uma constru¢cado da
realidade, sem que seja necessario julgar entre eles ou aceitar a priori a maior
confiabilidade de um ou de outro. Por esta razdo, nossa proposta consiste em ler as
narrativas do encontro entre Pablo Christiani e Moisés Nahmanides como um veiculo
de representacdo, em outras palavras, como um modo pelo qual a realidade é dada a
ler por diferentes personagens, pois ndo cremos na capacidade daqueles documentos

polémicos conceberem uma realidade histérica de maneira fiel.

Portanto, a proposta de analise desta dissertacéo € verificar o Debate de Barcelona
como um momento em que € possivel observar um campo de forcas e concorréncias
entre grupos distintos, ou seja, como parte constituinte de uma determinada relacéo
de poder. Nosso objetivo principal consiste em compreender as divergéncias
narrativas da documentacdo como representacdo de um conflito de identidades,
percebendo os “exageros e embelezamentos” como o0 modo de cada lado depreciar o

outro e defender os interesses de seu grupo.

1.3 A RECEPCAO DAS VERSOES NARRATIVAS DO EVENTO

Poucos dias apo6s o término das sessdes do Debate de Barcelona, a versao crista do
evento foi redigida. A data mais precisa corresponde ao dia 7 de setembro de 1263
(TOSTADO MARTIN, 2009, p. 106). Em formato de esboco e com detalhes esparsos,
essa versao apresenta uma descricdo exata da agenda e 0s motivos precisos que
levaram a convocacao do debate, porém a exposicao das sessdes € frequentemente
fraca. Robert Chazan (1991) argumenta que o documento latino deve ser visto como
um meio que serviria para que a campanha de pregacao mendicante fosse expandida
e sancionada pelo monarca. Nesta proposta, o breve registro pretendia mostrar as
principais linhas de realizacao cristd em Barcelona e, assim, fornecer a base para 0s
novos éditos reais de intervencdo na vida judaica (CHAZAN, 1991, p. 83-84).
Concordamos com essa sugestdo, visto que, alguns dias apés o documento ser
redigido, foi instalada uma comissao de trés frades, Raimundo de Pefaforte, Pablo

Christiani e Arnold de Segura, para dar seguimento a misséo de investigar os livros
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de tradicdo judaica (WIERSMA, 2015, p. 32). Em 26 de agosto de 1263, eles
conseguiram obter do rei uma ordem para os judeus ouvirem as pregacoes dos Frades
Pregadores, colocando os sermdes compulsorios em uma base legal (ROTH, 1950,
p. 140).

A partir de entdo, seguiu-se uma série de decretos que determinavam a intervencao
nos livros judaicos.?® O primeiro deles, datado do dia 28 de agosto, determinava que
os judeus deveriam entregar aos frades todas as cOpias de Guia dos Perplexos de
Maimonides; sob a acusacao de conter blasfémias contra Cristo, elas deveriam ser
gueimadas. No dia seguinte, 29 de agosto, 0 monarca publicava outro decreto, que
garantia a Pablo Christiani a prerrogativa de pregar nas sinagogas, dentro das casas
ou em qualquer lugar que ele desejasse. Ficava permitido ao frei analisar os livros que
os judeus possuiam para mostrar-lhes os erros e Ihes instruir no caminho da Verdade.
Sob a orientacéo de Pablo Christiani, os judeus deveriam examinar os seus livros e,
num prazo de trés meses, extirpar todas as passagens que, de acordo com o frei,
possuissem expressdes de calunia contra Cristo e sua mae Maria (BEN-SHALOM,
2003, p. 37). Particularmente digna de nota é a prerrogativa dada a Christiani para
gue os judeus mostrassem especificamente a ele os seus livros, para tornar a Verdade
conhecida a eles — precisamente o estratagema que foi tdo crucial em seu encontro
com o rabino Nahmanides (CHAZAN, 1991, p. 83).

No entanto, em 30 de agosto, o rei anulou a ordem do dia anterior. Para Valle
Rodriguez (1998, p. 282), essa reviravolta sem davida se deu em virtude das pressdes
dos judeus da corte. O rei concedeu condicbes mais favoraveis no processo de
censura e restringiu os sermdes mendicantes apenas as zonas judaicas, onde 0s

judeus poderiam comparecer se quisessem.

N&o obstante, seis meses depois, uma segunda comissao de frades foi instalada. Em
marco de 1264, os frades convenceram o rei Jaime a decretar outra ordem: caso 0s
judeus nao arrancassem aquelas passagens injuriosas contra Cristo e sua méae no

prazo anteriormente determinado, seriam multados e teriam seus livros queimados.

26 Nao tivemos acesso direto a esses documentos. De acordo com Valle Rodriguez (1998) e Ben-
Shalom (2003, p. 37), alguns autores os traduziram na integra: Denifle (1887); Regné (1978) e Grayzel
(1966).
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Essas frases injuriosas continuavam a ser assinaladas por Pablo Christiani ou pelos
proprios judeus. Se um judeu ndo concordasse em denunciar as possiveis expressoes
caluniosas, tinha o direito de apelar no prazo de um més. Uma comisséo de juizes
nomeada pelo rei e integrada por Pedro de Castellnau, Raimundo Pefaforte, Arnaldo
de Segarra, Raimundo Martini e Pedro de Génova resolveriam a questao que seria
inapelavel (VALLE RODRIGUEZ, 1998, p. 282).

Esse processo se tornou mais acirrado em 1265, quando foi instaurada uma rede
tensa e complicada de relacdes entre o rei, 0 Papa e os frades dominicanos, Pedro
de Castellnau, bispo de Gerona, e Nahmanides. Nesse momento, os frades
dominicanos tomaram ciéncia do conteado do relato de Nahmanides sobre as
discussdes em Barcelona e o convocaram para comparecer em processo inquisitorial.
Em abril de 1265, perante Pedro de Castellnau, de varios juristas, do clero secular e
de Jaime I, Moisés Nahmanides foi acusado de ter blasfemado contra o Cristianismo
em seu texto. Em sua defesa, o rabino apontou para a liberdade de expresséo
garantida a ele pelo rei durante a disputa e esclareceu que sé compds sua narrativa
por solicitacdo do bispo de Gerona (BERGER, 1995, p. 383-384; CAPUTO, 2007, p.
93; ROTH, 1950, p. 142). Terminado o processo, Jaime | e seus conselheiros, dentre
eles o bispo de Gerona, decidiram que ndo deveriam castigar com severidade
Nahmanides, ja que concordaram com a defesa do rabino de que tudo o que escreveu
havia sido proferido no debate, na presenca do rei e com liberdade de expresséo
garantida. O monarca determinou que o rabino voltasse para casa sob a protecao de
um conduto real, com a sentenca de dois anos de exilio e de que seu relato fosse
queimado (BERGER, 1995, p. 383-384; VALLE RODRIGUEZ, 1998, p. 282 e 284;
ROTH, 1950, p. 142).

Os dominicanos, percebendo que nao foi decretada uma pena de carater punitivo,
encaminharam Pablo Christiani a Roma. Eles submeteram uma peticdo a corte papal
exigindo que Nahmanides fosse punido por ter blasfemado o Cristianismo durante a
disputa e por ter escrito e circulado um relato cheio de mentiras, que, conforme a
traducao de Nina Caputo do documento, “[...] o representou como o querido vencedor”
(CAPUTO, 2007, p. 93, traducdo nossa). Clemente IV (1265-1268) atendeu a
denuncia dos frades e, provavelmente entre 1266 e 1267, escreveu uma carta ao rei

Jaime, traduzida por Yitzhak Baer, em que exigia o castigo daquele homem “[...] que
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havia composto [...] um opusculo cheio de mentiras e que havia feito varias copias,
enviando-as a varios lugares a fim de propagar sua fé impostora” (BAER, 1981, p.
128, traducao nossa). Nessa mesma bula, conforme a traducéo de Cecil Roth, o Papa
também instruiu a ndo conferir nenhum cargo publico aos judeus e que o autor do
“opusculo cheio de mentiras” ndo deveria ser colocado em perigo de vida e muito
menos mutilado, penalidade talvez sugerida pelos dominicanos (ROTH, 1950, p. 143).
Nenhum documento mostra a reacdo da coroa mediante a carta papal. No entanto,
segundo a compreensao de Beinart (1992, p. 108), pode-se supor que o rei, incapaz
de permanecer inativo, voltou ao seu plano anterior de exilar o rabino por um curto

periodo, ou talvez o tenha aconselhado a migrar para Israel.

Outro assunto perceptivel na carta de Clemente 1V, na passagem “feito varias copias,
enviando-as a varios lugares”, é a provavel divulgacdo da verséo hebraica do relato
Nahmanides pelas comunidades diasporicas. Beinart (1992, p. 108) sugere que,
supostamente, a versao das discussdes em Barcelona foi escrita pelo autor primeiro
em hebraico, para leitura dos judeus, e depois traduzido para o latim ou cataldo, para
a leitura do bispo e, enfim, dos dominicanos. Essa sugestdo € plausivel, pois,
conforme esclarece Chazan (1977, p. 841), hda um documento hebraico de 1269,
escrito por um judeu do Norte da Franca, com evidéncias de que ha muito os
ashkenazitas conheciam o escrito hebraico e que, com base nele, se apoiavam para

disputar com cristdos nos assuntos referentes a Tora e ao Talmude.

Podemos, como consequéncia dessas observacdes, caracterizar o publico receptor
das versfes narrativas do evento. Tratando primeiro do publico-alvo da verséo latina,
concordamos com a sugestdo de Chazan (1991, p. 83-84) de que ela foi destinada
para a Ordem dos Frades Mendicantes, especialmente a Ordem Dominicana.
Notamos que, logo apés a divulgacao dos acontecimentos em Barcelona, teve inicio
um processo de ingeréncia cristd nos livros de tradicdo judaica, o que, em nossa
compreensao, funcionou como um modo de demarcar 0os pontos equidistantes entre
Judaismo e Cristianismo. Defendemos que a Ordem Dominicana preconizava um
discurso que colocava as representacfes acerca dos judeus e as de si propria em
uma clara oposicdo binaria — capaz vs. incapaz. De um lado, os rabinos coetaneos,
individuos incapazes de compreender seus proprios livros e instruir a comunidade

judaica. De outro, os dominicanos, os melhores e mais bem instruidos, cuja
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intepretacdo dos livros de autoridade seria tomada como parametro da Verdade.
Desta maneira, tendo em vista nossa proposta de analise da fonte latina, interessam-
nos aquelas passagens que sinalizam as inconsisténcias e erros de interpretacéo do
rabino em paralelo com os trechos que declaram a melhor capacidade de
interpretag&o crista.

Quanto ao publico-alvo da versdo nahmanideana, com base nos indicios de sua
divulgacdo pelas comunidades da diaspora, subscrevemos a argumentacdo de
Chazan (1991), que acredita que ela foi destinada aos judeus como um alerta dos
empreendimentos dominicanos e como uma fonte de incentivo para que se
mantivessem firmes na fé judaica, conforme transmitida pelos rabinos. Valle
Rodriguez (1998, p. 285) defende que, vinte anos depois do Debate de Barcelona, o
texto hebraico era conhecido pelos judeus de Maiorca, que se jactavam dizendo que
ele foi enviado a todos os judeus da diaspora. Aléem do mais, Baer (1981, p. 462)
acredita que, na disputa de Tortosa (1413-1414)%, realizada quase cento e cinquenta
anos apos o Debate de Barcelona, os judeus mantiveram as mesmas diretrizes
estabelecidas por Nahmanides em seu relato, e, em temas como a interpretacéo da
Tor4, copiaram suas palavras quase que literalmente, ainda que aplicassem
interpretacdes locais ao contetdo do livro. De acordo com Chazan (1991), eventos
como estes deixam claro que a versao hebraica foi destinada aos judeus para alertar
sobre a nova metodologia cristd, para servir de guia na contra-argumentacdo em

possiveis disputas e como um apelo para que se mantivessem firmes no Judaismo.

Percebemos no discurso de Nahmanides um tom de superioridade na medida em que
representa o “apostata” Pablo Christiani como incapaz de oferecer uma reflexao
precisa e racional nos assuntos da fé judaica. Nessas passagens, Nahmanides tenta
mostrar a seu publico-alvo que o adversario era iletrado e ndo qualificado e, portanto,
gue seus argumentos eram irracionais e nao deveriam ser levados em conta.
Nahmanides faz uma representacdo carregada de valores contrastantes entre ele e
seu rival e de diversas maneiras alega que é mais versado intelectualmente do que o
frei em sua compreensao dos livros e da tradi¢ao judaica. Em vista disso, interessa-

nos principalmente avaliar as passagens d’A Vikuah em que Nahmanides tenta

27 para maiores informacdes sobre o Debate de Tortosa, consultar Freitas (2015).
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persuadir frei Pablo e os dominicanos das falhas fundamentais em sua nova
argumentacdo e aquelas em que o rabino tentou provar que 0s argumentos
levantados para a discusséo foram tdo pouco convincentes quanto os das polémicas

anteriores.

Assim, a forma com que cada relato do evento representa as qualidades distintivas de
seus oponentes nos supriu com um material empirico determinante para a
comprovacédo de nossa hipotese de trabalho. Podemos conjecturar que a medida que
cada discurso produzido descaracteriza o outro, caracteriza a si mesmo com atributos
positivos. Isso nos permite inferir que as versdes narrativas do Debate de Barcelona

se relacionam a um processo de constituicdo de identidades.

1.4 O DEBATE DE BARCELONA COMO REPRESENTACAO

O historiador Roger Chartier (1990) argumenta que as praticas culturais
correspondem aos “modos de fazer’ dos individuos: como os homens falam e se
calam, comem e bebem, sentam-se e andam, conversam ou discutem, solidarizam-
se ou hostilizam-se, morrem ou adoecem, tratam seus loucos ou recebem os
estrangeiros. As praticas sao determinadas pelas representacées que os individuos
produzem do mundo a sua volta. Estas, por sua vez, correspondem aos “modos de
ver’, que é o que define a percepcdo que o individuo possui sobre a realidade
(BARROS, 2005, p. 131; CARDOSO, 2000). Chartier (1990, p. 17 e 177) considera
gue nao existem praticas que ndo sejam produzidas pelas representacfes. Elas se
apresentam contraditérias ou em confronto, o que significa que as representacdes se
fazem em um campo de concorréncias e de competicdes cujos desafios se enunciam
em termos de poder e de dominacdo. Em outras palavras, sdo produzidas nesse
contexto verdadeiras ‘lutas de representagdes”, as quais sao importantes para
compreender 0s mecanismos pelos quais cada grupo impde, ou tenta impor, a sua
concepcao do mundo, os valores que sdo os seus e 0 seu dominio. Partindo dessa
pressuposicdo, observa-se que “[...] o modelo cultural de Chartier € claramente
atravessado pela nogéo de ‘poder’ (o que, de certa forma, faz dele também um modelo
de Histéria Politica)” (BARROS, 2005, p. 139).

Para que se possa apreender os modos de “ver” e “fazer” dos individuos e dos grupos

sociais, Chartier (1990) sugere que é preciso fazer a articulagéo de trés modalidades



49

que, além de englobarem as noc¢des de préticas e representacdes, também oferecem
0 conceito de apropriagcdo. Devemos comegar, primeiro, articulando “[...] o trabalho de
classificacdo e de delimitacdo que produz as configuracdes intelectuais multiplas,
através das quais a realidade é contraditoriamente construida pelos diferentes grupos”
(CHARTIER, 1990, p. 23). Em segundo lugar, é necessario fazer reconhecer uma
identidade social, sua maneira prépria de estar no mundo, significar simbolicamente
um estatuto e uma posicdo. Em terceiro, identificarmos “[...] as formas
institucionalizadas e objetivadas gracas as quais uns ‘representantes’ (instancias
coletivas ou pessoas singulares) marcam de forma visivel e perpetuada a existéncia
do grupo, da classe ou da comunidade” (CHARTIER, 1990, p. 23).

Tratando da primeira modalidade, que prop&e observar as “configuracdes intelectuais
multiplas”, uma das maneiras de percebé-las é por meio dos modos divergentes de
compreensdes e empregos de livros e textos pelos individuos, ou seja, o0 modo diverso
de apropriacdo de textos compartilhados. Considerando configurar o ato de
representar um pensamento, Chartier (2002, p. 68) observa que “[...] a apropriagao
[...] visa uma histéria dos usos e das interpretacbes, relacionados as suas
determinacgdes fundamentais e inscritos nas praticas especificas que os produzem”.
Compreendé-la nos permite enxergar os mecanismos pelos quais um grupo impde,

ou tenta impor, a sua concepc¢éo de mundo.

Vejamos o exemplo do estudo dos livros judaicos pelos dominicanos. Contando com
a adesdo de judeus convertidos ao Cristianismo, que propunham um modo oposto de
ler os textos de seus ancestrais, os dominicanos classificam e delimitam como
deveriam ser interpretadas as referéncias talmudico-midrashicas para que fossem
configuradas dentro dos moldes cristdos. Assim, eles se apropriaram daqueles textos
com objetivo de adotar uma nova prética evangelistica que impde suas concepc¢oes,
ou seja, a supremacia do pensamento catélico romano. O rabino, por sua vez,
classifica e delimita o que julga ser o modo correto de compreender 0s escritos,
assegurando que ndo sao os cristdos as principais autoridades quando se trata dos

textos de tradicdo judaica, mas sim os rabinos antigos e coetaneos.

Assim sendo, a apropriacéo cria um conflito capitaneado pelas trocas intelectuais

entre judeus convertidos e cristdos e entre cristdos e judeus, engendrando o que
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Chartier (1993, p. 23) chamou de “configurag¢des intelectuais multiplas”. Estas, por sua
vez, promovem a oposi¢cao binaria entre os dois grupos, fazendo com que cada um
exija o reconhecimento de sua identidade social, “[...] sua maneira propria de estar no
mundo, significar simbolicamente um estatuto e uma posigao” (CHARTIER, 1990, p.
23). Ou seja, cada lado luta pelo reconhecimento de seu modo de ler, interpretar e
aplicar as fontes rabinicas no contexto da vida em sociedade. Neste sentido, as
divergéncias narrativas entre as duas versdoes refletem a exigéncia pelo

reconhecimento da identidade social caracteristica de cada grupo.

Adicionamos ainda que a convocacao do Debate de Barcelona pelas autoridades
cristds seria um exemplo das “[...] formas institucionalizadas”, descritas na terceira
modalidade de Chartier (1990, p. 23), pois buscou marcar de forma visivel e
perpetuada a existéncia do grupo cristdo por meio de uma pomposa discussao publica
gue contou com a participacéo de pessoas de diversas camadas sociais. Por outro
lado, o ato de Nahmanides de fazer circular o relato hebraico pelas comunidades
judaicas da diaspora representa o carater de resisténcia de uma instituicdo minoritaria

gue busca também marcar de forma perpetuada a existéncia de seu grupo.

Chartier (2002, p. 73) acrescenta que, quando articulamos aquelas trés modalidades,

€ possivel pensar em uma via dupla de apreenséao das identidades:

[...] uma que pensa a construcdo das identidades sociais como resultando
sempre de uma relacdo de forca entre as representacdes impostas por
aqueles que tém poder de classificar e de nomear e a defini¢do, submetida
[...]. que cada comunidade produz de si mesma; a outra que considera o
recorte social objetivado como a traducdo do crédito concedido a
representacé@o que cada grupo faz de si mesmo, portanto, a sua capacidade
de fazer com que se reconheca sua existéncia a partir de uma exibicdo de
unidade.

Essa proposta nos direciona a observar as construcdes identitarias divergentes
engedradas n’A Vikuah de Nahmanides e n’O Relato Cristdo. Antes de tratarmos
desse assunto, vale lembrar que a identidade € inseparavel da diferenca, pois elas
sdo produzidas por um processo central chamado de diferenciacdo, ou seja, de
producéo da diferenca. Tadeu da Silva (2000, p. 81) destaca alguns exemplos que

traduzem o processo de diferenciagcdo ou que com ela guardam uma estreita relagéo:

incluir/excluir (“estes pertencem, aqueles nao”), demarcar fronteiras (“n6s” e “eles”),
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classificar (“bons e maus”, “puros e impuros”, “desenvolvidos e primitivos”, “racionais

e irracionais”) e normalizar (“nés somos normais, eles sdo anormais”).

Partindo deste ponto, compreendemos que a verséo latina denota um processo de
diferenciacdo que normaliza?® e apresenta uma identidade concebida “[...] por aqueles
que tém o poder de classificar e nomear” (CHARTIER, 2002, p. 73). Constatamos isso
guando lembramos que o contexto mais amplo de convocacdo do Debate de
Barcelona foi marcado pela manutencédo do ideal identitario cristdo, pois ja ha algum
tempo as autoridades eclesidsticas se viam diante da emergéncia de silenciar a
promocao de ideias heterodoxas que ameacavam a ortodoxia de Roma (LE GOFF,
1994, p. 101) e de provar para judeus e muculmanos a supremacia da fé catdlica.
Nessas circunstancias, a Igreja, através de seus representantes dominicanos e
imbuida do poder de reordernar a Cristandade, nomeava e classificava os grupos
‘marginais”, promovendo meios de evangelizacdo para atingir os grupos de
dissidentes e de incrédulos. Se pensarmos o contexto de convocacao de Barcelona
nessa perspectiva de uma pretensa relacdo de poder, os representantes da Igreja
transmitiam a mensagem cristd com objetivo de limitar e controlar a fluidez da
identidade e da experiéncia religiosa para que emergisse apenas uma, ideal e Unica
(VOSE, 2009, p. 7).

A versdo hebraica, por sua vez, apresenta um processo de diferenciacdo que
inclui/exclui (“estes pertencem, aqueles nao”) e define uma identidade que expressa
a “[...] sua capacidade de fazer com que se reconheca sua existéncia a partir de uma
exibicao de unidade” (CHARTIER, 2002, p. 73) creditada a cultura e a tradicdo judaica.
Para nos, Nahméanides tentava manter coesa a dinamica de seu grupo, advogando
gue o Judaismo possuia uma identidade fundamentada no Talmude e na autoridade
das exegeses rabinicas, elementos fundamentais para gerir a vida da comunidade
judaica na diaspora. Buscamos compreender desta maneira a exibicdo da identidade
na narrativa hebraica porque Nahmanides representa uma comunidade minoritaria,

cercada externamente pelo grupo majoritario de cristdos. Neste sentido, defendemos

28 Entendemos esse processo a partir da proposta de Silva (2000, p. 83), quando afirma que “[...]
normalizar significa atribuir a essa identidade todas as caracteristicas positivas possiveis, em relagao
as quais as outras identidades s6 podem ser avaliadas de forma negativa. A identidade normal é
‘natural’, desejavel, Unica. A forga da identidade normal é tal que ela nem sequer é vista como uma
identidade, mas simplesmente como a identidade.”
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que “..] uma das formas pelas quais as identidades estabeleceram suas
reivindicagBes € por meio do apelo a antecedentes historicos” (WOODWARD, 2000,
p. 11). Isso define a identidade a partir de uma amostra de unidade e de

pertencimento.

Quando confrontamos e comparamos A Vikuah de Nahmanides e O Relato Cristéo,
percebemos um processo de diferenciacdo em comum entre os dois grupos: o de
demarcar fronteiras (“nds” e “eles”). Essa demarcacao significa fazer distingcao entre o
gue fica dentro e o que fica fora (SILVA, 2000, p. 81). Propondo um conceito amplo
de fronteira no medievo, Le Goff (2006) argumenta que a melhor definicdo é aquela
gue a compreende como criadora de um estilo de vida cujos caracteres fundamentais
séo a violéncia e o desrespeito as normas e aos mecanismos de enquadramento
social; o mundo da fronteira &, por exceléncia, o do out law. O movimento que cria
esses limites ou os sustenta é constituido pela intervencdo de numerosos
componentes de diferentes ordens (LE GOFF, 2006, p. 208). Partindo de tal
compreensao, pensamos esses “componentes de diferentes ordens” relacionados ao
gue Emilio Mitre Fernandez (1997) fala sobre o carater multifacetado das fronteiras na
cristandade medieval, afirmando que elas podem ser politicas, espaciais, militares,
espirituais (religiosas) ou mentais, embora sempre relacionadas ao fato de diferentes

individuos estarem em frente a outro mundo (MITRE FERNANDEZ, 1997, p. 15).

Essas ponderacfes nos levam a raciocinios mais ricos e a um melhor entendimento
do que vém a ser o processo de demarcar fronteiras entre judeus e cristdos com base
n’A Vikuah e n’'O Relato Cristdo. Nesses dois relatos, a demarcacao de fronteiras &
de ordem religiosa. Assim, os out law, para o setor cristdo, seriam aqueles que se
opunham aos métodos interpretativos dominicanos; do lado judaico, agueles que néo
reconheciam a autoridade rabinica em fazer a exegese dos escritos que compde o

Judaismo rabinico.

Feitas essas consideracfes, nos aproximamos do pressuposto tedrico que iremos
seguir: com base na compreenséo de Barth (2000) de que quanto maior for a interagéo
social mais potente ou marcado sera o limite entre 0s grupos sociais, defendemos que
enquanto grupos religiosos, judeus e cristdos mantiveram suas identidades a partir da

interacdo social e por terem elaborado — cada um a seu modo — critérios para
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determinacdo do pertencimento, assim como maneiras de assinalar esse
pertencimento ou exclusdo. Lembramos que, como abordado na introducéo desta
dissertacdo, segundo o antropologo social, as fronteiras existem em razdo das
situacOes de contato social entre pessoas de diferentes culturas. Isso quer dizer que
0S grupos se mantém como unidades significativas somente se conservarem
diferencas marcantes no comportamento e dissemelhancas culturais persistentes
(BARTH, 2000, p. 34-35).

Como iremos discutir através deste trabalho, ao longo da monarquia de Jaime I,
judeus e cristdos mantiveram um contato social proximo e intenso, no entanto, o fato
de serem grupos que professavam crencas diferentes os levou a adotar posturas que
visavam estabelecer fronteiras. Assim, enquanto o relato cristdo possui um discurso
normativo que tem o objetivo de sustentar os limites entre as duas religides, o relato
hebraico adota a mesma proposta, porém com um discurso de resisténcia, que faz um
apelo a antecedentes histéricos. Desse modo, os relatos do Debate de Barcelona sé&o
fontes precisas que apresentam a atmosfera de concorréncias e competi¢cdes entre

grupos distintos, caracteristica do periodo estudado.

Em vista disso, acreditamos que os critérios para a demarcacéao de fronteiras, ou seja,
para a definicdo de diferencas entre nos e eles, se referiam, naquela ocasido, aos
mecanismos intelectuais de interpretacdo concorrentes. Queremos dizer com iSso
gue, se por um lado os dominicanos adotam 0s pressupostos escolasticos de
argumentacao, por outro, Nahmanides rechaca esses argumentos e defende a
autoridade rabinica na adocéo de sistemas interpretativos, alegorico ou literal, para a
correta compreensdo das escrituras. Esses fundamentos, por sua vez, reforcam a
longa historia da fronteira religiosa entre judeus e cristdos, que apresenta a

interpretacdo da figura messianica como o principal elemento polarizador.

Assim, os documentos do Debate de Barcelona apresentam esquemas
argumentativos polarizados que contribuem para endossar as identidades divergentes
inter-religiosas. Os textos vincularam a diferenga ao “nao saber”, a incapacidade de
ler e de compreender, fazendo uso de repertorios estabelecidos de argumentacdes

polémicas anteriores e de um discurso depreciativo aos agentes de autoridade de
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cada grupo. Por exemplo, Nahmanides chama Pablo de “apostata maldito” e os frades

chamam o rabino de “mentiroso” e “falso mestre”.

Pablo Christiani era um judeu que, convertido ao Cristianismo, representava a
autoridade dominicana e sinalizava referéncias de textos de tradicdo rabinica
imbuidas da crenca em Jesus como o Messias. Essa abordagem torna-se concorrente
com a autoridade rabinica e pretende influenciar ndo apenas a comunidade judaica
passiva, mas a opinido do proprio rabino. Neste ponto, percebemos que o0s
argumentos polémicos em Barcelona nédo trataram somente de pontos de
divergéncias teoldgicas, mas também trabalharam em um nivel de comunicacao
simbolica. Ou seja, por tras dos alegados propositos do porta-voz cristdo em advertir
seus antigos correligionarios de que estavam enganados, ndo havia apenas
argumentos polémicos de cunho teoldgico, mas também lutas de representacdes que
buscavam o poder de diferenciar culturalmente um grupo religioso; afinal, era isto que

as autoridades religiosas daguele momento faziam: marcar a diferenca.

A diferenciacdo acontece com a pretensa e desejada vitoria cristd sendo configurada
na representacao do Judaismo rabinico como o baluarte do Cristianismo, enquanto o
Judaismo contemporéneo, representado pela pessoa do rabino, é figurado como
incompativel com a novidade proposta para aquela realidade social. De modo
contrario, Nahmanides representa o Talmude como um livro que pertence a um grupo
especifico, que se fundamenta em uma fé e em uma Unica tradicéo, impermeaveis por
guaisquer tentativas externas de refutar a maneira como, historicamente, os judeus
elaboraram sua cultura. Para o rabino, o Judaismo de seus dias continuava seguindo
as concepcodes de seus ancestrais, enquanto seus opositores cristdos continuavam a

seguir argumentos antigos sem base racional.

Com base nessas consideracdes, enfatizamos que 0 nosso interesse em utilizar o
paradigma da representacdo tem por objetivo trabalhar a imagem da disputa, ndo
apenas como um reflexo das divergéncias interpretativas em torno de livros
compartilhados por judeus e cristdos, mas como uma representacéo, com o poder de
modificar a realidade da qual participa. Queremos dizer com isso que o contexto de
convocacéao de Barcelona sinaliza mudancgas na representacao crista sobre o papel

dos judeus na Cristandade. Estas, por sua vez, apresentam desniveis discursivos e
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simbdlicos sobre o0 modo de abordagem e de percepcéo cristd em relacdo aos judeus,
dando a ver a representacdo de uma identidade cristd que precisava ser reconhecida
como mais elevada, desejavel e Unica. Por isso, urge analisarmos, no préximo
capitulo, o contexto geral e especifico de convocacao do Debate de Barcelona para
observamos as marcas desse momento de transicdo nas versdes narrativas do

evento.
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2. SOCIEDADE, RELIGIAO E INTERCAMBIO CULTURAL: O CONTEXTO DE
CONVOCACAO DO DEBATE DE BARCELONA (S. XIII)

Este capitulo discute alguns temas envolvendo o contexto social, politico, cultural e
religioso do século Xlll do ocidente europeu a fim de aproximar-nos, particularmente,
das relacdes judaico-cristas na coroa catalano-aragonesa durante o governo de Jaime
I. Nosso objetivo € averiguar o trato dispensado aos judeus pelo soberano e os
contornos de um intercambio cultural na Catalunha. Feito isso, observamos alguns
casos em que a Igreja condenava 0s pensamentos desviantes e 0s motivos que
levaram a Ordem Dominicana a identificar-se como ordem douta e letrada. Assim,
descortinam-se fatos importantes para refletrmos sobre a representacdo da

identidade cristd naquele periodo.

2.1 AGOSTINHO DE HIPONA: A QUESTAO JUDAICA E O DISCURSO OFICIAL
DE TOLERANCIA

Nesta secdo, lancamos as bases para compreender as relacfes judaico-cristas
durante a monarquia de Jaime | dentro do contexto mais amplo do ocidente europeu
no centro medievo. Julgamos necessario abordar inicialmente as definicdes de um
corpo normativo concomitante as construcdes teoldgicas sobre a questao judaica com
base no pensamento de Agostinho de Hipona, elaboradas para estabelecer o lugar
dos judeus no seio de uma sociedade majoritariamente cristd. Nossa intencdo é
demostrar que eram as concepg¢des agostinianas que estavam em transicao no
periodo aqui estudado, apresentando niveis de ameacas para a condi¢ao juridica dos
judeus no reino catalano-aragonés. Com este mesmo proposito, analisamos
igualmente a construcdo agostiniana sobre o lugar dos judeus na historia cultural e

intelectual crista.

O relacionamento entre judeus e cristdos até a Baixa ldade Média foi pautado por um
modelo de tolerncia que garantiu a presenca judaica em praticamente todos os
territorios cristdos, onde as relacdes geralmente eram boas. Esse modelo permitiu ao
grupo minoritario dos judeus permanecer em uma posi¢do distinta, pois tornou
toleravel a ndo insercdo na communio ecclesie (comunh&o dos fiéis). Assim, eles

seguiam suas proprias normas alimentares dietéticas (kashrut), faziam jejuns em
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datas especiais, guardavam o Sdbado (Shabat), praticavam a circuncisao (Brit Mila),
usavam o hebraico e aramaico nos atos liturgicos e educavam seus filhos de modo
diferenciado. Deste conjunto de praticas advinha sua classificacdo como grupo
minoritario e restrito, salvaguardado pela antiga prerrogativa de religio licita®®
(RICHARDS, 1993, p. 95; SCHMITT, 2001, p. 271; FRANCO JUNIOR, 1999, p. 51;
FLANNERY, 1968, p. 61).

O exclusivismo judaico apresentou certo perigo para a coesao do grupo cristao, visto
gue, em grandes centros metropolitanos do Império Romano (principalmente nas
regides orientais), onde grandes comunidades judaicas e cristds se misturavam
livremente, os cristdos frequentemente imitavam o modo de vida judaico e
consideravam o Judaismo e seus rituais biblicos a “coisa real” (COHEN, 1999, p. 11).
llustram claramente esses eventos 0os Concilios convocados para limitar os contatos
sociais entre cristdos e judeus, como, por exemplo, O Concilio de Elvira (c. 306),
Antioquia (341) e o Concilio de Laodiceia (364), que estabeleceram aos cristaos
algumas proibi¢cdes, como comemorar a Pascoa judaica (Passach), guardar o Shabat,
comer pao azimo, pedir a oracdo dos judeus sob seus campos ou se casar com a
gente judia (FLANNERY, 1968, p. 71; VALLE RODRIGUEZ, 1998, p. 16-17).

Esses documentos demonstram que houve um intenso intercambio cultural-religioso
entre judeus e cristdos nos primeiros momentos da historia da Igreja. Segundo Cohen
(1999, p. 111), isto pode ser explicado pelo fato de que muitos cristdos compreendiam
o Cristianismo como um “Judaismo gentio” e acreditavam que a religido biblica
verdadeiramente auténtica pertencia aos judeus. Por isso, era comum a participacao
de cristdos em rituais sagrados, como a Passach ou o Ano Novo, em ritual familiar de
passagem e em cultos na sinagoga. Alarmados com essas tendéncias judaizantes, as
autoridades cristas, além de elaborar Concilios ecuménicos como 0s supracitados,
buscaram reforcar a autoconfianca cristd, demonstrando que Cristianismo e Judaismo

nao se encontravam no mesmo continuum.

2% Os judeus haviam adquirido, desde o final da RepUblica romana, a condic&o juridica de religio licita,
ou seja, o status de certo grau de cidadania, que lhes protegia e outorgava certos direitos como
comunidade autbnoma. Esses direitos basicos ndo podiam ser retirados (FELDMAN, 2012, p. 21).



58

Neste ultimo quesito, o bispo norte-africano Agostinho de Hipona (354-430) teve um
papel basilar, pois sua doutrina teoldgica, que reforcara a autoconfianca crista frente
ao Judaismo, surtiu um duplo efeito, intimamente interligado para a questéo judaica.
De um lado, resultou na construgcéo do que Cohen (1999, p. 3-4) chamou de “judeu
hermenéutico”, isto é, o judeu construido no discurso da teologia crista e, acima de
tudo, na interpretacdo das escrituras. Essa construcéo, por sua vez, contribuiu para a
representacdo do lugar dos judeus na histéria cultural e intelectual da cristandade
medieval. De outro lado, os fundamentos agostinianos influenciaram na definicdo dos
termos juridicos da comunidade judaica que, de acordo com Feldman (2010, p. 140),
estabeleceu os judeus a margem da sociedade cristd, com o status de cidaddos de

segunda classe.

Iremos aprofundar as propostas dos autores a partir do exame dos escritos de
Agostinho que tratam sobre os judeus e o Judaismo. Antes, porém, importa assinalar
que, dentre os tedlogos da patristica®® tardoantiga, Agostinho foi quem mais dispensou
esforcos para consolidar a doutrina crista e refutar hereges e pagaos, que ameacavam
a coesdao e autoridade da nascente Igreja imperial. Nesse mesmo intuito, ele sintetizou
as doutrinas da Igreja somadas a legalidade imperial concernente aos judeuss!
(HILLGARTH, 2004, p. 63; WILLIAMS, 1935).

Desde os primeiros dias da historia da igreja, as ideias cristds sobre os judeus e o
Judaismo responderam aos imperativos da teologia cristd e as caracteristicas
essenciais da interpretacao cristd das escrituras. As concepcdes de Agostinho néo

foram diferentes.3? Utilizando como base um verso de Salmos (59:12) que diz: “[...]

30 Os tedlogos da patristica elaboraram a base doutrinal do Cristianismo e a defesa da supremacia da
fé cristd sobre os pagdos e hereges. Foram eles que, ao longo dos sete primeiros séculos do
Cristianismo, estabeleceram a disciplina clerical, a liturgia, os costumes dos cristéos e a reflexdo e/ou
pensar cristdo pautados no modelo filoséfico grego, pincipalmente no neoplaténico.

31 A condigéo juridica de religio licita garantida aos judeus ndo poderia ser retirada, mas, a partir dos
imperadores cristdos, sofre algumas restricdes, 0 que torna os judeus um grupo tolerado, porém
cercado por barreiras e limitacdes. Essas restricbes foram estabelecidas através das concepg¢des de
Agostinho sobre a condic¢ao juridico-teolégica dos judeus. O Codex Theodosianus e, posteriormente, 0
de Justianiano recolhem leis civis que estdo embasadas na concepcao eclesiastica de que os judeus
devem ser isolados e sua influéncia minimizada. As leis do Codex s&o recicladas e inseridas na
legislacéo dos reinos barbaros e tém influéncia por todo o periodo medieval, especialmente até a assim
denominada Baixa Idade Média (FELDMAN, 2012, p. 21-22).

32 Apos a conversdo de Constantino, os clérigos imaginaram uma nova identidade crista que integraria
a sociedade romana, uma identidade da qual os judeus ndo compartilhavam. Seguiu-se que o0s judeus,
juntamente com os pagaos e hereges, tinham que ser publicamente vencidos e humilhados. Assim, a
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nao os mates, para que ndo se esquecam nem um dia de tua Lei; dispersa-os com o
teu poder”, Agostinho argumenta que manter os judeus dispersos pela orbis era a
propria vontade divina. Nas palavras de hiponense: “[...] mostrou Deus assim a sua
Igreja a Gracga de sua misericordia para com seus inimigos judeus. [...] Por isso nao
0s matou, isto €, ndo lhes tirou o que tinham de judeus, apesar de vencidos e
oprimidos pelos romanos” (A Cidade de Deus, XVII, 2). Ele ainda sugere que um dia
eles receberiam “[...] o espirito de graca e misericérdia, se arrependeréo de terem
insultado Cristo na sua Paixao, quando o virem vir na sua majestade [...]" (A Cidade
de Deus, XX, 2).

O bispo define os contornos de sua posicédo sobre a questéo judaica em uma breve
obra, o Tractatus Adversus Judaeos. Nesse sermao, Agostinho revela seu desejo de
aproximar os judeus de Jesus, lado a lado com o dever dos cristdos de trata-los com
respeitabilidade (FELDMAN, 2012, p. 22). Ele argumenta que a “cegueira” judaica
decorre do seu apego ao sensus literalis na leitura das escrituras, isto €, Agostinho
definia os judeus como cegos por terem feito uma leitura literal das profecias antigas
gue narravam a vinda de Cristo. De acordo com essa perspectiva agostiniana, a nao
aptiddo para enxergar nas entrelinhas as profecias de inspiracdo divina tornou os
judeus resistentes a pregacdo do evangelho, “teimosos” e deicidas (condenaram
Jesus a morte). Somente na Parusia, ou seja, quando Cristo retornasse como rei de
todos, € que, segundo os postulados agostinianos, os judeus viriam a compreender
gue Cristo cumpriu e finalizou a antiga lei mosaica e inaugurou um novo tempo: a sub
gratia, um periodo sob a graca, ou seja, sob o governo da Igreja de Cristo (Tratado
contra los judios, V. 6; VII. 9; X.15).

N&o obstante, para Agostinho, mesmo cegos e deicidas, 0s judeus permaneciam
guardibes da Lei Antiga, os primeiros receptores da revelacdo divina e por isso
deveriam ser alvos da piedade e paciéncia crista. Por outro lado, o fato de existirem
nessa condicao favorecia a pregacdao do evangelho. Com base nessa proposta, 0s

judeus foram compreendidos como povo testemunha: deveriam ser “dispersos pelo

polémica do Adversus Judaeos, que consistia na producao de textos eclesiasticos elaborados para a
refutacdo da base doutrindria do Judaismo, se tornou mais ad hominem, pois langava insultos aos
judeus coetaneos, retratava-os em termos demoniacos e mostrava menos preocupagao com 0 nNexo
entre o judeu, suas escrituras e sua interpretagéo literalista (COHEN, 1999, p. 14).
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mundo para testemunho [dos tempos da sub gratia] aos gentios” e para “oprébrio
préprio”, pois eles seriam degradados até o Juizo final (Tratado contra los judios, VII.
9; X.15). Os postulados teoldgicos de Agostinho atribuem, portanto, uma importancia
do Judaismo para a histéria cristd e define a situacéo dos judeus como dispersos até
os finais dos dias.

A partir de uma concepcao linear da histéria, o bispo de Hipona descreve os eventos
gue deveriam acontecer no final dos tempos (escatologia) e sua ideia de governo
milenar (milenarismo). Ele compreendia que o0 mundo possuia seis eras, tais como 0s
seis dias da criacdo. O sétimo dia (o descanso sabatico) correspondia a sétima e
tltima era, inaugurada pelo nascimento de Cristo e cuja fim seria a sua volta, a
redencéo da humanidade e o Juizo final — o fim sem fim, o eterno descanso sabatico
(CARDINI, 2006, p. 353; FRANCO JUNIOR, 1999, p. 35-36). Porém, era essencial
gue alguns eventos ocorressem para que o tempo fosse consumado: o retorno do
profeta Elias, que pregaria a verdade em todo mundo; a conversdo dos judeus e a
aparicao do Anticristo. Neste ponto, Agostinho coloca os judeus como elementos
primordiais no processo da salvacdo — na segunda vinda de Cristo muitos deles o
reconheceriam como Messias, possibilitando a instauracdo do governo milenar (um
reino sob a égide crista que duraria por mil anos) (CARDINI, 2006, p. 353; FRANCO
JUNIOR, 1999, p. 35-36). Como observa Richards (1993, p. 99): “[...] sem os judeus,
nao poderia haver salvacao para a humanidade como um todo. Assim, sua conversao

deveria ser incentivada e facilitada.”

Com base nos pressupostos teoldgicos de Agostinho, Cohen (1999, p. 14) argumenta
gue suas propostas para a questdo judaica foram dotadas de uma posi¢cdo mais
moderada do que seus colegas patristicos, como Jodo Criséstomo, Jerénimo,
Ambrésio de Mildo e Cirilo de Alexandria, que demonizaram os judeus, os relegaram
a um status inferior e, as vezes, ao que parece, até duvidaram de sua humanidade.
Cohen ainda afirma que o hiponense “[...] dotou os judeus, seus textos sagrados e
sua presenca na cristandade com uma nova dimensao para seus propdsitos, que,
desde entdo controlou de varias maneiras a ideia ocidental do judeu” (COHEN, 1999,
p. 15, traducdo nossa). E neste sentido que o autor defende a ideia de “judeu
hermenéutico” agostiniano, ou seja, um personagem que deriva de uma agenda

teolégica que abrange muito mais os proprios judeus. Mesmo que em sua criacao, em



61

sua funcdo ou em seu verdadeiro poder nas concepgOes cristds o “judeu
hermenéutico” dos tempos antigos ou tardo-medievais tivesse relativamente pouco a
ver com a comunidade judaica de seus dias, seu personagem certamente influenciou
o tratamento cristdo para com a minoria judaica ao longo da Idade Média. Isso significa
dizer que as percepcoes cristds medievais da personalidade judaica contribuiram
amplamente para o significado do Judaismo e do antijudaismo na histéria intelectual
e cultural do ocidente europeu. Visto de maneira mais ampla, essas percepcdes
lancam luz sobre o lugar e o propdsito do outro na concepcao cristd medieval
(COHEN, 1999, p. 5; p. 14-15).

Lancando outro olhar sobre a questéo judaica de base agostiniana, Kriegel (2006, p.
41) defende que as propostas do hiponense requereram a complementaridade de dois
principios opostos: primeiro, o principio da tolerancia e da condi¢do judaica de povo
testemunha; em segundo lugar, a defesa do principio de aviltamento, de maneira que
a inferioridade judaica fosse continuamente perceptivel. Seguindo esse pensamento,
de acordo com Feldman (2010, p. 140), ficou definido uma espécie de “status de
cidadaos de segunda classe” como parte do acordo Igreja-Império, que queria isolar
e impedir os judeus de se expandirem, mas ainda assim garantir seus direitos basicos.
Para o historiador, o conceito de povo testemunha definiu a condi¢ao juridica dos
judeus, pois acatar a lei romana de tolerancia (religio licita) permitiu que esse grupo
minoritario sobrevivesse ao longo do mundo tardoantigo e medieval, garantindo-lhe
um lugar nos territorios cristdos. Porém, essa sobrevivéncia era em uma posicédo a
margem da sociedade descrita por Agostinho como Universitas Christiana
(Comunidade dos Fiéis, lugar a que pertenciam os batizados pela Igreja Catolica)
(FELDMAN, 2010, p. 140-144).

Esses principios definiram o estatuto juridico dos judeus no seio da sociedade crista,
permitindo-lhes praticar livremente sua religido e gravitar, com poucas restricbes, em
diversas atividades administrativas e comerciais. Papas, reis e imperadores recorriam
a mao de obra judaica, pautados no principio de tolerancia agostiniano. Por um
periodo de longa duracédo®3, esse modelo moveu-se junto com a legislacédo imperial;

tanto o clero quanto o laicato trataram de adapta-la e reformata-la em seus respectivos

33 “[...] situa-se uma histéria de folego ainda mais contido e, neste caso, de amplitude secular: trata-se
da historia de longa, e mesmo de muito longa, duracéo.” (BRAUDEL, 1990, p. 10).
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territorios (FELDMAN, 2010, p. 143). Porém, ao final do século XII e inicio do XIlI,
novas ideias tomaram lugar ao lado das concepcgdes agostinianas e paulatinamente o

discurso oficial de tolerancia sofreu mudangas (COHEN, 1999, p. 16).

2.1.1 A degradagcdo do discurso de tolerancia agostiniano: circularidade
cultural e Reconquista Crista

Podemos propor um modo de compreender o processo de mudanca sobre as
concepcdes agostinianas através do modelo teérico de circularidade cultural de Carlo
Ginzburg (1987). Segundo o historiador, a circularidade cultural acontece “[...] entre a
cultura das classes dominantes e a das classes subalternas [...]”, por meio de “[...] um
relacionamento circular feito de influéncias reciprocas [...]” que se move “[...] de baixo

para cima, bem como de cima para baixo” (GINZBURG, 1987, p. 12).

Quando transpomos esse conceito para analisar as mudancas juridicas no tocante a
guestao judaica do periodo estudado, percebemos que elementos da cultura clerical
(superior) e da cultura popular (inferior) se imbricam num processo circular e se
acentuam, ligados tanto a fatores de longa duracéo criados pela patristica (como as
ideias de Agostinho), como também a elementos conjunturais, como o florescimento
econdmico, a questdo da usura, a deflagracdo do odio aos judeus nas Cruzadas, 0s
conflitos de poder advindos da Querela das Investiduras e a efervescéncia das

heresias®* (FELDMAN, 2012, p. 25-29). A confluéncia de ideias clericais e populares

34 Compreendemos esses fatores conjunturais quando lembramos que o surgimento do antijudaismo
deflagrado nas cruzadas se movia por um amalgama de questfes tanto do dmbhito socioeconémico
guanto do religioso-cultural. No primeiro caso, a crescente participagdo judaica nas atividades de
empreéstimos a juros contribuiu para que fosse construida a representagdo do usurario judeu que
enriguece a custa da Cristandade. No campo religioso-cultural, se observa, logo no inicio do século XI,
a ocorréncia cada vez mais abundante de boatos dizendo que os judeus, juntamente com 0S mouros,
causaram a destruicdo do Santo Sepulcro de Jerusalém. Agitava ainda mais esses boatos a concepg¢éo
de que foi a teimosia dos judeus em nao aceitar a Cristo o principal motivo de ndo ter ocorrido a Parusia
e o estabelecimento do governo milenar sob égide cristd. Adotando esses discursos, muitos pregadores
itinerantes seguiram rumo a Terra Santa para expurgar os infiéis mouros. Em seus trajetos, iam
conclamando a urgéncia de a¢gbes em prol da execucéo da vontade divina e da criagdo de condicdes
favoraveis para a segunda vinda de Cristo. A Igreja, por sua vez, ndo conseguiu conter os pregadores
— que associavam os judeus ao mal e ao diabo — e impedir a onda de 6dio e violéncia que levou milhares
de judeus a morte nas primeiras cruzadas, pela espada ou pelo martirio. Sobre a Querela das
Investiduras, ressaltamos que esteve relacionada ao instante em que a Igreja comega a tornar-se
superior ao Império e a colocar-se numa posi¢cao hegemonica. Isso lhe abre a possibilidade de interferir
no cotidiano: pode fazer reformas internas (celibato e combate da simonia) e externas (interferir na
politica, controlar a conjugalidade e as relagbes sociais, dentre elas, as judaico-cristas). Por fim, as
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propiciou, naquele momento, interacdes e sinteses filtradas pelo olhar do
sobrenatural, dos conflitos sociais e da intolerancia religiosa. Desse modo, os judeus
passaram a ser retratados como um “enclave infiel” em meio cristdo, por isso
colocados em uma posicao de inferioridade em todos os niveis e de responsaveis por
grande parte das intempéries que assolavam a vida dos cristdos (FELDMAN, 2009, p.
597).

Esse movimento de circularidade cultural afetou gradualmente os padrbes das
relacdes cotidianas entre cristdos e judeus para, enfim, de modo mais categérico,
Papas e canonistas traduzirem as novas ideias antijudaicas deliberada e oficialmente
na politica da Igreja Catolica (COHEN, 1999, p. 16). Vejamos, por exemplo, o caso do
Papa e jurista de formacédo, Inocéncio Ill. Quando produziu sua versdo da Sicut
Judaeis non, em 1199, o Inocéncio deu continuidade a tradicdo agostiniana de néo
violéncia e de preservacao da vida judaica, por se tratarem de testemunhas da
Verdade cristd. Ainda assim, foi com seu aval que diretivas legais de conteudo
antijudaico foram promulgadas no IV Concilio de Latrdo, em 1215, acarretando numa
paulatina degradacdo da posi¢do dos judeus aos olhos do papado®® (FELDMAN,
2012, p. 30).

Em um artigo publicado em 2012, intitulado A atitude papal em relacdo aos judeus no
inicio do século Xlll, o historiador Sérgio Feldman propde demonstrar as fases
distintas do relacionamento judaico-cristdo no medievo. O historiador analisa a fase
de influéncia agostiniana como tolerante e a outra, posterior, como drastica. Feldman
(2012, p. 20) define como marco para essa alteracdo o pontificado de Inocéncio lll,

gue, segundo ele, acentua o isolamento do outro — tanto os judeus quanto os demais

heresias se davam pela a sugestdo de que houvesse um contato significativo entre hereges e judeus,
pois, em varias ocasides, 0s procedimentos geralmente dirigidos contra os livros heréticos se voltaram
contra os livros judaicos (SOUZA, 2018; SUAREZ FERNANDEZ, 1992, p. 166; BAER, 1981, p. 121;
BERGER, 1975, p. 287-288; FLANNERY, 1968, p. 143).

35 Os Ultimos trés canones do Concilio lateranense definiram o novo status dos judeus ao decretar: a
proibicdo do exercicio, por judeus, de cargos publicos ou que remetessem qualquer autoridade sobre
cristdos; o estabelecimento em 20% o juros méaximo que um judeu poderia cobrar de um cristdo por
empréstimo de dinheiro; a permissao de confiscar bens dos judeus que porventura tivessem
enriquecido ilicitamente através da usura; a obrigatoriedade de usar um sinal distintivo, a roule amarela,
para advertir os cristdos do perigo de contégio; a proibi¢do dos convertidos ao Cristianismo em observar
qgualquer um de seus rituais anteriores sob a pena de infidelidade; a cobranga do dizimo sobre as
propriedades judaicas que outrora haviam pertencido a cristdos; e a proibicdo dos judeus sair em
publico no periodo da Pascoa (BEINART, 1992, p. 104-117; KRIEGEL, 2006, p. 41; RICHARDS, 1993,
p. 20-23; MOORE, 2007, p. 6).
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discriminados — e da inicio a purificacdo social por meio do estabelecimento dos
mendicantes (franciscanos e dominicanos) como defensores da Cristandade. O
historiador ainda argumenta que as diretivas antijudaicas promulgadas por Inocéncio
Il no IV Concilio de Latrdo tinham como objetivo maior atingir a periferia da
Cristandade Ocidental (Peninsula Ibérica e o leste europeu), onde havia boa
convivéncia e doses de tolerancia concedidas as comunidades judaicas (FELDMAN,
2012, p. 32).

Antes de aprofundarmos essa proposta, importa notar que a nocao de periferia
procede da contribuicdo tedrica de Carlo Ginzburg (1991), que, ao problematizar o
binbmio centro-periferia, propde que tal nexo nao seja “[...] visto como uma relacéo
invariavel entre inovacgao e atraso”, mas sim observado como “[...] uma relagédo movel,
Sujeita a aceleracdes e tensdes bruscas, ligada a modificagdes politicas e sociais [...]”
(GINZBURG, 1991, p. 37). Essa abordagem privilegia os fendbmenos marginais, as
zonas de clivagem, as estruturas arcaicas e o0s conflitos entre configuracoes
socioculturais (GINZBURG, 1991). No caso da relacdo judaico-cristd da Europa
Ocidental no periodo estudado, essa perspectiva nos permite observar os conflitos
entre configuracdes socioculturais do centro (as regides ao norte do continente) e da
periferia (as regides ao sul e leste do continente), as quais se caracterizam pelas
doses dessemelhantes de tolerancia concedida aos judeus pelas autoridades laicas.
Enquanto nas regifes ao norte as Cruzadas marcaram o comeco de uma degradacao
dos judeus e, de uma maneira bem imediata, contribuiram para ela, na Peninsula
Ibérica, fortemente islamizada, a Reconquista Crista favoreceu, durante um primeiro
e longo periodo, para que os judeus vivessem em relativa harmonia com as
autoridades cristas locais (POLIAKOV, 1984, p. 90).

Enquanto durou grande parte do processo de Reconquista Cristd, os judeus foram
necessarios para repovoar e administrar as terras recém-conquistadas dos mouros. A
medida que os reinos cristdos se ocupavam em combater o poderio muculmano na
regido, os judeus puderam desenvolver sua cultura em relativa liberdade. As
autoridades laicas desse periodo (c. 1000-1230) estavam mais preocupadas em
cimentar suas conquistas do que reforcar as diferencas religiosas dos individuos sob
seu dominio. Os judeus, por sua vez, representavam uma classe média instruida, por

meio da qual essas areas poderiam ser consolidadas (MACCOBY, 1996, p. 44).
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Para refletirmos sobre a maneira como as diretivas antijudaicas elaboradas no IV
Concilio de Latrdo comecaram a aparecer na legislagéo ibérica, damos destaque para
o papel dos judeus durante o periodo em que Jaime | atuou no processo de
Reconquista Crista. Importa recordar que foi esse monarca quem convocou 0s judeus

para participarem do Debate de Barcelona.

2.2 JAIME |, O CONQUISTADOR, E OS JUDEUS

Na crénica de Jaime |, Llibre dels feits del rei En Jaume,*® encontramos uma
representacdo de sua imagem politica com atributos guerreiros e aspectos de
lealdade a religido crista. Retratado como um homem que age protegido e orientado
pela divindade em todas suas acoes, esta era a garantia para o sucesso de suas
companhas militares expansionistas imbuidas do espirito cruzado contra o infiel
muculmano (RODRIGO ESTEVAN, 2009, p. 8-9). Possivelmente a cronica Llibre dels
feits foi escrita durante o ano de 1228, na ocasido de uma importante expedicao da
coroa para Maiorca, uma das ilhas Baleares situadas no Mar Mediterraneo. Ao narrar
esse evento, Jaime deu inicio as descri¢gdes das “proezas que realizou em nome de
Deus” nos empreendimentos militares para a “unidade da Hispania”, que acarretaram
conquistas de grandes extensfes territoriais, 0 agraciaram com a alcunha de o
Conquistador e garantiram seu poder e autoridade sobre o reino de Aragao e
Catalunha (VIANNA, 2009, p. 20-22). Jaime, juntamente com a nobreza catalg,
conquistou Maiorca e repovoou a ilha quase exclusivamente com cataldes, como
também foi Menorca (1231), Ibiza e Formentera (1235), ilhas conquistadas nos anos
posteriores, fato que legitimou o controle de Jaime sobre as Baleares (ALVAREZ
BORGE, 2010, p. 181; MARTIN, 1990, p. 14).

36 “O Livro dos Feitos representa uma das primeiras obras historiograficas escritas em cataldo. Além
disso, é um dos poucos relatos autobiograficos produzidos por um rei da ldade Média e que esta
conservado até hoje. Quando Jaime narrou seus feitos, construiu de pouco a pouco sua imagem como
alguém que acreditava ser predestinado por sinais divinos para realizar grandes gestas, e através da
forca das palavras o rei identificou um passado, um presente e um futuro de sua vida. Dessa forma, o
Livro dos Feitos é uma investigagdo do passado e representa uma mudanca na forma e no significado
da escrita histérica” (VIANNA, 2009, p. 15).
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Ben-Sasson (1988) esclarece, embasado em um documento datado 1247, que o rei
também convidou os judeus para ocuparem aquelas terras®’ e declarou “[...] sua
protecdo a todo e qualquer judeu vindo por terra ou por mar para habitar (colonizar)
em determinados distritos de seu reino”, assim como “[...] garantia extensivos
privilégios a muitas comunidades” (BEN-SASSON, 1988, p. 577, traducdo nossa).
Segundo Nina Caputo (2007), essa carta foi destinada aos judeus do Norte da Africa,
conhecidos por suas habilidades linguisticas e mercantis. De acordo com a autora,
além de Maiorca, o rei desejava que eles também se instalassem na Catalunha e em
Valéncia, para auxiliar nas relacbes comerciais com 0sS corsarios mucgulmanos
(CAPUTO, 2007, p. 7). Beinart (1992, p. 103) acrescenta que, na cidade do reino de
Maiorca, Perpignan, Jaime concedeu-lhes terrenos e propriedades, além de eximi-los

do pagamento de determinados impostos.

Jaime liderou outra campanha expansionista, mas desta vez por terra, em direcdo ao
sul de Aragao. Essas expedicbes foram decisivas entre os anos de 1238 a 1245,
guando o0 monarca conseguiu um acordo com seus aliados aragoneses e venceu
varios focos de resisténcia muculmana.® Enfim, Valéncia foi conquistada, tornando-
se um reino unido a coroa de Aragdo (ALVAREZ BORGE, 2010, p. 182; RODRIGO
ESTEVAN, 2009, p. 13). Com a conquista da regido, ele agregou em torno de 24.000
quilébmetros quadrados aos seus dominios. O rei permitiu que muitos muculmanos
continuassem habitando as regides conquistadas, inclusive muitas fortalezas

continuaram nas maos dos chamados infiéis. A coroa de Aragao quase dobrou de

37 Embora em grande parte do periodo de Reconquista Cristd tenha havido o incentivo tanto de Jaime
guanto das demais autoridades cristés ibéricas para que 0s judeus se estabelegcam em seus territorios,
isso ndo significa que ndo havia judeus instalados naquelas regides. A primeira referéncia a presenca
judaica na regido nordeste da Peninsula Ibérica, por exemplo, encontra-se no livro de Jonas (cap. 1),
guando este, querendo fugir de Deus, tenta cruzar o Mediterraneo num navio (possivelmente fenicio)
de Jaffa para Tarshish (Tarsis), que ficava na costa oriental norte da Peninsula. Ou seja, na Catalunha.
Durante o periodo romano, ha presenca judaica na regido, em especial, na litoranea. Porém, é duvidosa
a mencao de Obadias (cap. 5.) que relaciona a biblica Sefarad com a Hispénia antiga e tardoantiga.
Mesmo assim, segundo as cartas de Paulo, havia um plano do apdstolo de ir pregar na Hispania numa
comunidade judaica (BAER, 1981, p. 13). As evidéncias do Baixo Império ndo deixam duvidas: havia
judeus na Hispania e na regido nordeste, isto €, Aragdo e Catalunha. Eles eram donos de terras e
sobreviviam as invasdes, mas foram fortemente incomodados com o reino visigodo catélico quando
ocorreram conversodes forcadas em virtude de uma ampla legislacdo antijudaica e da segregacao aos
convertidos (FELDMAN, 2017). Tanto sob o dominio mugulmano, quanto franco e, depois, dos condes
de Barcelona e catalé@es, aqueles que que receberam os judeus como seus suditos usufruiram de suas
habilidades comerciais, artesanais e cientificas, oferecendo-lhes em troca sua prote¢do nos muros de
suas cidades e estimulando-os a gerar riqueza e conhecimentos (AMADOR DE LOS RIOS, 1973, p.
137).

38 para maiores informacdes, conferir Alvarez Borge (2010, p. 182) e Rodrigo Estevan (2009, p. 12-13).
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tamanho, incorporando uma minoria mugulmana consideravel a populacdo. Estima-se
gue os ndo cristdos constituiam, na regido sul do reino no século Xlll, uma quarta
parte do total da populacgéo, isto é, mais de 250.000 pessoas de um total de 900.000
(COSTA, 2004, p. 3). Dentre estes, também estavam os judeus, a quem Jaime | ainda
mais uma vez garantiu regalias e o direito a propriedade para que fizessem prosperar

as regides recém-conquistadas dos mouros.

Quando os judeus eram incorporados a uma cidade, ocorria a insercao de seus
direitos e de suas obrigac¢des e limitagdes no fuero da cidade. O fuero era uma espécie
de legislacdo municipal, criada num acordo entre os vecinos e o0 monarca (ou senhor
daregido). Ha variantes e modelos dessa jurisprudéncia, pois algumas cidades faziam
uma adaptacéo dos acordos tradicionais. Tanto em Aragdo quanto na Catalunha ha
uma clara insercéo de temas relacionados aos judeus nos fueros antigos/tradicionais.
A legislacdo trata de temas diversos. Vejamos alguns deles nos fueros de Teruel
(também conhecido como Cuenca-Teruel, que seria uma familia de legislacdes, ja que
um é em Castela e 0 outro em Aragdo), que registra penas aos responsaveis pela
morte de um judeu. Essa punicdo se denominava calofia ou multa, que se pagava ao
monarca pela perda de um sudito que recolhia taxas e impostos a coroa. Ou seja, a
coroa de Aragao entendia seus suditos judeus como servos do monarca e, de certa

forma, propriedade da casa real. Como argumenta Feldman (2011, p. 5),

O modelo do fuero de Teruel (1176) é adotado em toda a peninsula e define
a condigao dos judeus. Diz o texto latino: “[...] Nam iudei servi Regis sunt et
semper fisco regio deputati” [...]. Traduzindo de maneira livre seria: “Pois os
judeus sao servos do rei e sempre sdo contados no fisco real”. A protegdo
aos judeus nao seria sindnimo de tolerancia e tampouco de afeto aos judeus,
mas de protecdo do patrimdnio humano, indispensavel ao processo da
Reconquista.
Héa duas faces dessas leis: os judeus estavam protegidos do o6dio popular, pois se
fossem atingidos, severas punic¢des financeiras cairiam sobre os que os afligissem; de
outro lado, entretanto, as indenizacfes, em caso de alguma ocorréncia, ndo revertiam
nem para comunidade e tampouco para a familia. E uma relacdo pragmatica o que
Vemos entre 0s reis aragoneses cataldaes e sua propriedade humana de judeus, que
geravam bens, servigos e apoio financeiro aos projetos reais. A multiplicidade de
legislacbes nos fueros deixa clara a interagdo social dos judeus com o restante da

populacdo. Alguns fueros permitiam que, nos casos que envolvessem de um lado um



68

cristdo e de outro um judeu, haveria: a) dois juizes, um judeu e um cristdo; b) os
depoimentos dos judeus eram aceitos sob juramento na Tora. Além disso, os judeus
ndo precisavam ir ao tribunal nos Sabados e festas judaicas. As relac6es regradas e
a rotina do cotidiano refletem a utilidade desse grupo para a Coroa (FELDMAN, 2011).

Jaime garantiu uma série beneficios para os judeus na condicdo de vecinos. Ele
autorizou a pratica da usura, fundou bairros judaicos (aliamas ou call*®) em algumas
localidades, garantindo-lhes a liberdade para construir um cemitério particular, uma
mikva® para o banho ritual e os abatedouros de carnes e fornos proprios para
abastecer a comunidade com os alimentos ritualmente puros (kasher). Permitiu
igualmente aqueles judeus que detinham conhecimentos especificos em razdo do
arcabouco sociocultural previligiado para servir a corte como medicos, tradutores e
conselheiros. Essa tarefa fez alguns alcancarem grande relevancia, como foram os
casos de Agac Abenvenist* e de Moisés Nahmanides. Ainda, muitas documentacoes
reais foram encontradas com assinaturas de oficiais da coroa em hebraico, ou seja,
havia judeus no topo da hierarquia governamental (BEN-SASSON, 1988; RIERA |

3% Apesar desses termos fazerem referéncia ao espaco ocupado por judeus, eles ndo indicavam
realidades equivalentes. Conforme a localidade, poderiam existir bairros menores, cujo espaco fisico
era chamado de call (vocdbulo derivado do hebraico; significa reunido ou congregacdo). Um call se
submetia juridicamente ao bairro considerado maior e mais importante, a aljama, que foi uma instituicao
concedida pelos reis como um beneficio nos primeiros séculos da Reconquista Cristd (ROMANO, 1979,
p. 347-354). Enquanto instituicdo autbnoma, a aljama compunha sua prépria classe administrativa,
ditava suas normas de convivéncia e aplicava a tributagdo local (GARCIA; NAVARRETE, 2008, p. 149).
No reino de Aragéao, se tem conhecimento da existéncia de onze aljamas. Entre elas, destacam-se trés
principais: Zaragoza, Huesca e Catalunha, que contavam, aproximadamente, com 200 casas. As
comunidades judaicas de Catalunha, no século Xlll, foram as primeiras de toda a peninsula a serem
construidas ou reestruturadas, talvez porque eram as que desfrutavam de maiores privilégios. Dentre
elas, ha quatro principais: a primeira estava representada pelas aljamas de Barcelona, Villafranca de
Panadés, Tarragona e Montblanch. O segundo escaldo era ocupado pelas de Lérida, que chegou a
contar com umas cem familias, Balaguer e Tarrega. Em terceiro lugar estavam as de Gerona, famosa
por sua escola rabinica, Besall e Figueras. Por Ultimo, em quarto lugar, estavam as de Perpifian,
Cerdefia e Conflent (atual Franga), na qual, gracas & dedicagdo de muitos de seus membros, as
atividades comerciais chegaram a gozar de uma brilhante posi¢cdo econémica (MONTES ROMERO-
CAMACHO 2001, p. 41). Sabe-se que as comunidades judaicas da Catalunha eram as mais antigas
da Peninsula Ibérica. A comunidade judaica de Barcelona, por exemplo, j4 era conhecida desde 852 e,
em Gerona, ja em 890, havia vinte e cinco familias de judeus (GARCIA; NAVARRETE, 2008, p. 147).
40 “Mikva, mikvé ou mikveh (heb. pl. mikva ot) € uma palavra que nomeia o local ou o tanque de agua
limpa do banho ritual judaico. A imersdo em um mikvéa tornava ritualmente limpa uma pessoa que se
tornou impura através do contato com os mortos (Nm. 19), objetos contaminantes, ou fluidos impuros
do corpo (Lv. 15), especialmente o sangue menstrual e pés-parto” (SOUZA, 2018, nota 23).

41 Acac Abenevenist, chamado também de Acac de Barcelona, prestou ao rei Jaime o servico de
alfaquim, titulo que significava sabio em ciéncias e médico. Ele ndo apenas cuidou da salde do
monarca, mas, por ordem do legado cardeal de Inocéncio lll, foi encarregado de selar um acordo de
trégua temporaria com os muculmanos. Seus servi¢os foram remunerados com protecao real especial
e renda perpétua (RIERA | SANS, 2009, p. 135).
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SANS, 2009, p. 135-146; RODRIGO ESTEVAN, 2009, p. 31; MONTES ROMERO-
CAMACHO, 2001, p. 30).

Os judeus catalano-aragoneses também foram vistos em areas de administracédo
publica, no comércio, nas financas e em atividades manufatureiras. Sua inser¢cdo em
fungbes administrativas e financeiras interessava economicamente ao rei, visto que
os tributos da comunidade judaica eram garantia de rendimentos ao tesouro real. O
imposto anual era fixo (pecho) e denominava-se peita, quaestia, tallia ou tributum. Ele
era estabelecido através de alguns padrBes, ap0s negociacdes do rei com seus
representantes, e depois distribuido por cada um dos membros dos bairros judaicos
como imposto direto sobre o patriménio (BAER, 1985, p 30-31; p. 46-58). Nao se pode
determinar se a arrecadacao era realizada com proporcionalidade e ordem, pois em
alguns bairros o tributo anual permanece invariavel durante anos, enquanto em outros
ele aumenta ou reduz de acordo com a situagao financeira da comunidade (BAER,
1985, p. 46-58). No entanto, podemos depreender do relato de Nahmanides que
Jaime cometia alguns excessos e cobrava pesados tributos das comunidades
judaicas: “[...] quando eu sirvo ao meu Criador em vossas terras no exilio, na aflicao,
servidao e reprovacéo [...]" (A Vikuah, p. 128). Apesar disso, o rabino dizia-se feliz por
tal situacdo, pois acreditava que através de seu trabalho estava “[...] oferecendo a

Deus um sacrificio [...]" (A Vikuah, p. 128. Grifos nossos).

Feitas essas consideracdes, podemos perceber que, ao longo do periodo da
ocupacao de territérios muculmanos protagonizado por Jaime |, a presenca judaica
teve um papel importante para a monarquia, visto que eles eram indispensaveis para
ocupar as terras e auxiliar na manutencdo e desenvolvimento das novas regifes
incorporadas a coroa, além de garantir riquezas para o cofre real. Por isso, a dindmica
da Reconquista favoreceu que o rei garantisse autonomia aos judeus para formarem
seus proprios bairros, proporcionando-lhes as condicfes legais necessarias para que

colocassem em pratica o modus vivendi pautado na tradicao.

Ademais, a Reconquista Cristd ocasionou momentos de trocas interétnicas e
religiosas em varios niveis, haja vista que a presenca moura na regido acarretou
periodos de batalhas pela posse de terras concomitantemente a necessidade de se

fazer trocas comerciais e intelectuais para estruturar os territérios recém-
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conquistados. Da mesma forma, ela favoreceu as trocas religiosas além Pirineus, pois
houve fluxos de pessoas vindas do norte europeu (através das peregrinacdes ao
santuario de Santiago de Compostela*? e por meio das Cruzadas ocidentais*®), que
trouxeram o0s modelos artisticos religiosos (0 romanico e o gotico) e que
estabeleceram as ordens monasticas de Cluny e de Cister (ja no inicio da expansao
territorial do século Xl), as Dominicanas e as Franciscanas, no século XIII (FELDMAN,
2009, p. 596).

Nesse fluxo de pessoas, ocorreu um processo de confluéncia de ideias com os
mesmos aspectos de retaliacdo ao outro que tratamos na secdo anterior deste
trabalho, porém envolvendo personagens diferentes. Segundo Hilario Franco Jr.
(1990), a circularidade cultural entre cristdos norte-europeus e peninsulares marcou a
interacdo entre 0S monges peregrinos e guerreiros que transpunham os Pirineus em
direcéo a Peninsula Ibérica, motivados principalmente pela peregrinagdo no Caminho
de Santiago de Compostela (no caso de monges e peregrinos) e pelas guerras de
Reconquista (no caso dos guerreiros). Como um amalgama de peregrinacdo e
combate, a guerra adquiriu um carater religioso, fazendo surgir o ideario do monge
guerreiro que possuia a missdo de participar da Reconquista Crista a fim de expurgar
os infiéis muculmanos. Esses eventos foram fatais para algumas comunidades
judaicas que estavam no caminho dos combatentes. Como os judeus também eram
classificados como infiéis, foram atacados juntamente com os muculmanos (FRANCO
JUNIOR, 1990; RICHARDS,1993, p. 97).

E nesse contexto de circularidade cultural, que marcou a sociedade do Ocidente
europeu, que a Santa Sé, por meio do IV Concilio de Latrdo, reforcou, no trato das
relacbes institucionais, o antijudaismo que fluia dos Pirineus, para coibir ou

desestimular a tolerancia demasiada concedida aos judeus. Robert Moore (2007, p.

42 Em Compostela estava localizada a Igreja de Santiago, “[...] venerada desde o século X como
suposto lugar de sepultamento de Tiago Maior, o primo-irmao humano de Jesus Cristo” (LOYN, 1997,
p. 779). Tiago se tornou um dos mais importantes santos da Igreja Catdlica e a referéncia da lendéria
presenca de seu timulo em Compostela transformou a regido num destino de peregrinacdo (FRANCO
JUNIOR, 2003, p. 565; SOT, 2006, p. 361).

43 Em seus caminhos rumo a Terra Santa, muitos cavaleiros de reinos e senhorios do norte europeu
deslocaram-se também para Peninsula Ibérica, seguindo pelo caminho de Santiago de Compostela,
para combater o infiel em territério cristdo. Essas foram as Cruzadas Ocidentais (FRANCO JUNIOR,
1990).
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9) afirma que, com o auxilio dos representantes da Santa Sé, os dominicanos, Jaime
| deu em 1233 as disposi¢des do IV Concilio de Latrdo a forca da lei em seu reino.
Baer (1981), por outro lado, analisa a incorporagdo desses discursos antijudaicos
alguns anos antes, em 1228, afirmando que ja naquele periodo o rei Jaime havia
anunciado algumas leis relativas aos judeus de seu reino com referéncia as

promulgacdes de 1215.

Segundo Baer (1981, p. 119), nesse documento o rei fixou o tipo de juros que o0s
judeus estavam autorizados a tomar dos cristdos em vinte por cento e promulgou o
decreto que vedava aos judeus ocupar cargos na administragdo do reino. Por
influéncia dos Decretais do papa Gregorio IX (1234), o monarca acrescentou outra
ordem, proibindo os judeus de terem servos cristdos em suas casas. Na ocasiao do
Concilio de Tarragona (1235), foram definidas resolucbes complementares:
permanecia o tipo de juros que se havia fixado para os judeus em 1228, sendo
permitido cobrar juros de até doze por cento dos seus empréstimos aos cristdos. O
judeu que violasse essa lei seria preso e 0s seus bens confiscados. Também seria
condenado a serviddo perpetua o0 judeu que se convertesse ao Islamismo e

igualmente o muculmano que se convertesse ao Judaismo (BAER, 1981, p. 119).

Ainda de acordo com Baer (1981), passados alguns anos, em 1241, outra vez as
Cortes reunidas em Gerona voltaram a promulgar leis — redigidas em um linguajar
cheio de fanatismo e 0dio — contra os empréstimos a juros dos judeus. Nesse
momento, segundo o historiador, ja transparecia a influéncia de outro fato relevante
gue marcou a degradacéo judaica: as acusacoes feitas contra o Talmude no Debate

de Paris, sobre as quais comentaremos mais adiante (BAER, p. 120-121).

Esses eventos demonstram que a relacdo entre a politica antijudaica da Franca e de
Aragdao se tornou mais estreita. Quando Luis I1X (1214-1270), o Santo, rei da Franca,
voltou de sua cruzada em 1254 e decretou a expulsdo dos judeus de todos os
territorios de seu reino, bem como o cancelamento de seus empréstimos, “[...] naquele
mesmo ano (6 de outubro) Jaime | publicou um edito a fim de salvar sua alma e de
seus antepassados e a causa das violagdes cometidas pelos judeus contra as leis do
reino, assim, se confiscaram para a coroa todas as dividas contraidas com os judeus

ainda nao pagas” (BAER, 1981, p. 121, traducao nossa).
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Movido pela animosidade religiosa, caracteristica do século Xlll do ocidente cristdo
europeu, Jaime | aprovou, em 1240, a campanha missionaria de Pablo Christiani e,
por isso, os judeus foram compelidos a ouvir regularmente os sermdes do frade, em
geral proferidos em suas sinagogas (BEN-SASSON, 1988, p. 578; CHAZAN, 1992).
Baer (1981) destaca outra situacdo em que constata que aquele era um momento de
transicdo quando nos informa que o trabalho administrativo dos judeus na Catalunha
€ grande e surpreendente até a década de 1250, mas, a partir de entdo, diminui de
maneira perceptivel. Benveniste de Porta (falecido em 1268) foi o ultimo cortesédo
judeu em Barcelona. O autor também observa — analisando documentos do periodo
gue tratam das restricdes para construcdo de sinagogas ou para reparos dos
cemitérios — que foram poucas as possibilidades para os judeus da Catalunha
estenderem os limites de seus bairros nos anos finais do século XIIl (BAER, 1981, p.
15-16 e 119).

Com base no que foi dito, podemos perceber que os judeus desfrutaram de algumas
vantagens durante a monarquia de Jaime |, mas a situacéo tendeu a tornar-se mais
complexa na medida em que 0 monarca contava com o apoio dos representantes da
Igreja de Roma em seus territorios para tratar dos assuntos de fé e de questbes
juridicas. Esse foi o caso do dominicano Raimundo de Pefaforte, que, além de ser
seu conselheiro particular, era mestre e jurista em Aragdo e Catalunha (também
despenhava essas funcées em Castela) e esteve por tras do processo de adocao das
prerrogativas antijudaicas que fluiam dos Pirineus. No ano de 1228, foi Pefaforte
guem auxiliou Jaime a inserir as diretivas antijudaicas que faziam referéncia as
promulgacdes do IV Concilio de Latrdo na legislacdo catalano-aragonesa, além de ter
pedido ao rei que convocasse 0s judeus e seus representantes para o Debate de
Barcelona (BAER, 1981, p. 119).

Sob a lideranca de Penéforte, outros dominicanos estiveram presentes no Debate,
como Arnoldo de Segura, Raimundo Martin e o judeu convertido e que ingressara na
ordem dominicana Pablo Christiani. Em razdo do papel de destaque que o0s
participantes dominicanos tiveram na disputa, € importante dedicarmos uma secéo
especifica sobre a Ordem a qual eles pertenciam. Mais especificamente, em vista dos
propositos de nossa dissertacdo, nos dedicamos a analisar a maneira pela qual os

frades se relacionaram com o outro (o infiel e o herético) no contexto amplo do
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Ocidente europeu. Importa-nos fazer esse estudo porque nossa hipotese de trabalho
sobre o relato cristdo implica demonstrar o reflexo de uma determinada relacéo de
poder que visava normalizar a Cristandade através da apropriacdo dos livros

rabinicos.

2.3 ORDEM DOMINICANA: O ESTUDO COMO RECURSO DE DEFESA DA FE

As ordens mendicantes (Franciscana e Dominicana) foram instrumentos da Igreja
Catdlica para realizar a cristianizacdo da nova sociedade saida de diversas
transformagBes que marcaram os séculos Xl, Xll e Xlll. Nas palavras de Cohen: “[...]
os frades responderam as necessidades sociais e espirituais da alta cristandade
medieval. Eles constituiam o elemento mais decisivo para moldar o carater da vida
religiosa e cultural na Europa do século XIII” (COHEN, 1983, p. 41, tradug&do nossa).
Os franciscanos deram uma resposta satisfatoria a busca de uma espiritualidade
baseada na pobreza voluntaria que havia sido tema dominante entre grupos
heterodoxos durante os séculos Xl e XII. Entretanto, avesso aos movimentos que se
contrapunham a autoridade da Santa Sé e até mesmo criticavam a pujanca das
autoridades eclesiasticas, o fundador da Ordem, Francisco de Assis, enfatizava a
ortodoxia da fé e a fidelidade a hierarquia estabelecida e, particularmente, ao Papa
(COHEN, 1982; RICHARDS, 1993, p. 63).

A reveréncia a autoridade da Igreja de Roma criou as condi¢des para que as ordens
Franciscana e Dominicana fossem aprovadas por Inocéncio lll, na ocasido do IV
Concilio de Latrdo, e reconhecidas formalmente pelo Papa Hondrio Ill, em 1217.
Inicialmente as duas ordens adotaram posic¢des distintas. Embora ambas possuissem
treinamento teoldgico solido, seguissem 0 mesmo ideal de vita vera apostolica (o que
significa dizer que a pobreza era um elemento crucial de sua experiéncia religiosa e
institucional) e a pregacdo fosse uma pratica comum, o esforco que os frades
dominicanos investiram em preservar o ideal mendicante ndo foi tdo dispendioso
guanto aquele que os mobilizou para a instrucdo académica e para a elaboracao de
ideias organizacionais (FORTES, 2011, p. 23-24; RICHARDS, 1993, p. 63).

Com esse impeto, os dominicanos tomaram a frente de varios trabalhos, ocuparam o

espaco das catedras das universidades, foram vistos pelos campos e cidades
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pregando para as camadas populares, além de serem 0s principais responsaveis
pelos processos Inquisitoriais e por incentivar a convocagédo de disputas polémicas
contra os ditos infiéis e hereges. Aprovada como uma ordem oficial inteiramente
dedicada a missdo da pregacao (incumbéncia que até entdo era desempenhada pelos
bispos) e, por isso, também chamada de Ordem dos Pregadores, a Ordem
Dominicana se dedicou a missao de trazer os hereges de volta ao catolicismo romano
e de levar os infiéis a conversédo (RICHARDS, 1993, p. 64; FORTES, 2011).

Em seus primeiros anos de atividades missionarias, os dominicanos tiveram um papel
relevante na atuacdo de combate a heresia catara no sul da Franga. Um movimento
heterodoxo muito amplo, que remonta ao gnosticismo dos primeiros séculos da Era
Comum ao maniqueismo e ao zoroastrismo persa, floresceu na regido do Languedoc
em fins do século Xl e se espalhou rapidamente para as regides da Provenca e da
Lombardia. Os cataros rejeitavam integralmente o Antigo Testamento e desprezavam
0s sacramentos e o culto catdlico. Eles adotaram uma linguagem compreensivel a
todos sem a reveréncia liturgica ao latim e com o uso de biblias vernaculares. Além
de utilizarem o Novo Testamento, eles também possuiam seus proprios livros. Suas
teorias sobre o Cristianismo primitivo faziam referéncia a uma vida humilde e
comunitaria, sem qualquer apego as autoridades eclesiasticas (BATISTA NETO,
1989, p. 166-168; RICHARDS, 1993, p. 64; MOORE, 2007, p. 6).

Em um contexto de descontentamento com a opuléncia e corrup¢ao da Igreja de
Roma, esse movimento cresceu exponencialmente na regido do Languedoc. Logo,
por pautar-se em ideias e textos contrarios ao pensamento catélico romano, as
autoridades eclesiaticas reconheceram os cataros como uma comunidade textual
independente e ndo autorizada e, portanto, procuraram controla-la concretamente
classificando seus textos como blasfemos (EISENBERG, 2008, p. 141-150).

O movimento heterodoxo grassava em todas as esferas sociais do sul francés e
chegou ao norte da Catalunha a partir de Provenca, a ponto de Raimundo de
Pefaforte solicitar ao rei Jaime que fosse estabelecida a Inquisicdo Papal no distrito
de Tarragona. A primeira geracdo de inquisidores da regidao focou quase
exclusivamente em extirpar os remanescentes de comunidades céataras que se

refugiaram nos vales remotos dos Pirineus hispanicos. Os cataros resistiram aos
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ensinamentos dos frades dominicanos. Sua lideranga, com pregadores austeros e
bem versados nas escrituras, convencia com eloquéncia seus seguidores a se opor
aqueles ensinamentos catolicos. Persistindo o movimento em se submeter pela
pregacao as autoridades eclesiasticas romanas, o Papa Inocéncio Ill promoveu uma
cruzada em solo cristdo para poér fim a heresia e derrubar os senhores feudais locais
gue apoiavam os dissidentes (COHEN, 1982; VOSE, 2009, p. 86).

Carolina Fortes (2011) argumenta que esses fatos influenciaram a base sobre a qual
a Ordem Dominicana fora fundada, pois os dominicanos sentiram a necessidade de
utilizar recursos intelectuais para convencer os heterodoxos que lhes contrapunham.
Assim, todos os frades, sem excecéo, deveriam estudar meticulosamente a Biblia
assim como todos os outros livros que pudessem servir ao objetivo de melhor ilustrar
a mensagem divina e oferecer elementos que fortaleceriam a autoridade eclesiastica
romana (FORTES, 2011, p. 24).

Antecipando a reflexdo que faremos mais a frente, a busca de recursos intelectuais
como arma de defesa da fé e combate aos pensamentos desviantes também é
observada no movimento livresco que o mestre dominicano Raimundo de Pefaforte
liderou em Barcelona a fim de oferecer o preparo intelectual para os frades pregarem
entre judeus e muculmanos. Importa frisar, com base no argumento de David Berger
(1975, 287-288), que o0 medo da contaminacéo herética que dominou as autoridades
cristds pode estar relacionado aos esfor¢cos eclesiasticos para conter ou controlar os
textos das comunidades judaicas. Por esta razdo, em varias ocasides, 0sS
procedimentos geralmente dirigidos contra os trabalhos heréticos se voltaram contra
o Talmude e obras de Maimonides. Robert Moore (2007) corrobora essa proposta ao
afirmar que o processo inquisitorial que levou a queima publica das obras de
Maimbnides na cidade de Montpellier em 1232 (no mesmo momento em que as
autoridades eclesiasticas combatiam a heresia catara) foi um precedente para a
incineracdo do Talmude apos o Debate de Paris. Embora os judeus ndo pudessem
ser tecnicamente culpados de heresia, tanto em Montpellier quanto em Paris os livros
judaicos foram captados como um desvio herético e classificados como ofensivos aos
dogmas cristaos, sendo, por estes motivos, condenados as chamas (MOORE, 2007,
p. 9-10).
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Sobre isso, Saadia Eisenberg (2008) acrescenta, em uma andlise inovadora, que,
assim como as comunidades heterodoxas, os judeus também foram vistos como um
grupo autdbnomo e independente, cujos textos escapavam ao monitoramento das
autoridades eclesiasticas. A autora analisa os relatos latino e hebraico do Debate de
Paris, em paralelo com algumas fontes posteriores ao evento, para demonstrar que a
clria romana acatou as acusacées do converso Nicolas Donin,* e, por isso, moveu-
se em convocar o Debate de Paris. Donin conseguira convencé-la de que o Talmude
era um livro central da vida judaica e possuia diversos trechos heréticos e sacrilegos
e de que isso contribuia para o rapido aumento das heresias que amecavam a
autoridade da Santa Sé. Portanto, para Eisenberg, o objetivo de Donin era tornar o
Papa Gregorio IX consciente de que os judeus, naquela conjuntura critica, estavam
abandonando o papel agostiniano ao negligenciarem o Antigo Testamento em favor
do Talmude (EISENBERG, 2008, p. 196).

O Debate de Paris aconteceu em 1240, com a patrocinio* do rei Luis IX, o Santo
(1214-1270),%¢ entre o rabino Yehiel e o judeu recém convertido Nicolas Donin. O
evento ocorreu em resposta ao memorial que o “apoOstata” havia elaborado e
apresentado ao Papa Gregoério IX. Nele, havia trinta e cinco teses nas quais os judeus
eram acusados de possuir um livro blasfemo e ofensivo ao Cristianismo, o Talmude.
Assim, diante do rei e das autoridades eclesiasticas e seculares, 0s judeus,
juntamente com seus representantes da alta intelectualidade askenazita, foram
obrigados a participar da discussédo publica (SANTOS; FELDMAN, 2019, p. 185).
Segundo Richards (1993, p. 102):

A polémica antijudaica tinha, até entdo, objetivado retratar o judeu como
alguém cuja adesdo obstinada a uma interpretacdo literal do Antigo

4 Sobre os motivos que levaram o converso a denunciar o Talmude ao Papa “[...] onde Solomon
Grayzel sugeriu que Nicolas Donin era um caraita, Jeremy Cohen viu a convic¢éo de Donin da verdade
cristd. Chen Merchavia interpretou o documento de Yehiel para sugerir que Donin era um racionalista
maimonediano, e Yisrael Ta-Shma vé o Donin no registro de Yehiel como um membro de uma casta
de judeus atavicos ansiando por uma tradicdo palestina perdida” (EISENBERG, 2008, p. 30-31,
tradug&o nossa).

4 Até o século XlIl, o patrocinio oficial desse tipo de confronto tinha sido relegado principalmente a
esfera literaria dos tratados polémicos. Diversos panfletos dramatizando debates ficcionais ou, menos
frequentemente, o processo de conversdo, foram escritos em latim para uma audiéncia crista
(CAPUTO, 2007, p. 125).

4 Luis IX adotou diversas medidas antijudaicas em seu governo, servindo-se do poder para uma
reforma religiosa e moral da sociedade. Como parte desse empreendimento, aumentou a repressao
das praticas usurarias por judeus e adotou novos ataques orquestrados pelo pontificio contra o
Talmude. Considerava que os judeus deveriam ser perseguidos e for¢cados a reconhecer a verdade do
Cristianismo (MACCOBY, 1996, p. 26; LE GOFF, 1999, p. 296).
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Testamento impedia a aceitacdo de Jesus como o Messias. Mas, tendo
estudado o Talmude, dominicanos e franciscanos passaram a atacar o
judaismo como uma heresia, uma perversdo e um desvio do Antigo
Testamento, e iniciaram a tendéncia de conscientizar os cristdos para a
discrepéncia entre a religido dos judeus contemporaneos e a dos “judeus
biblicos” visualizada por santo Agostinho.

A fala do autor apresenta um momento de ruptura na compreensao do judeu

hermenéutico de base agostiniana descrito por Jeremy Cohen (1999). Follador (2009,

p. 24) aprofunda este assunto e esclarece que:

O Judaismo talmudico era condenado porque consistia na interpretacao
rabinica sobre a sagrada Escritura e, desta forma, destoava do papel que os
tedlogos da Igreja imputaram aos judeus, o de guardides da Lei Antiga.
Agostinho consentia aos judeus o papel de transmissores da Lei de Moisés
ou da Revelagdo do Monte Sinai. Essa era a base inicial da Biblia que
culminou com a Biblia Crista. O fato de o Talmude ser uma legislacéo rabinica
gerada por meio da andlise da Biblia Hebraica, ou seja, um Judaismo néo
biblico, extrapolava a condicdo de tolerancia que a Igreja mantinha com os
judeus. Dessa forma, os frades passaram a conscientizar os cristdos da
diferenca entre os “judeus biblicos” de Agostinho e os “udeus
contemporaneos”.

Por esse angulo, a condenacao crista da Lei oral se fez com base na convicc¢do de
gue o Judaismo talmuadico era uma distorcao relativamente recente da religido original
formulada no Antigo Testamento. Essa perspectiva se contrapunha a representacéo
do papel judaico na sociedade cristd como elaborada por Agostinho, ou seja, de

continuacao e sobrevivéncia judaica como prova da veracidade do Antigo Tetamento
(COHEN, 1982, p. 319).

A religido judaica era vista, até entdo, como uma versdo fossilizada do Antigo
Testamento. Embora os textos do Judaismo rabinico fossem conhecidos e estivessem
sendo escritos em paralelo com as producdes dogmaticas da patristica, isto €, no
periodo de formulacdo dos postulados agostinianos, ndo houve criticas ou
interferéncias cristds nas producdes rabinicas.*” Somente no século XlIl aqueles livros
ganharam a atencdo das autoridades eclesiasticas. Essa situacdo veio a refletir, por

um lado, numa crescente alienacdo da imagem judaica e sua desumanizacdo na

47 HA apenas uma evidéncia na legislagdo bizantina, uma medida legal e temporal de Justiniano
(Novella 146, datada de 553) que proibiu o estudo e a leitura da lei oral (ORFALI LEVI, 1998, p.12). “O
excepcional é que se trata de uma proibigcdo estatal, civil, mas € fato que a legislagédo de Justiniano é
intensamente mesclada com religido e deixa os direitos civis das minorias a descoberto. Mas a Igreja
nao define cAnones e nem polemiza contra a Lei oral em especifico. Ainda que a lex romana influencie
as legislagdes dos reinos germanicos, nao ha perseguigdes a Lei oral no ocidente [...]” (FELDMAN,
2019, p. 175-176).
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consciéncia crista, e, por outro, numa compreensao progressiva da posicao teolégica

do outro e até mesmo uma forte influéncia sobre ele (FUNKENSTEIN, 1971, p. 373).

Por fim, como resultado do Debate de Paris, copias do Talmude foram confiscadas
sob a alegacdo de que continham temas e afirmacfes sacrilegas, heréticas e
blasfémias ao longo do texto. Ainda no ano de 1242, o rei Luis IX condenou as chamas
em torno de dez a doze mil volumes do Talmude, na Place de Gréve (o local da
execucao que simbolizava justica francesa medieval), em frente a Igreja de Notre
Dame (SANTOS; FELDMAN, 2019, p. 186).

Na transicado do Debate de Paris para o Debate de Barcelona, as praticas efetivas de
abordar o outro demonstram fortes desniveis entre a producdo de discurso e a
aplicacao de métodos. Compreendemos que essa transitividade so6 foi possivel devido
ao impulso dos frades pregadores em estudar. A experiéncia adquirida em Paris
resultou em novas praticas e dinamicas sociais de representacdo do outro, em vista
do exercicio de propostas intelectuais e reinterpretacdo simbolica (SANTOS;
FELDMAN, 2019, p. 187).

Podemos perceber a maneira como isso se deu quando analisamos alguns eventos
da vida do dominicano Raimundo de Pefaforte, responsavel pela convocacdo do
Debate de Barcelona. Cortabarria Beitia (1977) diz que Penaforte estudou Direito na
universidade de Bolonha. Jeremy Cohen (1999) acrescenta que ele compilou o codigo
de direito canénico de Gregorio IX, os Decretais, e serviu como confessor pessoal do
Papa. Logo depois, com a béncao dele, trabalhou por dois anos como Mestre Geral
da Ordem Dominicana. Cohen acredita que, devido a relacdo préxima que Penéforte
mantinha com o Papa Gregorio, € bem provavel que ele estivesse presente quando

Nicolas Donin levou sua acusacédo do Talmude a caria (COHEN, 1999, p. 334.

Em Aragao e Catalunha, Pefiaforte atuou como conselheiro e jurista do rei Jaime e
edicou-se a instalacdo de um convento dominicano em Barcelona, o convento de
Santa Catalina. Anexa ao convento havia uma schola conventual, onde Pefiaforte
lecionava para os frades. Esse espago veio a se tornar um dos principais focos de
irradiacao intelectual em toda regido catalono-aragonesa, como provam o0s diversos

géneros literarios utilizados para o estudo jA em 1250 e o papel de destaque que sua
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biblioteca desempenhou entre os anos de 1255 e 1278 (CORTABARRIA BEITIA,
1977, p. 168). Ainda de acordo com Cortabarria Beitia (1998, p. 258), o papel de
relevancia que Raimundo de Pefiaforte obteve nas atividades missionarias na
Catalunha teve varias razfes, dentre elas: ser um intelectual proficuo e hébil
administrador, conhecer bem a regido catalano-argonesa; ter enorme prestigio com o
rei Jaime, que lhe oferecia ajuda nos projetos missionarios com judeus e mugulmanos;

e possuir excelentes rela¢cdes com o papado.

Jeremy Cohen (1999) acrescenta que, no que se refere a atividade missionaria voltada
para os judeus, foi o impacto causado pelo Talmude na Igreja que fez Pefaforte se
envolver com a evangelizacédo dos infieéis. Concordamos com a sugestao de Cohen,
pois, como ele afirma, “[...] € evidente que o0 mestre dominicano, durante 0s servi¢os
prestados a curia da Igreja Catolica, sentiu uma conexdo implicita entre a
preocupacao de Gregorio IX com o Talmude e a logica de proselitismo entre os judeus”
(COHEN, 1999, p. 334, traducao nossa).

Outro fator importante a se considerar € a urgéncia do estudo de linguas orientais
promovido pela alta instancia da Ordem Dominicana, entendido como um meio de
evangelizacdo entre judeus e muculmanos. Cortabarria Beitia (1998, p. 257) faz
mencdo a um documento, redigido alguns anos antes das acusacdes contra o
Talmude em Paris, do Capitulo Geral de Paris (1236), em que foi feito um apelo para
gue os frades estudassem o idioma dos cidaddos nao-cristdos que estavam
espalhados pelas provincias. De acordo com Cortabarria Beitia (1998), as palavras
desse documento eram as seguintes: “Pedimos que em todas as Provincias e
conventos, os frades aprendam as linguas daqueles que sdo seus vecinos”
(CORTABARRIA BEITIA, 1998, p. 257, traduc&o nossa). Para o autor, esse texto tinha

como principal propadsito atingir as regides da Peninsula Ibérica.

Ao que tudo indica, Raimundo de Pefaforte atendeu a esse pedido, pois em 1240

inicia a formacéo dos studia linguarum#®, direcionados para o aprendizado das linguas

48 O sentido basico de studia ¢ “estudos”, porém, em razdo das diversas frentes das atividades
dominicanas, foram agregados ao termo nomes especificos para se referir a instituicbes ou reunides
de pequenos grupos, nas quais ocorria 0 preparo dos frades para atuar em diferentes oficios. Os
dominicanos que ocuparam a posi¢do de mestres da Ordem frequentaram centros de capacitagdo
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orientais (arabe e hebraico). Ele selecionou cuidadosamente um grupo de frades para
estabelecer centros de estudos em alguns territorios do coroa aragonesa, que
formaram os studia de Mdrcia, Jativa, Valéncia e Barcelona. Estes trés ultimos,
embora tenham sido idealizados por Pefiaforte, surgiram apos a sua morte, em 1275,
e funcionaram sob a lideran¢ga do mestre dominicano Raimundo Martin (TASTADO
MARTIN, 2009, p. 50).

E a partir deste ponto que podemos observar, na atua¢io de Raimundo de Pefiaforte,
novas praticas de evangelizacdo que culminaram numa mudanca de discurso e de
aplicacdo de métodos para a abordagem dos judeus. Sua obra, Summa de
Paenitentia, demonstra, ao orientar que os frades pregadores fizessem uma
abordagem amigavel e repeitosa entre os nao-cristdos, a preocupacao do frei em
conseguir conversdes genuinas (CORTABARRIA BEITIA, 1977, p. 258; MACCOBY,
1996). Para tanto, ele solicitou a Tomas de Aquino a redacdo de um manual
apologético, Summa contra Gentiles, que foi escrito com principios compartilhados:
no caso do Judaismo, os conceitos do Antigo Testamento e alguns do Talmude, €, no
do Islamismo, a filosofia aristotélica. O principal objetivo da obra era proporcionar uma
formacéo doutrinal dos estudantes com base em argumentos racionais e filosoficos
para converter judeus e muculmanos (CORTABARRIA BEITIA, 1977, p. 134;
HUERGA, 1981, p. 368).

Com a conversao de Pablo Christiani, foi possivel um intercambio mais profundo com
as concepcoes judaicas. Consequentemente, Raimundo de Pefiaforte p6de dar um
impulso significativo na evangelizacdo de judeus. Como os livros que compunham o
canon judaico possuiam assuntos amplos, a situacéo era propicia para que o frade
oferecesse um conjunto de provas do Cristianismo extraidas das fontes rabinicas que

ja vinham sendo estudadas. Nessas fontes, a parte crista se interessava pelos trechos

profissional conhecidos como studia generalia, ou escolas universitarias. Havia ainda as escolas nas
guais os mestres eram chamados para lecionar, as scholae ou studia conventuais, onde os frades
recebiam uma educacao rudimentar em conhecimentos biblicos e de teologia, necessarios para seu
ministério. Nos studia particularia, ou escolas provinciais, 0 segundo nivel educacional, um grupo mais
seleto estudava um curriculo mais denso e se preparava para o “treinamento” nas casas gerais de
estudo (FORTES, 2011, p. 140 e 173). No caso da Hispania desenvolveu-se ali um tipo particular de
centros de estudos: o studia linguarum. Projetados especialmente para preparar frades para pregar
entre judeus e cristaos, ali ocorriam estudos de linguas orientais e de livros de tradigdo extrabiblica
(Alcordo, Talmude, Midrashim). Seus graduados recebiam uma permissao para disputar questfes de
fé (licentia disputandi) (COHEN, 1982, p. 107; WIERSMA, 2015, p. 28).
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gue pudessem fazer mencdo ao Cristianismo — fossem de cunho “herético” ou
blasfemo — ou por aqueles que poderiam tornar-se comprovacao a Verdade crista,
como estava sendo proposto por Christiani (CHAZAN, 1983, p. 290).

A trajetoria do trabalho de evangelizacéo entre os judeus liderado por Raimundo de
Pefiaforte demonstra que, sob a sua lideranca, os dominicanos atenderam a urgéncia
advinda além dos Pirineus para estudar a lingua hebraica e também viram a
necessidade de abordar a alta intelectualidade judaica naquela ocasido, pois
reconheciam que os judeus constituiam uma comunidade textual autbnoma. Desta
feita, defendemos que eles queriam controlar os textos judaicos e se empenharam em
investiga-los, ja que em Paris entendeu-se que os judeus compilaram sua propria
literatura e ndo cumpriam mais o papel de bibliotecarios vivos que validava uma
interpretacéo cristoloégica do Antigo Testamento, como definido por Agostinho. Por

isso, os dominicanos se viram diante da necessidade de apropriar-se daqueles livros.

A regiao da Catalunha foi propicia para a consecucéao desse intento, pois ali havia um
contato direto com a cultura judaica, o que prestigiou e estimulou ainda mais o estudo
dos livros e da lingua hebraica. Como observou Alvoro Huerga (1981, p. 380), o
contato direto com a cultura judia foi um ganho intelectual e cientifico indiscutivel.
Enquanto os grandes mestres de Paris — como Alberto Magno, Alejandro de Hales,
Tomas de Aquino e Buenaventura — tiveram que se contentar com suas traducciones,
nas regides da Hispania foi possivel um dialogo direto com os proprios infiéis e suas
ideias. Acreditamos que, mesmo nesse ambiente de trocas intelectuais mais intensas
e de uma proposta mais branda de evangelizacdo, a apropriacdo desses textos
sugeria que o Judaismo ndo se qualificava mais para tolerancia em termos
agostinianos, do mesmo modo como foi demonstrado no confisco e destruicdo do
Talmude por ocasido do Debate de Paris (COHEN, 1999, p. 335).

Em vista disso, consideramos que esses fatores, em conjunto, contribuiram para que
a convocacao do Debate de Barcelona fosse possivel. As circunstancias de ocorréncia

desse debate séo registradas pelo relator cristdo da seguinte maneira:

No ano do Senhor de 1263, no dia 20 de julho, na presenca do senhor rei de
Aragéo e de muitos outros, bardes, prelados, religiosos e militares, no palacio
do senhor rei em Barcelona, quando Moisés, cognominado Mestre, um judeu,
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foi convocado para vir de Gerona pelo senhor rei em pessoa, por instancias
dos Frades Pregadores, e se encontrava presente no mesmo local junto com
muitos outros judeus que pareciam e eram tidos pelos outros judeus como
entendidos, irméo Paulus, apés discutir com o senhor rei e alguns frades das
ordens dos Pregadores e dos Minoritas que estavam presentes [...] embora
ndo pudessem eles (os judeus) mesmos defender seus erros, diziam que o
citado Mestre poderia responder satisfatoriamente a toda e qualquer questao
que Ihe fosse formulada [...] (O Relato Cristdo, p. 159).

O relato de Nahmanides deixa claro o papel de Pefaforte e de seu aluno Pablo

Christiani no evento:

Nosso senhor e rei ordenou-me que sustentasse um Debate com frei Paulo
em seu palacio, em sua presenca e na presenca de seus conselheiros de
Barcelona. Eu respondi: “Farei como o senhor rei me ordena, se me for dada
a permissao de falar como eu desejar.” Dessa forma, eu tentava obter do rei
e a permissédo de frei Raymon de Pennaforte e seus colegas que la estavam.
Frei Romon de Pennaforte me respondeu: “Contanto que nao faleis de forma
desrespeitosa. [...] E assim concordamos em falar primeiro sobre o assunto
do Messias, se ele ja veio como acreditam os cristéos, ou se ainda esta por
vir, como creem os judeus. E depois disso, discutiriamos se o Messias era
verdadeiramente divino, ou inteiramente humano, nascido de homem e
mulher. E apds debateriamos se os judeus ainda possuem a verdadeira lei,
ou se sdo os cristdos que a praticam (A Vikuah, p. 111).
Robert Chazan (1977) defende que o Debate de Barcelona foi um tipo de
aprimoramento dos sermdes for¢cados, estrategicamente formulado como um modelo
de perguntas e respostas diante uma audiéncia composta tanto por judeus quanto por
cristdos. De acordo com esse autor, se convocava uma audiéncia para o sermao e
um namero limitado de participantes que representassem a mais alta intelectualidade
do Judaismo para que fosse feita uma discussdo publica pré-definida por temas,
estratégias, participantes e resultados (levantando reivindicacdes criticas, provocando
respostas e depois as refutando). Como uma extensdo deliberada dos sermdes
compulsérios para uma imponente disputa puablica, o objetivo era atingir um publico
maior de ouvintes, convertendo a autoridade rabinica e sua comunidade (CHAZAN
1977, p. 830; 1995, p. 55). Da proposta de Chazan, queremos aprofundar sua
sugestdo de que o Debate foi estrategicamente formulado. Sustentamos que a
organizacao do evento como um modelo de perguntas e respostas a partir de uma
discussdo pré-definida estava diretamente baseado em um dos principais
instrumentos intelectuais do mundo centro medieval: a l6gica aristotélica (FALBEL,

1983, p. 95).
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Os textos da l6gica aristotélica formavam uma base comum que todos os estudantes
universitarios da Europa cristd costumavam referenciar para defender o pensamento
cristdo em um principio racional. A esta tentativa de conciliacdo entre fé e razao foi
denominada de Escolastica. Para tanto, faziam-se comentarios, apoiados nos
postulados aristotélicos, das escrituras (auctoritas) e das exegeses dos teélogos da
patristica latina. Vale destacar que o que traz uma verdadeira unidade a Escolastica
€ 0 seu método: o mestre escolastico deve extrair do texto candnico — que carrega o
principio de autoridade — a matéria para um problema, e a partir dai, desenvolvé-lo a
um interlocutor pronto a lhe opor obje¢cdes. A base do método é o desejo de explicitar
tudo, esgotando sistematicamente todas as possibilidades. O método escolastico
desenvolve-se em torno de alguns pontos essenciais, entre eles a ‘precisao vocabular’
e a ‘Dialética’ — conjunto de operacfes que fazem do objeto de saber um problema
gue sera exposto e sustentado contra o interlocutor. Para seus proprios fins, como
pregadores que precisavam da logica e da retdrica para desenvolver uma capacidade
de convencer eficazmente através da pregacdo, os Dominicanos utlizaram a
Escolastica como base essencial de formacdo (BARROS, 2012, p. 232-233). Isso
permitiu a estruturacdo do Debate de Barcelona como um modelo de discussao

dialética para demonstrar a racionalidade da fé crista.

Em resumo, defendemos que os preparativos para a convocacdo do Debate de
Barcelona refletiram a descoberta, pelas autoridades eclesiasticas, da centralidade
dos livros pés-biblicos, o que ocorreu por ocasido do Debate de Paris, que levou os
frades dominicanos a se debrucarem com afinco nos estudos das fontes rabinicas. Na
Catalunha, o contato préximo entre as duas culturas intensificou ainda mais o estudo
da tradicdo judaica pelos frades pregadores. Para auxiliar nestes estudos, eles

contaram com a participacao do converso Pablo Christiani.

Logo, a proposta de convocar o Debate de Barcelona surgiu para demonstrar
publicamente a Verdade cristd nas passagens do Talmude e dos midrashim. Com a
intencado de estruturar o debate entre Christiani e Nahmanides, foi utilizado o método
escolastico de investigagdo. Seu objetivo era demonstrar que os judeus deveriam ser
Vvistos ndo apenas como um grupo que fazia intepretagdes literais das escrituras, como
fora proposto por Agostinho, mas também de modo irracional, por ndo aceitarem de

modo dialético a autoridade dos escritos rabinicos. Isso demonstra uma visivel
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mudanca de discurso sobre a percepcao cristd em relacdo aos judeus. Se em Paris
descobriu-se que o Judaismo ndo era mais uma religido antiga que permaneceu no
Antigo Testamento, em Barcelona alegou-se que eles abandonaram tanto as

passagens da Biblia hebraica quanto as do Judaismo rabinico.

Diante dessa circunstancia adversa, com a recorréncia de intercambio cultural entre
judeus e cristdos e em razao da utilizacdo de recursos metodoldgicos para a defesa
da fé catdlica, o caminho foi conjecturar a convocacao do Debate como resultado do
engajamento dos frades dominicanos em estabelecer-se como uma ordem de
referéncia intelectual que precisava ter sua identidade reconhecida como douta e
letrada em todos os assuntos referentes aos modos de se ler e de se crer. Como
Carolina Fortes (2011) argumenta, o estudo foi o elemento rudimentar que deu
utilidade e coesdo a Ordem Dominicana desde seus primeiros anos de atividades
eclesiasticas. Segundo a historiadora, foi sobre o papel de estudantes que o0s
dominicanos construiram sua identidade, fazendo uma distincdo entre eles e os
demais grupos rivais. Desse modo, eles precisavam saber e estudar tanto para pregar
guanto para se distinguir (FORTES, 2011, p. 117).

Se aliarmos a leitura de nossa documentacao primaria a tese defendida por Carolina
Fortes (2011), podemos inferir que ha uma associacao entre a formacao da identidade
dominicana com base no estudo e nossas premissas sobre o processo de estudo e
apropriacdo de textos do Judaismo rabinico protagonizado pela Ordem como um
modo de fortalecer sua identidade ao se relacionar com o outro, o infiel. Assim sendo,
acreditamos que a atividade de estudantes comum a todos os frades pregadores
propiciou a valorizacdo do livro como um objeto cultural, visto que grupos diferentes o
colocam subjetivamente no centro de intelecc¢éo filosofico-religiosa e concorrem entre
si pelo correto modo de se ler. Diante disso, cabe assinalar que “[...] a leitura ndo é
somente uma operacdo abstrata de inteleccao: ela é [...] relacdo consigo ou com o
outro” (CHARTIER, 2002, p. 70).

Nesta perspectiva, os textos podem ser diversamente apreendidos, compreendidos e
manipulados. Por isso, a apropriagdo dos livros surte efeitos tdo complexos e
contraditérios. Ao mesmo tempo em que 0s dominicanos estudavam com a pretenséo

de ensinar como doutos pregadores a fiéis e infiéis o que julgavam ser o correto
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conhecimento de Deus, eles também inauguraram um processo de apropriacdo de
livros como instrumento de cultura aberta para si e para 0s outros; para si, pois
estudavam para entender; para 0s outros, pois, julgando entender, eles tentavam
persuadir o outro a fazer a mesma leitura e se convencer por si mesmo da Verdade.

Esse movimento ndo havia ocorrido até entdo na historia intelectual crista.

E por esta maneira, ou seja, em sua relagdo com o infiel, que compreendemos a
apropriagao dos livros pelos dominicanos como um modo de representar a
superioridade da fé catdlica. A atividade dos frades era esta: dispor de recursos
biblicos e afins para reordenar e normalizar a Cristandade de modo que todos fossem
trazidos para o dominio da Igreja de Roma. Portanto, apds terem sua identidade
intectual forjada no contato com os pregadores cataros, de terem tomando ciéncia dos
pormenores do Debate de Paris e de terem estudado a biblia hebraica contando com
a participagdo de Pablo Christiani em suas fileiras, os dominicanos em Barcelona se
sentiam mais preparados para ler, analisar e discutir as ideias do erudito e famoso

rabino da Catalunha, caso ele pudesse tentar se opor aos seus modos de ver.

Desta forma, a identidade crista seria representada como Unica e excelente, a partir
da qual todas as outras deveriam ser avaliadas e repensadas. Portanto, acreditamos
gue o que esta em jogo no contexto de convocacao do Debate de Barcelona sao lutas
pelo poder de representar com base em termos de poder e de dominacdo
(CHARTIER, 1990). Na ocasido do evento, elas foram manifestas através da
apropriacdo do Talmude por parte dos frades pregadores. Apesar de o lado cristdo
estar bem estabelecido como um grupo majoritario nas relacées de poder do periodo
centro medieval, o rabino Nahmanides, ao menos por meio de sua versao do Debate
de Barcelona, também entrou nessa luta pelo poder de representar a identidade social
e religiosa de seu grupo, assunto de que trataremos com mais detalhes no préximo

capitulo.
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3. IDENTIDADES, ALTERIDADES E FRONTEIRAS N’A VIKUAH E N’O
RELATO CRISTAO

No capitulo anterior, analisamos o contexto de convocacgéo do Debate de Barcelona
com o propésito de compreender como aquele momento de ruptura na percepgao
cristd sobre a questdo judaica se tornou propicio para que o evento ocorresse.
Abordamos o trato ambiguo que o rei Jaime dispensou aos judeus, em que
percebemos algumas situacfes que comprovam que a animosidade religiosa estava
prestes a recrudescer. Discutimos também como, em contexto de pensamentos
contrarios aos ensinamentos ortodoxos da Igreja, a Ordem Dominicana surgiu para
normalizar a sociedade, classificar os grupos marginais e combater os pensamentos
desviantes. E justamente em virtude desta inciativa, ou seja, para que a superioridade
do Cristianismo fosse publicamente representada, que Nahmanides e sua

comunidade foram convocados a participar do debate publico.

Nas paginas que se seguem, ponderamos sobre algumas particularidades da vida
judaica na Catalunha para compreendermos os mecanismos de resisténcia cultural
utilizados pelos representantes comunitarios desse grupo em decorréncia de sua
condicao diasporica e minoritaria. Em seguida, buscamos explicar a representacao da
identidade social do grupo judaico como indicada por Nahmanides através d’A Vikuah.
Neste estudo, nossa atencao esta voltada para a aplicabilidade de textos talmudicos

no cotidiano da vida judia em comunidade.

Feito isto, estaremos aptos a analisar o modo como se deram 0S processos de

identidades, alteridades e fronteiras n’A Vikuah de Nahméanides e n’O Relato Cristao.

3.1 COMUNIDADE JUDAICA E RESISTENCIA CULTURAL

Para refletirmos sobre a identidade conforme representada por Nahméanides em sua
narrativa, devemos considerar o espaco gerador da identidade judaica ao qual o
rabino pertencia: a comunidade judaica. Ao comentar sobre esse assunto, Karla

Constéancio de Souza (2018, p. 57) afirma o seguinte:
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[...] a criacdo de bairros judaicos surgiu de uma preferéncia das préprias
comunidades judias em viver de modo a preservarem seus costumes e suas
leis, ou mesmo se defenderem de possiveis ataques e levantes populares de
carater hostil. [...] a localizacédo espacial € importante ndo s6 na geracéo de
experiéncias e costumes compartilhados que formam identidades, mas
também em fornecer uma posicao a partir da qual a resisténcia pode ser feita
contra o poder, a desigualdade e outras formas de opressdo percebida.
Assim, o bairro judaico fornece aos individuos um espacgo relativamente
fechado que intensifica ambas as experiéncias, tanto de proximidade como
de distancia, e pode tornar-se a base de novas formas de identidade coletiva
e vivéncia civica. [...] Sendo assim, a natureza e o carater da vida judaica [...]
faz com que tudo se combine para tornar os judeus concentrados em uma
rua ou bairro particular em todos os paises da Europa.

O caso especifico da comunidade judaica da Catalunha no periodo por nés estudado
nao foi diferente. Embora as autoridades seculares n&do obrigassem os judeus a
viverem concentrados em uma determinada zona da cidade, como acontece no século
XIV, muitos deles optavam por agrupar-se, formando seus proprios bairros, aljamas
ou call. Em algumas cidades ou distritos, poderiam viver dispersos ou mesclados com
a populacdo cristd, principalmente aqueles mais abastados que dispunham de
recursos para se manter fora do bairro, porém eram poucos. Todavia, mesmo estes
deveriam obrigatoriamente integrar-se a aljama, para submeter-se aos estatutos
publicos que tratavam sobre a jurisdicdo de seus membros, sobre os termos das
relacbes pessoais e sobre os deveres do individuo em relacdo a comunidade
(BEINART, 1992, p. 152).

Dentro dos bairros, havia trés intuicdes principais, que funcionavam com o objetivo de
garantir o bom funcionamento da comunidade: o conselho judaico, o tribunal e a
sinagoga. Julgamos necessario examinar essas trés instituicbes, pois, tendo em
mente a proposta de Roger Chartier (1990, p. 23), compreendemos que € com base
no papel que elas desempenhavam que podemos refletir sobre a maneira como a
identidade social judaica foi representada, o0 modo pelo qual construiu sua maneira

prépria de estar no mundo e de que forma exigiu o seu reconhecimento.

Embora houvesse algumas variacfes locais, ao longo do século Xlll os bairros
judaicos adquiriram um modelo similar. No centro politico e administrativo, estava o
conselho judaico, composto pelos neemanim (secretéarios), que contava com o nimero

de 20 membros. Os participantes do conselho eram definidos durante uma
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assembleia, composta por homens gque pertenciam a comunidade.*® Grande parte de
sua funcéo era arrecadar impostos e, em menor medida, administrar as financas das
aljamas, além de ditar as ordenancas (taqganot) que se referiam a vida religiosa, moral
e econOmica de seus membros. Na pratica, as tagganot contribuiam para manter a
disciplina social e religiosa e os limites a serem obedecidos pelos judeus nos contatos
sociais tanto ambito interno quanto externo — com a sociedade cristd (BAER,1985, p.
111; ALVAREZ BORGE, 2010, p. 287).

Em algumas comunidades da Catalunha, como Barcelona, o tribunal, Beth-Din,
detinha autoridade superior as do neemanin. Baer (1985, p. 99-100) esclarece que,
em processos em que ambas as partes fossem judias, o julgamento era feito pelos
dayanim (juizes) e segundo o direito judaico. O autor faz uma breve mencédo ao
privilégio concedido por Jaime | as aljamas de seu reino, pois garantia aos tribunais
arbitrar em casos de infracdes em nivel penal, civil ou religiosa, punindo com multas,
admoestacdes publicas, expropriacdo de bens materiais, expulsdo do call ou da
cidade. Os dayanim poderiam condenar a morte ou impor outras sanc¢oes a delatores
(malshin).%® Assim, a autonomia dos tribunais garantia que o cotidiano da vida em
comunidade fosse regido com base no direito judaico composto por estatutos e leis
gue tinham sua fonte original no Talmude e na Halacha. A deciséo do tribunal deveria
ser reconhecida, confirmada e executada pelas autoridades cristds e seus

funcionarios.>!

Sobre as sinagogas, nas regides catalds em que o nucleo de judeus era mais extenso,

como em Barcelona e Gerona, elas serviam como o local para o culto, pois eram

4 Na Catalunha, sdo os neemanim os dirigentes de todos os assuntos da comunidade. Os cargos
inferiores séo outorgados por eles e confirmados pelo rei. Ainda que algumas vezes acontecesse de 0
rei impor a aljama a aceita¢do de um funcionario ou um oficial real, a insercdo no cargo ocorria pela
eleicdo (BAER, 1985, p. 111).

50 Em hebraico, a palavra malshin tem o sentido de delator. Segundo a definicdo de Maimonides,
malshin é aquele que entrega e delata outro judeu a um tribunal gentio para mata-lo ou agoité-lo; ou
aquele que entrega os bens de um judeu nas méaos de um iddlatra ou de um converso, que, para
Maimonides, era um iddlatra (FOLLADOR, 2016, nota 30). Os governos da comunidade judaica
esperavam que os judeus se voltassem automaticamente & aljama para administrar acdes e disputas
legais, mas 0s arquivos municipais e reais da Coroa de Aragdo mantém evidéncias substanciais de que
0s judeus aragoneses também buscavam protecao nas cortes reais (CAPUTO, 2007, p. 9).

51 Havia algumas exceg¢des, como, por exemplo: em casos graves, a execucdo das sentengas e a
aplicacdo das penas competiam as autoridades cristas; em casos de pleitos entre judeus e cristdos,
atuava um juiz de cada parte envolvida (ALVAREZ BORGE, 2010, p. 287).
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acessadas pelo menos duas vezes ao dia para celebrar as trés oragdes diarias,>? ou
para os encontros de festividades religiosas. Elas funcionavam também como local de
reunido do conselho judaico e de academias de estudo da Tora e do Talmude. A
sinagoga, servia como local para tratar de questées juridicas, quando entéo os judeus
neste espaco sagrado faziam seus juramentos em litigios e pleitos. Com isso também
exercia um controle maior sobre os limites dos grupos sociais e da comunidade
religiosa (BAER, 1981; ALVAREZ BORGE, 2010; RAY, 2009, p. 160-162; MONTES
ROMERO-CAMACHO 2001, p. 41).

Mas de que maneira a sinagoga exercia esses limites entre 0s grupos sociais?
Levando em conta o uso da sinagoga como local de estudo da Tora e do Talmude®®
e, portanto, de exposi¢céo sobre o modo de aplicar seu contetudo, podemos afirmar a
dedicacao dos rabinos em estabelecer e refor¢ar o arcabouco das multiplas regras e
leis de ordenacédo da vida judia. Todos os bairros importantes tinham um rabino
(magister), cuja funcéo era dirigir a academia e ditar as reunides religiosas. Os rabinos
nao possuiam um cargo oficial que os permitisse interferir na vida juridica e
constitucional da comunidade, mas gozavam de respeito como uma pessoa que se
diferencia dos demais em assuntos talmudicos. Os juizes pedem seus conselhos em
suas decisdes, sua opinido é consultada com relacdo a tributacdo dos membros dos
bairros, se assegura sua conformidade na redacéo de resolucbes da comunidade e
as ordenancas lhe sdo apresentadas para interpretacdo em casos particulares (BAER,
1985, p. 129). O modo como ele orientava para que fossem aplicadas as leis civis e
cerimoniais permite observar como funcionavam os mecanismos de disciplina social
e religiosa e de que maneira elas afetavam as relacfes cotidianas da comunidade
judaica com os cristdos. Como exemplo mais amplo, citamos a Kashrut, um conjunto
de leis derivadas de versiculos do Pentateuco (Tora) que normatizava toda a dietética
judaica, desde formas de abate de animais até alimentos permitidos e proibidos. Em
observancia a essas leis, 0s judeus catalano-aragoneses ndo deveriam recorrer a
zona crista para adquirir certos tipos alimentos e as autoridades laicas permitiam que
fossem construidos, dentro dos limites dos bairros judaicos, abatedouros e acougues

gue forneciam a carne ritualmente pura (kasher) (RIERA | SANS, 2009, p. 146).

52 A reza da manha (shacharit), no comeco do dia; as rezas da tarde (minchd) e da noite (maariv ou
arvit), acopladas no entardecer.
53 Apenas nos niveis superiores de ensino, pelas academias, isto €, yeshivot.



90

Blasco Martinez (2004) comenta sobre esse fato ao considerar que os judeus ndo se
inseriam na atividade agropecuaria da sociedade cristd, pois, em virtude das
ordenancas talmudicas, essa funcdo era incompativel com o respeito ao Sadbado e a
algumas festas judaicas, que presavam pela pureza ritual. Assim, o autor afirma: “[...]
naturalmente, nunca foi permitido a eles formar parte das associa¢cdes cristds nem a
vender estes alimentos que, como a carne, possuiam significacao religiosa especial
no Judaismo” (BLASCO MARTINEZ, 2004, p. 83, traduc&o nossa).

A necessidade de fazer exegese com base nos textos talmudicos para (re)ordenar o
social, definir seus limites e estabelecer as concepcdes do sagrado foi longa e
produtiva nas comunidades judaicas da Catalunha e € uma caracteristica comum das
comunidades judaicas diaspéricas. E bem antiga a correspondéncia entre estudiosos
judeus de Barcelona e o rabino Amran Gaon (869-877), na Babilénia. Eles o
consultavam sobre temas religiosos e legais para auxilio no gerenciamento da
comunidade local (BAER, 1981, p. 33). Podemos destacar, no contexto ibérico mais
amplo, personalidades judaicas proeminentes como Yehuda Halevi, Maimbnides e
Abraham ibn Ezra, que, além de terem contribuido para interpretacdo de textos
importantes para organizacdo de suas comunidades, também defenderam as bases
do Judaismo normativo em momentos de confronto com as concepc¢des cristas
(FALBEL, 1983, p. 103; MARTIN, 2009, p. 34). Essas autoridades sefarditas possuem
em comum o fato de ter precisado se adequar as mudancas adversas que 0S

cercavam e responder as demandas internas e externas que 0s questionavam.

E a esta tradicdo ibérica que nosso autor, Moisés ben Nahmanides, pertence e
defende. Acreditamos também que € no campo das mudancas adversas e da
necessidade de respostas para as demandas externas que podemos observar de que
maneira a identidade social judaica catala foi representada. Como vimos, a utilizacéo
do Talmude como recurso para gerir a comunidade é comum nas trés instituicbes
judaicas. Com base no livro, tais instituicBes construiram a maneira singular dos
judeus ocuparem seu lugar na sociedade cristd. Nahmanides, como um membro
distinto e principal representante de seu grupo, apresenta esta centralidade e

historicidade do livro em sua narrativa sobre o Debate.
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Cabe destacar, aqui, um dos aspectos mais amplos e fundamentais para pensar a
cultura e a construgcao da identidade judaica. Como observou Feldman num artigo
publicado em 2018 pelo Arquivo Maaravi,

A pressdao do mundo externo hostil e majoritario gera nos judeus e no
judaismo mecanismos de defesa, de ajuda mutua e de identidade. Um destes
mecanismos de resisténcia ordenado e explicado em detalhes pelo Talmude
pode ser visto sob a forma de circulos (ou ciclos) concéntricos. Uma estrutura
que cerca o dia a dia e ajusta 0 micro com o macro, os detalhes com o todo
numa coerente Idgica e num entendimento do mundo, da Histéria e da vida
humana. Assim no nosso entendimento a sobrevivéncia do judaismo é
dialética que tem por base o judaismo normativo que cerca os judeus e 0
judaismo com o controle do cotidiano e da um significado a histéria. Essa
teleologia d& sentido a resisténcia e a continuidade. Em contraponto a
capacidade de adaptacao e de evolucao do judaismo, dimensiona e areja o0s
arcaismos e permite aos judeus se adequar as mudangas, responder as
demandas internas e externas que o questionam (FELDMAN, 2018, p. 15-
16).
Com o suporte dessa colocacao, acreditamos que € a partir de tal “teleologia que da
sentido a resisténcia e a continuidade” que podemos entender a identidade judaica
gue Nahmanides representa em sua narrativa do Debate de Barcelona. Essa
identidade € dotada da necessidade de fazer com que se reconheca sua existéncia
por meio de uma exibicdo de unidade fundamentada em antecedentes historicos,
como ele mesmo declara em sua narrativa: “[...] pois tudo o que fazemos hoje é de
acordo com 0s costumes e praticas que observamos nos sabios do Talmude, desde

o dia em que foi composto até agora (A Vikuah, p. 113).

Comprometido com o lugar dos judeus no seio de uma sociedade majoritariamente
cristd, Nahmanides, em sua versdo da disputa, construiu argumentos que visavam
fortalecer os mecanismos de resisténcia cultural de um grupo minoritario e diasporico.
Desse modo, mostra aos seus destinatarios que o Talmude ndo deveria ser objeto de
discusséao pelo lado cristdo, pois o propésito do livro era definir os contornos de uma
comunidade cuja tradicdo ndo poderia ser modificada em nenhum aspecto pelas

atividades missionarias dominicanas.

3.2 AS DIVERGENCIAS INTERPRETATIVAS EM TORNO DA FIGURA
MESSIANICA
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Como dito na introducéo deste texto, a fim de elucidar as probleméticas elencadas na
leitura de nossas fontes, seguimos 0s pressupostos metodoldgicos da Andlise de
Conteudo concebida por Laurence Bardin (2001) e aplicamos como principal técnica
de trabalho a analise categorial qualitativa. Logo, adotamos duas categorias tematicas
distintas, ambas relacionadas aos objetivos especificos de nossa pesquisa, que
nortearam nosso trabalho. Na primeira categoria, agrupamos as passagens que
descrevem de que maneira frades e rabinos interpretavam os textos judaicos e como
as divergéncias interpretativas foram motivos de conflitos entre os disputantes. Na
segunda, observamos os atributos depreciativos que cada lado utiliza para defender
sua fé e rechacar a do outro. Nas paginas seguintes, iremos compara-las, avalia-las
e confronta-las, para apresentarmos o tratamento dos resultados obtidos, inferéncia e
interpretagéo, os quais demonstram a validade de nossa hipotese de pesquisa, isto &,
a de que o Debate de Barcelona representou o conflito de identidades e se relaciona

a um processo de demarcacéao de fronteiras entre Judaismo e Cristianismo.

Antes de comecarmos a analisar as producfes de alteridades e identidades nas
versdes judaico-cristas, € necessario entender as expectativas em torno da figura
messianica, pois foram elas o cerne do Debate de Barcelona e 0 que acentuou as
fronteiras entre Judaismo e Cristianismo. Esta secao, portanto, faz uma analise do
papel que judeus e cristdos atribuem ao Messias, demonstrando as diferentes

interpretacdes sobre os escritos compartilhados da Biblia hebraica.

A crenca na vinda de um Messias com atributos especiais, enviado por Deus, redentor
e libertador dos opressores € uma convic¢ao histérica da tradicdo judaico-crista e
remonta ao primeiro século da Era Comum. O anseio por um libertador adveio de um
ambiente soécio-politico marcado por desigualdades, opressdes, perseguicdes e por
um regime de dominacgéo escravista na Judeia, naquela época provincia do Império
Romano. Nesta conjuntura, predominou a representacdo de um Messias escatoldgico,
com atributos simbolicos e expectativas de libertacdo das maos do opressor para o
estabelecimento de uma nova era (SILVA, 2017, p. 250-252; 256). Para o povo de
Israel ser liberto dos opressores romanos, dever-se-ia obter ajuda de um
representante guiado por Deus, na tipologia do rei David, que, além de libertador,
estabeleceria a consecugéo do plano divino para o povo judeu e para todos 0S povos

em geral. Por isso, aquele momento foi marcado pela busca por uma saida
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sobrenatural que se fez nas crencas de restauracdo da dinastia davidica, bastante
difundidas. Essas crengas nunca deixaram de existir®*, mas foram dotadas, a partir de
entdo, por uma forte conotacdo mistica (FELDMAN, 2006, p. 14).

O anseio pelo estabelecimento do governo messianico era comum e compartilhado
por todos os judeus, porém a compreensdo de como se daria sua vinda e 0s atos que
ele iria promover para libertar os judeus das méos dos seus algozes e instituir um novo
tempo se manifestou de modo controverso. Muitos foram os textos da Biblia hebraica
utilizados como andncios do Messias, resultando em concep¢des antagodnicas, as
qguais foram “[...] delimitadas claramente em fronteiras entre messianismo judaico
antigo e cristianismo primitivo” (SILVA, 2017, p. 251). A andlise detalhada desses
textos foge ao propoésito desta dissertacdo, porém gostariamos de citar adiante
algumas dessas passagens que foram usadas especificamente no Debate de
Barcelona para ilustrar esta realidade da antiga controvérsia messianica entre judeus

e cristaos.

De acordo com narrativa de Nahmanides, a primeira referéncia biblica citada por
Pablo Christiani para ser discutida foi Génesis 49:10, que diz: “[...] o cetro ndo se
afastara de Juda [...] até que venha Sil6”. A segunda foi a de Isaias 52:13, que diz:
“‘Eis que o meu Servo ha de prosperar”. Por fim, a terceira e ultima passagem
encontra-se em Salmos 110:1, “Disse o Senhor ao meu Senhor: Senta-te & minha
direita” (A Vikuah, p. 114, 121 e 145. Grifos nossos). Com base na profecia de
Génesis, tanto judeus quanto cristdos acreditavam que de Juda viria um rei com
caracteristicas de um Messias escatoldgico para estabelecer o seu cetro (poder). No

entanto, tais carateristicas foram compreendidas de modos diferentes.

Pelo lado cristdo, a identidade do Servo de Isaias foi formada pelo sofrimento. O
Messias, filho de David, iria sofrer com a perseguicdo de seus inimigos até que fosse
levado a morte de forma ignominiosa. Ao longo de sua vida, ele teria sido pacifista,
solidario com os oprimidos e, embora critico as autoridades e ao imperialismo romano,
nao recorreria as armas para estabelecer o seu governo, mas optaria pela misericordia

e pelo perddo como armas sobrenaturais da transformagédo mistica na condicéo de

54 Para uma discuss&o mais aprofundada sobre esse assunto, consultar Feldman (2006).
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sofrimento e opressao da humanidade (SILVA, 2017, p. 258-260). Os Evangelhos,
portanto, advogam que Jesus de Nazaré foi o Servo sofredor descrito por Isaias, que
ofereceu a outra face aos seus inimigos como sinal de nao violéncia e de submisséo
as autoridades que ele alegava terem sido instituidas por Deus. Desta maneira
também deveriam agir aqueles que o reconheciam como o Messias, 0s quais, pela
mudanca espiritual que sua vinda proporcionou, ndo se sentiriam oprimidos por
governos tiranos e um dia seriam inseridos num reino que “[...] ndo é daqui.” (Jodo 18:
36).

Outra caracteristica do Messias cristdo era a sua divindade. Os cristdos enxergaram
em passagens como o Salmo 101, no ato de sentar-se a direita de Deus, que o
Messias teria atributos divinos. Esses mesmos atributos s&o observaveis em seu
nascimento extraordinario, que, segundo a crenca cristd, fora anunciado em Isaias (7:
14) “Eis que a jovem esta gravida e dara a luz um filho e dar-lhe-4 o nome de
Emanuel”, e foi realizado em Mateus (1: 23) “Eis que a virgem concebera e dara a luz
um filho e o chamardo com o nome de Emanuel”. Assim, o Messias seria ao mesmo
tempo divino e humano, gerado por Deus no ventre de uma mulher, teria vindo para
estabelecer um reino na esfera sobrenatural e um dia voltaria para levar a humanidade

para outra realidade, mistica e espiritual.

De modo contrario, a expectativa messianica judaica do primeiro século sedimentou
a concepcao de um Messias com atributos de guerreiro. O Messias, filho de David,
viria para estabelecer o governo através de um lider guerreiro e carismatico, com
atributos especiais, nao divinos, que resgataria os judeus de modo literal das maos de
seus opressores. Para que fosse identificado o verdadeiro Messias, ele deveria lograr
o retorno de todos os judeus dispersos pelo mundo a sua terra natal e executar a
reconstrucdo do Templo destruido em 70 d.E.C (SILVA, 2017, p. 260-261). Além
disso, certas profecias sobre os tempos messianicos deveriam se cumprir. Conforme
a narrativa nahmanidiana algumas delas seriam: o estabelecimento de seu dominio
“[...] de mar a mar, desde orio até os confins da terra” (Salmos 72: 8); o fim das guerras
no mundo, porque todos “[...] quebrardo suas espadas, transformando-as em relhas
[...] uma nacdo ndo levantara a espada contra a outra, e nem se aprendera mais a
fazer guerra” (Isaias 2: 4); e a disseminagéo do conhecimento do Deus de Israel “[...]

porque a terra ficara cheia do conhecimento do Senhor, como as 4guas enchem o
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mar” (Isaias 2: 4) e “[...] ndo terdo mais que instruir seu proximo, ou seu irmao,
dizendo: Conheci o Senhor. Porque todos me conhecerdo” (Jeremias 31: 34) (A
Vikuah, p. 130-131).

Para os judeus, Jesus ndo cumpriu esses critérios representativos da era messianica.
Ademais, eles ndo aceitavam a interpretacao de que Isaias teria profetizado sobre o
nascimento virginal do Messias e de que a passagem de Génesis 1. 27 fizesse
menc¢ao a um ser divino subsistente em trés pessoas, como foi afirmado em Jo&o 5:
7. Neste sentido, embora judeus e cristdos tivessem atribuido elementos
escatologicos sobre o advento do Messias, foi com base em concepcdes divergentes
da Biblia hebraica que o Judaismo deixou em aberto as possibilidades de
interpretacéo para a realizagdo da era messianica, enquanto o Cristianismo a definiu

na pessoa historica de Jesus de Nazaré (SILVA, 2017, p. 258).

Como resultado, tanto a parte cristad quanto a judaica adotam perspectivas tipoldgicas,
bem como projetam uma imagem sobre os judeus e cristdos que nao aderiram a tais
modelos interpretativos. No Talmude, ha referéncias aos minim (cristdos) e mencdes
de interpretacbes que os cristados faziam de certas passagens da biblica hebraica.
Essas alusGes objetivam representa-los como uma seita de “idodlatras” que, por
compreenderem mal as escrituras, concederam atributos divinos a imagem de um
homem, oferecendo-lhe a adoracéo que so caberia a Yahweh (FALBEL, 1983, p. 102;
JOHNSON, 2001, p. 20-21). Enquanto isso, os postulados de Agostinho de Hipona
representavam os judeus como “carnais” por terem dado preferéncia ao método de
leitura literal das escrituras, cegos para o que os profetas disseram nas entrelinhas
sobre a chegada do Messias. Assim sendo, a tradicdo cultural judaica e a crista
organizaram muitos dos padrfes das tradi¢cdes literarias compartilhadas, pelos quais
ambos o0s grupos vieram a ser representados em contraposicdo ao longo da ldade
Média.

Por ocasido do Debate de Barcelona, acrescentaram-se aos textos da Biblia hebraica
escritos do Judaismo rabinico para abordar as expectativas em torno da figura de um
salvador. Portanto, o tema para a discussao foi formulado com base na antiga
divergéncia sobre a concepc¢do messianica entre judeus e cristdos, porém a parte

cristd utilizou o método escolastico de investigacdo, com a intencdo de demonstrar
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que, além dos judeus fazerem uma leitura “carnal” das escrituras, eles também faziam

uma leitura irracional, pois ndo reconheciam a autoridade dos préprios textos.

A partir dessa abordagem pudemos enxergar, no conflito de interpretacbes descrito
nas narrativas do evento, um caso de “configuracdes intelectuais multiplas”, através
das quais os acontecimentos em Barcelona foram contraditoriamente construidos
(CHARTIER, 1993, p. 23), pois da parte dominicana acreditava-se que o0 sistema
escolastico de intepretacdo dos textos mostrou-se imbativel. A parte judaica,
entretanto, pela contra-argumentacdo de Nahmanides, desmantelou tal perspectiva,
demonstrou a diferenca entre o método alegoérico e literal de leitura e enfatizou a antiga
visao tipoldgica sob alegacao de que o principal elemento de divergéncia entre judeus
e cristios se encontrava na compreensao dos atributos divinos do Messias. E este o

assunto que abordamos na proxima secao.

3.3 AS DIVERGENCIAS INTERPRETATIVAS COMO UM CASO DE
CONFIGURACOES INTELECTUAIS MULTIPLAS

Em nosso trabalho, partimos do pressuposto de que o modo como foi narrado o
conflito entre Pablo Christiani e Moisés Nahmanides sobre as divergéncias
interpretativas em torno da figura messianica foi o reflexo de uma pretensa relacéo de
poder entre judeus e cristdos naquela ocasido. Para confirmar essa ideia, foi
necessario analisar os motivos que levaram a ordem dominicana a se
autorrepresentar como douta e letrada, a partir do que concluimos que foi devido o
contato dos frades pregadores com a promocdo de ideias que ameacavam a fé
catélica. Analisamos também a maneira pela qual as autoridades judaicas catalas
promoviam elementos de distingdo social em relacdo a sociedade majoritaria que a
cercava. Nesse caso, observamos a atuacdo de Nahmanides como lider comunitario
e concluimos que os representantes da aljama usaram mecanismos de resisténcia
cultural para se contrapor as investidas externas que ameacavam a sobrevivéncia do
Judaismo enquanto estruturacéo social e religiosa. A partir deste momento interessa-
nos aprofundar o estudo acerca do recurso intelectual adotado pela Ordem
Dominicana, que funcionou como suporte para apropriagdo dos textos rabinicos — um
modo de representar a superioridade intelectual cristd frente aos seus adversarios

judeus. Como consequéncia, importa-nos também examinar mais detidamente o
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mecanismo de defesa utilizado por Nahméanides para se contrapor as investidas

dominicanas.

Como o Debate de Barcelona foi promovido pela Ordem Dominicana, o método
escolastico adotado por seus representantes dominou toda discussao, agregando ao
conjunto de provas rabinicas fornecidas por Christiani o método de classificar e
delimitar o modo de interpretacéo dos textos. Os procedimentos passavam por quatro
etapas: primeiro, a leitura (lectio); depois, a colocacdo de um problema (questio); em
terceiro, a discussao e o debate em torno da questéo (disputatio), ponto alto de todo
0 método; e, por ultimo, a solucdo do problema (determinatio), fruto de uma decisao
intelectual do mestre. Desse modo, era estruturado um diadlogo no qual deveriam ser
demonstradas argumentacdes plausiveis com claras distingbes dos conceitos
envolvidos na discusséo (ALESSIO, 2006, p. 367-375; LE GOFF, 1989, p. 76-78).

Portanto, este recurso enfatizava a dialética como meio para ampliar o conhecimento
por inferéncia e resolver as contradi¢cdes da fé. Dito isso, passemos entdo a observar

como o relato latino apresenta o desenvolvimento da discusséo:

1) “[...] irmao Paulus [...] propds ao citado Mestre judeu que ele provasse [...]
através dos escritos aceitos e respeitados pelos judeus” (O Relato Cristao, p.
159). Aqui, ficava definido que a auctoritas provinha dos textos judaicos, 0s
guais seriam lidos (lectio) para serem investigados pelos mestres: rabinos e
frades.

2) Logo em seguida, colocou-se o problema (questio): “[...] prop6s ao citado
Mestre judeu [...] os seguintes pontos: que o Messias (cuja interpretacdo &
‘Cristo’) que os judeus esperam obviamente ja havia vindo; também, que o
Messias, como foi profetizado, devia ser ao mesmo tempo Deus e homem;
ademais que ele sofreu e morreu para a salvacdo da raca humana; e ainda,
gue os assuntos legais e cerimonias se extinguiram e deviam ser extintos apos
0 advento do citado Messias” (O Relato Cristdo, p. 159).

3) Por conseguinte, foi feito o debate em torno da questdo (disputatio): “[...]
Quando o citado Moisés foi questionado se desejava responder as questbes
acima mencionadas, ele disse e asseverou com firmeza: ‘Sim” (O Relato
Cristao, p. 159-160).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Dial%C3%A9tica
https://pt.wikipedia.org/wiki/Infer%C3%AAncia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Contradi%C3%A7%C3%A3o
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4) Por fim, foi apresentada a solugcdo do problema (determinatio): “[...] Ihe foi
provado que ele ndo merecia ser chamado de ‘Mestre™. E ainda: “[...] Ihe foi
provado cabalmente, tanto pela autoridade da Lei e dos profetas, como pelo
Talmude, que Cristo na verdade ja havia vindo, como 0s cristdos creem e

pregam” (O Relato Cristéo, p. 160).

Esse modelo de interlocucdo inferia uma tese demonstrada pela exposicdo da
argumentagcdo afirmativa pela negativa, definindo e distinguindo claramente os
conceitos envolvidos na discussao, com o objetivo de demonstrar os dogmas cristaos
sobre o Messias e provar a todas autoridades intelectuais o seu valor. O que
sustentava a tese era a forca de quem falava, ndo a argumentacao propriamente dita.
Assim, a questdo a ser respondida com base nos textos de auctoritas do Judaismo

rabinico era: o Messias prometido aos judeus ja veio ou ainda estar por vir?

Dotar os textos judaicos de auctoritas garantiria que a Verdade do Cristianismo nao
seria refutada. Caso Pablo Christiani conseguisse provar sua tese, Nahmanides teria
de reconhecer o Cristianismo com base nos textos talmudico-midrashicos. Se ele néo
obtivesse éxito, o Cristianismo nao teria sido refutado. Essa técnica, por meio da qual
o lado cristdo ndo perderia nada, enquanto as concepcdes judaicas sobre o Messias
estavam sendo questionadas, s6 pode indicar que o Debate de Barcelona foi

previamente estruturado pelos dominicanos do modo como explicitamos acima.

Caso os dominicanos e seu principal porta-voz, Pablo Christiani, pudessem
demonstrar, fundamentados na autoridade dos textos do Judaismo rabinico, que o
Messias ja havia chegado, que fora profeticamente predito como divino e humano e
gue seu sofrimento e a morte também haviam sido profetizados, entdo apenas uma
figura poderia demonstrar essas trés caracteristicas principais: Jesus de Nazaré. Isso
fica claramente afirmado na passagem: “O presente argumento ndo tem relagdo com

Jesus. A questao é saber se o Messias ja veio ou nao” (A Vikuah, p. 150).

Assim, em trechos como: “Acreditais que essa passagem fala do Messias?” (A Vikuah,
p. 121) ou “Acreditareis, entéo, que ele ja veio?” (A Vikuah, p. 129), o lado cristdo nédo
responde as argumentacdes do rabino dizendo que Jesus ndo pode ser o Messias,

mas, de outro modo, eles tentam encontrar, nas mesmas argui¢oes, provas de que 0S


https://pt.wikipedia.org/wiki/Tese
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textos citados falam do advento do Messias. Por meio do constante jogo de perguntas
e respostas caracteristico do método escolastico, o objetivo era, de maneira
independente e racional, fazer a combinacdo dos fios em uma prova irrefutavel da
Verdade do Cristianismo. Assim sendo, 0s conceitos envolvidos e seus respectivos
significados (determinatio) podem ser agrupados da seguinte maneira:

Quadro 1 — Sistematizagédo dos conceitos envolvidos, seus significados e referéncias

Conceito Significado Referéncias

“[...] em Juda ndo ha nem cetro nem
lider, é certo que o Messias que .
_ _ . Génesis 49, 10
deveria ser enviado ja chegou” (O

O advento do Relato Cristéo, p. 161).

Messias
“‘Atrele sua vaca, atrele seu arado, .
] _ o Midrash das
prenda a pa, pois seu Messias ja é .
_ . Lamentacdes [ll: 57]
nascido” (A Vikuah, p. 119).
_ ' Agada [Yalcut Isaias,
“Ele é mais honrado do que os anjos 476];
..]” (A Vikuah, p. 131). '
LT P ) Isaias 52, 13
“E quem é esse que o rei Davi chama
de ‘meu Senhor, se ndo um
Doutrina da o . Salmos 110, 1
personagem divino?” (A Vikuah, p.
divindade
145)).

“E o espirito de Deus pairava sobre a o
Raba Berishit [2,4];

face das aguas — este € o espirito do .
Génesis 1, 2

Messias.” (A Vikuah, p. 150).
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“[...] o fato de o Messias ter nascido

Humanidade do | entre os homens é a mesma coisa que Talmude
Messias ter vindo para os homens” (O Relato Salmos 95, 7

Cristao, p. 160).

‘[...] o sofrimento que o Messias
Sofrimento e assumiu foi a execucédo de Jesus, que | Agada [Pesigta Rabati

morte do Messias | ele aceitou por sua prépria vontade” 36, 1]

(A Vikuah, p. 133).

Fonte: elaboracéo da autora.

Foi com esta demonstracéo de que as escrituras comprovam que Jesus assumiu as
caracteristicas proféticas do Messias que o relato cristdo alegou sua vitoria, julgando
gue o método escolastico era infalivel. Isso pode ser observado quando, de acordo
com a narrativa latina, Nahmanides afirma que o Messias ainda ndo havia chegado e:
“Contra essa resposta, foi citada a autoridade do Talmude [...]. Portanto, é evidente

que o Messias ja veio, pois, a autoridade ndo mente” (O Relato Cristdo, p. 160-161).

Segundo a versao hebraica, a atitude de Nahmanides foi desacreditar a proposta de
Christiani de que as passagens citadas detinham autoridade para tratar da expectativa
messianica. Ele argumenta que muitas delas eram alegorias e ndo deveriam ser
utilizadas como fatos ou como comprovacao de fatos, ou que guardavam revelacdes
desconhecidas que somente os sabios rabinos que as escreveram conseguiram
compreender. Para tanto, segundo sua narrativa, ele explicou aos seus interlocutores

as principais diferencas entre os livros judaicos:

Saibam que nos judeus temos trés tipos de livros: o primeiro € a Biblia, na
gual todos acreditamos com total fé; o segundo é chamado o Talmude e é
uma explicagdo dos mandamentos da Tora, pois que existem 613
mandamentos na Tora, e cada um deles é explicado no Talmude e nés
acreditamos nessa explicacdo dos mandamentos; e também temos um
terceiro livro, que é chamado de o Midrash, que significa “Sermées”. E como
se 0 hispo se levantasse e fizesse um sermé&o e alguém dentre seus ouvintes
gostasse tanto, que decidisse registra-lo por escrito. Quanto a este livro, 0
Midrash, se alguém quiser acreditar nele, muito bem, mas se néo acreditar,
nado faz mal (A Vikuah, p. 124).
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As passagens da Agada, contidas no Midrash, foram as mais utilizadas por Pablo
Christiani para demonstrar que o Messias ja havia chegado. Nahméanides acusa o frei
de interpretar os midrashim de maneira errada, alegando que n&o deveria ser atribuida
real importancia para os assuntos abordados ali, pois eram alegorias (A Vikuah, p.
111-151). Mais de uma vez ao longo da discusséo o rabino diz ndo acreditar nos
contos das aggadot e que havia outras interpretacdes que ele desconhecia ou nao
aceitava. Deste modo, Nahmanides n&o aceitou a proposta de apresentar uma voz
interpretativa unificada ou uma exegese sistematica e coesa sobre a figura
messianica. Desarticulando a base na autoridade (auctoritas) rabinica, ele alega que

€ desnecessario continuar o debate (disputatio) sobre o tema (questio) proposto:

Eu respondi: No inicio, decidimos que discutiriamos primeiro se o Messias, ja
veio como afirmais, e depois entdo se ele era divino. Porém, ainda néo
demonstrastes que ele veio, pois eu refutei todos os argumentos vaos que
apresentastes. Portanto, eu venci essa questao, pois o 6nus da prova cabe a
vOs e esta era a vossa incumbéncia. E se ndo concordais que eu venci,
prometo trazer provas mais completas sobre o assunto, se estiverdes
dispostos a ouvir-me. E quando ficar claro que vosso Jesus ndo é o Messias
gue havera motivo para discutirmos se 0 Messias que ha de vir para nés no
futuro sera totalmente humano, ou o que sera (A Vikuah, p. 144).

Todavia, devemos considerar que a postura de rejeitar as passagens da Agada foi
mais uma tatica de defesa do rabino do que a demonstracéao do seu verdadeiro ponto
de vista sobre o assunto. E improvavel que essa abordagem racionalista que
gualificou os textos como meros sermdes ou histdrias criveis ou nao realmente
apresentasse a opinido desse mistico cabalista que, em seus escritos exegeéticos,
interpretava literalmente os contos das aggadot, atribuindo-lhes autoridade (ROTH,
1950, p. 127). Funkestein (1971, p. 382) argumenta que essa postura € caracteristica
da situacdo polémica judaica, pois, nas exegeses biblicas, Nahmanides demonstra a
necessidade de concordar uma intepretacao alegorica e cabalistica, como € expressa

nos midrashim, para a compreensdo real de cada passagem biblica.

Por isso, defendemos que sua abordagem é mais uma estratégia para se defender
das ameacas de Christiani do que uma demonstracédo do que ele compreendia sobre
os trechos discutidos. Caso ele ndo adotasse essa postura, provavelmente em outras
ocasides ao longo da discussao ele teria que concordar com Christiani sobre a
interpretacédo de certas passagens que falam do Messias, como podemos observar

no debate sobre o servo sofredor descrito por Isaias:
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Entdo o homem retrucou: “Mas a passagem comegando pelas palavras ‘Eis
que meu servo ha de prosperar...’ [Isaias 52, 13] narra o assunto da morte do
Messias, como ele foi subjugado e colocado entre 0s perversos, exatamente
como aconteceu a Jesus. Acreditais que essa passagem fala do Messias?”
E eu lhe disse: “Conforme o significado verdadeiramente patente da
passagem, ela fala apenas do povo de Israel em geral, pois assim os profetas
o chamam continuamente: ‘Israel, meu servo’ [Isaias 41, 8] e ‘Jacd, meu
servo’ [Isaias 44, 1].”

Disse entdo frei Paulo: “E, contudo, eu demonstrarei a partir das palavras de
VOSSO proprios Sabios que a passagem fala do Messias.”

Eu lhe respondi: “E verdade que nossos Mestres, que sua memdria seja
abencoada, nos livros da Agada, interpretaram que a passagem fala, de
forma alegérica, do Messias. [...]" (A Vikuah, p. 121).

Como observou Maccoby (1996, p. 46), os excertos na Agada que interpretam o servo
sofredor de Isaias como o Messias “[...] os judeus medievais tendiam a ignorar, pois
sentiam que representavam como que uma desvantagem para a controvérsia judaico-
cristd”. Por isso, a manobra seguinte de Nahmanides na sequéncia deste trecho foi

apelar para os elementos dessa controvérsia:

Mas nunca disseram (0s Mestres) que o Messias seria morto pelas maos de
seus inimigos. Vs nunca encontrareis em qualquer literatura de Israel, seja
no Talmude, seja nos livros da Agad4, que o Messias, filho de Davi, algum
dia seria morto, ou que seria traido e entregue aos seus inimigos, ou que seria
sepultado entre os perversos (A Vikuah, p. 122).

Ainda mais uma vez, em outro momento de sua narrativa, ele se refere a principal

parte do conflito entre judeus e cristaos:

[...] o verdadeiro ponto de divergéncia entre judeus e cristdos reside no que
vOs dizeis sobre a questdo messianica da divindade; uma doutrina realmente
desagradavel. [...] a doutrina na qual acreditais e que é o fundamento vossa
fé ndo pode ser aceita pela razdo, ndo encontra base na natureza e tampouco
os profetas jamais a expressaram. E hem mesmo o miraculoso pode ir tdo
longe, como explicarei com provas cabais no devido tempo e lugar, a ponto
de o Criador do céu e da terra ter recorrido ao ventre de uma certa judia, la
se desenvolvendo durante nove meses e nascendo como crianga; e depois
ele cresceu e foi entregue a seus inimigos, que o sentenciaram a morte e o
executaram e, depois, como dizeis, voltou a vida e retornou ao seu lugar de
origem. A mente de um judeu, ou de qualquer outra pessoa, hdo consegue
aceitar isto; e vossas palavras sdo pronunciadas totalmente em vao, pois esta
€ araiz de nossa controvérsia (A Vikuah, p. 129).

Negando a autoridade das aggadot e fazendo mencéo as diferencas que separavam
Judaismo e Cristianismo, Nahmanides elaborou sua contra-argumentacao e nao se
envolveu na discussdo da maneira como fora estruturada pelo lado cristdo. Desse

modo, podemos analisar, a partir do quadro a seguir, a maneira como ele definiu os

conceitos dos atributos messianicos quando comparados com Jesus:
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Quadro 2 — Definicdo dos atributos messianicos em comparagdo com a figura de

Jesus n’A Vikuah de Nahmanides

Conceitos

Significado

Referéncias

O advento do
Messias

“[...] os Sabios ndo afirmam que o
Messias havia vindo [...]" (A Vikuah, p.
120).

Agada no Midrash das
Lamentacdes (II: 57)

Doutrina da
divindade

“[...] ele € um homem e n&o Deus, e o
poder de fazer os mortos reviverem
nao esta em suas maos” (A Vikuah, p.
133).

Agada: Yalcut Isaias,
476;
Isaias: 52, 13

Humanidade do

Messias

‘“[...]1 o Messias vira e ele sera
totalmente humano, filho do encontro
entre um homem e uma mulher; [...] e
sera da linhagem e da semente de
Davi. Se ele nascesse atraves do
espirito de Deus, como dizeis, néo
seria ‘do tronco de Jessé’, e mesmo
gue se alojasse no Utero de uma
mulher da linhagem de Davi, ele ndo
herdaria o seu reino, pois as filhas,
com sua progénie, ndo transmitem a
heranca, de acordo com a Tora,
guando houver um homem, e sempre
houve descendentes masculinos de
Davi” (A Vikuah, p. 144).

Isaias: 11, 1;
Génesis: 49, 10;
Midrash Legah Tov
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“[...] nossos Mestres [...] nunca
disseram que o Messias seria morto Agada;
pelas maos de seus inimigos” (A Talmude
Vikuah, p. 121).

Sofrimento e

morte do Messias
[...] sofrimentos, ndo sdo nada maisdo | Psigta Rabati: 36, 1;

gue a dor que ele sente porque sua Isaias: 52, 3;
vinda se faz demorada e ele vé seu | Deuteronémio 28, 32;
povo no exilio [...]" (A Vikuah, p. 133). 2 Crobnicas: 13, 9

Fonte: elaborac&o da autora.

Desta maneira, pudemos observar na versdo de Nahmanides o modo como ele
elaborou seus argumentos de defesa contra a proposta cristd e reafirmou as

concepcdes judaicas sobre o Messias.

Segundo a narrativa latina, as refutacdes que Nahmanides fazia sobre os textos foram

entendidas como subjetivas e ndo condizentes com a autoridade dos escritos:

[...] quando ndo estava disposto a admitir a verdade a ndo ser compelido
pelas autoridades, quando ndo conseguia explica-las, ele dizia publicamente
ndo acreditar nas autoridades citadas contra ele, embora estivessem em
antigos e respeitados livros judeus, pois, como ele disse, havia sermdes nos
quais seus mestres, no intuito de exortar as pessoas, muitas vezes mentiam
(O Relato Cristéo, p. 161).

Em todas essas ocasifes, a posicdo de Nahmanides era rejeitada e a tese crista

confirmada: os textos talmudico-midrashicos substanciam que o Messias ja veio:

[...] Ihe foi provado cabalmente, tanto pela autoridade da Lei e dos profetas,
como pelo Talmude, que Cristo na verdade j& havia vindo, como os cristaos
creem e pregam. A isto ele ndo foi capaz de responder. [...] Ihe foi provado
por muitas autoridades do Talmude, [...] e nele estdo claramente incluidos a
morte de Cristo, sua paixdo, sepultamento e ressurrei¢do (O Relato Cristao,
p. 160-161).

Partindo de um padré&o argumentativo polarizado, as intepretagdes postas por ambos

os lados se chocam e divergem.
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O lado cristdo declara que o reconhecimento da vinda do Messias, como Christiani
acredita claramente demonstrarem os textos de autoridade, é fruto de uma
tranformacao interior: “[...] o Messias vira para eles mesmo hoje, se eles ouvirem a
sua voz e ndo endurecerem seus coracdes (O Relato Cristédo, p. 160) e da constatacéo
de que Roma € a sede do seu governo [...] ele ja veio e estda em Roma; ou seja, [...] €
Jesus que governa (A Vikuah, p. 122-123). Nahmanides, por sua vez, descreve de
modo pormenorizado os motivos de ndo acreditar que o Messias possa ter chegado e
vai além, pois critica o que julgava serem as contradi¢cdes de seu grupo rival. Exemplos
disso podem ser tomados a partir de dois excertos da Vikuah. No primeiro deles, o
rabino descreve eventos histéricos que, para ele, comprovam que ainda ndo chegou

o tempo do advento do Messias como descrito pelos profetas:

Pois o profeta diz sobre o Messias: “Que ele domine de mar a mar, desde o
rio até os confins da terra”. Jesus, porém, nunca teve nenhum poder, e
durante sua vida teve que se esconder de seus inimigos e no fim caiu em
suas maos e ndo conseguiu se salvar, portanto como poderia ele salvar todo
Israel? E mesmo apdés sua morte, ele ndo conseguiu 0 dominio, pois o poder
de Roma néo se deve a ele. Mesmo antes de vir acreditar em Jesus, a cidade
de Roma dominava a maior parte do mundo e depois que foi adotada a fé em
Jesus, ocorreu a perda de muitas provincias; e agora os devotos de Maomé
tem mais poder do que Roma. Diz o profeta que no tempo do Messias "néo
terdo mais que instruir seu proximo, ou seu irmao, dizendo: Conhecei o
Senhor. Porque todos me conhecerédo” [Jeremias, 31; 34]; e ainda: “Eles
guebrardo suas espadas, transformando-as em relhas [...] uma nag¢&do néo
levantara a espada contra a outra, e nem se aprendera mais a fazer guerra”
[Isaias, 2, 4]. Contudo, desde os dias de Jesus até agora, tem estado cheio
de violéncia e saques, e os cristdos vém derramando mais sangue do que o
resto dos povos, além de serem praticantes de adultério e incesto (A Vikuah,
p. 130-131).

Em outro trecho, Nahmanides oferece alguns elementos que julgava ser a crenca bem
fundada nas fontes judaicas sobre a vinda do Messias. O centro de sua argumentacéo
€ o cetro (poder). Segundo Nahmanides esse poder seria desempenhado por um
representante da casa de Juda, um Messias com atributos guerreiros “[...] totalmente
humano, filho do encontro entre um homem e uma mulher [...], e da linhagem e da
semente de Davi.” (A Vikuah, p. 144). Além disso, ele “[...] virh e dominara sobre o
papa e sobre todos os reis dos povos, em nome de Deus [...], ele realizara para eles
muitos grandes sinais e maravilhas, ndo os temera em nada e se colocara contra a

cidade de Roma até reduzi-la a ruinas” (A Vikuah, p. 131-132).
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Assim, enquanto frei Pablo queria provar a caréater racional de seus argumentos, sem
colocar em discussdo os diferentes pressupostos entre Judaismo e Cristianismo,
Nahmanides, ao desacreditar a autoridade das passagens talmudicas citadas por
Christiani, tentou exatamente enfocar as diferencas fundamentais entre os dois
sistemas religiosos. Neste caso, 0 processo de demarcacao de fronteiras funcionou
de modo que, de um lado, Pablo Christiani propés demonstrar, a partir de uma
investigacdo estruturada em postulados inovadores, que as passagens rabinicas
possuiam auctoritas para distiguir o Judaismo antigo do coetaneo e representar a
imagem de um Judaismo irracional, enquanto Nahmanides, a seu turno, reafirma os
pontos contraditérios que davam a gravidade da discusséo sobre a antiga divergéncia
das concepcgdes messianicas entre judeus e cristdos, pois alega que séo os cristaos

guem, historicamente, elaboram conceitos irracionais.

Mediante aos dados analisados, podemos observar, no modo como as narrativas do
Debate de Barcelona demonstram as classificacdes e distincbes dos padrdes
interpretativos a partir dos livros compartilhados, o fenbmeno de “configuracdes
intelectuais multiplas”, através das quais a realidade do que ocorreu naqueles dias na
cidade da Catalunha foi contraditoriamente construida pelo lado cristédo e pelo lado
judaico. Com isso, acreditamos que os frades pregadores se apropriam do Talmude
para demonstrar que o Messias ja chegou e que ele governa em Roma. Esta, porém,
€ a realidade apenas daquele lugar chamado Cristandade, em que somente seriam
inseridos os individuos que pertencessem a Igreja Catdlica, a principal instituicdo de
poder normativo da ldade Média. Nesse sentido, o proposito da Ordem Dominicana

de se estabelecer como letrada se cumpre e o lado cristdo pode declarar-se vitorioso.

No entanto, do outro lado, Nahmanides argumenta que as autoridades cristas
interpretaram mal o que as escrituras disseram sobre o Messias e que, por isso, nem
deveriam sugerir um modelo de interpretacdo para as fontes rabinicas por mais
inovador que fosse. De acordo com ele, essa proposta era absurda, pois para os
judeus os atributos que os cristdos alegavam possuir o Messias ndo poderiam ser
provados pela razdo humana. A narrativa hebraica deixa claro que Nahmanides néo
entrou no jogo da discussao do modo que lhe foi proposto, ou seja, com a utilizag&o
de recursos filosoéficos para comprovar o carater racional da fé, mas reafirmou que a

intepretacdo cristd tradicional deturpou as profecias da Biblia hebraica. Assim, ele
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conceitua a expectativa judaica em torno do Messias com elementos que divergem da
versao cristd e declara que o Messias em que ele acredita ainda estava por vir e que
reduziria a cidade de onde os representantes de Jesus governam — a cidade de Roma
— as ruinas. Isto demonstra que Nahméanides também entrou na luta pelo poder de
representar, pois procurou impor sua concepc¢ao de mundo, seus valores, seu dominio
e a sua fé. Afinal, ndo caberia o Talmude no Cristianismo e muito menos o Messias

judaico na sede do poder Papal.

3.4 IDENTIDADES E ALTERIDADES

Como vimos na secédo anterior as “configuragdes intelectuais multiplas” definiram as
fronteiras entre Judaismo e Cristianismo. Este processo, protagonizado por Pablo
Christiani e Moisés Nahmanides, impde que ha nas versdes narrativas do Debate de
Barcelona a utilizacdo de atributos distintos para nomear o “eu” e o “outro”. Demarcar
fronteiras significa distiguir quem fica dentro e quem fica fora e, por esta via, construir
as diferencas e as identidades (BARTH, 2000, p. 36; SILVA, 2000, p. 81). Com base
em Silva (2000) entendemos que a diferenca, tal como a identidade, é concebida como
autroreferente, como algo que remete a si propria e, portando, afirmacdes negativas
sobre (outras) identidades. Assim, identidade e diferenca estdo em uma relacédo de
estreita dependéncia (SILVA, 2000, p. 73 e 74). Se considerarmos as diferentes
terminologias presentes tanto no relato cristdo quanto no relato judaico para
denominar a si e 0 seu rival, podemos observar esse processo de constituicdo de

identidade e diferenca.

No relato cristdo, enquanto o rabino é denominado de “falso mestre”, o representante
dos dominicanos, frade Pablo Christiani € denominado de “expositor diligente da fé”
(O Relato Cristdo, p. 160). H&, na representacao da figura de Nahmanides, a tentativa
de fixar a alteridade do rabino com atributos que enfatizam que ele mentiu, adotou
uma postura covarde e foi incapaz de defender os erros de sua fé. De modo diferente,
a atribuida a Pablo Christiani segue a légica dos valores ligados a classe letrada da
Ordem Dominicana, pois mostra como ele foi persuasivo, provou a Verdade crista
contida nas fontes talmudico-midrashicas e defendeu cabalmente a autoridade da

tradicdo judaica (O Relato Cristao, p. 160).
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Em se tratando dos atos promovidos pelos dominicanos, ja nas primeiras linhas do
relato cristéo fica estabelecida a “[...] insténcia dos Frades Pregadores [...]” em tratar
sobre o0s assuntos em pauta na discusséo e que “[...] se encontrava[m] presente[s] no
mesmo local junto com muitos outros judeus que pareciam e eram tidos pelos outros
judeus como entendidos [...]", 0os quais afirmavam que “[...] embora ndo pudessem
eles mesmo defender seus erros, diziam que o citado Mestre poderia responder
satisfatoriamente a toda e qualquer questéo que fosse formulada” (O Relato Cristéo,
p. 159). Por esse modo, cristdos teriam primazia para manifestar a Verdade,
constituindo-se como o grupo privilegiado daquele momento, apto a abordar a alta

intelectualidade judaica, “derrubar” e “remover” a sua fé (O Relato Cristao, p. 159).

Tal atitude, levada a cabo pelos frades pregadores, evidencia uma clara manifestacéo
do que Fredrik Barth (2000) notou no papel das instituicoes atreladas ao poder, isto €,
combinar algumas orientacbes valorativas centrais para produzir o processo de
manutencdo de fronteiras. Essas orientacbes sugerem, em primeiro lugar, uma
classificacao de setores da populacdo em categorias distintas, das quais as principais
teriam status exclusivo e imperativo (BARTH, 2000, p. 37-38). Em nosso caso, essa
seria a Ordem Dominicana, com estatuto de pregadores doutos e letrados. Em
segundo lugar, o processo exigiria a aplicacdo do principio de que os padrdes
aplicados a uma dessas categorias podem ser diferentes daqueles aplicados a outra
(BARTH, 2000, p. 38). Neste caso, a alta intelectualidade judaica é caracterizada

como possuidora de uma fé errada.

Cada categoria pode ser associada a uma escala de valores distinta e cabe as
instituicbes orientar os padrdes valorativos centrais através dos quais a performance
e a exceléncia de uns pode ser julgada (BARTH, 2000, p. 73). No texto cristdo
estudado, os valores centrais descritos pelo autor se apresentam na declaracédo dos
propdésitos da disputa e na énfase de que o ato de debate ndo era motivo para que
“[...] a fé no Senhor Jesus Cristo [...] fosse levada a arena aos judeus como se fosse
objeto de duvida” (O Relato Cristdo, p. 159). A fé catdlica, conforme exposta pelos
dominicanos, era o valor supremo e, como tal, ndo poderia ser colocada em davida e
muito menos em discussdo; pelo contrario, deveria servir como parametro de
classificacdo dos erros dos judeus e dos desvios de sua autoridade religiosa

contemporanea.
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Quanto a representacdo ostensiva que os frades fazem de si em relacdo aos judeus
e a Nahmanides, ela pode ser mais bem compreendida se alinharmos a proposta de
Barth (2000) com o que Pierre Bourdieu (1996, p. 108) denomina de lutas em torno
das identidades. Bourdieu (1996) conceitua esse fendbmeno como um caso particular
dos confrontos entre as classificacdes, que se fazem nas disputas pelo monopélio do
poder de fazer ver e de fazer crer, de fazer conhecer e de fazer reconhecer, de impor
a definicao legitima das divisdes do mundo social e, por essa via, de fazer e desfazer
os grupos. Tratando das disputas de identidades no periodo estudado, o grupo cristao,
por estar, através de sua sede papal em Roma, bem estabelecido como autoridade
temporal e religiosa, era quem detinha o “monopdlio do poder’, de modo que
classificava e definia os grupos marginais e estabelecia seus representantes

exclusivos e imperativos; em nossa pesquisa, a Ordem Dominicana.

Observando as descricbes contidas n’O Relato Cristdo sobre Nahmanides e Pablo
Christiani e com base nas reflexdes feitas até este momento, podemos corroborar as
nossas premissas a respeito de um diferencial de poder entre os dois grupos.
Concordamos com Elias e Scotson (2000, p. 19-24) acerca da figuracao estabelecidos
Vs outsiders para compreender que determinados grupos se colocam em uma posi¢cao
mais poderosa, a partir da qual consideram a si mesmos (se autorrepresentam) como
superiores (estabelecidos) a outros grupos interdependentes (outsiders). Em resumo,
0S autores compreendem gue o0 grupo com o monopolio do poder estigmatiza o grupo
rival. Assim, eles elaboram o conceito de estigma como uma arma poderosa para que
0s estabelecidos consigam preservar sua identidade e afirmar sua superioridade,
mantendo os outsiders firmemente em seu lugar. No caso especifico do Debate de
Barcelona, era a Ordem Dominicana a instituicdo atrelada ao poder. Ela estava ali
para fazer valer as prerrogativas de seu grupo e rotular a autoridade de seu rival com
atributos estigmatizantes, os quais se referiam a incapacidade do rabino em oferecer
argumentos plausiveis para a defesa do seu modo de ler os textos e em comprovar a

veracidade do seu “credo errado”.

Dessa maneira, 0 modo de exposicéo dos escritos judaicos pelos frades é classificado

como positivo, enquanto a atuacao de defesa do rabino é caracterizada de forma

negativa. Assim, o relato aborda os momentos em que Nahmanides reconheceu os
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argumentos de seu oponente, as ocasifes em que se manteve em siléncio e 0 modo
como foi derrotado e humilhado em publico tanto por cristdos quanto por judeus que
assistiam ao debate (O Relato Cristdo, p. 160-162). Isso serviu para provar a
exceléncia e a diligéncia da exposicdo de Pablo Christiani e de seus irmaos
dominicanos, além de sugerir que o Judaismo contemporaneo era incompativel com
aquela realidade social e constatar que o rabino ndo merecia ser chamado de mestre
(O Relato Cristdo, p. 160-162). Nesse sentido, € verossimil que a representacao
construida pelos frades em relacdo aos judeus e a Nahmanides possa ser pensada
pelo processo de oposi¢des binarias em que “eles” sdo dotados de atributos negativos

e “nds” de caracteristicas positivas, como defendemos em nossa dissertacao.

Barth (2000, p. 38) frisa que quanto maiores as diferencas entre “nos” e “eles”, maiores
as dessemelhancas dos padrdes valorativos e maiores as restricbes a interacdo entre
grupos distintos, pois os status e as situacdes presentes na totalidade do sistema
social que envolvam comportamentos discrepantes no tocante as orientacdes
valorativas devem ser combatidos e evitados. Podemos verificar essa diferenciacao
em uma passagem ja citada, mas de suma importancia para 0s objetivos desta
pesquisa. Nas primeiras linhas da narrativa cristd, se diz que a discussdo foi
convocada “[...] ndo para que a fé no Senhor Jesus Cristo, que por sua veracidade
nao deveria ser posta em duvida, mas para que a verdade daquela fé se tornasse
manifesta de modo a derrubar os erros dos judeus e remover a fé confiante de muitos
deles [...]” (O Relato Cristdo, p. 159).

Enquanto grupo com o monopdlio do poder, os dominicanos estavam imbuidos da
autoridade em fazer ver e fazer crer, fazer conhecer e fazer reconhecer a Verdade do
Cristianismo, com objetivo de impor a defini¢cdo legitima das divisées do mundo social,
de conceber uma identidade “natural”’, desejavel e unica e, por essa via, combater,
evitar e até mesmo desfazer os grupos desviantes que ameacavam a autoridade da
Santa Sé. Deste modo, a afirmacao da identidade cristd e a enunciacao da diferenca
judaica traduz o desejo das autoridades eclesiasticas de garantir o acesso privilegiado
a posse do saber como um bem social. Entdo, demarcar fronteiras entre judeus e
cristdos serviria, para o lado cristdo, ao propésito de normalizar a Cristandade

ameacada por comunidades textuais autbnomas que concebiam a fé a realidade
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social de forma diferente. Dai advém o impeto dominicano em se apropriar das fontes

rabinicas para manifestar a Verdade do Cristianismo.

Enquanto os dominicanos advogavam a autoridade em fazer ver e fazer crer os
dogmas cristaos a partir da exposicao dos textos da Lei Oral, Nahmanides desprezou
a tentativa de convencer a ele e o seu grupo desta maneira. De tal modo, é apenas
na representacdo que Nahmanides faz de si como conhecedor proficuo do Talmude
e do Midrashim que o rabino conduz grande parte de sua narrativa, em contraste com

a representacao do seu oponente, Pablo Christiani.

Haja vista que & sempre por intermédio da diferencicdo do eu frente ao outro que
podemos perceber de que maneira as identidades séo construidas (SILVA, 2000, p.
75-76), devemos analisar a descricdo dicotdmica que Nahmanides faz de si em
relacéo a Pablo Christiani, a fim de comprovarmos que A Vikuah também se relaciona
a um proceso de identidades e alteridades. Em alguns trechos da narrativa hebraica,
a expressao “converso” é transformada em “apdéstata’ e “maldito”. Desse modo,
Christiani é retratado como desqualificado para oferecer qualquer argumento
consistente, acusado de usar “palavras vas e sem significado” e, ainda, de “n&o saber
ler e entender” as referéncias textuais que havia citado (A Vikuah, p. 114, 116, 128-
129, 144, 152). Nahmanides, por outro lado, se autorrepresenta como erudito, mestre,
conhecedor de todo assunto sobre a figura messianica (A Vikuah, p. 116, 120, 134,

138).

A narrativa nahmanideana segue fundamentalmente envolta por desacordos sobre o
modo de interpretar os textos judaicos. Como o rabino considerava Christiani um
judeu, por varias vezes ele reitera seu fracasso em trazer interpretacdes consistentes
e textos que comprovassem suas afirmacgdes. De acordo com o relato de Nahmanides,
isso refletia 0 mal o treinamento em textos talmudico-midrashicos que Pablo recebeu
em Montpellier. Assim, o rabino retratou frei Pablo ndo como cristdo, mas como um
judeu que falhou em sua formacdo, traiu sua fé e sua comunidade (CAPUTO, 2007,
p. 111). Para Moisés Nahmanides, a fraqueza na abordagem de métodos talmudicos
por Christiani é ainda mais prejudicial para a situacdo dos judeus na coroa catalano-
aragonesa, uma vez que ele apresentou esses argumentos as autoridades cristas

como pontos de vista contidos no canon judaico:
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Que ele me responda [frei Paulo]: ele quer dizer que os sdbios do Talmude
acreditavam que Jesus era o Messias, e que ele ndo era apenas humano,
mas verdadeiramente divino, como pensam os cristdos? Nao sera fato bem
sabido em verdade que o caso de Jesus ocorreu no tempo do Segundo
Templo e que ele nasceu e morreu antes da destruicdo do Templo, enquanto
0s sébios do Talmude, como rabi Akiva e seus companheiros, vieram depois
da destruicdo? E os que compuseram a Mishna, Rabi e rabi Natan, vieram
muitos anos depois da destruicdo, e muito mais rav Ashi, que compds o
Talmude e o deixou por escrito, pois ele viveu cerca de 400 anos apds a
destruicdo. E se estes sabios acreditavam que Jesus era o Messias e que ele
e sua fé e religido eram verdadeiros, e se eles escreveram todas as coisas
de onde frei Paulo diz que provara isto, se é assim, como entao
permaneceram eles na religido e pratica originais do judaismo? Pois eles
eram judeus e continuaram na religido judaica até o fim de suas vidas e
morreram como judeus, eles e seus filhos e seus alunos que ouviram todas
suas palavras de suas proprias bocas? Por que eles ndo se converteram ao
cristianismo, como fez frei Paulo quando entendeu, através do que eles
disseram, que o cristianismo é a verdadeira fé, e ele mudou e se converteu
conforme as palavras deles? Mas eles e seus alunos, que receberam a
instrucdo de suas bocas, viveram e morreram como judeus, como nés hoje
(A Vikuah, p. 113).

A partir do excerto, somos compelidos a fazer a seguinte pergunta: o que poderia ter
levado Pablo Christiani a transferir-se para o grupo cristao e cerrar fileiras contra seus
antigos irmaos? Nao queremos aqui retomar os motivos de sua conversao, como foi
sugerido por Cohen (1983), mas tentar entender o ato social de um individuo mudar
de grupo, de “cruzar fronteiras”, ou seja, de “[...] n@o respeitar os sinais que demarcam
[...] os limites entre [...] diferentes identidades” e, assim, “[...] desestabilizar e [...]
subverter a tendéncia da identidade a fixacdo” (SILVA, 2000, p. 88). Nao é possivel
dizer ao certo, mas Barth (2000, p. 79-80) nos oferece uma direcéo para tentarmos
compreender tal mudanca. De acordo com o autor, a vida social €, na mente de
individuos concretos, uma possiblidade de alcancar metas e objetivos e de suprir
necessidades e expectativas. Desta maneira, a acdo social é precisamente a
satisfacdo ou o cumprimento de tais necessidades em um meio de interacao,
competicdo, cooperacao ou antagonismo. Isso quer dizer que as pessoas decidem
participar de um grupo levando em conta as recompensas que esperam obter; se as
recompensas forem grandes, pode-se esperar que esse comportamento seja imitado
por outros; se, por seu turno, os resultados ndo forem desejaveis para o ator, ndo
havera imitacdo (VILLAR, 2004, p. 183).

Se relacionarmos a proposta de Barth (2000) as conclus@es de Nina Caputo (2007),
podemos inferir que Pablo Christiani decidiu participar do grupo cristdo para se tornar

notoério no seio daquela sociedade. Segundo Caputo (2007), Nahméanides criticou o
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converso por explorar seu treinamento em literatura talmidica para ganhar destaque
dentro da comunidade cristd. Nesse aspecto, a capacidade de Pablo de ler os textos
rabinicos desvaloriza a tradi¢éo do treinamento talmadico, na medida em que o torna
uma mercadoria, um meio de obter acesso a importantes figuras eclesiasticas e

seculares e, assim, galgar posi¢cfes desejaveis (CAPUTO, 2007, p. 111).

A depreciacdo do converso pode ser vista nos episédios marcados por ironia e raiva
e nas reivindicacfes por vitdria na discussdo. Nelas, € demonstrada uma valoracdo
negativa de Pablo Christiani frente a postura mais elevada e desejavel de
Nahmanides. Podemos observar isso no momento em que, na discussédo sobre o
signficado do termo hebarico yom (que, para Nahmanides, signicava “tempo” e, para
Pablo, significava “dia”), o rei interveio e solicitou que um judeu do auditorio dissesse
o real significado da palavra. O membro da audiéncia disse “dia”, entdo Nahmanides

declarou:

“[...] Senhor, meu rei, este judeu com certeza é melhor juiz do frei Pablo sobre
este assunto, mas ndo é melhor do que eu. [...] Mas eu falo de assuntos de
sapiciéncia com alguém que ndo sabe e ndo compreende, e é bem
apropriado que tolos venham julgar por ele” (A Vikuah, p. 138).
Nesse trecho fica claro que, enquanto Nahmanides se autodeclara erudito, ele define
Pablo Christiani como pior ou igual a tolos. Em outras passagens, o rabino diz que o
cristdo pronuncia palavras vas e declara que ele ndo tem vergonha “[...] de falar sobre
algo que néo conheceis nada (A Vikuah, p. 134). Sobre as intepretacdes dos textos
gue o proprio Nahmanides propde, elas sado ditas dignas de reconhecimento, pois
emanam da tradicdo dos profetas antigos e dos exegetas rabinicos, podendo ser
facilmente compreendidas se seu oponetente quisesse aprender e tivesse 0 “coracao

aberto” (A Vikuah, p. 135).

No entanto, ndo se pode esquecer que, se nos referimos a Nahmanides e Pablo
Christiani como individuos representantes de seus respectivos grupos sociais,
devemos considerar que grupos sociais imersos em um mesmo ambiente de
concorréncias e de competicdes nem sempre sao “simbidticos” ou “complementares”
(VILLAR, 2004, p. 185). H& entre o0 agrupamento cristdo e o judaico desigualdades de
poder impossiveis de ser ignoradas quando se pretende revelar como se fixam suas

respectivas identidades.
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Tendo tais pressupostos em mente, consideramos a identidade cristd como “norma”,
por ser essa uma das formas privilegiadas de hierarquizacdo. A normalizagdo é um
dos processos de diferenciacéo pelos quais o poder se manifesta de modo privilegiado
no campo da identidade e da diferenca (SILVA, 2000, p. 83-84), como foi constatado
no fato do grupo cristdo estar no topo das relacdes de poder do medievo com
instituicdes sociais bem estabelecidas e a prerrogativa de marcar de forma visivel e
perpetuada a existéncia de seu grupo; com isso, tinha maior suporte para estigmatizar
0S grupos rivais. Nesse caso, a identidade “normal” seria a mais desejada e Unica,
dotada de todas as caracteristicas positivas possiveis e vista simplesmente como a
identidade, em relacdo as quais as outras identidades s6 podem ser avaliadas de
maneira negativa (SILVA, 2000, p. 83).

No que se refere a identidade judaica, devemos perceber de que modo ela é
constituida levando em consideracédo a condicdo de grupo minoritario cercado pelo
grupo majoritario de cristdos. Desta maneira, partimos do pressuposto de que, como
minoria, a comunidade judaica adota uma postura que busca garantir sua coesao por
meio de tragcos culturais proprios e irredutiveis as culturas vizinhas, o que inspira
atitudes de lealdade grupal a tradicdo ancestral. Esse processo constituiu uma
identidade que faz apelo a antecedentes histdéricos como um modo de “incluir’ os que
pertencem a esta tradicdo e “excluir’” os que se desviam dos reais valores nela
depositados. Neste caso, “[...] a identidade envolve reivindicacbes essencialistas
sobre quem pertence e quem ndo pertence a um determinado grupo identitario, nas
guais a identidade é vista como fixa e imutavel” (WOODWARD, 2000, p. 13-14).

Podemos verificar essa diferenciacdo em duas passagens de suma importancia para
0s objetivos de nossa pesquisa. A primeira delas se contrapde diretamente a postura
de Pablo Christiani em utilizar as fontes talmudicas como provas do messianismo de

Jesus:

E foram eles mesmos [0s sabios do Talmude] que nos ensinaram a religido
de Moisés e dos judeus, pois tudo o que fazemos hoje é de acordo com os
costumes e préticas que observamos nos sabios do Talmude, desde o dia em
gue foi composto até agora. Pois que todo propdésito do Talmude é somente
nos ensinar a pratica da Tor4 e mostrar como nossos pais a praticaram nos
dias do Templo pelos labios dos profetas e pelos labios de Moisés nosso
mestre, que a paz esteja com ele. E se eles acreditavam em Jesus e em sua
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religido, por que razdo néo fizeram com frei Paulo, que entendeu suas
palavras melhor do que eles proprios? (A Vikuah, p. 113. Grifos nossos).
J& a segunda passagem se refere a pregacdo de Jaime | na sinagoga e narra a
refutacdo de Nahmanides sobre os argumentos levantados pelo monarca em defesa

do reconhecimento de Jesus como o Messias:

Eu me levantei e disse: “As palavras do senhor nosso rei sdo nobres,
elevadas e respeitaveis, pois provém dos labios daquele que € mais nobre,
elevado e respeitavel do que qualquer um no mundo. Porém eu nao farei as
suas palavras o elogio de dizer que sejam verdadeiras. Pois eu tenho provas
claras e argumentos que brilham como o sol para mostrar que a verdade ndo
esta com suas palavras, mas ndo cabe travar polémica com ele. Apenas uma
coisa eu direi [...]. 0 que rei nos fez ouvir para nos induzir a acreditar que
Jesus era o Messias foram argumentos usados pelo proprio Jesus com
nossos antepassados, e foi ele mesmo que se empenhou muito em impor
esses argumentos a eles, porém eles o rejeitaram com total e vigorosa
negativa. Ele foi uma pessoa com maior conhecimento e capacidade para
provar suas palavras do que o rei, pois, de acordo com vossa opinido, era
divino. E se nossos antepassados, que o viram e o conheceram, ndo lhe
deram ouvidos, como haveremos nés de ouvir e acreditar no que disse o rei,
gue ndo tem conhecimento sobre o assunto, a ndo ser através de uma remota
histéria que ele ouviu de pessoas que ndo conheceram Jesus e ndo eram da
mesma terra dele, como nossos antepassados, que o conheceram e foram
testemunhas oculares?” (A Vikuah, p. 153. Grifos nossos).

Podemos observar que a reivindicacéo feita por Nahmanides esta baseada em uma
versdo essencialista do passado judaico, na qual a histéria é construida e
representada como uma verdade imutavel. Ao elaborar a distincdo entre Judaismo e
Cristianismo, o rabino faz um apelo a antecedentes histdricos, representados pelos
“sabios do Talmude” que se recusaram a reconhecer Jesus como o Messias. A
obstinada recusa dos judeus em assentir o messianismo de Jesus era um grande erro
aos olhos dos cristdos, mas era também uma espécie de demonstracdo judaica de
poder. Essa constatacdo nos leva a interpretar que ha uma dicotomia entre a
representacdo que Nahmanides faz de si, como superior e erudito, em relacdo ao seu

oponente — e 0 grupo ao qual pertencia — como incapaz e irracional.

Acreditamos que, por meio dos dados analisados, podemos comprovar que as
divergéncias narrativas sobre aqueles dias em Barcelona revelam um contexto
marcado por concorréncias e competicbes. Percebemos que, através das
“configuracdes intelectuais multiplas”, cada lado estava buscando a propriedade do
saber para representar sua maneira de estar no mundo e os seus valores. Essas

configuragbes produziram a oposi¢ao binaria entre ambos, fazendo com que cada um
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exigisse o reconhecimento de sua vitdéria, ou seja, o reconhecimento do caréater

substancial de sua identidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

Com o presente trabalho esperamos ter agregado a historiografia do Debate de
Barcelona os postulados da Nova Historia Cultural. Na medida em que as narrativas
do evento demonstram as divergéncias interpretativas sobre o tema abordado,
acreditamos que o resultado da discussao representa a reverberagdo de um conflito
de identidades e as relacfes de poder caracteristicas do periodo estudado.

Em busca de identificar como estavam se desenvolvendo as relacdes de poder no
contexto de convocacdo do Debate de Barcelona, observamos que havia ideias
antijudaicas fluindo dos Pirineus como um processo de circularidade cultural. Assim,
julgamos necessario analisar o papel da Ordem Dominicana nesse processo, pois 0s
frades pregadores foram o0s responsaveis por auxiliar na adocdo das diretivas
antijudaicas nos reinos ibéricos e por promover discussdes polémicas com os judeus.
Observar os passos do principal promotor da querela, o mestre dominicano Raimundo
de Pefaforte, foi de suma importancia nesta investigacdo. Ele orientou Jaime | a
adotar as leis lateranense em seu reino. Além disso, identificamos que do Debate de
Paris ao Debate de Barcelona, os frades sob a tutela de Pefaforte na Catalunha,
aprimoraram seu discurso e mudaram sua tatica de abordagem da Lei oral. Em
Barcelona, eles se autorrepresentavam como doutos e letrados e se viam como
capazes de apropriar 0 Judaismo rabinico para garantir a autonomia cristd em todas

as areas do saber.

Foi liderando os estudos das linguas orientais e dos livros pds-biblicos e contando
com adesao do converso Pablo Christiani que Pefiaforte deu um impulso significativo
aos projetos missionarios entre os judeus. De tal maneira, o converso ofereceu a
proposta de utilizar referéncias talmudico-midrashicas para a comprovacéo de que o
Messias esperado pelos judeus ja havia chegado. Assim, a partir da estruturacédo da
disputa com recursos escolasticos, os dominicanos apresentaram uma abordagem
gue nao colocava em risco as concepc¢des fundamentais do Cristianismo na tentativa

de demonstrar a racionalidade da fé crista.
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As passagens talmudico-midrashicas que se achavam no centro do debate foram
motivos de divergéncias interpretativas. Tais divergéncias funcionaram como
“configuracdes intelectuais multiplas”, em que cada lado buscou representar a
superioridade de suas concepcoes religiosas e defender a posicao distinta de seu
grupo. A problematica de nosso trabalho girou em torno do conflito de identidades
observaveis nos termos depreciativos que cada representante atribuiu ao outro como
resultado da discordéncia interpretativa. Na busca de responder a essa questéo
crucial, trabalhamos com a seguinte hip6tese: a versdo latina adota termos
depreciativos para mencionar o rabino Nahméanides e a fé judaica, pois busca
fortalecer identidade cristd como Unica e desejavel; ja a versao hebraica atribui a Pablo
Christiani e ao Cristianismo caracteristicas negativas, pois reflete resisténcia e apelo
a tradicdo judaica ancestral. Para compreendermos os fatores que levaram ao choque
dessas identidades, foi preciso considerar o papel das instituicées judaicas e cristas

em seu contexto social, politico, religioso e cultural.

A Igreja Catdlica estava sendo ameacada por ideias heterodoxas que conflitavam com
sua autoridade. Enfatizamos o caso da heresia catara como um movimento muito
amplo e que resistiu mesmo apos os mendicantes empregarem todos seus esfor¢os
para trazer os heréticos de volta a fé catdlica, o que levou o Papa Inocéncio Il a
declarar luta armada contra os dissidentes. Os cataros possuiam seus proprios livros,

negavam o Antigo Testamento e interpretavam o Novo a sua propria maneira.

David Berger (1975, 287-288) e Robert Moore (2007, p. 9-10), observaram que o
movimento herético atraiu a atencao dos eclesiasticos para investigarem os textos das
comunidades judaicas. No mesmo momento em que as autoridades eclesiasticas
combatiam a heresia catara em Montpellier, obras do rabino e fildsofo Maimoénides
foram queimadas pela Inquisicdo. Esses atos foram instigados por judeus
tradicionalistas, que negavam as vertentes racionalistas judaicas, sob alegacdes de
gue continham conteudo “herético”. Esse evento estabeleceu um precedente para a
gueima publica do Talmude ap6s o Debate de Paris. Para Saadia Eisenberg (2008, p.
196), o converso Nicolas Donin, instigador da discussdo em Paris, conseguira provar
gue, assim como os hereges, 0s judeus possuiam uma comunidade autbnoma de
textos desconhecidos pela Sé romana. Como resultado, os judeus passaram a ser

representados ndo mais como um grupo que professava convicgbes antigas e
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ultrapassadas, conforme os postulados de Agostinho, mas como representantes das

diversas concepcdes que afligiam e ameagavam as ideias centrais do catolicismo.

Nessa conjuntura, concluimos que a Igreja desejava combater os pensamentos
desviantes a fim de reordenar e normalizar a Cristandade. Esse empreendimento foi
liderado pela Ordem Dominicana, que tinha um carater distinto de engajamento
académico, com a adocdo de escritos sagrados em paralelo com a utilizacdo de
recursos intelectuais afins para combater heréticos e infiéis. O movimento missionario
mendicante de combate a Lei oral iniciado em Paris adentrou o reino catalano-
aragonés sob a lideranca do mestre Raimundo de Pefiaforte, porém elaborou praticas
diferentes de abordar o outro. Os resultados do Debate de Paris mostraram para
Pefaforte a centralidade do Judaismo rabinico nas praticas religiosas da comunidade
judaica. Por isso, ele se empenhou em promover o estudo da lingua hebraica e do
aramaico para a leitura dos livros pdés-biblicos, com intuito de empreender uma
abordagem amistosa e eficiente para convencer os judeus a se converterem,
objetivando representar a superioridade da fé catdlica e expor o carater indesejavel
do Judaismo contemporaneo. Afinal, os dominicanos, por terem estudado,

advogavam sua autonomia para classificar as concepc¢des certas e erradas.

A Ordem Dominicana, ao fazer exercicios de reinterpretacdo simbdlica do Judaismo
rabinico, cercou os judeus por todos os lados. Na tentativa de conter as concepcdes
contrarias a fé catdlica, eles se apropriaram dos livros pos-biblicos e buscaram

estabelecer a identidade cristd como Unica e desejavel.

No que se refere ao papel das instituices judaicas catalds para a construcdo da
identidade, levamos em consideragcdo o modo com o qual os judeus optaram em se
agrupar em seus proprios bairros e, de certa forma, se isolar para se distinguir da
comunidade majoritaria circundante e garantir a sobrevivéncia do grupo. A criacéo
desses espacos separados surgiu de uma preferéncia das préprias comunidades
judias por viver de maneira a preservar seus costumes e suas leis. Observarmos que
o conselho judaico, o tribunal e a sinagoga tiverem um papel distinto e complementar
na geracdo de costumes compartilhados que construiram a identidade judaica.

Destacamos o papel do rabino neste processo, como conhecedor proficuo da Lei oral
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e consultado a respeito de diversos assuntos em torno das relagdes cotidianas no

ambito interno e externo.

Foi com atuacdo Nahmanides que compreendemos o modo como o rabino, através
das interacdes com 0 meio externo, poderia compor uma resposta para aqueles que
0 questionavam. Observar como isso ocorreu nos fez enxergar que, ao mesmo tempo
em que Nahmanides ofereceu uma resposta para os representantes da Igreja, ele
definiu o lugar da cultura judaica no seio da sociedade cristd. Assim, endossando as
divergéncias interpretativas entre judeus e cristaos, o rabino adotou uma posicéo a
partir da qual a resisténcia contra o poder pode ser feita. Ele intensificou a experiéncia
de distancia entre os grupos a respeito dos postulados messianicos e garantiu a
continuidade da tradicdo judaica. Nessa direcdo, constatamos que a identidade
judaica naquele periodo foi definida pelos elementos de pertencimento a tradicao

ancestral.

Feitas essas consideracdes, ressaltamos que a disputa de Barcelona foi largamente
abordada pela historiografia israelense, americana e europeia a partir da perspectiva
de campo de testes para a nova arma dos missionarios dominicanos, que encenou o
uso de literatura pés-biblica judaica para provar a Verdade do Cristianismo e o erro
do Judaismo. Acreditando que essa ndo era a Unica possibilidade de avaliagdo desse
evento dramatico, propusemos uma analise pelo viés das relacbes de poder entre
judeus e cristédos e os conflitos de identidades que emergiram entre eles naquele
periodo. Além disso, ndo encontramos trabalhos académicos relevantes em portugués
gue analisem as fontes do evento em paralelo. Assim, iniciamos a tentativa de
preencher essa lacuna no que tange a pesquisa historiogréafica brasileira sobre o

Debate de Barcelona em 1263.
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