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Resumo

A proposta desta pesquisa € analisar a estigmatizacdo social dos cristdos de
linhagem judaica, denominados conversos, na Coroa de Castela entre 0 ano de
1391, quando uma grande parcela da populagéo judaica foi convertida a forga ao
cristianismo, e o ano de 1478, quando houve a aprovagao papal de um Tribunal da
Inquisicao para o reino de Castela. Apds as conversdes de 1391, uma parte dos
neofitos buscou assimilar-se a comunidade crista, alcangando consideravel éxito. Os
indicios de uma estigmatizagao, porém, ja comegavam a surgir por meio da distingao
entre 0os conversos e os demais cristdos, autodenominados cristdos-velhos. Estes,
como uma nitida heranga do preconceito antijudaico, consideravam os conversos
como “outros” cristdos. A inicial desconfianca religiosa, somaram-se as disputas
sociais e politicas que intervieram negativamente nas relagdes sociais. N&o
excluindo da analise os fatores politicos e sociais, a hipotese desta pesquisa € que a
estigmatizagdo dos conversos tornou-se em parte possivel devido a concepgéo
religiosa e cultural que determinados cristdos-velhos nutriam em relagdo aos
conversos. Na visao de alguns cristaos-velhos, o pertencimento anterior ao judaismo
ou o fato de descender de uma linhagem fiel a esta religido impossibilitava os
conversos de serem considerados legitimos cristdos, o que acarretava a
estigmatizagao social de muitos membros do grupo. Nesse contexto, os aspectos
religiosos e culturais da estigmatizacdo podem ser identificados na discussao
travada no reino de Castela a época do surgimento, em 1449, da lei conhecida como
Sentencia-Estatuto, que visava sancionar o preconceito e negar a isonomia aos
conversos. Somando-se a lei, identificam-se diversificadas acusacdes de cunho
religioso e cultural em obras satiricas e em processos inquisitoriais, deixando
patente que a estigmatizagdo dos cristdos de origem judaica também possuia, para
além de fatores sociais e politicos, influéncia do arcabougo cultural e religioso

comum aos cristdos-velhos durante o periodo pesquisado.

Palavras-chave: Antijudaismo. Linhagem. Conversos. Estigmatizacéo.



Abstract

This study aims at analyzing the social stigmatization of Christians from Jewish
lineage, named conversos (New-Christians) in Coroa de Castela between 1391,
when large part of the Jewish population was forced into Christian conversion, and
1478, when the Pope approved an inquisition court for the kingdom of Castela. After
the conversions in 1391, part of the neophytes sought to be similar to the Christian
community, in which they were considerably successful. Indications of
stigmatization, however, had already started to emerge through the distinction
between conversos and other Christians, who called themselves Old-Christians. The
latter, guided by clear anti-Jewish prejudice heritage, considered the conversos as
“other” Christians. The initial religious suspicion was added to social and political
disputes that affected social relations negatively. Although not excluding the social
and political factors, the hypothesis in this study is that the stigmatization of
conversos was possible partly due to the religious and cultural concepts that some
old-Christians had towards the conversos. To some Old-Christians, previously
belonging to Judaism or the fact they descended from a lineage loyal to this religion
prevented conversos from being considered legitimate Christians, which led to social
stigmatization of many members in this group. In this setting, religious and cultural
aspects of stigmatization can be identified in the discussion had in the kingdom of
Castela, when the law known as Sentencia-Estatuto was created in 1449. It was
intended to endorse prejudice and deny isonomy to conversos. In addition to this
law, there were several accusations with religious and cultural features in satires and
inquisition processes, which made it clear that the stigmatization of Christians from
Jewish origin also had —besides social and political factors—influence of the

cultural and religious framework common to Old-Christians during the study period.

Keywords: anti-Judaism. Lineage. Conversos. Stigmatization



Resumen

La propuesta de esta pesquisa es analizar la estigmatizacién social de los cristianos
de linaje judio, llamados conversos, en la Corona de Castilla entre el ano 1391,
cuando una gran parte de la poblacion judia fue convertida a la fuerza al
cristianismo, y el afio 1478, cuando hubo la aprobacion papal de un Tribunal de la
Inquisicion para el reino de Castilla. Después de las conversiones de 1391, una
parte de los nedfitos buscd asimilarse a la comunidad cristiana, alcanzando
considerable éxito. Los indicios de una estigmatizacion, sin embargo, ya
comenzaban a surgir por medio de la distincion entre los conversos y los demas
cristianos, autodenominados cristianos viejos. Estos, como una nitida herencia del
prejuicio antijudaico, consideraban a los conversos como "otros" cristianos. A la
inicial desconfianza religiosa, se sumaron las disputas sociales y politicas, que
intervinieron negativamente en las relaciones sociales. No excluyendo del analisis
los factores politicos y sociales, la hipdtesis de esta investigacion es que la
estigmatizacion de los conversos se volvié en parte posible debido a la concepcion
religiosa y cultural que determinados cristianos viejos mantenian en relacién a los
conversos. En la vision de algunos cristianos viejos, la pertenencia anterior al
judaismo o al hecho de descender de un linaje fiel a esta religion imposibilitaba a los
conversos de ser considerados legitimos cristianos, lo que acarretaba a la
estigmatizacion social de muchos miembros del grupo. En ese contexto, los
aspectos religiosos y culturales de la estigmatizacién pueden ser identificados en la
discusion trabada en el reino de Castilla en la época del surgimiento, en 1449, de la
ley conocida como Sentencia-Estatuto, que buscaba sancionar el prejuicio y negar la
isonomia a los conversos. Sumandose a la ley, se identifican diversas acusaciones
de cufio religioso y cultural en obras satiricas y en procesos inquisitoriales, dejando
claro que la estigmatizacion de los cristianos de origen judio también poseia, mas
alla de los factores sociales y politicos, influencia de la estructura cultural y religiosa

comun a los cristianos viejos durante el periodo investigado.

Palabras clave: Antijudaismo. Linaje. Conversos. Estigmatizacion.
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INTRODUCAO

O ano de 1391 foi de extrema importancia para os judeus que viviam na coroa de
Castela, pois nesse ano muitos deles foram convertidos a forca ao cristianismo.
Apds a conversao, eles passaram a fazer parte da sociedade crista castelhana e a
conviver com cristdos, autointitulados cristdos-velhos, cuja origem familiar — pelo
menos em teoria — remontava a familias que seguiam o cristianismo ha séculos.
Passados quase cem anos das conversdes forgcadas, em 1478 o papa Sisto IV
(1471-1484) " autorizou a coroa de Castela ? a instaurar um Tribunal Inquisitorial
com o objetivo de investigar, principalmente, a fidelidade religiosa dos cristdos de

linhagem judaica. *

Quando decidimos pesquisar sobre as relagdes sociais entre os cristdos de origem
judaica e aqueles cristdos que ndo possuiam essa ascendéncia familiar, deparamo-
nos com uma situacao que envolvia preconceito, discriminacao e violéncia fisica. Ao
elencarmos esse tema de pesquisa para a coroa de Castela entre os anos de 1391 e
1478, desejavamos analisar especificamente se havia existido estigmatizagéo para o
periodo pesquisado e, se a resposta fosse positiva, se havia argumentos de ordem
religiosa e cultural que influenciaram na estigmatizagdo dos cristdos de linhagem

judaica.

As perguntas que langamos ao pensar essa tese — se houve estigmatizagdo e se
fatores religiosos e culturais contribuiram para tal — foram resultado de uma

instigacdo surgida a partir da leitura de textos de autoria de historiadores que

' Bula Exigit Sinceras Devotionis Affectus.

2 Nesta tese, usamos como sinénimos os termos reino e coroa para se referirem a todas as
localidades que correspondiam ao territério da coroa de Castela e Ledo, que identificamos apenas
por coroa ou reino de Castela.

® Usamos a definicdo de linhagem como um grupo unido por lagos de consanguinidade e que possui
um ancestral em comum. Essa era a acepgdo usada pelas obras literdrias e genealdgicas, e de uso
comum entre a populagédo castelhana no século XV. Frente a esse sentido, Sanchez Saus (1989, p.
39) salienta que devemos considerar a linhagem muito mais que um vinculo de sangue entre
geragdes, pois era “‘uma comunidade de afetos e interesses, mantenedora de um passado familiar
sem o qual o homem medieval ndo podia conceber-se a si mesmo”. Para o autor, os membros de
uma linhagem protegiam-se mutuamente, assim como buscavam manter para o grupo beneficios
sociais e econdmicos.
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defendem que, durante as primeiras décadas apés as conversoes de 1391, os novos
cristdos, de modo geral, ndo sofreram discriminacdo na sociedade castelhana e,
quando passaram a sofré-la, os motivos foram de indole econdmica, social e racial.
Dentre os principais representantes dessa vertente encontram-se Baer (2001),
Netanyahu (2001) e Yerushalmi (1982). Instigamo-nos especificamente por essa
vertente interpretativa, aprofundamo-nos nas pesquisas e o resultado encontra-se
nas paginas dessa tese, que versa sobre a representagcdo e a estigmatizagao dos
judeus-conversos ¢ em Castela entre os anos de 1391 e 1478. Vale ressaltar que
para alcangarmos o objetivo deste estudo percorremos um caminho que atravessou
a histoéria judaica no reino de Castela e a representagao que os cristdos possuiam
acerca dos judeus, uma vez que, como o titulo indica, abordar a estigmatizacao dos
conversos é também abordar a representagcdo dos judeus e seus descendentes
cristdos como uma “linhagem manchada pelo pecado”, por isso a trajetoria dos

judeus em Castela também teve de ser analisada.

Para respondermos nossas perguntas e alcangarmos o objetivo de analisar a
estigmatizagao dos conversos na coroa de Castela entre 1391-1478, langamos méo
de duas hipoteses: em primeiro lugar, que havia existido estigmatizacdo dos
conversos logo apés as conversodes forgadas de 1391; e, em segundo lugar, que a
estigmatizagdo promovida pelos cristdos-velhos estava fundamentada em uma
representacdo negativa acerca dos conversos e baseada em fatores de ordem
religiosa e cultural que, em conjunto com fatores de ordem econdmica e social,

permeavam os conflitos na coroa de Castela.

Nossas hipdteses conflitam com a maioria dos historiadores que estudam o

“problema converso”, ° primeiramente porque eles acreditam que a discriminacéo e a

violéncia contra os conversos sO surgiram em meados do século XV, e, quando

* O termo converso era usado pelos castelhanos do século XV para se referirem aos cristdos de
linhagem judaica. Na atualidade, esse sentido encontra-se consolidado na historiografia como
referéncia para os cristdos castelhanos e aragoneses que descendiam de judeus. Usaremos como
sindnimos: conversos, cristdos-novos, novos cristaos, cristdos de linhagem judaica.

® O conceito “problema converso” foi cunhado pelo medievalista espanhol Eloy Benito Ruano (2001)
em 1976. Para o autor, muitos conflitos que antes existiam entre cristaos e judeus, se repetiram entre
cristdos-velhos e conversos apés as conversdes em massa de 1391. Esse contexto propiciou no
reino de Castela a transformacgéo do “problema judaico” em um “problema converso”.
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surgiram, foram motivadas por fatores de indole social, econ6mica e racial,
desacreditando a influéncia da religido e da cultura na estigmatizacdo dos cristaos
de linhagem judaica. Desse modo, nossa tese se justifica pela contribuicdo
académica que oferece aos estudos acerca do “problema converso” no século XV,
pois nossas hipoteses e as informagdes que obtivemos por meio das fontes
oferecem uma nova interpretagao, que destaca a relagao entre a estigmatizagédo dos
conversos e fatores de indole religiosa e cultural, uma abordagem negligenciada

pela historiografia que trata do tema.

Na coroa de Castela, os judeus formavam uma sociedade paralela a sociedade
cristd. A comunidade judaica tinha a permissédo régia para cultuar o judaismo,
autonomia na administragdo e no governo dos judeus, mas era politicamente
dominada pelo monarca que a protegia em troca dos rentaveis impostos pagos pelos
judeus. Essa era, entdo, uma relagdo de mutuo favorecimento (IZQUIERDO
BENITO, 2003, p. 34). De acordo com Suarez Bilbao (2000, p. 55), esse contexto de
protecao régia aos judeus foi gradualmente se modificando a partir de meados do
século XIlI, principalmente no que se refere a legislacdo castelhana que passou a
ser modificada a pedido dos representantes das cidades que buscaram limitar os

beneficios judaicos.

No que tange a legislacdo, o monarca Afonso X (1252-1284) elaborou em seu
governo a doutrina juridica Siete Partidas, na qual os argumentos antijudaicos
usados por muitos cristdos receberam respaldo legislativo. Além das Siete Partidas,
outra obra de Afonso X sustentou preconceitos antijudaicos: as Cantigas de Santa
Maria. Nessa obra, os judeus s&o apontados como assassinos de Cristo,
profanadores, traidores e aliados do Diabo, acusacdes que se repetiram no século
XV contra os conversos. Além dessas acusagdes, os judeus eram cotados como
exemplo de todos os pecados, especialmente os sete pecados capitais
(RODRIGUEZ BARRAL, 2007, p. 233).

Se o século Xlll marcou o inicio das mudangas no trato da coroa com os judeus, o
conflito dinastico (1366-1369) entre o rei castelhano Pedro | e seu irmao bastardo

Henrique de Trastdamara consolidou essa mudanga. Durante a guerra dinastica, as
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comunidades judaicas foram pilhadas e muitos judeus foram mortos. O conflito
mostrou que a protecdo régia aos judeus era ineficaz em épocas de conflitos
politicos (VALDEON BARUQUE, 1979, p. 36). Depois do conflito, o sentimento
antijudaico rapidamente se intensificou em Castela, a ponto de motivar um episodio
de conversoes forgadas em 1391. Liderados por um clérigo, os cristdos invadiram o
bairro judaico de Sevilha e obrigaram os judeus a escolherem entre a morte ou a
conversao. Ataques similares se espalharam por diferentes localidades de Castela
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 1996, p. 116). Apds as conversdes obtidas por
meio da violéncia, a coroa castelhana colocou em pratica um projeto politico-
religioso de conversao dos judeus entre 1391 a 1415. Para além dos batismos
forcados, a adesao ao cristianismo poderia ocorrer por diferentes motivos: convicgao
teoldgica, desejo de ascender socialmente e indiferenca religiosa (ALCALA, 2011, p.
136-137).

A entrada massiva de neofitos oriundos do judaismo na sociedade cristad castelhana
nao foi bem aceita por uma parcela dos cristdos, que passou a discriminar os
neofitos como “outros” cristdos. Esses problemas foram relatados principalmente no
que se refere a violéncia fisica e a depreciagao publica por meio de vitupérios que
relembravam a anterior filiagdo ao judaismo. Nesse contexto, houve uma
diferenciagao entre os cristdos convertidos do judaismo, chamados de conversos, e
os cristdos de antiga ascendéncia crista, autointitulados cristdos-velhos (LADERO
QUESADA, 1994, p. 47; VALLE RODRIGUEZ, 2002, p. 52). Isso provavelmente
ocorreu porque, em uma sociedade onde a identidade social é determinada pelo
nascimento em um grupo religioso, mudar de religido gerava inevitavelmente
conflitos tanto com o grupo de origem quanto com o grupo de destino (STALLAERT,
2003, p. 6). Apos as conversdes, gradativamente o preconceito antijudaico foi sendo
transferido aos cristdos-novos como uma reagao de uma parcela dos cristaos-velhos
que se sentiu ameagada pela entrada compulséria de individuos que antes eram

vistos como inimigos.

Provavelmente os conversos sentiram esse preconceito em diferentes niveis e
formas. Segundo Contreras (1995, p. 460), o rechagco dependia muito do grupo
social ao qual o convertido fazia parte e os motivos que levaram ao batismo. Para

uma determinada parcela dos convertidos, principalmente aqueles que antes da
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conversao ja possuiam destaque financeiro e cargos de confianga junto a coroa, a
nova situagao juridica advinda da religido propiciou mais facilmente ascender
conquistando beneficios exclusivos dos cristdos, como titulos honorificos e
determinados cargos na administragao das cidades e na corte régia. Esses titulos e

cargos representavam uma promogao econdémica e social.

Com o passar dos anos, o preconceito aumentou e, em 1449, houve o primeiro
ataque contra os conversos. O estopim foi a arrecadacdo de valores para um
empréstimo exigido pelo rei. A populagdo se revoltou contra a cobranga do
empréstimo forcado e atacou os arrecadadores, que eram conversos. Em seguida, o
restante da populagdo de cristdos-novos também foi atacado. No desenrolar da
rebeldia contra o rei, que durou aproximadamente um ano, 0s responsaveis pela
revolta lancaram uma lei discriminatéria contra os conversos: a lei Sentencia-
Estatuto. A lei tornava os conversos de linhagem judaica inabilitados a ocupar
cargos publicos e privados, receber beneficios régios e depor contra os cristdos-
velhos. Tal lei foi criada com base na acusagédo de que os conversos judaizavam e
buscavam de varios modos prejudicar os cristdos-velhos, o cristianismo e a coroa de
Castela. O texto da lei também estendeu aos conversos varias acusagdoes que eram
feitas contra os judeus em Castela. Baer (2001), Netanyahu (1999) e Rabade
Obradé (2006), dentre outros, acreditam que as acusagdes de infidelidade religiosa
eram apenas desculpas para os ataques. Discordamos dessa interpretacdo, como é

mostrado ao longo da tese.

O carater anticonverso da revolta toledana e a lei discriminatdria inspiraram outros
conflitos que existiram em Castela até 1478, e deram origem, em 1449, a produgéao
de diversas obras — vide quadro 1 — favoraveis e contrarias a discriminagdo dos
cristdos-novos. Chamaremos esse periodo no qual as obras foram produzidas de
debate de 1449.

Os autores do debate de 1449 que eram contrarios a lei discriminatéria buscaram
defender os conversos como bons cristdos. Como, porém, identificar entre os
conversos aqueles que eram fiéis ao cristianismo e os que eram judaizantes? Um
meio usado pelos contemporadneos ao século XV — independentemente se

apresentava a realidade ou n&o — era obter informacgdes sobre as praticas religiosas
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e as relagdes sociais desses individuos. As obras de literatura satirica e os
processos inquisitoriais sdo documentos que contém esse tipo de informacéo, e foi a
partir desse tipo documental que classificamos as praticas religiosas dos cristaos-
novos em cinco categorias de analise: cristdos fiéis ao cristianismo (cristédos
sinceros); cristdos fiéis ao judaismo (criptojudeus), cristdos céticos, sincréticos e
duvidosos (RABADE OBRADO, 1990; 1997).

Os estudos acerca da religiosidade dos conversos no século XV possuem duas
vertentes principais e que sao discutidas nesta tese. A vertente defendida por Baer
(2001) acredita que os conversos na quase totalidade mantinham o judaismo e nao
estavam assimilados a sociedade cristd. Outra vertente, representada por
Netanyahu (1999), afirma que a quase totalidade dos conversos era de bons cristdos
que estavam totalmente assimilados a sociedade crista. Discordamos de ambos os
autores no que se refere a abrangéncia da assimilacdo, pois além de néo
conceituarem o que entendem por assimilagcdo, analisam o processo como se fosse
idéntico para a maioria dos os conversos. Apesar das divergéncias, Baer e
Netanyahu defendem que a discriminagao langada pela lei toledana teve carater de
preconceito racial contra os cristdos-novos, teoria apoiada por muitos historiadores,
mas negada em nosso trabalho. Negamos essa vertente interpretativa porque
acreditarmos que dentre os motivos que influenciaram na criacdo da lei
discriminatéria em Toledo, encontravam-se aqueles de indole religiosa e cultural

que, por sua vez, motivaram a estigmatizacdo dos conversos como infiéis.

O referencial tedrico que deu suporte a tese esta vinculado a corrente historiografica
de tradigdo francesa Nova Historia Cultural, e em definigbes que dialogam com a
sociologia e a antropologia: representagdo, marcagédo da diferenga, estigmatizacéo,
e assimilacdo, que sao os conceitos principais; e identidade e pureza, utilizadas

como conceitos auxiliares.

Essa modalidade historiografica surgida no final da década de 1970 trouxe novas
perspectivas de analise sobre variados temas de estudo como: cultura popular,
cultura letrada, representagdes, praticas discursivas, sistemas educativos e

quaisquer outros temas de pesquisa que estejam relacionados com a “polissémica
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nocado de cultura” (BARROS, 2005, p. 2). Historicizar a cultura reproduzida pelos
castelhanos no periodo estudado € um meio de apreender uma parte da realidade
“‘que se faz de forma simbdlica”, que confere um sentido valorativo “as palavras, as
coisas, as acgoes e aos atores sociais” (PESAVENTO, 2005, p. 11). Chartier (2002, p.
17) esclarece que a Histdria Cultural proporciona interpretar a maneira “como em
diferentes lugares e momentos uma realidade social é construida, pensada, dada a
ler”. Pesavento (2005, p. 61) ratifica essa interpretagcdo quando destaca que “a
Historia Cultural busca apreender as representacdes [...] que os homens constroem

sobre o mundo”.

Segundo Chartier (2002, p. 17), as representagdes sao “esquemas intelectuais”
concomitantemente determinados pela sociedade a qual estdo vinculados e
determinantes da percep¢do que os individuos possuem da realidade. Sao
percepgdes do social isentas de neutralidade, que sdo empregadas com o objetivo
de impor ao outro menosprezado uma autoridade que visa legitimar a visdo de
mundo do grupo dominante. Para Silva (2013, p. 91), “a representagdo é como
qualquer sistema de significagdo”. um meio arbitrario de se atribuir sentido e
estreitamente ligado as relacbes de poder. As propostas de Chartier e Silva
dialogam adequadamente com nossa pesquisa, porquanto os cristdos-velhos foram
influenciados por um sistema simbdlico de representacdo que embasou a
classificagdo, divisdo e organizagao hierarquica da sociedade castelhana. Esses
cristdos utilizaram um discurso antijudaico como estratégia para tentar controlar e

legitimar direitos e privilégios que consideravam exclusivos de seu grupo. °

Os conflitos entre cristdos-velhos e conversos encontravam-se ‘em um campo de
concorréncias e de competicdes cujos desafios se enunciam em termos de poder e
de dominagéao; na hierarquizagédo da proépria estrutura social” (CHARTIER, 2002, p.
23), de modo que a proposta interpretativa acerca das representagdes coletivas é

“claramente permeada pela nogao de poder, o que, de certa forma, faz dela também

6 Sempre que usarmos o conceito de representagcdes o faremos no sentido de coletividade, pois,
acreditamos que Chartier considera que as representagdes resultam das experiéncias coletivas,
suplantando as percepgdes individuais. Chartier usa o conceito de representacdes, enquanto Silva
usa o conceito de sistema simbdlico de representacdo. Nessa tese fazemos uso de ambos os
conceitos, pois, apesar de serem termos diferentes, fazem referéncia a uma forma de atribuir sentido
a realidade e as relagdes sociais.
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um modelo de Histdria Politica” (BARROS, 2005, p. 16). Para Pesavento (2005, p.
61), a Histdria Cultural ndo se exime das analises no ambito politico, uma vez que
esse campo “tem demonstrado ser um dos mais ricos para o estudo das
representacdes”. Nesse sentido, o tema de nossa pesquisa transita entre a Historia
Cultural e a Histdria Politica, pois historicizar as representagdes sociais e os conflitos

de poder que as engendram requer dialogo com as correntes tedricas citadas.

Para Woodward (2013, p. 14; 19), as relagdes de poder também estdo envolvidas na
pratica da marcacao da diferenca, que inclui o poder de apontar quem sera ou nao
estigmatizado socialmente. Para a autora, o social e o simbdlico referem-se a dois
processos diferentes da construgdo e manutengao da identidade de um grupo, que
se utiliza da marcacgao da diferenca para impor a distincdo entre ele e os “outros”. A
marcagao simbdlica da sentido as praticas, as relagdes sociais e permite identificar
individuos propensos a estigmatizacdo e a exclusao social. Segundo Woodward
(2013, p. 40; 55), a marcacéo da diferenga é colocada em pratica “tanto por meio de
sistemas simbdlicos de representacdo quanto por meio de formas de exclusao
social’” e podem utilizar as oposicdes binarias como ferramenta classificatéria. Os
termos que formam esse dualismo recebem pesos desiguais, refletindo as relagdes

de poder que existem na sociedade.

Por meio da proposta de Woodward, podemos compreender de que modo se forjou
a estigmatizagdo dos conversos. A marcagcdo da diferenca ocorria quando os
conversos eram identificados como cristdos distintos dos cristdos-velhos. Essa
diferenca era marcada simbolicamente por oposi¢cdes binarias usadas para tachar os
conversos de infiéis e os cristdos-velhos de fiéis, os conversos de falsos cristaos e
os cristaos-velhos de verdadeiros cristdos. A classificacdo simbdlica também era
feita de outros modos que ndo por uma oposicdo binaria, a exemplo de diversos
termos vexatorios usados para estigmatizar os conversos e que foram analisados no

capitulo terceiro.

Elias e Scotson (2000, p. 27) assinalam que os grupos estigmatizados recebem
epitetos que lhes conferem um sentimento de inferioridade e desonra. Sdo termos
usados para estigmatiza-los e “que s6 fazem sentido no contexto de relagdes

especificas entre estabelecidos e outsiders”. Tais denominagdes sdo usadas pelos
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grupos dominantes como uma tatica para manter sua hegemonia e as fontes de
poder existentes na sociedade e para excluir os grupos estigmatizados da disputa
pelo poder (ELIAS; SCOTSON, 2000, p. 27). Porém, a marcagéo da diferenca e a
estigmatizagdo dos conversos ndo eram nutridas apenas pela classificagéo
simbdlica. A marcacido também ocorria por meio de formas de exclusao social, pois,
como destacado por Silva (2013, p. 81), a identidade e a diferenga ndo vivem
harmonicamente, e essa desarmonia é refletida na disputa pelos recursos simbdlicos

e materiais da sociedade.

Na lei toledana Sentencia-Estatuto, € possivel identificar claramente a marcagao da
diferengca mediante o intento de exclusdo social e mediante o sistema simbdlico de
representacdo. Por meio da Sentencia-Estatuto os cristdos-velhos buscavam
defender a exclusividade dos cargos publicos que garantiam a manutengao do poder
politico e social a quem os ocupava, e, de forma indireta, buscavam defender uma
nova identidade para os cristdos-velhos, uma identidade que os diferenciasse dos
conversos, isso €, uma posicao simbdlica de “verdadeiros cristdos”. Para Silva
(2013, p. 91), é por meio da representagcao que a identidade e a diferenga adquirem
sentido e se ligam aos sistemas de poder. Ao se questionar o embate entre
identidade e diferenca, questionam-se consequentemente o sistema simbdlico de

representacao e as relagdes de poder que o sustentam.

Apesar de o conceito de identidade n&o ser central em nossa tese, precisamos
abordar sua importancia porque, como salienta Chartier (2002, p. 18), as
representacdes sdo as “matrizes de discursos e praticas diferenciadas” que levam a
composicao de identidades conflitantes, que sao evidenciadas na medida em que a
marcacao da diferenga é colocada em pratica. A identidade constitui-se em uma
representacdo social, construida simbolicamente e que parte da nocdo de
pertencimento a um grupo. Essa nogédo de pertencimento gera uma coesao social
permitindo ao individuo uma identificagcdo com o coletivo (PESAVENTO, 2005, p.
72). Porém, a identificagdo de uma parte com o todo também gera a marcagao da
diferenca em relacdo aqueles individuos que nado se adéquam ao grupo maijoritario.
Desse modo, a identidade mantém uma condic&do relacional com o “outro”. Esse

‘outro”, dependendo da corrente interpretativa que o observa, recebe a
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nomenclatura de: alteridade, outsider ou desviante. ” Os individuos que se encaixam
nesses perfis, passam pelo processo da marcagdao da diferenga porque nao sao
considerados como iguais por uma parcela da sociedade que detém o poder de
qualificar os “outros” a partir de seus proprios atributos, considerados como

parametro identitario.

Desse modo, a marcagao da diferenga € acompanhada pela estigmatizagao e pela
discriminagdo que negam ao “outro” uma identidade que o propiciaria ser
reconhecido como ‘“igual” na sociedade. Ainda vale lembrar, como assinala Hall
(2013, p. 108), que “as identidades estao sujeitas a uma historicizagao radical, pois
passam constantemente por um processo de mudangas e transformacdes”, a
exemplo do que significava ser um cristdo em Castela no século XV. Uma parte dos
cristdos sentiu necessidade de aportar um novo significado sobre seu grupo e
marcar a diferenca em relagdo aos “outros” cristdos, de modo que se passou a
defender que os “verdadeiros” cristdos eram aqueles que nao possuiam

ascendéncia judaica.

Apods o surgimento da Sentencia-Estatuto, difundiu-se a teoria de que a linhagem
judaica encontrava-se com uma mancilla, isso €, com uma mancha desonrosa que
era transmitida através da descendéncia. De acordo com Mary Douglas (1991, p.
30), a defesa da pureza em contraposicdo ao impuro se insere nos sistemas
simbdlicos de classificagdo, nos quais a impureza equivale a desordem social e
“ordenar pressupde repelir os elementos ndo apropriados”. Segundo a autora, essa
diferenca é crucial nas relacdes sociais, pois os individuos sao identificados por
meio da classificacdo que recebem em um sistema hierarquico. Assim, o converso
era tido como um ser impuro que transgredia a organizagdo social na medida em

que possuia, por exemplo, cargos e titulos honorificos que deveriam ser exclusivos

’ Benito Ruano (1988, p. 16) defende que a alteridade nada mais é do que a identidade do outro que
possui qualidades opostas. O autor acredita que identidade e alteridade imbricam-se dialeticamente
nas mudangcas histéricas. Gilberto Velho (2013, p. 41) observa que “a prépria nogao de desviante vem
tdo carregada de conotagdes problematicas que é necessario utiliza-la com muito cuidado”. Para o
autor, a ideia do desvio é pautada em um comportamento considerado “ideal” por parte daqueles que
estereotipam outro individuo como desviante. Além disso, esse comportamento “ideal” e a tolerancia
quanto ao seu desvio dependem da sociedade na qual os individuos se encontram, pois “a
capacidade de tolerar interpretacdes desviantes ou divergentes varia de sociedade para sociedade,
de acordo com seu momento socio-histérico e seu tipo de estrutura e organizagao social” (VELHO,
2013, p. 55).
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dos cristaos-velhos, cuja linhagem nao estava manchada pelos pecados da negagao
de Jesus Cristo como Messias e do deicidio. Para Augé (1994, p. 56), a ideia de
pureza baseada na origem da raga ou linhagem — sinbnimos de familia — garante a
pureza da linhagem “através de uma fidelidade e de uma tradigao histérica”, que, em
nossa tese, podemos equiparar a fidelidade ao cristianismo. Conforme o autor, “séo
considerados impuros apenas aqueles que trairam as suas origens” (1994, p. 56), e,
conforme defendido pela légica crista-velha, os judeus e seus descendentes podem
ser enquadrados neste modelo de impureza, pois negaram suas origens ao néo

aceitarem Jesus Cristo como o Messias e leva-lo a morte.

Além dos conceitos de representacao simbdlica e marcacéo da diferenga, outro que
€ primordial para nossa tese € o conceito de estigmatizagdo.Goffman (2008, p. 11)
destaca que os gregos criaram o termo “estigma” para se referirem as marcas
corporais — cortes ou queimaduras — que determinados individuos carregavam
enquanto um sinal do risco social que ofereciam. No reino de Castela, durante o
medievo, a especificidade da estigmatizacdo transitou entre a marcagao fisica e
simbdlica. Primeiro a marcacgéo fisica contra os judeus, submetidos a leis suntuarias
e a portar um sinal identificatério; depois, a marcacdo contra os conversos,

assinalados simbolicamente por descenderem dos judeus.

Goffman (2008, p. 14) aborda trés tipos de estigmas: abominagdes do corpo; culpas
de carater individual; e estigmas tribais, de raga, nacéo e religido. Para o caso dos
judeus, os trés tipos de estigmas eram empregados. Para os cristdos-novos aplicam-
se tanto os estigmas de “culpas de carater individual”, percebidos como “vontades
fracas, paixdes tiranicas, crencgas falsas, desonestidade”, dentre outros; quanto os
‘estigmas de religidao” que, na concepcdo de quem estigmatiza, poderiam ser
transmitidos por meio da linhagem e “contaminar por igual a todos os membros de
uma familia”. As fontes consultadas para a elaboragcdo desta tese expdem
acusagodes relacionadas a dois tipos de estigmas listados por Goffman: “culpas de
carater individual” e “estigmas de religiao”. No primeiro caso, 0s conversos eram
tachados de falsos, desonestos, gananciosos € malignos; os “estigmas de religiao”
ficaram mais evidentes apds a criagdo da Sentencia-Estatuto, a partir da qual os
cristdos-velhos passaram a defender que todas as caracteristicas negativas

reportadas aos conversos eram fruto da linhagem judaica da qual eles descendiam.
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Elias e Scotson (2000, p. 23) trabalham o conceito de estigmatizagcdo a partir da
ideia de uma “sociodinamica da estigmatizagao”, na qual um grupo tem condi¢cdes
de langar uma infamia sobre o grupo adversario, tido como “outro”. Para os autores,
isso s6 ocorre quando o um dos grupos “esta bem instalado em posigdes de poder
das quais o grupo estigmatizado € excluido”. No caso dos conversos, essa posi¢cao
de poder da qual eles estavam excluidos era a prépria identidade crista-velha, que

marcava a superioridade de seus portadores sobre os conversos.

De acordo com Becker (2008, p. 15) e Elias e Scotson (2000, p. 26), outro fator que
também pode levar a estigmatizacao € o desrespeito as regras sociais. Conforme os
autores, todos o0s grupos sociais possuem regras e quando burladas
sistematicamente os faltosos tendem a ser vistos como outsiders. Alguns conversos
poderiam se encaixar no perfil de outsiders na medida em que se desviavam dos
comportamentos que definiam um bom cristdo. Para Becker (2008, p. 22), a “culpa”
pelo desvio ndo esta no possivel transgressor, mas nos “grupos sociais [que] criam o
desvio ao fazer regras cuja infragdo constitui desvio”. Os cristdos-novos possuiam
determinados comportamentos que eram criticados como errados — banhar-se
frequentemente, por exemplo — mas que eram vistos como desvios apenas aos
olhos dos cristdos-velhos. Por ndo considerarem esse comportamento como um
desvio, como um indicio de pratica judaica, muitos conversos persistiam no costume
e foram classificados como infiéis judaizantes, o que, segundo a proposta de Becker,

era considerar esses cristdos de linhagem judaica como outsiders ou desviantes.

A reproducdo de costumes considerados inapropriados para os cristdos levantou
desconfiangas acerca da fidelidade religiosa dos conversos ao cristianismo. As
fontes mostram que era comum os conversos serem tachados de infiéis judaizantes
devido a reprodugdo de algum costume judaico. Por vezes, esse desvio de
comportamento dificultava a assimilagdo dos conversos aos cristdos-velhos. De
acordo com a antropdloga sueca Christiane Stallaert (2003, p. 12), uma completa
assimilagao s6 ocorre o quando ha o desaparecimento total da fronteira étnica que
separa um grupo de outro, ou um individuo de um grupo. Os costumes reproduzidos
pelos conversos e que eram tidos como inapropriados encontravam-se nessa
fronteira étnica a qual Stallaert se refere. Para a autora, a assimilacdo completa

requer que o novo membro acomode sua identidade de acordo com a identidade do
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grupo no qual esta se inserindo, o que exige, dentre outros fatores, a adogao de um
novo nome e até mesmo a manipulagdo da linhagem por meio de casamentos

exogamicos.

Uma das criticas que pesavam contra os conversos € a de que existiam familias que
praticavam o casamento endogamico, iSso €, casavam-se apenas entre si. Para os
cristdos-velhos esse era um indicio de manutengdo do judaismo. Para Cashmore
(1996, 44), os casamentos endogamicos podem representar uma estratégia de
resisténcia a assimilagdo por parte da minoria. Cashmore (1996, 44-45) ressalta
que, ao se discutir a assimilagdo de um grupo por outro, € necessario identificar
quais tracos culturais sdo assimilados e quais permanecem, ou mudam mais
devagar. Também pode ocorrer de membros do grupo que esta sendo inserido em
uma sociedade adotarem estratégias de resisténcia ao grupo majoritario,
selecionando aspectos culturais que podem ou nao ser assimilados. Além disso,
existe a possibilidade o grupo majoritario discriminar o novo grupo e dificultar sua

aceitacao social.

Como fundamento principal para o conceito de “assimilacdo”, embasamo-nos em
Milton Gordon (1996), um dos principais sociologos a abordar o tema. Em seu livro,
Assimilation in American Life, langcado em 1964, o autor abordou sete etapas que
compdem o processo de assimilacdo até a escalada final, que significaria a
assimilagdo completa de um grupo minoritario pelo grupo majoritario. De acordo com
Gordon (1996, p. 68-69), para um grupo ter condi¢gdes de ser totalmente assimilado
ele precisa tomar algumas decisdes que favore¢cam a assimilagdo ao grupo
majoritario, dentre elas: 1) adotar a religido, os costumes e a lingua do grupo
majoritario; 2) manter casamentos exogamicos; 3) buscar adentrar nos meios
religiosos e profissionais, e evitar as relagdes apenas com o grupo de origem, assim
como a formagéo de associagbes exclusivas para o grupo de origem; 4) agregar a
identidade do grupo receptor. Essas atitudes, somadas a 5) a auséncia de
discriminagao por parte do grupo majoritario; 6) a auséncia de conflitos de poder; e
7) o fato de o grupo minoritario deixar de ser visto como culturalmente diferente, sao

indicios de que o grupo ja se encontra plenamente assimilado.
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Nesta tese abordamos a questdo em termos gerais, mas temos consciéncia de que
dentro de um grupo a ser assimilado ha exceg¢des no que tange ao desejo de ser
integrado, aos niveis de assimilacdo, e ao tempo demandado por determinados
individuos ou familias dentro do processo de assimilacdo. Desse modo, Cashmore
(1996, p. 45) evidencia que o pesquisador deve evitar o reducionismo interpretativo
de acreditar que a assimilagdo € um processo igual e generalizado a todos os
membros do grupo. Logo, o pesquisador deve destacar a complexidade do processo

e ressaltar suas especificidades.

Ao langarmos as perguntas e pensarmos nas hipéteses dessa tese, acreditavamos —
como acreditamos agora — que poderiamos contribuir com as pesquisas que se
dedicam ao estudo do “problema converso” para a coroa de Castela no século XV.
Nossa tese contribui com as pesquisas sobre o “problema converso” de diversas
formas: primeiramente porque nossas hipoteses oferecem uma nova forma de se
interpretar a estigmatizagdo dos conversos no século XV. Por mais que haja muitas
pesquisas sobre o “problema converso” entre historiadores franceses, angléfonos,
israelenses e espanhodis — mais de 90% da producdo historiografica encontra-se
traduzida ao espanhol — conseguimos encontrar um espago para nossa proposta em
meio a tudo o que foi produzido. Em segundo lugar, nos propusemos a pensar 0
“problema converso” a partir de conceitos que sao pouco usados pela historiografia
— estigmatizagdo, por exemplo — e tivemos a preocupagdo em explicar outros
conceitos que sdo usados de modo confuso e nao explicados pela historiografia —

assimilagao, por exemplo.

A corrente tedrica Nova Historia Cultural e os conceitos de representagdo, marcagao
da diferenga, estigmatizagdo e assimilagdo, foram usados como suporte para a
analise dos dados obtidos por meio da metodologia Analise de Discurso. Essa
metodologia surgiu no final da década de 1960 na Franga e desde essa época,
segundo Maingueneau (1997, p. 29), é assunto tanto de linguistas quanto de
historiadores. Teve dentre seus fundadores o fildsofo Michel Pécheux (1988, p. 160),
que acredita que o contexto social e histérico sdo imprescindiveis para a

compreensao do que é realmente enunciado no discurso. Assim, o sentido de uma
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palavra ou expressdo n&o existiria “em si mesmo” (PECHEUX, 1988, p. 160), mas
seria determinado pelas posi¢des ideoldgicas e o processo socio-histérico no qual se

encontram os sujeitos falantes. ®

Dessa forma, por meio da Analise de Discurso e dos processos de formulagcdo dos

enunciados, °

podemos compreender os conflitos, as relagdes de poder, as
representacdes, a constituicdo da identidade e da diferengca existentes em uma
determinada sociedade (MAINGUENEAU, 1997, p. 30). Os processos de formulagéo
dos enunciados se apresentam em sentido estrito e amplo. No primeiro caso esta
ligado ao contexto imediato que proporciona o discurso e, em sentido amplo,
configura o contexto social, histérico e ideologico (ORLANDI, 2012, p. 29). No caso
de nossa pesquisa, a revolta toledana contra a cobranca do empréstimo, realizada
por conversos, e o conflito politico com a coroa castelhana foram os motivos
imediatos — sentido estrito — envolvidos no processo de formulagdo dos enunciados,
que reproduzem o discurso excludente contido na Sentencia-Estatuto. O sentido
amplo de formulagdo dos enunciados pode ser identificado pelo antijudaismo e pela

representacao negativa que se fazia dos conversos.

Conforme Silva (2002, p. 197; 220), o enunciado contém o discurso, o expressa por
meio de uma linguagem verbal e ndo verbal que sdo sempre direcionadas a um
dado receptor. E nesse momento de enunciacdo e recepcéo que o discurso ganha
sentido. Logo, € preciso desvelar o enunciado, reconstruir os processos de

formulagdo e circulagdo dos discursos. Pécheux (1993, p.61-105) acredita que é

S importante salientar que a Analise de Discurso desde seu surgimento esteve marcada por

rupturas e reelaboragdes que partem de diversas correntes linguisticas, inclusive Pécheux se dedicou
a discuti-la intensamente durante sua vida. Pécheux deixou em aberto a possibilidade de
reconfiguragdes epistemoldgicas da teoria. Apds sua morte, em 1983, os trabalhos em Analise de
Discurso na Francga se desviaram do paradigma histérico e se voltaram para estudos lexicométricos e
gramaticais. Apesar da ruptura dos linguistas franceses com as propostas de Pécheux, aqui no Brasil
muitas pesquisas conservaram o enfoque na dimensao histérica do enunciado, denotando que as
teorias de Pécheux encontraram terreno fértil no Brasil mais do que em seu proprio pais (MARQUES,
2011, p. 58-73).

® Usaremos a expressao processos de formulagéo, cunhada pela prof. Dra. Andreia Frazao da Silva
(2002, p. 194-223) do Departamento de Histéria da UFRJ em substituicdo a expressao condi¢des de
producdo, empregada pelos linguistas da Andlise de Discurso. Tal expressdo surgiu nos anos de
1960 e traz consigo o legado do marxismo e do materialismo histérico. Como a Analise de Discurso é
uma area do conhecimento em constante didlogo com as demais e que ndo possui uma metodologia
pronta, consideramos valido elencar elementos relacionados a nossa vertente. Assim, acreditamos
que a expressao processos de formulacdo se adéqua melhor a linha de pesquisa e a teoria
empregada neste trabalho.
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importante explicar o contexto social e histérico do periodo estudado, pois ele faz
parte dos processos de formulagdao dos discursos em uma sociedade, uma vez que
os enunciados sdo “determinados ideologicamente” (ORLANDI, 2012, p. 43) sendo
porta-vozes de um determinado discurso. Nesse sentido, o sujeito falante sofre o
assujeitamento que é o “[...] movimento de interpelagdo dos individuos por uma
ideologia, condi¢gao necessaria para que o individuo torne-se sujeito do seu discurso”
ao aderir aos processos de formulacdo impostos pelos grupos socialmente
dominantes (FERREIRA, 2001, p. 12).

Para Carneiro (1996, p. 21-32), o enunciado composto por palavras ou frases
estereotipadas para qualificar um grupo demonstra que aqueles que o empregam
sao portadores de um sentimento discriminatério que pode ser analisado por meio
do discurso que utilizam. Dessa forma, através das expressodes utilizadas torna-se
possivel detectar uma parcela da visdo de mundo conservada pelo grupo
discriminador. Por conseguinte, para estudar os enunciados existentes no corpus
documental seguiremos algumas técnicas propostas por Silva (2002, p. 194-223),
levando em consideragdo que “se partilhamos, historiadores e linguistas, dos
mesmos objetos — discursos, falas, textos — partimos de objetivos e perspectivas
diferentes ao aborda-los” (SILVA, 2002, p. 194-223). Logo, cabe ao historiador que
se propde a utilizar a Analise de Discurso como metodologia de trabalho delimitar e

elencar suas técnicas de analise.

Em nossa tese, optamos por seguir as diretrizes propostas por Silva (2002). Desse
modo, a primeira etapa de trabalho é selecionar no corpus documental os
enunciados que serdao analisados, para numa segunda etapa levantar e ler
criticamente a bibliografia que aborda a documentacdo e o tema de pesquisa,
buscando compreender os elementos extratextuais, a recepg¢ado, a circulacdo e
transmissao do enunciado. Os elementos extratextuais compreendem a marcagao
dos documentos no tempo e espaco, a delimitacdo social e politica do emissor
(pessoa, grupo ou instituicdo) e o processo de composig¢ao do texto, que abarca as
fontes usadas pelo autor, possiveis edigcdes/sancbes sofridas pelo texto e
motivagdes para sua elaboragdo. Em relagao a recepgao, circulacédo e a transmissao
do enunciado, é imprescindivel identificar os provaveis receptores do texto, se ele foi

transmitido de forma manuscrita, impressa ou oral, se circulou em variados espacos
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e no decorrer do tempo, e se houve manifestagdes, criticas ou respostas em torno
da transmissao do enunciado. Na sequéncia, a terceira etapa visa definir que tipos
de dados serao trabalhados em face do problema de pesquisa e do suporte teodrico
elencado. Em nosso caso, buscamos dados relativos a representacdo, a marcacao
da diferencga e a estigmatizacéo dos conversos. A quarta etapa do trabalho consiste
em selecionar uma técnica que permita catalogar os dados, e optamos pela jungéo
da andlise lexicografica com a analise semantica. Nessa técnica conjunta,
selecionamos no documento palavras-chave, expressdes ou frases que sdo o0s
enunciados que reproduzem determinado discurso. Buscamos o significado dessas
palavras nos dicionarios, conforme o recorte temporal da pesquisa, e, em seguida,
verificamos se essas palavras se relacionavam, se associavam ou se opunham a
outros termos, para depois agruparmos as palavras em categorias a fim de visualizar
o didlogo entre elas. A quarta etapa do modelo metodoldgico, o estudo do
significado dos termos selecionados nas fontes, foi colocada em pratica com o
auxilio da analise do dicionario Vocabulario de romance en latin (1516) do filélogo
espanhol Antonio de Nebrija, que, por si so, € um importante suporte documental de
fins do século XV. Nessa etapa também utilizamos o Diccionario critico etimoldgico
castellano y hispénico (1989) de Corominas e Pascual. A metodologia Analise de
Discurso e as quatro etapas elencadas foram utilizadas nas obras que satirizavam
ou faziam criticas aos conversos, a saber: Carta de Privilegio del Rey Juan Il a un
hijodalgo (1449, andmino); Alborayque (1465, andmino); Sentencia-Estatuto (1449,
Pedro Sarmiento); EI Memorial (1449, Marcos Garcia de Mora). Os termos

selecionados e analisados encontram-se listados na tabela 4 dessa tese.

Para as fontes iconograficas, utilizamos o suporte metodoldgico de Erwin Panofsky
(1976, p. 50-55), que acredita que uma imagem pode ser analisada como um
documento histérico por meio de trés etapas ou niveis de compreensao. A partir
dessa metodologia, analisamos iluminuras que decoram o Codice de los Musicos,
um dos exemplares de manuscritos das Cantigas de Santa Maria. Conforme
Panofsky, no nivel primario se detecta os elementos mais basicos de uma imagem:
as cores e os formatos. No segundo nivel, o iconografico, identifica-se a mensagem
— ou os enunciados — que o criador da obra buscou transmitir. Essa etapa requer um
conhecimento que possibilite identificar a cultura, os costumes, o momento historico

e as representacdes que a imagem expde. Nessa etapa podemos desvelar, por
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exemplo, a marcagao da diferenca entre os sujeitos sociais, como a diferenga entre
cristdos e judeus. Alcancados os objetivos do nivel dois, o terceiro nivel € o
iconologico. Neste, a imagem €& analisada como uma fonte historica. Para tanto,
relacionam-se as observagdes adquiridas pela iconografia com outros documentos
que abordem o contexto histérico, politico e cultural da época na qual a imagem foi

criada.

Acreditamos que tanto a Analise de Discurso quanto a metodologia iconoldgica de
Panofsky nos possibilitaram analisar o corpus documental — quadro 1 — que,
estudado a luz do arcabougo tedrico da Histdria Cultural e da bibliografia de apoio,
nos proporcionou identificar o discurso empregado nas fontes e sua influéncia na

estigmatizagao social dos cristdos de linhagem judaica.

Dentre as principais fontes utilizadas nessa tese, e que compdem o corpus
documental que deu fundamentagao para a pesquisa, encontram-se oito iluminuras
do Coadice de los Musicos e dez cantigas, ambos oriundos das Cantigas de Santa
Maria, obra literaria composta durante o governo de Afonso X (1252-1284) em uma
parceria do monarca com artistas e intelectuais da corte castelhana. No quesito
obras literarias também foram analisadas duas obras de carater anticonverso: Carta
de Privilegio del Rey Juan Il a un hijodalgo (1449, andmino); Alborayque (1465,

anémino).

Nove foram os textos legislativos, dentre eles o Titulo 24 da Sétima Partida do
cbdigo legislativo Siete Partidas de Afonso X; seis foros e cadernos de reunides de
cortes que ocorreram entre os anos de 1367-1385; a legislacdo antijudaica langcada
pela rainha Catarina em 1412, Pragmatica sobre el encerramiento de los judios de
Castilla y régimen de las juderias; e por fim a lei sancionada pelos revoltosos
toledanos em 1449, Sentencia-Estatuto. No tocante as interpretagbes legislativas,
foram analisados seis tratados juridicos: cinco Responsas rabinicas referentes ao
século XV e uma obra de defesa aos conversos surgida durante o debate de 1449,
La causa conversa do jurista Alonso Diaz de Montalvo. Ainda no que tange ao
ambito juridico, foram estudados vinte e trés processos judiciais: dois processos
anteriores as conversdes forcadas de 1391 e relativos a conflitos entre o clérigo

Fernando Martinez e a comunidade judaica de Sevilha (1388-89); e vinte e um
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processos inquisitoriais instaurados entre 1483 e 1485 contra conversos moradores

do reino de Castela.

Foram analisados também trés tratados teoldgicos. Dois favoraveis aos conversos e
surgidos no contexto do debate de 1449, a saber: Tractatus contra Madianitas et
Ismaelitas adversarios et detractores fidelium qui de populo israeltico originem
traxerunt do cardeal Jodo de Torquemada; e Defensorium Unitatis Christianae do
bispo Alonso de Cartagena. E um tratado teoldgico contrario aos judeus e
conversos, o Fortalitium Fidei contra ludeos, Sarracenos aliosque Christiane Fidei
Inimicos escrito em 1460 pelo franciscano Alonso de Espina. Além dos trés tratados
teologicos, o corpus documental possui um serm&o anénimo pregado em 1449 em
defesa dos conversos do reino de Castela, Sermo in die beati Augustini; e uma bula
papal emitida por Nicolau V em 1449 igualmente em defesa dos conversos, Humani

Generis Inimicus.

Por fim, cinco cartas compdem as fontes que embasaram a pesquisa e que estao
relacionadas ao debate de 1449: duas cartas contrarias e trés favoraveis aos
conversos. No primeiro caso, temos a Suplicacion y requerimiento enviada ao rei
castelhano por Pedro Sarmiento em 1449 durante a revolta na cidade de Toledo, e a
carta El Memorial que Marcos Garcia de Mora escreveu em 1449 explicando os
motivos da revolta ocorrida na cidade de Toledo e ratificando as criticas feitas aos
conversos. Quanto as fontes favoraveis aos conversos e que se enquandram na
tipologia cartas, temos a Instruccion del Relator para el obispo de Cuenca, a favor de
la naciéon Hebrea (1449) do relator régio Fernando Diaz de Toledo; a carta enviada
pelo bispo de Cuenca Lope de Barrientos ao rei em 1449, Contra algunos
cizafiadores de la nacion de convertidos del pueblo de Israel; e também de Lope de
Barrientos, uma carta enderecada a um sobrinho entre os anos de 1454-1458,
Respuesta a una Duda, na qual o bispo esclarece alguns pontos da isonomia que

deveria existir entre conversos e cristaos-velhos.
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Essa tese esta dividida em quatro capitulos. No primeiro capitulo, fizemos alguns
apontamentos sobre a organizagdo da Peninsula Ibérica antes do surgimento da
coroa de Castela. Apresentamos a relagdo entre os monarcas castelhanos e os
judeus, assim como a contribuicdo destes para o desenvolvimento econémico e
cultural do reino. Discutimos também o papel da religiao dominante, o cristianismo, e
sua influéncia na legislagao, cujo resultado foi a vulnerabilidade juridica da minoria
judaica. Partindo dessa discussédo, demonstramos a influéncia exercida pela religiao
sobre um sistema simbolico de representacdo que embasou a estigmatizagdo dos

judeus.

No segundo capitulo, pontuamos algumas transformag¢des ocorridas na forma de
interpretar as relagdes inter-religiosas no reino de Castela no século XIV e como
uma série de fatores possibilitou o recrudescimento do antijudaismo. Dentre esses
motivos, destacamos o conflito dinastico entre os filhos de Afonso Xl, as reunidoes de
cortes e o papel desempenhado por alguns clérigos e suas pregagdes. Todos esses
elementos possibilitaram a uma parcela dos cristdos manifestar o sentimento de
rancor contra os judeus, 0 que teve como consequéncias imediatas conversdes e
mortes. Afora a conversao forgada, expusemos o0s provaveis motivos que levaram os

judeus a se converterem.

No capitulo terceiro, abordamos o surgimento da estigmatizacdo social dos
conversos nos primeiros anos apos 1391. Apresentamos alguns ataques as
comunidades de cristdos-novos, com destaque para a rebelido na cidade de Toledo,
em 1449. Apresentamos e analisamos as fontes — principalmente as favoraveis aos
conversos — que compdem o debate de 1449, surgido em torno da lei discriminatéria
Sentencia-Estatuto. Quanto as fontes contrarias aos conversos, aplicamos a
metodologia Analise de Discurso para identificarmos e analisarmos termos que

foram usados para estigmatizar os cristdos-novos.

Por fim, no capitulo quatro, trabalhamos com as fontes contrarias aos conversos,
com fontes rabinicas e com processos inquisitoriais no intuito de identificar quais
eram as praticas religiosas e os costumes reproduzidos ou imputados aos cristdos-
novos. Conhecer essas particularidades nos deu embasamento para discutirmos

acerca da estigmatizagao e da assimilagado dos conversos na sociedade crista.



Quadro 1: Fontes Principais

Fonte Tipologia Autor Escritura Referéncia Capitulo
Cantigas de Santa Maria Obra literaria | Afonso X (CV) 1252-1284* | Database, Oxford University 1
Cantigas de Santa Maria, Cédice de los Musicos Obra literaria | Afonso X (CV) 1252-1284* | Rodriguez Barral (2008) 1
Siete Partidas, Titulo 24 Legislagcéo Afonso X (CV) 1252-1284* | Afonso X (2004) 1
Foros e reunibes de cortes (diversos) Legislagéo Cortes de Castela (CV) 1367-1385 | Sudrez Bilbao (2000) 1
Fortalitium Fidei contra ludeos, Sarracenos aliosque Tratado Alonso de Espina (CV) 1460 Alonso de Espina (2014) 1
Christiane Fidei Inimicos teoldgico

. . . - .. | Processo Judeus (JU) .
Querella de la aljama de Sevilla contra el arcediano de Ecija judicial Fernando Martinez (CV) 1388 Amador de los Rios (1876) 2
Sentencia del arzobispo de Sevilla, don Pedro Gémez Prchsso Pedro Gémez Barroso (CV) | 1389 Idem 2
Barroso judicial
Prqgmat/ca sobre' el eqcerramlento de los judios de Castilla Legislag&o Rainha Catarina (CV) 1412 Idem 2
y régimen de las juderias
Suplicacién y requerimiento Carta Pedro Sarmiento (CV) 10/05/1449* | Gonzalez; Saquero (2012) 3
Sermo in die beati Augustini Serméao Andnimo (N/A) 28/08/1449 |Idem 3
Tractatus contra Madianitas et Ismaelitas adversarios et Tratado
detractores fidelium qui de populo israeltico originem teol6aico Jodo de Torquemada (CO) | 09/1449* Benito Ruano (2002) 3
traxerunt 9
; Conde Salazar; Pérez
La causa conversa .Tré,lt?do Alonso Diaz de Montalvo 09/1449* Martin; Valle Rodriguez 3
juridico (CV) (2008)
Humani Generis Inimicus Bula Papa Nicolau V (CV) 24/09/1449 | Gonzalez; Saquero (2012) 3
Instrqulon del Relator para el obispo de Cuenca, a favor de Carta Fernando Diaz de Toledo 15/10/1449* | 1dem 3
la nacién Hebrea (CO)
Contra algunos cizafiadores de la nacién de convertidos del Carta Lope de Barrientos (CV) 12/1449* Idem 3
pueblo de Israel
Respuesta a una Duda Carta Lope de Barrientos (CV) 1454-1458 |Idem 3
Defensorium Unitatis Christianae ggfg;go Alonso de Cartagena (CO) | 1450* Verdin-Diaz (1989) 3
Sentencia-Estatuto Legislacéo Pedro Sarmiento (CV) 05/06/1449 | Gonzalez; Saquero (2012) 3;4
El Memorial Carta Marco Garcia de Mora (CV) | 12/1449* Idem 3;4
Carta de Privilegio del Rey Juan Il a un hijodalgo Satira literaria | Andmino (N/A) 1449 Idem 4
Alborayque Satira literaria | Anémino (N/A) 1465 Alboraygue (2005) 4
. Tratado . . Netanyahu (1999); Orfali
Responsas (diversos) juridico Rabinos (JU) Século XV Levi (1982) 4
L Processo .- .

Processos inquisitoriais (diversos) judicial Inquisidores (CV) 1483-1485 | Beinart (1974) 4

Legenda: CV — Cristdo-velho; CO — Converso; JU — Judeu; N/A — Nao se aplica.

Nota: * Data aproximada.
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CAPITULO 1

OS JUDEUS NO REINO DE CASTELA

1.1 Reflexoes iniciais

De acordo com Gozalbes (2000, p. 184; 2002, p. 53) e Lacave (1985, p. 8-9), muitos
judeus sairam das terras de lIsrael, principalmente de Jerusalém, em busca de
abrigo em outras regides como na Hispania '° romana. A chegada provavelmente
remonta ao periodo apos a destruicdo do Segundo Templo em Jerusalém (70 d.C.),
no entanto n&o ha condicdes documentais para atestar o momento exato (SUAREZ
BILBAO, 2000, p. 15). Os judeus consideravam que este territério ja havia sido
profetizado € o nomearam Sefarad, termo hebraico que representa as terras
profetizadas por Abdias ao anunciar que os exilados de Jerusalém tomariam as
cidades do sul. "' Dessa forma, os judeus que por séculos viveram na Peninsula

Ibérica foram denominados sefarditas.

No século V, os germanicos visigodos chegaram a Hispania depois de pactuarem
com Roma em 416 a expulsdo de outros povos germanicos que haviam invadido a

peninsula. A consolidagdo do dominio visigodo, todavia, s6 ocorreu no final do

' Nome dado pelos romanos ao conjunto de territérios da Peninsula Ibérica e llhas Baleares. As
mengdes mais antigas ao termo se encontram nas obras do historiador romano Tito Livio (59 a.C.-17
d.C.). Outras fontes se referem ao territério da Hispania como uma regido de metais preciosos e
riquezas. A palavra Espanha tem sua origem no termo latino Hispania. (BLAZQUEZ, 2005, p. 20;
CUNCHILLOS, 2000, p. 217-225).

" “E os cativos deste exército, dos filhos de Israel, possuirdo os cananeus, até Tzarfat, e os cativos
de Jerusalém, que estdo em Sefarad, possuirdo as cidades do sul” (Abdias 1, 20). As profecias sobre
os exilados de Jerusalém nao se restringiram aos judeus que ocuparam os territérios hispéanicos, elas
também se referiam a outros grupos que buscaram abrigo nas terras do norte europeu. Nas
profecias, as terras do norte eram designadas pelo termo hebraico Ashkenaz que foi identificado com
a Alemanha medieval. Segundo o livro de Génesis 10, 3, Ashkenaz era um descendente de Jafé, filho
de Noé, que a tradicdo hebraica considera como progenitor dos povos do norte. Lendo as passagens
biblicas de forma metaférica, a historiografia usa o termo ashkenazita para os judeus alemées e do
norte francés, e sefardita para os judeus da Peninsula Ibérica e para os da regido de Provenga, sul da
Franca (BRENNER, 2013, p. 80; 90).
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século VI, quando em 585 o rei Leovigildo conquistou o reino suevo e seu filho
Recaredo, que professava o arianismo, ' se converteu ao catolicismo, ' em 589, o
que possibilitou a unificagdo politico-religiosa da Peninsula Ibérica (VALDEON
BARUQUE; PEREZ; JULIA, 2003, p. 10-13).

Um século apds a alianga politico-religiosa entre a Igreja e o reino, a monarquia
catélico-visigoda foi derrotada pelos mugulmanos. Al-Andaluz foi o nome dado por
eles as terras ibéricas, as quais chegaram em 711 sem muitos esforgos, devido em
parte a crise politica instalada no reino visigodo que o enfraqueceu politica e
militarmente. '* Em poucos anos (711-714), os mugulmanos ja haviam ocupado toda
Peninsula Ibérica, com excecdo de uma pequena faixa territorial ao norte, local onde
se iniciaria a organizacdo cristd para a retomada da peninsula (VALDEON
BARUQUE, 2006, p.41-42).

O periodo de batalhas pela retomada do territorio peninsular por grupos cristdos
ficou conhecido na historiografia como Reconquista Cristd da Peninsula Ibérica e

estendeu-se dos séculos VIl ao XV, como apresentado no mapa 1. °

12 Algumas heresias do século IV questionavam o significado da Trindade e da natureza de Cristo. A
heresia ariana surgiu com Ario, um sacerdote de Alexandria que levantou questionamentos sobre a
Divindade de Cristo e o Espirito Santo. Em face da dificuldade teolégica de combinar a divindade de
Cristo com a unidade de Deus na Trindade, Ario propds a nogdo segundo a qual o Filho ndo era
coeterno com o Pai. Cristo seria o intermediario que s6 era divino por causa da divindade do Pai, que
por sua vez era transcendente a tudo e superior a todas as coisas, inclusive a Cristo. Para os arianos,
Cristo era um ser separado do Pai e um ser humano capaz de mudar e sofrer. Tal proposta foi
analisada pelo episcopado cristdo no Concilio de Niceia (325), que buscou definir se o Filho era “da
mesma substancia” que o Pai. Atanasio liderou os adeptos do ponto de vista que se tornou ortodoxo:
o Pai e o Filho eram efetivamente “da mesma substancia”, o que levou a condenagao do arianismo e
ao surgimento do credo niceno (O’ GRADY, 1994, p. 106-112; LOYN, 1997, p. 80).

'3 Nesta tese, utilizamos os termos catolicismo e cristianismo como sindnimos de cristianismo niceno.
O termo Igreja € usado para se referir a Igreja Catdlica Apostdlica Romana.

A monarquia visigoda era eletiva e, com a morte do rei Witiza em 710, as cortes reuniram-se para
eleger o seu sucessor. Constituiram-se dois grupos em disputa pela eleicdo: o de Agila lle o
de Rodrigo, o ultimo rei visigodo de Toledo. As décadas de lutas dinasticas entre o grupo de Agila e
Rodrigo facilitaram a invasdo da peninsula que estava nos planos de expansdo dos mugulmanos
desde o século VII (CHEJNE, 1974, p. 17-20).

> O conceito de Reconquista passou por inumeras revisdes historiograficas na Espanha desde a
década de 1960. Sao dois os principais motivos revisionistas: o carater nacionalista do vocabulo e a
sua inexisténcia nas fontes medievais. Os medievos que se referiam a expansdo militar contra os
muculmanos utilizavam a palavra restauragdo, que se manteve em voga até o século XIX. O emprego
e a construgéo tedrica do termo Reconquista surgiram no século XIX num periodo de formagao da
identidade nacional espanhola. Buscava-se mostrar um passado comum das regides espanholas e
uma singularidade perante os demais paises europeus. A Reconquista foi interpretada como uma luta
armada (nacional e religiosa) que se estendeu do século VIl ao século XV, que era pretendida por
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Mapa 1: Reconquista Crista da Peninsula Ibérica, séculos VIII-XV (mapa resumo)

RECUPERACION CRISTIANA DE LA PENINSULA Y REINOS
HISPANICOS (ss. VIII-XV) [Mapa resumen|]

L\_ ™
@
}/
Mallorca

1229 ¢

1264
Grandes dreas rec istadas y repoblad Reinos peninsulares al final de la reconquista
A_rea 1 Expansién hasta el 800 (-----Territorios sin control efectivo) Reino de Portugal
Area 2 Expansion hasta 1035 Area5 Expansion hasta 1212 Corona de Castilla (Reinos de Le6n y Castilla)
Area3 Expansion hasta 1085 Area 6 Expansion hasta 1264 Reino de Navarra

Area 4 Expansion hasta 1157 Area7 Expansion hasta 1492 s Corona de Aragén

Fonte: MONSALVO ANTON, 2014, p. 274

“todos os espanhois” contra o invasor mugulmano, e que permitiu aos “espanhdis” retomar sua patria
em posse dos estrangeiros. A defesa deste conceito se converteu em um dos principais mitos criados
pelo nacionalismo espanhol e esteve presente na historiografia espanhola do século XIX até meados
do XX, sendo reproduzida por alguns de seus maiores expoentes, como Claudio Sanchez Albornoz e
Ramén Menéndez Pidal. A partir da década de 1960, a historiografia espanhola passou a criticar o
forte carater nacionalista do conceito, rechagando seu uso nesse sentido. O conceito de Reconquista
foi reanalisado e, apesar da negacao de seu uso no sentido historiografico do século XIX, permanece
entre a historiografia em dois sentidos: Reconquista como sinbnimo de expansao territorial e
Reconquista como periodo histérico. Ndo obstante alguns historiadores espanhéis como Rios Saloma
defenderem o uso do termo restauragdo, a maior parte dos representantes da historiografia hispanista
continua a usar o conceito Reconquista. O motivo para tal uso seria a praticidade e consolidagédo na
historiografia, pois por meio desse unico conceito se faz referéncia de forma objetiva a expansao
militar sobre al-Andaluz, um processo chave na historia da Peninsula Ibérica durante a Idade Média
(GARCIA FITZ, 2009, p. 142-215; RIOS SALOMA, 2005, p. 379-414; GONZALEZ JIMENEZ, 2000, p.
155-178).
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Dois marcos importantes nesse contexto foram a conquista da cidade de Toledo em
1085 por Afonso VI e a batalha de Las Navas de Tolosa em 1212, que levou a
derrota dos mugulmanos e foi um importante episddio nos avangos cristdos sobre o

territorio de al-Andaluz. '®

Durante os anos centrais da Reconquista (séculos XI-XIll), fazia parte da estratégia
monarquica de ocupacdo e desenvolvimento do reino conceder privilégios aos
judeus no intuito de eles sairem do territério mugulmano e permanecerem em terras
castelhanas para auxiliarem no desenvolvimento econémico. Os reis tomavam para
si a responsabilidade sobre a seguranca e defesa dos judeus frente a quaisquer
outros poderes, mediante uma compensag¢ao econdmica. Eles se preocupavam com
a jurisdigdo sobre os judeus porque tentar subtrai-la a coroa era uma afronta a
autoridade régia (RAY, 2009, p. 135).

Os poderes municipais e senhoriais n&o tinham autoridade sobre os judeus, visto ser
uma competéncia da coroa legislar e tributar a comunidade judaica, salvo excegbes
nas quais os reis poderiam conceder a prerrogativa da tributagdo como um beneficio
a cidade ou ao senhorio. Compreendendo as relagdes de poder que imperavam no
reino, os judeus desenvolveram lagos sociais, econbmicos e politicos com os
senhores laicos e eclesiasticos, no intuito de fazer cumprir seus direitos numa regiao
distante da vigilancia monarquica e na qual sem essas relagbes a comunidade
judaica poderia, de algum modo, ser prejudicada (RAY, 2009, p. 137; BECEIRO
PITA, 1994, p. 95-109).

Essa relacdo entre comunidade judaica e coroa interessava a ambos. Para o

monarca, o fator econdmico era preponderante, visto que os impostos pagos pelos

'® A iniciativa de unir os reinos cristdos contra os muculmanos na Peninsula Ibérica partiu de Afonso
VI, que buscava uma revanche apos sua derrota em 1195 na batalha de Alarcos. Temendo uma
nova derrota e a invasao das terras castelhanas por outros reinos cristdos, caso se ausentasse para
lutar contra os mugulmanos, Afonso VIII pediu o auxilio do papa Inocéncio Il no intuito de declarar
uma cruzada contra os infiéis da Peninsula Ibérica. Nesse sentido, além de obter auxilio dos demais
reinos cristdos peninsulares e de exércitos mercenarios norte-europeus, os territérios castelhanos
nao poderiam ser invadidos, sob pena de excomunhdo. A batalha foi vencida pelos cristaos e, em
poucas décadas, os mugulmanos estavam confinados ao reino de Granada, conquistado em 1492
pelos reis espanhdis Isabel e Fernando, que finalizaram a Reconquista Cristd da Peninsula Ibérica
(LOPEZ PAYER; ROSADO LLAMAS, 2001, p. 12). Para maiores informacdes sobre a formagéo do
exército de Afonso VIII, vide Gallegos Vazquez (2012).
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judeus eram garantia de rendimentos ao tesouro real. Para os judeus, a dindmica
das relagdes judaico-cristds castelhanas, que concomitantemente os tolerava e
marginalizava, e a prote¢ao régia dispensada a eles foram capazes de conter as
manifestagbes antijudaicas de cunho mais violento (LE GOFF, 1990, p. 182;
HEERS, 1976, p. 288). Entre os séculos Xl e Xlll, houve apenas alguns episddios
esporadicos e pouco documentados de violéncia, que ocorreram em momentos de
vazio de poder ou conflitos politicos, nos quais os monarcas nao conseguiram
proteger os judeus. Isso ndo significa dizer que uma série de esteredtipos e o
antijudaismo n&o existissem em Castela. Pelo contrario, existiam e se intensificavam
a cada século, mas a prépria conjuntura de formagao dos reinos cristdos durante a
Reconquista proporcionou uma dinamica diferenciada nas relagdes inter-religiosas.
Apesar do fervor religioso que marcou a Reconquista Hispéanica, de forma geral os
judeus castelhanos ndo se viram fisicamente ameagados pelos combatentes, e isso
foi possivel gracas a lideranga régia na guerra, a auséncia de movimento popular
autbnomo e a presenga da ameaca politico-militar mugulmana (MONSALVO
ANTON, 2012, p. 208).

Até o século XIV, os cristdos castelhanos nao tinham materializado o 6dio contra os
judeus em assassinatos em massa ou ataques contra patrimonio religioso. O que
havia era a reproducdo de esteredtipos e preconceitos que influenciavam

negativamente nas relagdes interconfessionais e na legislagéo vigente.

1.2 A organizagao social das comunidades judaicas

Durante os anos centrais da Reconquista — séculos XlI e Xlll (mapa 1) — os judeus
foram progressivamente migrando de al-Andaluz para o reino de Castela e formando
comunidades sobretudo nas cidades, mas nao de forma exclusiva, uma vez que
existiam pequenos agrupamentos judaicos também nas zonas mais ruralizadas do
reino (RAY, 2009, p. 72-75). De acordo com Monsalvo Anton (2014, p. 268) e Wolff
(1971, p. 6), no inicio do século XIV cerca de 200 mil judeus habitavam terras
castelhanas, num contingente de aproximadamente 3 milhdes de habitantes dos

quais faziam parte. Isso representava de 4 a 5% da populagado total. Os maiores
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aglomerados judaicos encontravam-se nos centros urbanos devido a crescente
demanda por diversas atividades ligadas ao comércio, manufatura, administracéo
publica e finangas. Nos casos mais expressivos, os judeus chegavam a representar
dez por cento da populacéo total. A fuga de terras mugulmanas impulsionava esse
percentual em diversas cidades castelhanas, nas quais os judeus, além das
atividades econémicas e administrativas, também contribuiam para a area da saude,

visto comporem grande parte da equipe meédica e farmacéutica do reino.

Além da importancia no que se refere as atividades laborais que desempenhava, o
contingente judaico auxiliava no povoamento das terras conquistadas. Dessa forma,
era duplamente importante aos monarcas, num momento em que eles ndo podiam
dispensar auxilio algum no tocante a ocupag¢ao, manutengéo e desenvolvimento das
novas regides incorporadas a coroa castelhana. Por isso, os judeus receberam dos
monarcas a permissao para ocupar o solo castelhano e formar suas comunidades
que, na concepgao de Amran Cohén (2003, p. 33), podem ser consideradas como
uma microssociedade paralela a cristd, com a especificidade de ser livre em seu
credo, autbnoma em seu governo, mas dominada politicamente (IZQUIERDO
BENITO, 2003, p. 34).

Mediante essas caracteristicas de liberdade religiosa e administrativa, a comunidade
judaica era representada pela aljama, uma instituicdo juridica equivalente ao
municipio no ambito cristdo, que agrupava os judeus sob sua jurisdicdo e organizava
as relagdes sociais na comunidade. A aljama era regulada externamente por suas
relagbes com a coroa, nobreza, Igreja e foros; internamente, regulava a vida de seus
membros por meio da Tora e do Talmude, '’ e tinha autonomia juridica para julga-los
no quesito religioso, civil e criminal. Essa liberdade administrativa e a propria

existéncia de uma instituicdo judaica dentro dos municipios era possivel por estarem

" A Tora é a jungéo dos cinco primeiros livros da Biblia Hebraica, mais conhecida entre os cristdos
como Pentateuco. Génesis, Exodo, Levitico, Nimeros e Deuteronémio formam um compéndio que,
para os fiéis de ambos os credos, foi revelado por Deus a Moisés. O Talmude é uma coletanea da Lei
Oral organizada primeiramente 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 Babilénia. Logo existem duas versdes
diferentes do Talmude, o Talmude de Jerusalém, composto pela Mishna e Guemara da Palestina, e o
Talmude da Babilénia, composto pela Mishna e Guemara da Babil6nia (FELDMAN, 2004, notas 48 e
53 respectivamente).
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os judeus, no ambito juridico, submetidos diretamente ao rei, e ndo aos poderes
municipais (VALLE RODRIGUEZ, 1976, p. 301).

Todos os judeus de uma cidade ou distrito eram obrigatoriamente integrantes e
submissos a aljama, mesmo que ndo morassem no bairro principal, como em geral
ocorria com os judeus mais abastados, cuja condicdo econémica permitia morar fora
do bairro judaico. Conforme a localidade, poderiam existir aljamas menores,

submetidas juridicamente aquela considerada maior e mais importante.

Nesse sentido, judiaria e aljama nao sao sinbnimos, mas duas realidades diferentes
e complementares. Judiaria € o bairro em sua constituicdo fisica e aljama é a
instituicdo juridica surgida como um beneficio régio nos primeiros séculos da
Reconquista (ROMANO, 1979, p.347-354). O bairro judaico geralmente se
encontrava dentro das muralhas da cidade, em regido protegida. Algumas judiarias,
como a de Toledo, além de se encontrar dentro da cidade, possuiam seus proprios

muros de prote¢cdo com portas que faziam a comunicacido com o mundo exterior.

No que tange a aljama, frisamos que em territério castelhano ela possuia todas as
condigbes legais para colocar em pratica a tradicdo que deveria guiar a vida da
comunidade (CARRETE PARRONDO, 1992, p. 15). Assim, a comunidade judaica
tinha condigbes de frequentar a sinagoga, e os homens a escola para estudo da
Biblia Hebraica. " O bairro possuia local adequado para instalar os espagos

considerados sagrados, como a mikve para o banho ritual, ' o cemitério ?° e os

18 Optamos por usar os termos Biblia Hebraica e Biblia Crista, pois acreditamos que os comumente
usados Antigo Testamento e Novo Testamento carregam consigo um pré-julgamento de valor. A
Biblia € o conjunto de volumes das compilagdes das Sagradas Escrituras, constituido pela Biblia
Hebraica e pela Biblia Cristd ou Evangelho. Os escritos Sagrados dos judeus abrangem 24 livros que
podem ser divididos em trés partes: Tora ou Pentateuco (os cinco livros de Moisés); Livros dos
Profetas (Josué, Juizes, Profetas, Reis, etc.); escritos que compdem a literatura religiosa (Salmos, J4,
Provérbios, Cantico dos Canticos etc.) (GUERTZENSTEIN, 2013, p. 7-26).

% O banho ritual por imersao era indicado aqueles que buscavam se purificar ou purificar objetos que
seriam usados em cerimOnias ou mesmo a mesa familiar. De forma geral, as mulheres eram as que
mais utilizavam o espago devido ao ciclo menstrual, puerpério ou pré-nupcias, ocasides em que eram
consideradas impuras e, por isso, recorriam a mikve (IZQUIERDO BENITO, 2003, p. 50). Para
maiores informagdes sobre a importancia da purificagdo no judaismo, vide Cantera Montenegro
(2006).

2 O cemitério era o unico espago de carater sagrado que deveria estar fora da judiaria e, em
consequéncia, fora dos muros da cidade. O local precisava ter trés caracteristicas: ser uma terra
virgem, inclinada e direcionada a Jerusalém (IZQUIERDO BENITO, 2003, p. 51). No que se refere
aos cemitérios sefarditas, o historiador e arquedlogo Arturo Ruiz Taboada publicou, em 2013, o
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matadouros, '

e possibilitava aos moradores conservarem a dieta conforme os
preceitos (LACAVE, 1994, p. 24). Quanto a isso, os judeus tentavam manter fora dos
muros da cidade pequenas colheitas que Ihes permitissem cultivar diversos

alimentos, mas especialmente os relacionados a dieta casher. %

A aljama, portanto, garantia aos seus membros as condigdes para o cumprimento
das tradicbes religiosas que guiavam a vida de cada judeu. Essas condi¢des
também se referiam ao quesito material, visto a comunidade ser diversificada
socialmente e por vezes seus membros nao terem condi¢cdes financeiras de colocar

em pratica alguns preceitos, como os alimentares ou os funerarios, por exemplo.

A diferenga social era comum as grandes comunidades judaicas do reino, que se
estruturavam socialmente por: um setor oligarquico, um pequeno grupo de pessoas
muito pobres e uma massa populacional de situagao financeira mediana, que
formava grande parte da aljama. O grupo oligarquico era formado por familias ricas,
dentre as quais algumas viviam na corte real e mantinham relagbes muito proximas
aos reis, recebendo dos monarcas privilégios que iam desde a isengado do tributo
judaico até o recebimento de grandes extensbes de terras, moinhos e a
exclusividade na prestacao de alguns servigos, como a arrecadagédo de impostos. A
camada oligarquica consistia em um grupo fechado que, em grande parte, efetuava
acordos de casamento e parcerias em negdcios apenas entre si. Eram poucas as
familias que compunham essa oligarquia da qual saiam os homens mais cultos,

dentre eles os rabinos e demais dirigentes da aljama que poderiam defender a

resultado de seus descobrimentos durante as escavagdes ocorridas entre 2008 e 2009 na parte
centro-norte de Toledo, onde foi encontrado, na regido do Cerro de la Horca, um cemitério judaico
fora dos muros da cidade antiga. Essa regido, que hoje se encontra urbanizada e totalmente ocupada
por edificagbes modernas, guarda em seu subsolo um enorme cemitério que contém vestigios
romanos, visigodos, cristdos, mugulmanos e judaicos (RUIZ TABOADA, 2013).

2! Dentre os preceitos judaicos existem aqueles relacionados a alimentacdo. Alguns alimentos s&o
tidos como impuros e proibidos, enquanto outros precisam ser preparados de forma ritual. A carne
consumida pelos judeus é considerada um alimento casher e por isso deve passar por um ritual
religioso especifico para o sacrificio dos animais. Para o periodo estudado nesta tese, o ritual ocorria
no matadouro, que se localizava em zonas mais periféricas do bairro judaico. Depois de preparada a
carne era vendida normalmente no agcougue do bairro, e comprada também por cristdos (IZQUIERDO
BENITO, 2003, p. 42).

2 Assim como a carne, o vinho também é tido como um alimento casher e que nao pode ser
preparado por um n&o judeu. Para ter condi¢cdes de consumir o vinho segundo os preceitos, 0s
judeus que viviam em Castela mantinham suas vinicolas, adegas e lojas de vinhos, que eram
fiscalizadas pela aljama (PIQUERAS HABA, 2004, p. 17-41).
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comunidade junto a coroa, motivo pelo qual os demais se submetiam a esse grupo
(LACAVE, 1994, p. 22-23; AMRAN COHEN, 2003, p. 33-34).

N&o obstante alguns cortesdos utilizarem de sua influéncia para beneficiar a
comunidade em seu coletivo, outros o fizeram em beneficio proprio e em detrimento
da aljama, fator que levava ao descontentamento de grande parte da populagéo
judaica local (LEON TELLO, 1992, p. 140). Por isso, de acordo com Beinart (1975, p.
5-6), nem todo cortesdo era considerado representante da comunidade sefardita.
Havia, ainda, o agravante de muitos destes cortesédos se afastarem do modo de vida
e costumes de seus ancestrais, assemelhando-se, nesse quesito, mais aos cristaos
do que aos judeus. Mesmo que os cortesdos ainda seguissem o judaismo, tal
afastamento ocorria porque eles residiam separados de seu povo e do ambiente
judaico, fator intensificado em parte pelos constantes deslocamentos da corte real

na qual alguns desses judeus viviam.

Um segundo grupo formava a populacdo de maior expressividade numérica da
aliama e sobre o0 qual recaia em grande parte a responsabilidade pelo pagamento
dos tributos devidos a coroa, principalmente porque nao possuiam isengdes régias
para pagamento dos impostos tal como seus correligionarios mais poderosos
(LACAVE, 1994, p. 22-23; AMRAN COHEN, 2003, p. 33-34). Esse grupo, composto
por pequenos comerciantes, agricultores e diversos tipos de artesdos, possuia
condigdes financeiras medianas que l|hes proporcionavam pagar os diversos
impostos devidos ao rei e a aljama, e eventualmente praticar a usura em pequenas
proporcoes; porém nao l|hes permitiam participar das redes de poder que
comandavam a aljama e mantinham relagdes politico-econémicas com o monarca e
sua corte, 0 que denota que a grande maioria da populacéo judaica estava distante

do esteredtipo do judeu rico e poderoso.

Um terceiro e menor grupo era formado por viuvas, érfaos, mendigos e pobres em
geral. Essas pessoas viviam em situagao precaria e contavam com a solidariedade
da aljama, que supria suas necessidades basicas, como alimentagcdo, moradia,
vestimenta e saude, e se responsabilizava por suas obrigag¢des tributarias junto a

coroa. Os subsidios materiais para o cumprimento de determinados preceitos
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religiosos, como o funeral, também ficavam a cargo da aljama (LACAVE, 1994, p.
22-23; AMRAN COHEN, 2003, p. 33-34).

Para além das relagdes politico-econémicas que a alta hierarquia judaica mantinha
com a coroa e a corte, a divisdo social existente entre os judeus era externada de
outras formas, desde a roupa que vestiam, a profissdo que possuiam, a casa na

qual moravam e o espago fisico que ocupavam na sinagoga.

A vestimenta era um dos icones de diferenciagdo nao somente entre os judeus, mas
também entre eles e os cristdos. No século Xlll, as cortes exigiam a proibicdo do uso
de trajes luxuosos por judeus, pois a frequente ostentacdo da seda, de tecidos
bordados com ouro e aderecos de metais e pedras preciosas pelas familias mais
ricas denotava seu destaque social perante os cristdos (LEON TELLO, 1992, p.
142). 2 No século XV, as aljamas também reforcavam as leis suntudrias visando
uma menor exposi¢ao das familias mais ricas (CANTERA MONTENEGRO, 2012, p.
119-146).

As casas também eram icones de diferenciagao social, pois existiam algumas
maiores e mais luxuosas, cuja arquitetura denunciava a situagao financeira de seus
moradores ou sua profisséo, ja que muitos usavam a planta baixa da casa para lojas
ou oficinas (IZQUIERDO BENITO, 2003, p. 34-35; LACAVE, 1994, p. 26, 37). %

O espaco fisico que cada judeu ocupava na sinagoga também denotava prestigio,
poder e hierarquia social, o que levava as familias mais ricas a disputarem tais

assentos, geralmente comprados no periodo da construgdo da sinagoga. Os

% De acordo com Suarez Bilbao (2000, p. 94-95), no ano de 1188 o rei Afonso IX convocou uma
Assembleia Geral em Le&o para acordar todo um conjunto de disposi¢cdes que regulamentassem as
relagdes entre o monarca e seus suditos. Essa Assembleia deu origem as cortes de Castela e Ledo
€, no inicio, era a expressao politica dos trés estamentos sociais do reino: nobreza, clero e cidades.
Com o tempo, as cortes foram convertendo-se na expressao politica das cidades, que, por meio de
seus procuradores, formulavam os cadernos de cortes, apresentados na assembleia para aprovagao
ou nao do monarca. Do século Xlll em diante as petigbes contrarias aos judeus foram amplamente
discutidas nas cortes, e influenciaram no marco juridico que legislava sobre essa minoria sécio-
religiosa. Monsalvo Antén (1984, p. 53) afirma que as cortes “representavam uma forma de fazer
politica, de legislar, de exercer controles publicos, de cooperagdo institucional entre o rei e as cidades
do reino”.

?* Geralmente as casas mais luxuosas pertenciam a judeus ligados a cargos de confianga junto ao
rei. Exemplo disto foi Samuel ha-Levi, administrador das rendas do fisco, que no governo de Pedro |
(1350-1369) possuia um palacio na judiaria de Toledo. Além disso, expds sua riqueza e influéncia na
construgéo da sinagoga del Transito na mesma cidade.
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assentos localizados perto do heichal > eram os mais disputados e se tornavam
objeto de heranca familiar. Convém destacar que somente os homens podiam
ocupar esses assentos, uma vez que as mulheres era reservada uma ala em
separado, o que as privava da participacéo direta na ceriménia judaica (IZQUIERDO
BENITO, 2003, p. 48-49). %

A importancia da sinagoga como local sagrado e espaco de distingdo social, fazia
com que ela fosse considerada um dos pilares da aljama, juntamente com o
Conselho e os tribunais (MONSALVO ANTON, 1985, p. 43). ?" Logo, aqueles que
ocupavam os principais postos de poder nessas instituigdes eram inegavelmente
individuos que faziam parte das familias mais poderosas da comunidade judaica. A
divisao social existente entre esses grupos influia sobre a organizagdo administrativa
e hierarquica da aljama. Em linhas gerais, apesar de serem independentes entre si e
poderem ter normas diferentes, as aljamas castelhanas seguiam aspectos comuns
no que se refere a organizagdo administrativa e hierarquica. 28 Nesse sentido, os
anciaos da aristocracia formavam um Conselho, geralmente de sete membros, que
comandava a aljama tomando decisbes e escolhendo os ocupantes do poder
executivo, juizes, tesoureiros, cobradores de impostos, escrivaes, dentre outros.
Ademais do poder e prestigio do Conselho, o rabino era a maior autoridade da
aliama. Acima dele, estava o rabino de corte ou rab mayor, homem de confianga e
escolhido pelo rei, responsavel por supervisionar a arrecadagao de impostos e

saude financeira das aljamas, além de julgar em ultima instancia os conflitos que

% O heichal era um altar de pedra que servia para a realizagdo das cerimbnias. Encontrava-se
incrustado de forma vertical e com nichos em uma parede que estava localizada em direcdo a
Jerusalém. Dentro dos nichos, se colocavam os rolos da Tora usados na cerimdénia. Optamos pela
grafia heichal dentre as varias existentes (hekhal, hechal, echal, hejal).

% A ala destinada as mulheres durante o culto denominava-se ezrat nashim. Tinha a funcao de isola-
las e dificultar sua visibilidade pelos homens que participavam das oragdes na sinagoga, no intuito de,
dentre outras coisas, evitar as distragcbes masculinas (CANTERA MONTENEGRO, 2010, p. 151).

2\ sinagoga era considerada um espaco sagrado para os judeus, porém possuia anexos que fugiam
a essa sacralidade e permitiam o desenrolar de algumas fungdes administrativas relativas a aljama e
ao convivio social entre os judeus. O espago da sinagoga era usado como carcere, sede do tribunal,
hospital para os pobres, centro de estudos, espago para confraternizagdo e local para reunides do
conselho e distribuigdo dos impostos pela tesouraria (IZQUIERDO BENTITO, 2003, p. 49).

% Quanto as diferentes normas entre as aljamas, destacamos que, no século XIV, entrou em vigor
uma espécie de federacdo das aljamas castelhanas que teve seu ponto maximo na elaboragao, em
1432, da Taqqanot de Valladolid, uma legislagdo Unica que caberia a todas as aljamas. Para maiores
informagdes sobre as Taqqanot de Valladolid, vide Moreno Koch (1987).
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ndo eram resolvidos pelos juizes (LACAVE, 1994, p. 24-25: VALLE RODRIGUEZ,
1976, p. 302; RUIZ GOMEZ, 1994, p. 131-133). %°

No que se refere a justiga, os tribunais respaldavam-se na Tora e no Talmude para
julgar aqueles que desrespeitassem as regras (BAER, 2001, v. 1, p. 118). As
infracbes podiam ser de indole penal, civil ou religiosa, punidas com multas,
admoestacdes publicas, expropriacao de bens materiais, excomunhao ou a maior de

todas as penas, geralmente imposta ao malshin,*® a pena capital. >’

Quando o conflito envolvia um cristdo, os tribunais judaicos perdiam a autoridade
sobre o caso e o pleito era considerado misto, 0 que requeria testemunhas e juizes
de ambas as religibes. A maioria dos pleitos mistos estava relacionada aos
empréstimos contraidos por cristdos, que no século Xlll exigiram, por meio das
reunides de corte, que tanto as dividas quanto o beneficio judaico nos julgamentos
mistos fossem extintos. No século XIV, essa situacdo ja era uma realidade,
consequéncia da perda de parte dos beneficios judaicos no reino de Castela
(LACAVE, 1994, p. 23; RUIZ GOMEZ, 1994, p. 136; MONSALVO ANTON, 1985, p.
41-42).

Quanto aos impostos, cabe ressaltar que judeus e cristdos tinham uma tributagao
diferenciada no reino de Castela. A aljama contribuia com um tributo anual a coroa e
a tributagdo ou ndo pela municipalidade ou pela Igreja dependia muito dos
beneficios da aljama e dos foros locais junto ao fisco régio. Conforme a cidade na
qual viviam, os judeus ndo pagavam impostos regularmente ao municipio, mas

entravam em acordo com a municipalidade para efetuar algum auxilio como a

» Baer (2001, v.1, p. 119) afirma que o titulo de rab conferia grande prestigio social e politico aquele
que era considerado chefe dos rabinos e da justica entre as aljamas do reino. Cantera Montenegro
(2014, p. 173) destaca que o rabino maior (rab mayor) era uma figura institucional que provavelmente
ja existia no século Xlll, mas se encontrava plenamente consolidado apenas na segunda metade do
século XIV. Essa magistratura de indicagcéo régia conferia autoridade méaxima sobre todos os judeus
do reino, e seu ocupante era de confiancga do rei e da corte.

% Em hebraico, a palavra malshin tem o sentido de delator. Segundo a definigdo de Maiménides,
malshin é aquele que entrega e delata outro judeu a um tribunal gentio para mata-lo ou agoita-lo; ou
aquele que entrega os bens de um judeu nas méos de um idélatra ou de um converso, que, para
Maiménides, era um idélatra (MAIMONIDES, 1992).

A pena capital foi revogada pela coroa castelhana no século XIV e, segundo o cronista Pedro
Lépez de Ayala, essa proibicdo ocorreu devido ao julgamento e condenagédo, em 1379, de losef
Pichén, tesoureiro maior de Henrique Il, que, acusado de malshin, foi condenado e executado em
segredo por seus inimigos judeus com a ajuda de oficiais do rei (BAER, 2001, v.1, p. 375-376).
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construcdo de muros e valas (RUIZ GOMEZ, 1994, p. 134). Em contrapartida, em
outras cidades pagavam mais de um imposto, como em Toledo, onde contribuiam
com impostos aos conselhos citadinos e a Igreja, que exigia um tributo especial de
trinta moedas que simbolizavam a venda de Jesus Cristo por Judas (LEON TELLO,
1992, p. 134).

A partir do século Xlll, a tendéncia foi de as cidades ou mesmo as paroquias locais
exigirem junto ao rei que os judeus quitassem determinados tributos ou mesmo o
dizimo, como os cristdos. *? Entdo, tal situacdo variava conforme a relacdo que a
aljama, o bispo ou a nobreza citadina possuiam com o rei interpelado. Exemplo
disso se constatou durante o reinado de Afonso Xl (1312-1350), no qual se cobrava
sobre a carne e vinho vendidos na judiaria, o que aumentava a arrecadacao de
impostos e encarecia o pregco dos comestiveis basicos para os judeus (RUIZ
GOMEZ, 1994, p. 134).

Além dos tributos pagos ao monarca, os judeus também contribuiam com o fisco da
aliama para a manutencao dos profissionais que se dedicavam a comunidade no
quesito juridico, administrativo, educacional e religioso. Os tributos também eram
revertidos as necessidades materiais das escolas, sinagogas, casas de beneficéncia
e da populagao mais pobre (LACAVE, 1994, p. 23).

Vale ressaltar que esses profissionais mantidos pela aljama, juizes, suporte técnico-
adminstrativo, professores e rabinos, geralmente faziam parte da oligarquia judaica
e, como muitos judeus, se dedicavam a mais de uma profissdo, sendo também
funcionarios régios de diversos setores. Um rabino, por exemplo, poderia ser o lider
religioso da aljama e também um conselheiro real ou um médico da corte. Isso
mostra que, no que tange as profissbes, uma parcela dos judeus estava integrada a
sociedade cristd castelhana. Aqueles pertencentes aos setores mais abastados

poderiam desempenhar fungdes junto a corte como diplomatas, médicos,

2 Na pratica, os judeus estavam sujeitos a pagar o dizimo relativo a propriedades que compravam de
cristdos ou de herancgas recebidas destes, por mais que a legislagdo régia e candnica teorizasse
sobre o pagamento do dizimo pessoal e imobiliario. Para maiores informagdes sobre como o Fuero
Real e a doutrina canénica do século XllI analisam a questdo do pagamento de dizimos pelos judeus,
vide Sanz Gonzalez (2012).



48

arrecadadores de impostos, literatos, poetas e tradutores do arabe. *® Essas funcdes

Ihes propiciavam maior convivéncia com os cristaos.

Os judeus mais humildes também mantinham rela¢des sociais e econémicas com o0s
cristdos devido as profissées que desempenhavam. ** Dentre as principais e
conforme a demanda local destacam-se: sapateiros, ourives, ferreiros, marceneiros,
teceldes, curtidores, tintureiros, fabricantes de vidro e papel, costureiros, pedreiros,
acougueiros e comerciantes (VALLE RODRIGUEZ, 1976, p. 303-304; IZQUIERDO
BENITO, 1993, p. 83). No século Xlll, o percentual de judeus dedicados ao
comércio, artesanato e transagdes financeiras era mais expressivo, devido
principalmente a um maior desenvolvimento comercial e a crescente demanda por
bens e servigos nas cidades. No ambito da economia monetaria, os empréstimos
eram muito importantes para o financiamento da agricultura e da propria monarquia
castelhana. Esta atividade cabia aos judeus na medida em que os cristdos estavam

proibidos pela Igreja de praticar a usura.

Quanto a isso, existe uma distingdo entre o grupo dos financistas, composto por
mercadores-banqueiros e agentes de cambio, e o grupo dos pequenos comerciantes

e artesdos. Os mercadores-banqueiros trabalhavam com o empréstimo de altas

%% Uma caracteristica de parte dos judeus que vivia no reino de Castela era o dominio da lingua e
escrita arabe, que permaneceu até finais do século Xlll. Esse dominio foi utilizado em prol da coroa
principalmente nas relagdes politico-econdmicas com os reinos mugulmanos e na tradugao de textos
da lingua arabe para o latim, o que levou a Europa medieval a conhecer a matematica, a medicina e
a filosofia de pensadores arabes e de judeus que escreviam em arabe, assim como de pensadores
gregos que ja haviam sido traduzidos para o arabe. A traducao de textos do arabe para o latim na
cidade de Toledo se iniciou em grandes proporgdes na segunda metade do século Xll, por meio de
tradutores judeus, em sua maioria, mas também mugulmanos e cristdos, apesar de os cristaos serem
uma minoria entre eles, como, por exemplo, Gerardo de Cremona. O trabalho de tradug&o alcangou
tamanha importancia a ponto de a historiografia do século XIX e XX discutir a existéncia fisico-
institucional de uma Escola de Tradutores de Toledo. Diante de tal debate, concordamos com a
proposta de que nao existiu uma escola em termos fisico-institucionais, mas um corpo de estudiosos
e tradutores que, apoiados pelo mecenato, principalmente da coroa e da Igreja toledana, se
dedicaram a traducdo de inimeros textos que se difundiram nos reinos cristdos do medievo a partir
desse momento. O trabalho de tradugao de textos do arabe para o latim pela Escola de Tradutores de
Toledo recebeu grande influéncia de Afonso X, que, devido ao seu interesse pelas ciéncias e sua
produgéo intelectual, foi alcunhado de Afonso, o sabio. Para maiores informagdes sobre a discussao
historiografica e o trabalho desempenhado pelos tradutores de Toledo, vide Benito Ruano (2000) e
Jacquart (1992).

* Até o século XII, grande parte dos judeus praticava a agricultura, principalmente vinicultores, pois,
mesmo vivendo em cidades, levavam uma vida semirrural, uma vez que a maioria das cidades,
principalmente aquelas tidas como cidades campestres, estava muito ligada ao campo, abrigando,
sob a sombra de suas muralhas, campos, vinhedos, hortas e mesmo a criagdo de gado (LE GOFF,
1999, p. 264; 1992, p. 15).
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quantias, seguros, créditos, cambio, exportacdo e importagdo internacional de
mercadorias de alto valor. Os agentes de cambio trabalhavam com o cambio de
moedas e comércio de metais preciosos. Ambas as categorias financistas faziam
parte da alta hierarquia social e mantinham relagcdes proximas como a coroa. Por
outro lado, pertencendo as camadas populares, os pequenos comerciantes e
artesdos vendiam suas mercadorias no varejo e faziam empréstimos de baixos
valores (LE GOFF, 1991b, p. 35-37).

Os empréstimos eram um negocio de alto risco porque as vezes nao se conseguia
cobrar os juros e recuperar o valor emprestado, e outras vezes os monarcas
pressionados pelas cortes aprovavam moratérias as dividas contraidas aos judeus
(LACAVE, 1994, p. 20). Porém, ao contrario do que se difundia na Idade Média, nem
todo judeu era um prestamista, ou seja, um usurario. Em cidades portuarias do norte
castelhano como Burgos, Vitéria e Medina de Pomar, o comércio e os empréstimos
eram dominados pelos cristdos, igualmente em Sevilha, pelos genoveses. Nesses
locais, os judeus nado tinham muito espago nas transagbes financeiras e
desempenhavam funcdes relativas a sua propria comunidade ou outras que os
mantinham em contato com os cristdos, como agougueiros, artesdos, astrobnomos,
boticarios e médicos (RUIZ, 1994, p. 72-73). *°

Tendo em vista a diversidade de fungdes desempenhadas pelos judeus na
sociedade castelhana, discordamos das concepgdes defendidas por uma
historiografia socioeconbmica que considera os judeus como um grupo que
desempenhava apenas fungdes de comerciantes, arrecadadores de impostos e
prestamistas, dando a entender que a relagdo destes com o dinheiro era a uUnica
causa dos conflitos surgidos entre eles e os cristdos ao longo da histéria.*® Analisar

as relagdes entre os homens apenas sob o viés econdmico é ser reducionista e nao

% No século XIlIl, a 15 era a mais importante mercadoria de exportagdo do reino de Castela, que a
comercializava com o Condado de Flandres, grande manufatureiro de tecidos no norte da Franga.
Esse comércio deu grande poder a nobreza cristd que monopolizava o negécio por meio da
associagdo Consejo de la Meseta, representante dos criadores frente a coroa. Nesse sentido, os
judeus estavam totalmente excluidos da ovinocultura, assim como das transag¢des comerciais a ela
relacionadas, que transitavam pelas cidades portuarias do norte castelhano (MINGUEZ
FERNANDEZ, 1982, p. 341-354).

% Karl Marx (1969, p. 55) em sua obra A questdo judaica chegou a mencionar que o dinheiro era o
Deus secular cultuado pelos judeus por meio da pratica da usura, o que influenciou os adeptos de
suas teorias, como Abraham Léon (1981), a interpretar a histéria judaica com um viés economista.
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considerar uma série de elementos ligados a outras interagbes cotidianas
permeadas pelo fator religioso e cultural. No que se refere a imposicao de barreiras
aos judeus nas transagdes econdmicas em determinadas regides ou mesmo aos
beneficios concedidos pela coroa, lembramos que, em beneficio préprio, os cristdos
buscavam limitar os direitos conquistados pelos judeus por meio das reunides de
cortes, nas quais exigiam do monarca desde moratérias as dividas, a decisdes

relacionadas ao direito civil e religioso das comunidades.

A organizagado da aljama como uma instituicdo e principalmente sua autonomia
judicial frente aos judeus era um dos aspectos instigadores das exigéncias
antijudaicas dos cristdos organizados em cortes. A historiografia diverge quanto a
autonomia das aljamas frente a coroa castelhana. Amran Cohén (2003, p. 33) e
Izquierdo Benito (2003, p. 34) defendem a existéncia de certos tragos de autonomia.
Contrariamente, Monsalvo Antén (1985, p. 43) assinala que a instituigdo nao era
autébnoma frente a coroa, pois, se existiam beneficios em prol da comunidade, era
no intuito de melhor servir ao reino. Logo, a autonomia das aljamas n&o era
exclusivamente em seu beneficio proprio e muito menos emanava de si, mas era
uma concessao subordinada e revogavel conforme o desejo régio. Reflexo disso é
que os privilégios conquistados pelos judeus ante a coroa foram progressivamente
subtraidos a partir do século Xlll, o que diminuiu principalmente sua autonomia

interna e seus direitos frente aos cristaos.

N&do obstante a autonomia limitada das aljamas, as comunidades judaicas se
beneficiavam da protecéo régia, mesmo que o maior objetivo dessa protegao fosse
assegurar ao tesouro real o pagamento dos impostos e utilizar a m&o de obra
judaica no desenvolvimento econdmico e povoamento do reino. Essa relagao
existente entre a coroa e as comunidades judaicas era de mutua necessidade e,

durante o periodo da Reconquista, ambos os lados se favoreceram dessa parceria.
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1.3 Da protecao régia a debilidade juridica

Conforme ja apresentamos, desde o inicio da Reconquista, os monarcas
castelhanos buscaram incentivar a presencga judaica em seu reino. Nessa vertente,
Fernando | (1035-1065), em 1065, por exemplo, confirmou a anulagdo das leis
visigodas de cunho antijudaico, o que lhe rendeu elogios do papa Alexandre Il
(AMRAN COHEN, 2003, p. 42; CANTERA MONTENEGRO, 2002, p. 191). Devido
importancia da legislagado antijudaica visigoda e sua frequente mencéao na legislagao

castelhana, faz-se necessaria a apresentagao das principais leis.

Em primeiro lugar, assinalamos a conversao forcada de judeus ao cristianismo,
imposta pelo rei Sisebuto (612-621), em 616, que ordenou aos judeus escolher entre
a conversdo e o exilio. * Aqueles que se converteram passaram a viver em um
ambiente de discriminagdo social e hostilidade teolégica (GONZALEZ SALINERO,
2000a; SANCOVSKY, 2010). Nos concilios e na legislagao visigoda, o termo judeu
passou a designar tanto o judeu propriamente dito quanto o cristdo de origem

judaica. 8

Depois disso, o IV Concilio de Toledo, ocorrido em 633 sob o governo do rei
Sisenando (631-636) e presidido por Isidoro de Sevilha, * legislou trés canones
destinados aos stditos de origem judaica. *° O canone 57 decretou que os judeus

que “forgosamente aceitaram o batismo” eram obrigados a seguir a fé, “a fim de que

% Nao ha consenso entre os historiadores quanto a data exata. Aqui seguimos a datacao proposta
por Gonzalez Salinero (2000a).

% Referimo-nos aos Concilios de Toledo, reunides do monarca com o alto clero e a nobreza que
ratificavam a parceria da Igreja com o reino. Tais concilios ndo podem ser considerados
essencialmente eclesiasticos, pois o rei visigodo também influenciava na legislagédo eclesiastica com
decisdes politicas que eram orquestradas com a anuéncia da Igreja visigoda. Cordero Navarro (2000,
p. 10) considera os concilios toledanos como 6rgédos de propaganda real sem parametros em outros
reinos.

% |sidoro (c. 560-636), bispo de Sevilha, flho de uma familia catodlica hispano romana, teve como
irmao e antecessor o bispo Leandro de Sevilha, responsavel pela renuncia oficial do reino visigodo ao
arianismo e conversao ao cristianismo niceno, proclamada no Terceiro Concilio de Toledo (589).
Durante o bispado de Isidoro, Sevilha se destacou como centro intelectual, tendo seu bispo como o
mais destacado erudito do reino. Com sua erudi¢do, colaborou para a vitalidade da Igreja,
defendendo a necessidade de um corpo clerical preparado teoldgica e intelectualmente (LOYN, 1997,
p. 505-506; COHN-SHERBOK, 2004, p. 141-142).

0 Os canones dos Concilios de Toledo encontram-se comentados e traduzidos na integra em Suarez
Bilbao (2000).
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o nome do Senhor ndo seja blasfemado e se tenha por vil e depreciavel a fé que
aceitaram”. O canone 60 estabeleceu a separagao das criangas de seus pais para
serem educadas por familias de origem cristd ou nos mosteiros, a fim de que “o erro
dos pais ndo contagie e se propague nos filhos”. O canone 65 determinou que os
judeus e seus descendentes ndo ocupassem cargos publicos, pois “comentem
injusticas com os cristdos” (SUAREZ BILBAO, 2000, p. 160-163). Nota-se que, apos
dezessete anos de batismo, os “novos cristdos” ainda eram vistos pelo clero

visigodo como uma constante ameaca.

Por fim, o episcopado visigodo, em confluéncia com o rei Egica (687-702), decretou,
no XVII Concilio de Toledo (694), medidas contra uma tentativa de traicdo politico-
militar dos “judeus”. Ordenou-se a proibi¢do do culto judaico, a separagao dos filhos
apos os sete anos de idade, o confisco dos bens e a servidao perpétua, momento
em que os “judeus” foram entregues como servigais a determinados cristaos
visigodos (SUAREZ BILBAO, 2000, p. 162; AMRAN COHEN, 2003, p. 23). *!

Apesar do monarca Fernando | ter anulado essas leis visigodas, elas foram
insistentemente retomadas por juristas que, ao longo da ldade Média, buscavam

limitar os direitos dos judeus.

Duas décadas depois das medidas de Fernando |, seu filho Afonso VI (1072-1109),
ap6s ocupar a cidade de Toledo em 1085, langou a carta Inter Christianos et
Judaeos (1090), com nitidos tragcos de amparo a comunidade judaica. O monarca
que se autodeclarava imperador de toda Hispania expds onze artigos de lei nos
quais igualava os direitos de judeus e cristdos na resolugao de querelas dentro do
reino, regulando os direitos e obrigagdes dos judeus e exigindo paridade no
tratamento com os cristdos. A carta estabelecia importantes diferengcas em relagao
ao restante da Europa cristd e marcava a prote¢cdo aos judeus pelo monarca
castelhano (VALDEON BARUQUE, 2005, p. 14; RAY, 2009, p. 146). *?

*1 0 contexto que motivou essa legislagao foi relacionado posteriormente a invasao do reino visigodo
pelos mugulmanos, transformando os judeus e os cristdos de origen judaica em cumplices da
invasao.

*2 A carta encontra-se na vers3o latina e espanhola em Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 546-552).
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Além da carta Inter Christianos et Judaeos, Afonso VI langou outros beneficios aos
judeus nos diversos foros sobre os quais legislou, como o foro de Najera (1076), no
qual a punicdo pelo assassinato de um judeu se equiparava a de um fidalgo e
consistia em 250 soldos, enquanto que pelo assassinato de um homem comum, nao
nobre, a punicdo era de 100 soldos (AMRAN COHEN, 2003, p. 33). ** Quanto aos
valores da multa, Suaréz Bilbao (2000, p. 56) acredita que ndo se deviam a
valorizagéo do judeu enquanto ser humano, mas de sua condi¢ao de propriedade da
coroa, que deveria ser ressarcida de seus danos caso um judeu fosse ferido ou
morto, isso é, uma compensacao aos tributos que nao mais seriam recebidos pelo

fisco.

A concepgéo de que os judeus eram servos do rei e propriedade do tesouro real
existia desde o século XI, mas transformou-se em lei sob o foro de Teruel (1176),
concedido por Afonso VIII (1158-1214). A partir de entdo, os judeus se encontravam
sob jurisdicdo régia e eram tributados em troca de protecdo (RUIZ GOMEZ, 1994, p.
118). Por serem considerados servos e propriedade do tesouro real, a relagao entre
0s judeus e 0 monarca era direta e sem intermediagcdes de outros poderes, como
nobreza, Igreja e municipios (VALLE RODRIGUEZ, 1976, p. 294; LACAVE, 1994, p.
21; IZQUIERDO BENITO, 2003, p. 32). ** Os judeus se favoreciam dessa relagéo ao
usufruirem de beneficios que os possibilitavam viverem sob a protecao régia e de

acordo com as normas religiosas do judaismo.

N&o obstante tal situacédo figurar em Castela desde o século XI, em 1205 o papa
Inocéncio Ill aconselhou aos governantes temporais a regularizagdo juridica dos
suditos judeus enquanto servos da camara imperial. O termo servi camerae nostrae

foi utilizado pelo papa principalmente como meio de protecdo aos judeus

* Pilar Léon Tello (1989, p. 223-252) fez, em um artigo, um levantamento dos foros que possuem
menc¢ao aos judeus e quais s&o 0s principais assuntos tratados, tais como a proibicdo de portar
armas, os dias destinados aos banhos publicos, as multas por insultos, ferimentos e homicidios
cometidos contra judeus, os oficios proibidos, a puni¢ao para relagdes sexuais entre judeus e cristas,
etc. O texto, portanto, traz uma contribuicdo importante para o entendimento da legislagao relativa
aos judeus, com exemplos especificos de leis e de seus foros.

* Por vezes essa relagdo entre a coroa e a comunidade judaica era questionada pela Igreja e pelas
cortes que representavam as cidades. A Igreja questionava principalmente a proteg¢ao e os privilégios
concedidos aos judeus e as cortes reclamavam em grande parte dos cargos, da fungdo de
prestamistas e dos impostos pagos a coroa e ndo ao municipio. Com o passar das décadas,
principalmente a partir de meados do século Xlll, a coroa tendeu a ceder aos pedidos das cortes e da
Igreja (papado e episcopado castelhano) em detrimento da protegéo e beneficios judaicos.
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ashkenazitas, visto que os sefarditas ja se encontravam sob a protecdo dos
monarcas ibéricos no contexto da Reconquista. O termo camera ou camera regis
designava o tesouro do rei ou do imperador, que tinha o poder de tributar os judeus
que, em troca, teriam direito a protecdo e estariam sob a jurisdicdo régia
(BRENNER, 2013, p. 94).* Por certo, a existéncia dessa protecdo em Castela foi
uma das causas que impediram uma parcela dos cristdos de exteriorizar o
antijudaismo por meio de violéncias fisicas, tal qual ocorria nessa época no norte
europeu (CANTERA MONTENEGRO, 2002, p. 197). No entanto, essa protegéo
juridica antes vista como uma prerrogativa judaica passou gradualmente a ser um
meio de extorquir a minoria, cuja protegao régia oscilava conforme os jogos politicos,
fazendo dos judeus “valvulas de escape” (VALDEON BARUQUE, 1979, p. 36).

Até meados do século Xlll, a legislagdo castelhana foi favoravel aos judeus e
tratava-os de forma semelhante aos cristdos em diversos assuntos. O monarca
Afonso VIl foi responsavel pela maioria dessas leis, dentre elas a que decretou a
igualdade no numero de juizes em pleitos mistos, a permissdo de judeus
testemunharem contra cristdos e a reciprocidade no respeito ao calendario religioso
(SUAREZ BILBAO, 2000, p. 55-81), uma vez que ndo era permitido julgar pleitos
mistos durante as festividades judaicas, assim como nao era permitido fazé-lo
durante as festas cristds (LEON TELLO, 1989, p. 227-239). “® Existiram, porém,
foros que buscavam restringir os beneficios judaicos, e, por mais que o monarca
tivesse interesse em agraciar os judeus com beneficios, nem sempre isso era

possivel devido aos acordos politicos que mantinha com determinadas cidades.

Assim, Afonso VIII ratificou foros nitidamente antijudaicos, como o foro de Toledo
(1118), que decretava que nem judeus, nem recém-convertidos podiam ter
autoridade sobre cristdos e exigia que os pleitos mistos fossem julgados apenas por
juizes cristdos (GARCIA-GALLO DE DIEGO, 1975, p. 473-484). Além do foro de

*5 Acerca dos judeus ashkenazitas, vide nota 11.

% A tradicgo judaica possui a celebragéo de varias festas em seu calendario relacionadas a eventos
historicos e festividades agricolas, mas as duas mais importantes sdo de carater estritamente
religioso: Rosh Hashana (Ano Novo) e lom Kipur (Dia do Perddo). Os dez dias de peniténcia que se
iniciam a partir do Rosh Hashana celebram o papel de Deus como o Senhor e Criador do Universo.
Eles enfatizam a moralidade, o exame de consciéncia, a espiritualidade e a santidade, e finalizam
com o perdao de Deus no lom Kipur (KOLATCH, 2001).
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Toledo, o foro de Alarcon também proibia os judeus de arrecadar impostos ou ocupar
o posto de meirinho, e asseverava que a mulher cristd que se relacionasse com
judeus ou na criagdo de seus filhos seria expulsa da vila (LEON TELLO, 1989, p.
227-239).

Apesar da proibicdo do foro toledano acerca dos recém-convertidos, levando em
consideragado a leitura de outras fontes do periodo e da historiografia sobre o
assunto, acreditamos que a quantidade de judeus que se convertia ao cristianismo
nessa época era infima. Isso leva a crer que a mencgao aos recém-convertidos era
mais uma consequéncia do antijudaismo e do desejo em reproduzir aspectos da
legislagao do reino catolico visigodo, vangloriado nessa época de Reconquista como
o ancestral dos cristdos hispanos, do que um real cenario no qual a sociedade
toledana se via ameacgada pela quantidade de recém-convertidos que ocupavam

importantes cargos.

Ambos foros, Toledo e Alarcon, possuem adendos antijudaicos que denotam como
os direitos concedidos aos judeus eram volateis e revogaveis conforme o desejo
monarquico ou conforme os jogos de poder entre coroa e os representantes das
cidades nas reunides de cortes. Porém, ndo obstante essas normativas, os judeus
tiveram relevancia e destaque nos cargos administrativos junto a coroa castelhana
durante toda a Idade Média, sem excecdo de nenhum monarca. Mesmo quando um
foro citadino proibia a ocupacdo de cargos por judeus, tais normativas eram
ignoradas pela coroa se o monarca julgasse necessitar dos servigos prestados por

eles.

Na mesma vertente de Afonso VIII, Fernando Ill (1217-1252) concedeu foros a
cidades castelhanas e ratificou outros. Legislou em prol dos judeus e favoreceu a
colonizagéo judaica das terras conquistadas por ele, pois necessitava dos servigos
prestados por estes suditos, dos impostos e de pessoas para povoamento. Ao
conquistar as cidades de Cérdoba (1236), Murcia (1243), Jaén (1246) e Sevilha
(1248), o monarca convocou os judeus do reino que desejassem povoar as novas
terras, despovoadas pela fuga dos moradores mugulmanos. Os primeiros grupos
que chegavam a regidao o faziam por intermédio de judeus cortesdos que

compunham a equipe administrativa do rei, eles recebiam do monarca extensas
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propriedades de terras urbanas e rurais nas regides a serem povoadas (GONZALEZ
JIMENEZ, 1987, p. 103-122). *’ Essa pratica de doacdo de terras era comum aos

monarcas castelhanos durante a Reconquista. *®

Vale lembrar que no século Xlll todas as propriedades judaicas, como terras, casas
e lojas obtidas por meio de concessdes régias, eram vistas como bens concedidos
aos judeus para deles fazerem uso, renderem impostos ao rei e protegerem tais
propriedades, que s6 podiam ser vendidas sob autorizagdo do monarca. Tudo isso
fazia parte do controle exercido pela coroa sobre as posses das comunidades
judaicas, que poderiam ser expropriadas conforme o desejo do monarca, como

ocorreu em varios momentos ao longo dos séculos XlII e XIII (RAY, 2009, p. 75).

Ainda sobre o reinado de Fernando lll, destaca-se o papel desempenhado pelo
arcebispo de Toledo, Rodrigo Jiménez de Rada (1209-1247), que buscou proteger
os judeus frente a legislagdo candnica de sua época e a exigéncia de sua aplicagéo
pelos governantes seculares, a exemplo das diretrizes do IV Concilio de Latrdo
(1215). O IV Concilio de Latrdo possuiu quatro canones que legislavam sobre os
judeus: o canone 67 proibiu a usura e o comeércio praticados pelos judeus e exigiu
dos mesmos o pagamento de dizimos a Igreja; o canone 68 discursou sobre a
proibicdo dos judeus sairem em publico durante a Pascoa crista, de viverem em
bairros isolados e portarem um sinal especifico na roupa para identificacdo; o
canone 69 ratificou a proibicdo e o perigo de os judeus ocuparem cargos publicos; e
o0 canone 70 proibiu aos convertidos do judaismo ao cristianismo manterem

quaisquer dos antigos ritos (MOLLAT; TOMBEUR, 1974). Gragas ao arcebispo e ao

*" Durante a Reconquista, visando integrar politica e economicamente os novos territorios, os
monarcas castelhanos levavam consigo além dos exércitos uma equipe de profissionais capaz de
realizar uma analise e iniciar o processo de mudanga administrativa dos territérios conquistados.
Nesse sentido, os judeus eram de grande importancia devido a experiéncia no trato financeiro e como
tradutores do arabe (RAY, 2009, p. 39).

*8 No final do século XIlI, a Reconquista ja havia esgotado suas possibilidades de avanco sobre os
territérios mugulmanos, que somente se concluiu dois séculos depois, em 1492, com a conquista de
Granada pelos Reis Catodlicos. Nesse contexto, as terras para plantio tornaram-se motivo de disputas
e, em 1293, acatando um pedido das cortes de Valhadolide, o monarca Sancho IV proibiu aos judeus
possuir terras em todo o reino, fixando um prazo de um ano para sua venda (LEON TELLO, 1992, p.
138).
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rei, os judeus castelhanos foram desobrigados pelo papa a cumprir o canone 68,

que obrigava o uso do circulo amarelo nas roupas (LEON TELLO, 1992, p. 135). 4°

Passados alguns anos, em 1239, Fernando Il foi advertido por Gregério X sobre as
facilidades oferecidas aos judeus em Castela. Em uma bula, o pontifice argumentou
que o Talmude continha muitos erros e injurias contra Jesus e o cristianismo, e era a
fonte da cegueira e obstinagdo judaica em nZo aceitar a verdade cristd (LEON
TELLO, 1979, p. 61). Com isso, Gregorio IX requeria que os exemplares do Talmude
fossem apreendidos e entregues aos frades pregadores. *° Porém, o pedido foi

ignorado por Fernando Il que ndo cedeu as admoestac¢des da Sede Papal.

Diferentemente de Fernando lll, seu filho Afonso X (1252-1284) iniciaria uma politica
de restrigbes aos judeus com base nas prerrogativas langadas pelo papado e na
solicitagdo dos suditos cristdos, que, por meio das cortes, promoveram uma
gradativa mudanga na legislagdo concernente aos judeus. O governo de Afonso X foi
marcado pela dindmica no campo juridico, tendo sido elaborada sob sua tutela a
unificacdo das leis castelhanas no Fuero Real e nas Siete Partidas. °' Esse projeto

de substituicdo dos privilégios e foros locais por uma legislagdo comum a todos os

* Trata-se do papa Hondrio Il (1216-1227) que atendeu aos pedidos da coroa castelhana em 1219.
A bula papal de liberagdo dos judeus castelhanos encontra-se na versdo latina e espanhola em
Amador de los Rios (1876, v. 1, p. 554-555).

% Certamente essa bula foi resultado do clima antijudaico existente no norte da Europa e dos animos
que precederam o Debate de Paris (1240). Este debate foi pensado por Nicolau Donin, um converso
de origem judaica e membro da ordem dos dominicanos que apresentou ao papa Gregorio IX trinta e
cinco teses nas quais tentava provar que o Talmude era ofensivo ao cristianismo e consistia na
principal causa da descrenga judaica. O papa ordenou investigagbes em seu conteudo e
posteriormente promoveu o debate entre os clérigos, liderados por Nicolau Donin, e diversos rabinos
da Franca. Com a anuéncia do monarca Luis IX, o resultado do debate foi a condenacéo do Talmude
em terras francesas, com o confisco e a incineragcdo em praga publica. O Debate de Paris foi o
primeiro de trés debates que a Igreja Catdlica promoveu contra o Talmude na Idade Média. Os
posteriores foram o Debate de Barcelona (1263) e o Debate de Tortosa (1413-1414). Em Paris, o que
houve foi um ataque visando exclusivamente o Talmude, enquanto que nos demais além da investida
contra o Talmude tentaram provar que ele possuia evidéncias a favor da verdade do cristianismo
(MACCOBY, 1993, p. 23; FLANNERY, 1968, p. 118).

*1 Usaremos como referéncia para analise das leis do Fuero Real a obra de Fernando Suarez Bilbao
(2000, p. 248-252) que, além de realizar um exame critico da legislagdo, expde na integra em seu
apéndice os artigos de lei que tratam dos judeus no reino de Castela desde o século V ao XV. No que
se refere as Siete Partidas usaremos Alfonso X (2004, p. 333-341), Suarez Bilbao (2000, p. 262-266)
e Dwayne Carpenter (1986, p. 27-37) que, em sua edigcao, traz comentarios e a integra do titulo 24
“De los judios”.
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suditos resultou em importantes mudancgas para a comunidade judaica, 2 uma vez
que analisados os foros citadinos e os direitos das aljamas, todo o conteudo
contraditorio foi abolido dos novos textos juridicos (CANTERA MONTENEGRO,
2005, p. 73).

O Fuero Real foi escrito em torno de 1255 como um modelo para os foros municipais
e tinha um carater mais pratico do que as Siete Partidas, compilacdo que possuia
um viés mais doutrinario e que foi redigida entre 1256 e 1265. Essa particularidade
do Fuero Real enaltece sua importancia como meio de compreensao da realidade e
situacao juridica dos judeus. Ademais, contém muitas referéncias a eles nas leis que
abordam os infiéis de forma geral, e, de forma especifica, no livro los judios (Livro 4,
Titulo 2), que contém sete leis que tratam dos direitos, dos deveres e das relagdes

sociais entre judeus e cristaos.

Dentre as sete leis especificas sobre os judeus, duas sdo destinadas a protegao do
cristianismo frente ao judaismo, visto estar proibida a conversdo de cristdos e a
ofensa a Deus, Maria e os santos; e uma destinada a defesa das celebracdes no
Shabat *® e das festas religiosas. As outras quatro leis sdo de carater mais geral,
proibem aos judeus terem amas de leite cristas, e vice-versa, negam-lhes o direito a
leitura de livros contrarios a doutrina judaica e cristd, e, por fim, regulam o

empréstimo a juros (Fuero Real, Livro 4, Titulo 2).

Essas leis contidas no Fuero Real destacam o receio dos juristas no que se refere
aos contatos sociais entre judeus e cristdos, pois na visdo dos legisladores os
judeus ofereciam perigo pela simples proximidade fisica aos cristdos, pela
possibilidade de praticarem o proselitismo, pelas injurias religiosas e pelos pecados

que cometiam.

%2 Destacamos aqui que a legislagao afonsina apresentou mudancas e permanéncias em sua busca
pela unificagdo das leis em Castela, o que nao cabe neste momento discutir. Para tanto, indicamos a
leitura de Feldman (2009b) que traz uma comparagao entre a legislagdo romana, visigoda e as Siete
Partidas.

*% O Shabat como dia de descanso tem sua origem na Biblia Hebraica. Génesis 2, 1-3 relata que,
depois de criar o mundo em seis dias, Deus repousou no sétimo. No calendario judaico, todos os dias
comegam ao por do sol (da noite anterior ao dia em questédo). O Shabat termina no sabado a noite
antes do anoitecer (KOLATCH, 2001).
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Nao obstante o Fuero Real ser considerado de carater mais pragmatico e mais
proximo a realidade, os diversos foros legislados por Afonso X ao longo de seu
reinado expunham varias leis de cunho antijudaico que ndo foram mencionadas no
Fuero Real. Exemplo disto sao as leis suntuarias langcadas nas cortes de Valhadolide
(1258). Essas leis visavam diferenciar os judeus pela indumentaria, principalmente
0s nobres, visto ndo ser possivel fazé-lo por caracteristicas fisicas ou linguisticas,
pois a marcagcao da diferenga era um meio de identifica-los e de manté-los
inferiorizados mediante vestimentas que ndo ostentassem riqueza e poder (LEON
TELLO, 1992, p. 137; PEDRERO-SANCHEZ, 1994, p. 69-73). O intuito de separar
os dois grupos religiosos se repetiu em outras cidades do reino, a exemplo de
Mdarcia que em 1272 ditou a obrigatoriedade de os judeus fixarem moradia em um
bairro especifico, impedindo-os de viver em meio aos cristaos, pratica relativamente
comum entre as familias mais abastadas (RODRIGUEZ BARRAL, 2007, p. 233).

Além destas leis que buscavam limitar o contato entre os grupos inter-religiosos,
Afonso X também aprovou leis, a pedido das cortes (Alicante, 1252; Murcia, 1267;
Lorca, 1271), que acabavam com a paridade nos julgamentos mistos. Isso
significava que os pleitos seriam apreciados somente por juizes cristdos, fator que
debilitava a situacao juridica da minoria religiosa (ROTH, 1989, p. 31; BAER, 2001,
v. 1, p. 115-116). As disposigdes das cortes no século Xlll e sua aprovagao pelos
monarcas sao um indicio da mudanga na postura em relagdo aos judeus. Nesse
sentido, as Siete Partidas reforgaram o posicionamento segregacionista que os

fueros apresentaram ao longo do século XII.

Afonso X aprovou leis antijudaicas antes, durante e apds a redagao das Siete
Partidas. Essas leis concomitantemente influenciaram e foram reflexo da doutrina
juridica. De acordo com Rodriguez Barral (2007, p. 233), e Suarez Bilbao (2000,
p.87), as Siete Partidas apresentam o pensamento do monarca e de seus juristas
em relagéo ao judaismo e seus seguidores. Nesse sentido, Carpenter (1986, p. 4-5)
complementa que as Siete Partidas, e consequentemente Afonso X e seus juristas,
receberam influéncias do legado visigodo catélico e dos canones do IV Concilio de
Latrao (1215). De nossa parte, completamos que, além das influéncias citadas, as

Siete Partidas também expdem um sistema simbdlico de representacdo que
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embasava a estigmatizagcdo dos judeus enquanto pecadores, e que até entdo néo

havia sido mencionado em nenhum cdédigo legislativo castelhano.

As Siete Partidas, como o proprio nome indica, compdéem uma doutrina legislativa
formada por sete partes que contém varios titulos e leis cada. Na sétima parte, o
titulo vinte e quatro é especifico para os judeus, com onze leis que analisaremos a
seguir. >* Nao obstante, ao longo do cédigo existem leis mais gerais usadas para

todos os suditos e que também mencionam os judeus.

O preambulo do titulo vinte e quatro e a lei um definem que judeu “é aquele que
segue a lei de Moisés e se circuncida”, e que sua vida em meio aos cristaos deveria
ser repleta de soffimentos em consequéncia do deicidio. *° Por isso, a Igreja e os
reis permitiam que os judeus vivessem em cativeiro entre os cristdos para que
servissem de memoaria da Paixao de Cristo. Essa primeira lei apresenta, portanto, a
interpretagdo do tedlogo Agostinho de Hipona *® acerca dos judeus enquanto um
“povo testemunha” da verdade cristd. Com base em Salmos 59, 12, o te6logo criou a
teoria que, em sua visdo, iluminava todas as duvidas sobre a trajetdria histérica dos

judeus. °" Eles ndo deveriam ser mortos nem convertidos a forca, mas persuadidos a

>4 Daqui adiante, faremos referéncias as leis da Sétima Partida de forma abreviada, apenas citando o
titulo (t.) e a lei (l.).

° Durante muitos séculos, a passagem biblica de Jodao 19, 6-7 foi para os cristdos a prova do
deicidio, como consta: “Quando os chefes dos sacerdotes e os guardas o viram, gritaram: Crucifica-o!
Crucifica-o! Disse-lhes Pilatos: tomai-o vés e crucificai-o; porque eu ndo encontro nele motivo de
condenacgéo. Os judeus responderam-lhe: nés temos uma Lei e, conforme essa Lei, ele deve morrer,
porque se fez Filho de Deus”. Outras passagens abordam o julgamento de Jesus pelo Sinédrio, antes
mesmo de ser apresentado a Péncio Pilatos, como consta em Joao 18, 12-24; Lucas 63, 71; Marcos
14, 53-65; e Mateus 26, 57-68. Em 28 de outubro de 1965, o Concilio Vaticano, presidido pelo papa
Paulo VI publicou a declaragdo Nostra Aetate, sobre a Igreja e as religides nao cristds. Em relagao a
religido judaica, o concilio rejeitou a ideia da culpa judaica pela morte de Jesus e condenou qualquer
afirmacao de que os judeus representam um povo rejeitado por Deus. A declaragdo, na integra,
encontra-se disponivel
em:http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-

ii_decl_19651028 nostra-aetate_po.html. Acesso em: 02 de fevereiro de 2014.

% Natural de Tagaste, seu pai era pagédo e sua mée cristd. Estudou e lecionou retoérica, além de
outros saberes, como o grego. Seguiu crengas distintas do cristianismo, como neoplatonismo e
maniqueismo até 385, quando foi convertido ao cristianismo e depois batizado por Ambrésio, bispo
de Mildao. Agostinho foi filésofo, tedlogo e um bispo ativo em sua pastoral, contribuindo para a
refutacao de doutrinas distintas do cristianismo, como a maniqueista, a donatista, a paga e a judaica.
Considerado um dos quatro grandes Pais da Igreja Latina ao lado de Ambrésio de Mildo (340-397),
Jeronimo de Estridao (347-420) e Gregorio Magno (540-604) (LOYN, 1997, p. 38-39).

" “N&o os mates, para que meu povo ndo esqueca! Com teu poder torna-os errantes, reprime-os, 6

Senhor, nosso escudo!” (Salmos 59, 12). O Salmo 59 é um salmo direcionado aos impios. Acredita-
se que o autor seja um judeu da diaspora exposto a hostilidade dos pagaos.
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aceitacao de Cristo. Os cristaos tinham que aceita-los em seu meio, mas fazendo-os
lembrar e sofrer pelos pecados de deicidio e ndo aceitacdo de Jesus Cristo como
Messias. °® De acordo com essa visdo, os judeus precisavam ser inferiorizados e
dispersos pelo mundo para servir de testemunho, assim como Caim que, marcado
por Deus com um sinal, vagou pelo mundo como punigdo e exemplo do pecado
cometido (AGOSTINHO. A cidade de Deus, 18, 46). *°

A lei dois levanta a suspeita sobre o assassinato ritual de criangas na Sexta-Feira
Santa e profanagao da imagem de Jesus Cristo crucificado. Buscando evitar que os
judeus de alguma forma zombassem da morte de Cristo, essa lei proibia que eles
saissem de seu bairro durante a Sexta da Paix&o. Até as Siete Partidas nenhum
cbdigo legislativo havia feito mengao ao assassinato ritual. Isso mostra que além dos
canones papais, os estigmas que ha tempos eram imputados aos judeus no norte da
Europa também receberam destaque na legislagdo afonsina, o que demonstra o
quanto os sistemas simbdlicos de representacido tinham a capacidade de transpor
barreiras temporais e geograficas, ® e tornarem-se, segundo Cantera Montenegro
(2005, p. 64), “similares em diversos ambitos geo-histéricos da Europa baixo-

medieval’.

%8 Agostinho também analisa o peso do deicidio e outros erros no destino judaico: “[...] se contra Ele
nao tivessem pecado por uma curiosidade impia, [...] se ndo tivessem dado a morte a Cristo, manter-
se-iam no mesmo reino [...]. E agora o fato de se apresentarem dispersos por quase todas as terras e
nacdes, constitui uma decisdo providencial daquele unico e verdadeiro Deus” (AGOSTINHO. A
cidade de Deus, 4, 34).

% Para Paula Fredriksen (2008; 1995), Agostinho foi um tedlogo que, diferentemente dos demais,
refletia de forma amena sobre os judeus e o judaismo, e sua visdo positiva do papel dos judeus na
histéria passada, presente e futura pode ser vislumbrada ao longo de sua vasta producgio. Ela
acredita que taxar o pensamento agostiniano de antijudaico ou antissemita, como querem alguns
historiadores, a partir da analise de sua obra Adversus ludaeos é n&do reconhecer que esse sermao
se referia aos judeus contemporaneos a Agostinho e, principalmente, era direcionado aos cristdos.
Para a autora, por mais que alguns tratados agostinianos demonstrem o contrario, sua vasta
producdo apresenta uma visado positiva e uma defesa dos judeus e do judaismo.

€ Hilario Franco Junior (1990), parafraseando Carlo Ginzburg, compreende que houve uma
“circularidade cultural” entre cristdos norte-europeus e peninsulares, por meio dos monges,
peregrinos e guerreiros que transpunham os Pirineus em direcdo aos reinos ibéricos, motivados
principalmente pela peregrinacdo no Caminho de Santiago de Compostela, no caso de monges e
peregrinos, e pelas guerras de Reconquista, no caso dos guerreiros. Deve-se a esse intercambio
cultural a chegada em terras peninsulares de relatos ditos veridicos que, segundo seus
propagadores, tinham por base libelos incriminatérios contra os judeus, nos quais foram acusados e
punidos por assassinato ritual, profanagdo de hdstias, dentre outros, como veremos no préximo
subcapitulo desta tese.
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Apesar de as Siete Partidas legislarem sobre essas transgressdes, Monsalvo Antén
(2012, p. 221) destaca que em Castela, nessa época, esses temas so circulavam na
literatura, miniaturas e nos grupos mais eruditos que mantinham contato com a
cultura clerical e norte-europeia, caso do monarca e seus juristas. No século XIII, o
antijudaismo popular castelhano ainda nao se utilizava dessas estorias com

objetivos potencialmente incriminatorios, o que ocorreria apenas no século XV.

As leis dois e sete, respectivamente, puniam o proselitismo judaico com pena de
morte, tanto para o judeu que o efetuava quanto para o cristdo que o recebia, uma
vez que passava a ser visto como um herege. O medo do proselitismo se repetiu na
décima lei, que proibia aos judeus converter seus escravos mugulmanos, ou mesmo
terem servos ou escravos cristdos. Tais proibicbes tentavam limitar ao maximo a
proximidade, a convivéncia e o poder de mando que os judeus poderiam vir a
exercer sobre os cristdos. Assim, a terceira lei negava aos judeus ocupar cargos
publicos ou ostentar dignidades, que de alguma forma poderia ser uma mostra do

poder judaico em detrimento dos cristaos.

Quanto a convivéncia, trés leis buscavam limitar a proximidade entre judeus e
cristdos. A lei oito impedia os judeus de abrigarem em sua casa qualquer cristdo,
amas de leite e criados, impedia as ceias e banhos conjuntos, e proibia aos cristaos
consumirem alimentos ou medicamentos manipulados por médicos judeus, além do
tratamento oferecido por eles; a lei nove vetava as relagdes sexuais entre membros
do cristianismo e do judaismo, punidas com a morte para ambos os lados; e a lei
onze impunha o uso de um sinal sobre a cabega como meio de identificacéo, visto
estarem ocorrendo muitos “erros”, leiam-se relacées de intimidade, entre cristdos e

judeus por nao haver distingdo entre um e outro.

As leis de cunho mais moderado eram apenas trés. A lei quatro prezava pelo
respeito aos dias e local de culto dos judeus, que ndo deviam ser molestados de
forma alguma pelos cristdos, e permitia a reforma das sinagogas, desde que
houvesse permissao régia para a constru¢do ou ampliagédo. A lei cinco ratificava a
anterior e proibia o julgamento de pleitos mistos nos dias festivos ou no sabado. Por
fim, a lei seis estabelecia que os judeus nao deviam ser obrigados a se converterem

ao cristianismo, mas, se o fizessem, deviam ser honrados pelos cristdos e
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respeitados pelos judeus, que estavam proibidos de se vingarem ou admoestarem

0s nedfitos.

Nas palavras de Valdedn Baruque (2003, p.170), apesar do carater doutrinal das
Siete Partidas, o antijudaismo passava de um plano teérico no qual tradicionalmente
se encontrava para fixar-se no terreno pratico da normativa legal. As leis do titulo
vinte e quatro possibilitam-nos interpretar que um dos objetivos de seus criadores,
dentre eles juristas, clérigos, nobres e o monarca, era marcar a inferioridade da
minoria religiosa, considerada por eles “povo deicida” e “pecador’. Nessa vertente,
Cantera Montenegro (2005, p. 77) defende que as Siete Partidas demonstram a
influéncia sobre Afonso X de determinadas correntes de pensamento que
expressavam, por um lado, certa tolerancia com os judeus, por meio da protecéo a
sua vida, bens e exercicio de sua religido; e, por outro, promoviam a segregacgao
social, que objetivava impedir o proselitismo judaico e favorecer sua mais rapida

convers3o ao cristianismo.

Destacamos ainda que as leis relacionadas aos judeus foram parcialmente
empregadas a partir do século XIV no governo de Afonso Xl. O carater parcial se
deve ao fato, por exemplo, de quatro normativas ndo serem cumpridas no reino de
Castela: a que versa sobre o sinal que deveriam levar em suas roupas ou sobre a
cabeca; a proibicio de médicos tratarem pacientes cristdos; a proibicdo de
ocuparem cargos publicos; e a lei que vetava a conversao for¢gada ao cristianismo e
que exigia de cristdos e judeus respeito aos nedfitos. > Nesse sentido, Monsalvo
Antén (2012, p. 218-220) salienta que o compéndio tinha mais um sentido de

doutrina juridica do que lei vigente, o que explica a inaplicabilidade de algumas leis.

Como defendido por Léon Tello (1992) e Carpenter (1986), a atuagdo de Afonso X

em relagdo aos judeus foi ambigua. O monarca que era reconhecido como um

o1 Agostinho de Hipona também chamou a atencao dos cristdos para a importancia histérica dos
judeus, pautada no fato de terem sido os receptores da Revelacdo do Monte Sinai, os guardides da
Lei até a vinda do Messias, testemunhas da Verdade Crista e essencialmente necessarios ao projeto
universal de salvagao, visto que a vinda de Cristo e o Juizo Final s6 ocorreriam quando os judeus se
convertessem ao cristianismo (AGOSTINHO. A cidade de Deus, 18, 46).

%2 Quanto a nao aplicabilidade da sexta lei do titulo los judios das Siete Partidas, nosso trabalho
analisara nos capitulos seguintes os episédios de conversbes forcadas e a subsequente
estigmatizacao dos nedfitos, que ocorria, com excegdes, tanto por parte dos cristdos quanto por parte
dos judeus.
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homem culto e dedicado as ciéncias, pois incentivou os estudiosos da Escola de
Tradutores de Toledo, ® se cercou de funcionarios judeus, e manteve os privilégios e
a autonomia das aljamas a contragosto de muitos conselhos citadinos. Por outro
lado, usou a violéncia e o antijudaismo em seu beneficio politico quando isso se fez
necessario ¥ e ndo deixou de reproduzir em suas obras um sistema simbdlico de
representacdo que sustentava estigmas e preconceitos antijudaicos, o que se tornou

visivel tanto nas Siete Partidas quanto nas Cantigas de Santa Maria. ®°

Compreender esse sistema simbdlico de representacido € de suma importancia, uma
vez que ele foi retomado no século XV por cristdos que buscavam manter sua
hegemonia e poder na sociedade castelhana frente aos cristdos de linhagem
judaica. Entdo, passemos a elaboragdo do arquétipo do judeu como “pecador’ e

“personificagao do mal’.

1.4 A “cultura do pecado” e a estigmatizagao dos judeus

O pecado era um dos maiores medos de muitos tedlogos do medievo, °® pois

acreditavam que ele poderia intervir em todos os setores da vida, tanto no espiritual

%Vide nota 33.

% Referimos-nos ao caso do almoxarife maior de Castela, Zag de la Maleha, morto por traicdo em
1274. Num contexto de conflitos politicos entre Afonso X e seu filho Sancho IV, que buscava tomar-
Ihe a coroa, o almoxarife entregou ou foi obrigado a entregar — ha controvérsias historiograficas — a
Sancho IV parte dos fundos reais destinados a uma empreitada contra a cidade mucgulmana de
Algeciras, o que levou ao fracasso da expedi¢cdo. Além da condenacao e execugado do almoxarife,
medidas criticadas por Sancho 1V, as aljamas castelhanas tiveram que pagar uma multa pelo erro do
cortesdo Zag de la Maleha. Monsalvo Anton (1985, p. 211) acredita que o rei tentou melhorar sua
popularidade, em baixa no fim de seu reinado, com a morte dos judeus traidores. Rodriguez Barral
(2007, p. 233) salienta que a dureza com que os judeus e as aljamas foram tratados nesse caso € um
exemplo do antijudaismo de Afonso X.

% A obra Cantigas de Santa Maria é formada por quatro cédices diferentes, que juntos somam 427
cantigas que louvam e narram os milagres da Virgem Maria. O Cddice de los Musicos, também
conhecido como “cddice rico”, € o mais famoso por suas iluminuras, e encontra-se atualmente na
Biblioteca do mosteiro San Lorenzo de El Escorial, em Madri. A obra foi escrita na lingua vernacula
galego-portugués, acredita-se que em uma parceria do monarca Afonso X, autor unico de muitas
delas, com musicos, trovadores, artistas responsaveis pelas iluminuras (LEAO, 2000, p. 12-13) e de
intelectuais que provavelmente compunham a Escola de Tradutores de Toledo.

% Referimo-nos a medievo cristdo como o territdrio de religido majoritariamente crista, no perimetro
geografico da Europa Ocidental, durante a ldade Média. Nesta tese, as andlises em relagdo aos
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quanto no material. Carla Casagrande e Silvana Vecchio (2006, p. 337) acreditam
que “...] toda a vida e visdo de mundo do homem medieval gira em torno da
presenca do pecado”. Tal argumento se confirma pelo fato de que a histéria crista é
teleolégica e tem seus fundamentos nos escritos da patristica e na elaboragéo
agostiniana das sete eras, nas quais a cronologia e 0s mais importantes
acontecimentos na histéria da humanidade sao pontuados de acordo com a historia
do pecado: o Pecado Original; a morte de Jesus Cristo em prol dos pecados

humanos; e o Juizo Final, que puniria definitivamente os pecadores.

Em nivel individual, o tempo € marcado por uma luta constante contra o pecado,
desde o nascimento até a morte. O espago também é delimitado pelo pecado, onde
a terra foi ocupada inteiramente por ele e o Além é composto por diversos espacos
conforme os pecados cometidos: Paraiso, Inferno, Purgatério e Limbos. N&o s6 o
espacgo e o tempo, mas a vida social também esta marcada por diversos pecados.
As relagbes entre homens e mulheres encontram-se “dominadas pela luxuria, o
exercicio do poder gera ambi¢cédo e vaidade, a atividade econdmica transforma-se
em avareza, a corrente de subordinagdes alimenta a inveja” (CASAGRANDE;
VECCHIO, 2006, p. 338).

Mas qual era o entendimento que o homem medieval possuia do pecado, como
identifica-lo e a seus praticantes? Varios foram os pensadores cristdos que ao longo
dos séculos discursaram sobre o tema. Para Isidoro de Sevilha (Sententiae, 2, 38,
2), a soberba era um pecado que dava origem a varios outros, aproximando o
homem dos prazeres da vida terrena e o afastando de Deus. De acordo com o
hispalense, o homem vivia em constante conflito entre o bem e o mal, que o
afastava de Deus, e, em meio a esse conflito, estavam os prazeres mundanos do
orgulho e da carnalidade (ISIDORO. Sententiae, 2, 32, 1-2). Isidoro defendia que o

pecado nascia da concupiscéncia e da ignorancia humana. Passava pelo coragao

judeus sao realizadas levando em consideragdo que, nos territorios e momentos em que o
catolicismo foi a religido predominante, houve homogeneidade nos dogmas e preceitos religiosos,
assim como nas interpretagdes teoldgicas que foram elaboradas em relagdo as minorias
confessionais e aos grupos marginalizados. Dessa forma, ndo obstante as especificidades de cada
regido e época, afirmamos que, em relagdo aos judeus, houve a propagacao de determinada
representacdo negativa e a manutencgéo do preconceito religioso no medievo cristao.
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" era influenciado pelo deménio,

como um desejo e se materializava nas acdes,’
pelos prazeres carnais, por consentimento e por orgulho (ISIDORO. Sententiae, 2,

17, 1-6).

Isidoro se baseava em Agostinho, cuja definicdo acerca do pecado foi por exceléncia
seguida durante toda a Idade Média: “o pecado € uma palavra, uma agdo ou um
desejo contrario a lei divina” (CASAGRANDE; VECCHIO, 2006, p. 343). Como
asseverou Agostinho, o desejo, a palavra e a agéo contrarios a lei divina incorriam
em diferentes pecados que se encontravam organizados em trés tentagdes, sete

pecados capitais e na infracdo de cada um dos dez mandamentos da lei de Deus.

Os dez mandamentos foram organizados pela Igreja a partir das leis entregues a
Moisés por Deus no Monte Sinai, conforme consta de Exodo 20, 1-17 e
Deuteronémio 5, 1-33. O sistema das trés tentagdes foi desenvolvido a partir da
primeira epistola de Jodo, que aconselha os fiéis a caminhar na luz do Senhor e
preservar-se das tentacbes mundanas “porque tudo o que ha no mundo — a
concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e o orgulho da riqueza — néo
vem do Pai, mas do mundo” (1 Jodo 2, 16). As trés tentagcdes se desmembram em
varios pecados, dentre eles os sete pecados capitais. ® Da concupiscéncia da carne
nasceriam a luxuria, a gula e a preguiga; da concupiscéncia dos olhos surgiriam a
avareza e a inveja; e do orgulho da riqueza se desenvolveriam o préprio orgulho e a

ira.

A partir do século Xlll, em se tratando da “cultura do pecado” (CASAGRANDE;
VECCHIO, 2006, p. 348), os trés esquemas foram “redescobertos” pelos tedlogos.
Devido a obrigatoriedade da confissdo promulgada pelo IV Concilio de Latrao
(1215), os clérigos precisavam reconhecer os pecados e os individuos ou grupos

que o difundiam, sua gravidade, as consequéncias, as formas de contencéo e as

" Marcos 7, 21-22 aborda essa questdo mostrando que “[...] do coragdo dos homens que saem as
intencbes malignas: prostituigdes, roubos, assassinios, adultérios, ambicées desmedidas, maldades,
malicia, devassidao, inveja, difamagéao, arrogancia, insensatez”.

% Os sete pecados capitais foram chancelados pelo papa Gregdrio Magno (590-604) ainda no século
sexto. Ao longo dos séculos, o conjunto passou por modificagdes no que se refere a hierarquia dos
pecados, pois alguns tedlogos consideravam determinados pecados mais graves que outros.
Independente da classificacdo hierarquica, durante a Idade Média o setenario era formado por
orgulho, ira, inveja, avareza, preguicga, luxuria e gula (WENZEL, 1968, p. 3).
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punicdes na vida terrena ou no Além. Dessa forma, conhecer os principais pecados
era um meio de identificar os pecadores e puni-los, uma vez que acreditava-se que o

pecado poderia prejudicar coletivamente a sociedade na qual os pecadores viviam.

Dentre esse grupo de pecadores que deviam ser identificados, estavam os judeus.
De acordo com Delumeau (1989, p. 286), os cristdos odiavam o povo judeu porque
também o temiam, pois “como nao seria temido, ja que matou um Deus?”. Para os
cristdos do medievo, os judeus cometeram o maior dos pecados, o deicidio, e
reafirmaram sua pertinacia ndo aceitando Jesus Cristo como o Messias. Os pecados
dos judeus deveriam ser lembrados por toda eternidade, e os tedlogos cristdos nao
deixaram que os fiéis se esquecessem daqueles que, de acordo com a interpretacao

oficial, humilharam e mataram o Salvador.

Nesse sentido, os estudos teoldgicos sobre o pecado, o aprimoramento do discurso
e pregagbes antijudaicas, em grande parte oriundos das ordens mendicantes,
influenciaram na generalizagdo do 6dio contra os seguidores do judaismo. Esse
antijudaismo clerical era difundido por meio da pregacédo para as multidées e das
obras doutrinarias para os mais instruidos, de forma que, desde o século Xlll, a

realidade crista foi acompanhada pela “cultura do pecado” e pelo medo dos judeus.

Para melhor compreender esse momento, relacionamos os sete pecados capitais as
acusacgdes que eram lancadas contra os judeus no reino de Castela. Para tanto,
embasamo-nos em Isidoro de Sevilha, heranga cristd visigoda (séc. VI-VII); nas
Siete Partidas e nas Cantigas de Santa Maria de Afonso X (séc. Xlll); e nos escritos
de apologia antijudaica do franciscano Alonso de Espina (séc. XV). Ao relacionar os
Sete Pecados Capitais as acusagdes antijudaicas, propomos, como teorizado por
Chartier (1991), que o sistema simbdlico de representagdo existente em uma
sociedade € concomitantemente determinado por ela e determinante da percepgao
que os individuos possuem da realidade, de modo que, na medida em que o0s
tedlogos cristdos elaboravam novas interpretagcées sobre o comportamento humano,
os judeus “se faziam presentes” como modelo do erro, como pecadores cujas

atitudes serviam como exemplo a ser evitado pelos fiéis.
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1.4.1 O orgulho como fonte do pecado

No medievo, diversos estigmas eram atribuidos aos judeus, e era o de pecador
deicida o maior deles. Ainda outros pecados listados pela Igreja como capitais eram
atribuidos aos judeus e mostravam aos cristdos que, além de o “povo testemunha”
carregar em sua linhagem a culpa pela morte de Jesus Cristo, também se mantinha

em pecado ao longo da vida.

A Biblia Hebraica serviu de base para o discurso estigmatizante elaborado pelos
tedlogos cristdos, que interpretavam passagens especificas de desvio religioso
como se fossem a regra sobre o comportamento judaico. A ideia de que os judeus
eram um povo pecador incrementava a polémica ao atribuir a eles todos os tipos de

promiscuidades e vicios existentes na sociedade crista.

O texto de Génesis 3, 5 relaciona a desobediéncia de Adao com o pecado do
orgulho, pois comer do fruto proibido colocava-o a altura de Deus, uma vez que
“vossos olhos se abrirdo e vos sereis como deuses, versados no bem e no mal”. O
orgulho, ou soberba, que, dependendo da época e do tedlogo, formavam com a
vaidade um unico pecado, era tido por Isidoro de Sevilha (Sententiae, 3, 11, 1-4)
como a raiz de todos os pecados, pois refletia a altivez e arrogancia em detrimento
de outrem. % O bispo hispalense, no capitulo que dedica aos leitores soberbos,
defende que a palavra de Deus, em seu mistério, permanecia oculta aos orgulhosos,
mesmo aos mais cultos amantes da ciéncia, que nao possuiam fé para decifrar a

sagrada escritura (Sententiae, 3, 11, 1-4).

O pecado do orgulho era imputado aos judeus pelo fato de ndo reconhecerem a

Verdade Crista e insistirem que formavam o povo escolhido por Deus, ignorando que

70

a alianca havia sido refeita com os cristdos em substituicdo a eles que nao

aceitaram Jesus Cristo como Messias. ’' Acreditava-se que o orgulho impedia que

% Varias passagens biblicas abordam o pecado do orgulho. Provérbios 21, por exemplo, demonstra
como outros pecados se originam dele.

70 Algumas passagens biblicas embasariam, segundo os cristaos, tal interpretagéo: Galatas 4, 21-31;
Romanos 9, 6-8.

" Os judeus consideravam abominavel a ideia de um messias crucificado, conforme 1 Corintios 1, 23.
A incompatibilidade das nogbes cristolégicas atribuidas a pessoa de Jesus com suas caracteristicas
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os judeus aceitassem a verdade sobre Cristo, de forma que tudo que advinha da

nova fé era negado por eles. "

Cantera Montenegro (2008, p. 305) destaca que varias obras de apologética
antijudaica se referem a “cegueira dos judeus” que, mesmo tendo Cristo se revelado
primeiramente a eles antes que a qualquer outro povo, ndo o reconheceram como o
Messias devido a “sua cegueira e por sua obstinagdo e dureza de coragédo”. A
acusagao de “cegueira judaica”’ esta relacionada a interpretacdo que os judeus
faziam da Biblia Hebraica, interpretacdo considerada pelos tedlogos cristdos como

carnal. "

Os tedlogos da Igreja defendiam que a palavra de Deus teve seu texto revelado por
Jesus Cristo e, dessa forma, pertencia por direito a Igreja e sé poderia ser
compreendida por meio da exegese ensinada por seus tedlogos. Além da acusagao
de que os judeus possuiam uma interpretacao carnal e errbnea da Biblia Hebraica, o
Talmude passou a ser acusado de conter ofensas ao cristianismo, a Jesus e a
Maria, e de conter provas da Verdade Crista, ignoradas conscientemente pelos

judeus.

O judaismo talmudico, que regia a vida das comunidades judaicas no medievo, era
condenado porque consistia na interpretacdo rabinica sobre a Sagrada Escritura
(GUERTZENSTEIN, 2013, p. 7-26). Tratava-se de um judaismo nao biblico, que

messianicas abria uma distancia insuperavel entre a doutrina crista e os principios religiosos judaicos.
Para os judeus, Jesus Cristo ndo personificava as caracteristicas messianicas conforme as profecias
contidas na Biblia Hebraica.

2 Dentre as obras que compdem a polémica judaico-cristd destacamos a de Hasdai Crescas (1340-
1410), A Inconsisténcia dos Dogmas Cristdos, que refuta um a um os dogmas cristdos na medida em
que mostra que eles ndo possuem sustentagao filosofica e racional. A producao do rabino-filésofo se
enquadra num momento pés-conversdes forgadas de 1391, periodo em que se fazia necessaria a
defesa do judaismo frente a apologia crista. A obra foi escrita em cataldo e encontra-se traduzida ao
espanhol por Valle Rodriguez (2000).

A interpretacao judaica dos textos sagrados era tida como carnal, isto é, literal e histérica, ausente
do simbolismo que a tornava universal e atemporal e que propiciaria, segundo os Pais da Igreja, uma
correta interpretagdo das palavras e enigmas divinos. Dessa forma, a interpretagdo judaica das
Escrituras era tida como destorcida e responsavel pela “cegueira judaica”. Segundo Feldman (2008,
p. 90-91), nos séculos IV e V se discutia a forma ideal de interpretacdo dos textos sagrados. Duas
eram as escolas cristds de exegese biblica: a de Antioquia, que prezava pela interpretagao literal dos
textos sagrados; e a de Alexandria, que defendia a interpretagao alegoérica. Origenes, representante
da escola de Alexandria, dividiu a exegese biblica em trés niveis: o corporal (carnal), referente ao
sentido literal; o animico, de carater moral ou psiquico (alma), relacionado ao ser humano e seu
préximo; e o espiritual ou mistico (espirito), referente as relagdes entre o homem e Deus.
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passou a ser considerado pelos pensadores cristdos como uma das causas do
orgulho e da recusa judaica em aceitar a Verdade Crista. Para esses pensadores, 0
Talmude refletia o pecado da soberba, pois era tido como fruto de revelagao divina,
creditada aos talmudistas em detrimento dos profetas, e equiparado pelos judeus a
Biblia (ORFALI LEVI, 1998, p. 80).

O apologista antijudaico Pedro Alfonso de Huesca (1062-1140) afirmava que os
rabinos e sacerdotes agiram motivados pelo pecado do orgulho e da inveja quando
levaram Jesus a morte, pois sabiam que ele era o Messias (Dialogos, Il, p. 256).
Dessa maneira, transformaram o povo judeu em deicida e o judaismo em uma seita

que conspirava contra o cristianismo. "

Essa interpretacdo dos pensadores cristdos reciprocamente sustentou e foi, ao
longo dos séculos, sustentada por um sistema simbodlico de representacdo que
apresentava os judeus, de forma coletiva e generalizada, como exemplos de
“pecadores” e “personificagdo do mal”. " Essa vertente foi exposta tanto na
legislacdo Siete Partidas, quanto nas Cantigas de Santa Maria. A legislagao
afonsina buscou expor o que se considerava o orgulho dos judeus ao afirmar que
“‘desdenham de Deus [...] e desonram seu feito extraordinario e santo que Ele fez
quando enviou seu filho para salvar aos pecadores” por isso os judeus deveriam

“viver em cativeiro [...] € ser memoéria aos homens” (AFONSO X, Siete Partidas, t.

™ Pedro Alfonso se converteu do judaismo ao cristianismo em 29 de junho de 1106 na catedral de
Huesca. O pouco que conhecemos sobre sua vida esta registrado em sua obra de apologética
antijudaica Dialogus contra ludaeos. Esta obra constitui o primeiro exemplo da intervencéo de um
converso nos debates antijudaicos e serviu de fonte para diversos trabalhos nessa linha durante o
medievo. A obra Dialogos é apresentada em forma de um debate entre Pedro Alfonso e um
personagem judeu chamado Moisés. O autor explica que deu este nome ao personagem porque era
seu nome quando judeu. Os doze Dialogos estdo divididos em trés partes: o ataque ao judaismo
(didlogos I-1V), o ataque ao isla (didlogo V) e a defesa do cristianismo (dialogos VI-XII). Hoje existem
oitenta manuscritos espalhados por diferentes bibliotecas da Europa, 22 sao referentes ao século XlI;
24 ao século XIll; e os 34 restantes, dos séculos XIV ao XVI (TOLAN, Introdugédo, 1996, p. 21; ALBA
CECILIA, 2005). Para maiores informagdes, vide Pedro Alfonso de Huesca (1996).

"% O territdrio ibérico contou com a presenga de influentes clérigos e importantes pensadores cristaos,
cujas obras de apologia antijudaica influenciaram nas relagées inter-religiosas desde o século XII.
Dentre as obras mais importantes destacamos: Dialogus contra iudaeos de Pedro Afonso de Huesca
(1062-1140); Pugio Fidei do dominicano Raimundo Marti (ca.1220-1284); escrito em lingua vernacula,
Mostrador de Justicia de Afonso de Valhadolide (1270-1346); De iudaicis erroribus ex Talmut de
Jerbnimo de Santa Fé (s/d-1419); Scrutinium Scripturarum do dominicano Paulo de Santa Maria
(1350-1435); e a obra e do franciscano Alonso de Espina (s/d-1496), Fortalitium Fidei. Destes seis
apologistas, quatro eram judeus que se converteram ao cristianismo: Pedro Alfonso de Huesca,
Alfonso de Valhadolide, Jerénimo de Santa Fé e Paulo de Santa Maria.
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24, prélogo; t. 24, I. 1). Nas Cantigas de Santa Maria, varias passagens procuravam
mostrar que a “falsidade dos judeus é grande” e que eles ndo acreditavam na
Virgem Maria, como se o orgulho cegasse-os acerca da santidade e poder da
Santissima (c. 25, est. 19). Em consequéncia, havia varias narrativas de milagres
que ora levavam a conversao dos judeus, ora a morte daqueles que optavam por se

manterem na “falsa lei” (c. 108, est. 6). "

O deicidio também era interpretado como consequéncia do orgulho dos judeus em
nao aceitar Jesus Cristo como o Messias, ou, como defendido por Pedro Alfonso de
Huesca, resultado do orgulho e da inveja dos rabinos e sacerdotes que condenaram
Jesus Cristo a morte (Dialogos, Il, p. 256). Por isso, os legisladores das Siete
Partidas acusavam os judeus de deicidio quando afirmavam que eles “vém da
linhagem daqueles que crucificaram Jesus Cristo” (t. 24, |. 1), “desonrando-o, e
dando-lhe mui vil morte na cruz” (t. 24, I. 3). Por sua vez, as Cantigas de Santa
Maria abordam diversas vezes a acusacgao de deicidio e ddo voz a Virgem: “eu sou
a que tu e teus parentes tendes grande desamor [...] e matastes meu Filho” (c. 85,

est. 6). "’

Em contrapartida, algumas cantigas ndo mencionam os judeus no texto, mas o
fazem nas iluminuras. O texto da cantiga cinquenta, por exemplo, € um louvor a
encarnagao de Jesus Cristo no ventre de Maria, mas a iluminura correspondente
apresenta o sofrimento da Virgem ao ver o filho ser literalmente crucificado pelos
judeus. Na iluminura (c. 50), dois judeus substituem os habituais soldados romanos

que fixam Jesus na cruz. Os outros personagens judeus apenas observam (fig. 1). "®

’® Dentre as 427 cantigas, em 11 os judeus sdo os protagonistas das narrativas marianas: 4, 6, 12,
25, 27, 34, 85, 89, 107, 108 e 286. Em muitas outras ha alguma meng¢éo aos judeus como pecadores,
assassinos de Cristo, servos do diabo, usurarios, dentre outros estereétipos tipicos do medievo
cristéo.

" As demais cantigas que mencionam o deicidio no texto sédo: 12, 22, 133, 135, 149, 238, 390, 415,
419 e 426.

8 O Cédice de los Musicos encontra-se na biblioteca do mosteiro E/ Escorial (Madri), mas as imagens
foram retiradas de Rodriguez Barral (2008).
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Figura 1: Cantiga 50. Crucificagao

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cédice de los Musicos, Ms. B. |. 1, fol. 74 v.

De forma analoga, a cantiga cento e quarenta, que traz louvores as virtudes de
Maria (c. 140), possui uma iluminura que apresenta aquilo que seria o desdém dos
judeus pela Virgem e seu sofrimento pela crucificagdo de Cristo. Na cena (fig. 2), os
judeus observam Jesus crucificado. A esquerda da figura, um dos judeus traz em
suas maos a lancga que perfurou Cristo, ao seu lado outro judeu porta o martelo que
pregou Jesus a cruz (fig. 3), e um judeu que se encontra do lado direito de Maria
aponta para ela enquanto conversa com os demais, provavelmente explicando de
quem se tratava. Em meio a tudo isso, os judeus sdo representados com um

semblante de indiferencga frente ao nitido sofrimento de Jesus.
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Figura 2: Cantiga 140. Crucificagédo Figura 3: Cantiga 140 (detalhe dos judeus
portando langa e martelo)

Fonte: Biblioteca El Escorial, Codice de los Musicos, Ms. B. |. 1, fol. 196. r.

Nestas imagens, reconhecemos os judeus pelas roupas e caracteristicas fisicas,
como o nariz e a barba. Cantera Montenegro (2008, p. 324-325) defende que as
caracteristicas fisicas atribuidas aos judeus nas representagdes visuais, como 0
nariz “ganchudo”, eram um meio para identifica-los enquanto pecadores frente aos
cristdos, pois eram sinais impostos, e nao hereditarios. Os artistas buscavam
expressar visualmente um conceito ja existente no imaginario popular, o de um
judeu pecador, sendo que nao “pretendia [...] expressar caracteristicas propriamente
étnicas, sendo uma ideia teoldgica relacionada diretamente com a ideia de
salvacao”. As caracteristicas fisicas e outras estereotipadas serviam para identificar
nas representagdes visuais os judeus pecadores frente aqueles que ndo eram, como

quando se retratam os apdéstolos ou, nas imagens citadas, Jesus e Maria.

Para Rodriguez Barral (2008, p. 80), a obra mariana de Afonso X e as Siete Partidas
ndo fogem ao antijudaismo presente na sociedade cristd castelhana e nas atitudes
do préprio monarca. As Cantigas, por exemplo, por meio dos milagres marianos
ressaltam a alteridade judaica frente ao cristianismo, estereotipando todos os judeus

como pecadores.
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Para além do deicidio e da negativa em aceitar Jesus Cristo como Messias, 0
‘orgulho” judaico também era denunciado pelo desejo de ostentar as riquezas
materiais, como morar em uma grande casa dentro do bairro cristdo ou exibir
luxuosas vestimentas e joias. Sobre isso, comentamos anteriormente como as
diferentes cortes buscaram impor leis suntuarias e restringir os judeus aos seus

bairros.

Nesse sentido, ao analisar em retrospecto a situagdo vivida pelos judeus
castelhanos nos ultimos séculos da Idade Média, Selomoh Ibn Verga aponta o
orgulho judaico como uma das causas que nutriam o 6dio cristdo. O cronista
defendia que o orgulho levou os judeus, principalmente os mais ricos, a busca pelo
poder e ostentacdo de riqueza, esquecendo-se de sua situagdo diaspédrica e de
servos nas monarquias cristds (SELOMOH IBN VERGA. La Vara de Yehudah, p.
269). ° A ostentagdo de riqueza ndo passou despercebida pelos rabinos, que
alertavam a comunidade sobre os perigos dessa exposigdo, que despertava nos
cristdos o sentimento de inferioridade e a crengca de que os judeus agiam dessa
forma no intuito de mostrar sua superioridade, incorrendo, entdo, no pecado da

soberba.

Todo esse contexto levava a animosidades entre judeus e cristdos, que sO os
aceitavam em seu meio devido a crenga de que um dia os judeus reconheceriam e
aceitariam a Igreja como o Verus Israel. ® Como destaca Le Goff (1990, p. 159), a

ideologia cristd medieval sé se preocupava com os individuos tidos como marginais

" A crénica La Vara de Yehudah provavelmente foi escrita pelo médico judeu Selomoh Iben Verga na
primeira metade do século XVI. Em 1492 se converteu ao cristianismo para poder continuar na
Espanha. Foi perseguido pela Inquisi¢cao e fugiu para Portugal, aonde os judeus ainda eram aceitos e
podiam praticar o judaismo. Viveu em Lisboa e praticou o judaismo as escondidas até 1506, quando
estourou o Massacre de Lisboa e centenas de judeus foram atacados e mortos. Depois do massacre
fugiu para ltélia e finalmente para Turquia (JOSE CANO, Introduccion, 1991, p. 9-17).

8 Na Biblia Hebraica, Verus Israel ¢ um termo que representa o povo escolhido por Deus. Com o
surgimento do cristianismo, e apropriando-se de elementos da cultura judaica e do judaismo, a Igreja
passou a se autoproclamar o Verus Israel. Os cristdos, em detrimento dos judeus, passaram a ser o0s
unicos considerados o povo eleito (SENA PERA, 2011, p. 94-115). De acordo com Renata Rozental
Sancovsky (2010, p. 117), a expressao Verus Israel representou um processo de usurpacgao teoldgica
dos alicerces da cultura judaica biblica e sua transferéncia para o ideario teoldgico cristdo.
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e excluidos socialmente quando podiam contribuir para a salvagao dos cristaos,

caso tipico dos judeus. '

Porém, depois de séculos de convivéncia interconfessional, os judeus se mostravam
mais pertinazes em sua fé e cada vez mais distantes em aceitar Jesus Cristo como
Messias. Numa sociedade permeada pela escatologia e pelas teorias agostinianas,®?
que relacionavam o fim dos tempos com a conversao dos judeus, a recusa em
aceitar o batismo fazia dos judeus os culpados pelas mazelas que abatiam os
cristdos. Para Delumeau (1989, p. 303),  a espera escatoldgica podia incutir a
esperanga ou o medo, e, ao que parece, a segunda opc¢ao foi a mais presente em

meio aos cristiaos castelhanos.

1.4.2 A ira e a inveja como propulsoras das “crueldades judaicas”

Na opinido de uma parcela dos cristdos, o fato de os judeus nao aceitarem a
Verdade Crista passou a ser visto, além de orgulho, como um sinal de ira e inveja. O
pecado da inveja, impulsionada pelo orgulho, daria origem a ira na medida em que
perturbava o espirito humano. Esta progrediria em outros pecados, como a
ganancia, a gula e a luxuria (WENZEL, 1968, p. 15), também atribuidos aos judeus.
Isidoro de Sevilha (Sententiae, 3, 25, 1-8; 27, 1-7), ao abordar os pecados da inveja
e do odio, afirmava ser o primeiro um pecado demoniaco que conduz a cegueira e
ao erro, enquanto o segundo levaria a destruigdo da alma. O bispo visigodo também

ressaltou que Deus aconselhou ao homem perdoar as ofensas e dividas sofridas. No

¥ Para Agostinho de Hipona, a Igreja representava o Regnum Christi, apesar dos pecadores estarem
em seu meio. O tedlogo destacou que o nascimento de Cristo representou o inicio da ultima era do
mundo, estando seu fim préximo, apesar de os mortais ndo saberem a data definitiva. O fim do
mundo presenciaria o retorno do pregador da verdade divina, Elias; a conversao de todos os judeus,
“‘povo testemunha”; a aparigdo do Anticristo; e a segunda vinda de Cristo. Logo, pensando na
salvacédo de seu rebanho, a Igreja aconselhava a manutengédo dos judeus em meio aos cristdos e
aguardava ou facilitava a conversao do “povo testemunha” (TOPFER, 2006, p. 356).

82 Na tradigao cristd, o termo escatologia designa as ideias concernentes ao fim do mundo, como
consta na nota anterior.

#0 capitulo “A espera de Deus”, da obra citada, traz uma profunda analise da escatologia durante a
Idade Média, destacando que o medo do fim do mundo foi mais intenso no século XV e inicio do XVI
do que no ano mil e que essa fase passou “despercebida” pelos historiadores devido a atengao dada
a outros assuntos na transigdo da Idade Média para a Idade Moderna.



76

discurso de Isidoro, a critica aqueles que guardam o 6dio e ndo perdoam as dividas
poderia servir de embasamento para a apologia antijudaica, uma vez que os judeus

praticavam a usura.

De acordo com Asenjo Gonzélez (2008, p. 191-92), a inveja era um dos pecados

» 8 pecado

mais comuns no medievo. No século XllI, constituia-se em “maledicéncia
da lingua; no século XIV, se assemelhava a avareza; e, no século XV, ao 6dio.
Essas mudangas levaram o pecado da inveja a ser considerado “a raiz dos conflitos
e das tensdes sociais” nos momentos de crise na Baixa Idade Média. Segundo
Alonso de Espina (c. 1412-1464), ®° os pecados do 6dio e da inveja alimentavam as

87 o franciscano listou

“crueldades judaicas”. % Em sua obra Fortalitium Fidei,
aquelas praticadas pelos judeus contra Jesus Cristo, contra si mesmos e contra os
cristdos. No primeiro caso, listou a rebeldia contra Jesus Cristo, seu senhor e rei, a
falta de piedade, e a pratica do mal. Quanto aos atos praticados contra eles proprios
judeus, o frei apontou o pecado do assassinato de Cristo, que recaiu sobre os
contemporaneos e toda a sua descendéncia (fol. 142, col. d; 143 col. a) %8 No que se

refere as “crueldades judaicas” praticadas contra os cristdos, Alonso de Espina narra

84 Algumas passagens biblicas, como, por exemplo, Provérbios 10, 18 e Atos 13, 45, trazem, num
mesmo contexto, os pecados da ira e da inveja significando maledicéncia.

8 Frei franciscano que, dentre suas varias atribuicées, foi reitor do colégio teoldgico franciscano de
Salamanca e esporadico confessor do monarca castelhano Henrique IV. Pregador itinerante, passou
alguns meses de 1450 em Tolosa para entender o funcionamento da Inquisi¢do francesa. Instigou
Henrique IV e diversos bispos castelhanos a instaurarem um tribunal inquisitorial no reino. Além
disso, defendia que a expulsdo dos judeus acabaria com a influéncia destes sobre os conversos
judaizantes. Foi considerado um virulento pregador antijudaico, a ponto de o tradutor da verséo que
aqui utilizamos confessar que “os insultos sdo constantes [...] e transcrevé-los e traduzi-los produz
vergonha prépria e alheia” (LOPEZ GURPEGUI, 2014, p. 8).

% O conceito de “crueldades judaicas” é citado por varios hispanistas que pesquisam o antijudaismo
na ldade Média, como Enrique Cantera Montenegro e Jose Maria Monsalvo Antdn. Tal conceito foi
cunhado a partir da obra Fortalitium Fidei (1460), do castelhano Alonso de Espina, e, apesar de ser
uma obra do fim da Idade Média, reflete 0 pensamento cristdo no medievo.

8 A obra Fortalitium Fidei (1460) divide-se em cinco livros. No primeiro, o autor traca elogios a fé
cristd e nos quatro demais aborda as guerras langadas contra ela por seus inimigos judeus,
mugulmanos, demdnios e hereges. Os trechos utilizados nesta tese foram retirados do livro terceiro
“Guerra contra os judeus”, no qual o franciscano aborda o que afirmava ser a guerra travada pelos
judeus contra a fé cristd. De acordo com Despina (1979, p. 52), Fortalitium Fidei teve um “éxito de
best-seller’ e foi reimpresso diversas vezes ainda no século XV em diferentes cidades da Europa:
Estrasburgo (1471), Basileia (1475), Nuremberg (1485), Lion (1487), Burgos (1479). Nesta tese,
usamos duas tradugdes da obra Fortalitium Fidei, uma de Félix Tomas Lopez Gurpegui (2014) e uma
tradugdo comentada de Alisa Meyuhas Ginio (1998). Daqui em diante, Fortalitium.

8 Alonso de Espina fundamentou este trecho sobre a hereditariedade da culpa no pecado de deicidio
na passagem de Mateus 27, 25 “E, respondendo todo o povo, disse: que o0 seu sangue caia sobre
nos e sobre nossos filhos”.
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diversos casos que se enquadram em quatro tépicos relacionados aos estigmas —
assassinato ritual, manipulagédo de veneno, traicdo, conjuro de desgracas aos
cristdos — imputados contra os judeus no sistema simbdlico de representagéo

existente no medievo cristao (Fortalitium, fol. 143-151). &

Utilizando-se de lendas, contos e narrativas do tipo exemplum * para deteriorar a
opinido acerca dos judeus e transformando-os na alteridade que se contrapunha a
identidade crista, apologistas como Alonso de Espina buscavam influenciar tanto a
populacdo quanto os poderes laicos. Em outras palavras, eles os convertiam em um
“verdadeiro icone do mal” (MONSALVO ANTON, 2012, p. 214). As acusacdes
antijudaicas levantadas no século XV por Alonso de Espina eram reproduzidas pelos
apologistas cristdos desde o século Xll. Dessa forma, o franciscano repetiu, por
exemplo, as concepcgdes langadas por Afonso de Huesca (1062-1140) em Dialogos

contra los judios.

Na opinido de parte dos cristdos, os judeus, cegos pelo pecado do orgulho e da
inveja, acabavam por praticar outros pecados e crueldades. De acordo com Cantera
Montenegro (2008, p. 324-325), esse ponto de vista sobre a “malignidade judaica” e
o desejo de destruir os cristaos tinha “um claro matiz religioso [...] € ndo étnico” e era

atribuido ao povo judeu como um todo e de forma atemporal.

Silva (2013, p. 92) destaca que a identidade esta sempre ligada a uma forte
separagcao entre “ndés e eles”, nesse caso, entre os fiéis cristdos e os pecadores
judeus. Reafirmando as relagdes de poder tal demarcagéo é feita sempre do ponto
de vista da identidade dominante. Demarcar a alteridade judaica como pecadora
servia para delimitar o espaco existente entre os grupos interconfessionais, de forma
que ambos guardassem na memoria que a errancia dos judeus era oriunda dos

pecados cometidos por eles contra Jesus Cristo.

% Quanto ao conjuro, Alonso de Espina se refere a xingamentos e a béngédo contra os hereges,
abordada nas notas 145 e 146.

% Na Baixa Idade Média, pode-se definir o exemplum como uma narrativa ou um conto dado como
veridico e inserido num discurso, em geral um sermao, a fim de convencer um determinado publico
da licdo que se deve obter por meio da narrativa (LE GOFF, 1994, p. 123).
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De todas as “crueldades judaicas”, o assassinato ritual foi o mais lembrado pelos
apologistas antijudaicos. ®' Acreditava-se que os judeus zombavam da Paixdo de
Cristo com a morte de uma crianga cristd que teria seu sangue utilizado na
preparacdo de paes azimos para a festa de Péssach. > Essa teoria, porém,
contrariava os preceitos do judaismo, que, tendo por base Levitico 7, 27, proibia
expressamente o consumo de sangue. > O contexto geral de tais libelos de sangue
eram os mesmos. Uma crianga crista era encontrada morta na maioria dos casos em
um rio durante a Semana Santa ou no Péssach, festividades que, salvo
coincidéncia, sdo celebradas em datas proximas, e logo se concluia que os judeus
da regiao haviam praticado tal ato.® Usava-se a tortura para extrair uma confiss3o e,
na falta dela, dava-se o caso como concluido, mesmo se a vitima nao apresentasse
os ferimentos tipicos desse assassinato: as marcas de uma crucificacdo, as
perfuragdes e a retirada de sangue ou 6rgaos do corpo. Os judeus eram, entdo,
punidos com a morte e a crianga geralmente transformada em martir com direito a

peregrinagdes ao seu tumulo.

Enquanto os libelos incriminatérios eram reproduzidos nos reinos de Inglaterra e
Franca, e no Império Germanico desde o século Xll, em Castela o primeiro libelo
acusatorio foi julgado no ano de 1468. Dezesseis judeus da localidade de Sepulveda

foram acusados de matar um menino cristdo, por isso foram mortos ou na fogueira

A partir do século XllI, varias foram as acusagées em diferentes regides da Europa. Monsalvo Anton
(2002, p. 13-87) traz uma ampla pesquisa com recortes geograficos e temporais sobre as acusacgoes
de assassinatos rituais durante todo o medievo, tanto nos paises do norte europeu quanto na
Peninsula Ibérica. Apesar de a maioria dos historiadores declararem que o primeiro libelo acusatério
tenha sido o que envolveu a morte do jovem inglés William de Norwich em 1144, Schmitt (2001, p.
271) menciona que havia acusagdes de assassinatos rituais, porém, néo libelos incriminatérios, ainda
no século XI na Renania, por ocasiao da primeira Cruzada.

% A festa da Pascoa é a primeira das grandes festas judaicas mencionadas na Tora e a mais
comemorada pelos judeus. O Péssach representa o fim da escraviddo do povo hebreu no Egito. O
pao azimo (matsd) € uma massa nao levedada e seu consumo representa o cumprimento de um
mandamento biblico que comemora a saida do Egito. Em Exodo 12, 34, “O povo levou, pois, a farinha
amassada, antes que se levedasse [...]" (KOLATCH, 2001).

% 0 livro de Levitico aborda diversas questdes ligadas a impureza e a pureza ritual desde os rituais
de sacrificio, purificagdo da mulher apés o parto até a purificagdo alimentar. Conforme Levitico 7, 27,
“Todo aquele que comer qualquer sangue sera eliminado do seu povo”.

% Para Poliakov (1979), no medievo se acreditava que anualmente os rabinos se reuniam numa
conferéncia para escolher o local onde uma crianca seria sacrificada para fins rituais ou de feiticaria.
Segundo Toaff (2007, p. 81-82), acreditava-se também que o sangue cristdo era utilizado para
feiticarias ou fins medicinais, como hemostatico para o corte da circuncisao.
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ou por enforcamento (Rodriguez Barral, 2008, p. 220). %

Porém, a acusacao de
crime ritual com maior destaque em Castela ocorreu em 1490, na comunidade de La
Guardia, diocese de Toledo. O caso nifio de La Guardia incriminou conversos e
judeus, e, segundo Despina (1979, p. 56; 58), foi politicamente importante porque
sua influéncia no contexto levou a expulsédo dos judeus. Despina complementa que
os casos de assassinato ritual relatados no Fortalitium deram embasamento para a
criacao do libelo nifio de La Guardia. Os casos relatados por Alonso de Espina eram
tidos como veridicos, uma vez que o franciscano dizia que se baseou em obras
apologéticas anteriores ou em relatos que o ouviu de testemunhas, segundo ele,
muito confiaveis (Fortalitium, fol. 143). %

Apesar de em Castela os registros de assassinatos rituais sé terem aparecido no
século XV, as Siete Partidas e as Cantigas de Santa Maria fazem mencgao aos
rumores vindos do norte europeu. Como abordado anteriormente, a legislagao
afonsina justifica a repreensao “porque ouvimos dizer que em alguns lugares os
judeus fizeram e fazem na Sexta-Feira Santa escarnio da memdéria e Paixdo de
nosso Senhor Jesus Cristo” e, quando nao ha criangas para crucificar, “fazendo
imagens de cera e crucificando-as” (Siete Partidas, t. 24, 1.2). A partir dessa lei, 0s
judeus estavam proibidos de sairem de seus bairros na Sexta-Feira Santa, de modo

que, consoante as histérias ouvidas, eles ndo pudessem praticar tais crueldades.

A obra mariana de Afonso X traz duas cantigas relacionadas ao infanticidio (c. 4 e c.
6), que, por mais que ndo sejam assassinatos rituais, relembram-nos. A cantiga
quatro, “o menino judeu langado ao forno”, & protagonizada por uma familia judia. A
cantiga narra a histéria de um menino judeu que vai a igreja e recebe a comunhé&o
das maos da Virgem (c. 4). Ao contar ao pai que comungou, este o joga no forno

(fig. 4). O milagre acontece quando a Virgem protege a crian¢ca das chamas com seu

% Em 1454, em uma comunidade de Valhadolide (Castela) houve uma falsa dentincia de assassinato
ritual contra os judeus. Alonso de Espina estava no local pregando quando uma crianga desapareceu.
Imediatamente o frei acusou os judeus, que foram presos. Antes que fossem executados, apelaram
ao rei pedindo maiores investigagdes. Tempos depois os culpados foram achados: ladrdes que
mataram o menino para roubar um cordao de ouro (DESPINA, 1979, p. 56). Alonso de Espina, nao
conformado com a resolugdo do caso, escreveu no Fortalitium que os judeus foram inocentados
gracas a influéncia perante os juizes e rogou “que Deus faga vinganga sobre aqueles juizes a seu
devido tempo” (Fortalitium, fol. 146).

% Alonso de Espina apresenta dezessete atos de crueldade dos judeus para com os cristdos, e 0s
atos que abordam acusagdes de assassinato sao especificamente o 2°, 3°, 4°, 5°, 7°, 8°, 9°, 11°, 12°.
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manto (fig. 5). A mae aos gritos alerta os vizinhos cristdos que retiram o menino e
jogam o pai no forno. O milagre mariano se encerra com a conversao da méae e da

crianga.

Figura 4: Cantiga 4. O menino judeu langado ao forno

o

e

Fonte: Biblioteca El Escorial, Codice de los Musicos, Ms. B. 1. 1, fol. 9 v

Figura 5: Cantiga 4 (detalhe da prote¢do de Maria ao menino judeu)

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cédice de los Musicos, Ms. B. I. 1, fol. 9 v.
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A cantiga seis conta a histéria de um menino cristdo que cantava louvores a Virgem
e foi morto a machadadas por um judeu que se sentia incomodado com a musica
(fig. 6 e 7). O milagre se opera quando a Virgem indica o local onde o corpo se

encontrava e ressuscita 0 menino. Ao final, o judeu foi morto em uma fogueira (c. 6).

Figura 6: Cantiga 6. O menino cristdo que cantava louvores Gaude Maria

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cédice de los Musicos, Ms. B. 1. 1, fol. 13 v.

Figura 7: Cantiga 6 (detalhe da morte do menino cristéo)

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cédice de los Musicos, Ms. B. 1. 1, fol. 13 v.
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As iluminuras dessas cantigas expdem fielmente o texto da narrativa, completando a
mensagem que se buscava transmitir: o judeu como um assassino cruel. O fato de a
vitima ser preferencialmente uma crianga acrescentava uma imensa carga
emocional e simbdlica. Criava-se uma atmosfera devocional em torno da crianca-
martir que, em meio a piedade popular e aos milagres a ela atribuidos, tinha sua

tumba transformada em local de culto.

Outra acusagao que também dialoga com o estigma de assassino € a de os judeus
fazerem uso de veneno. De acordo com Cantera Montenegro (2008, p. 317), na
Baixa ldade Média, nos reinos hispanicos, acreditava-se que os meédicos judeus
tinham a incumbéncia de assassinar um a cada cinco pacientes, ao qual ministrava
pocdes venenosas. As Siete Partidas expdem essa crenca ao proibir que cristdos
fossem tratados por médicos judeus ou consumissem algum medicamento

preparado por eles (t. 24, 1. 8).

Em Castela, existem dois relatos acerca desta acusagdo. O primeiro envolve o
médico do rei Henrique Il (1390-1406), Don Méir Alguades, acusado de envenenar
o monarca. Alonso de Espina é a principal fonte histérica para o possivel
envenenamento. Segundo o franciscano, o médico judeu confessou, mediante
tortura, os crimes de envenenamento e profanacdo de héstia. Como punigao
recebeu a morte por esquartejamento (Fortalitium, fol. 146, col. d). lronicamente o
segundo provavel caso envolve Alonso de Espina, porém ndo como narrador, mas
como vitima. Na época em que Espina faleceu, foi veiculado em Castela que ele
havia sido envenenado a mando do contador do rei, o converso Diego Arias Avila. O
veneno teria sido produzido pelo médico régio, o judeu Samaya Lubel. O motivo do
possivel envenenamento era a insisténcia de Espina em que o rei estabelecesse um
tribunal da Inquisicdo e expulsasse os judeus do reino. De qualquer forma, ao que
parece, 0s murmurinhos populares ndo geraram nenhuma acusagao formal a época,
apenas receberam algum crédito por parte da Inquisicdo duas décadas depois.®’

Porém, essa acusagao talvez ndo tenha passado de uma invengao de inimigos de

% No final do século XV, varios membros da familia Arias Davila foram denunciados ao Tribunal da
Inquisicao de Sevilha. Testemunhas afirmaram “terem ouvido dizer” que Diego Arias Davila havia sido
o mandante do envenenamento de Alonso de Espina, conforme consta no processo (leg. 1.413, num.
7) publicado por Carrete Parrondo (1986, p. 37; 43).



83

Diego Arias Avila, ou de uma estdria baseada nos libelos difundidos pelo préprio

Alonso de Espina ao longo de sua vida.

Segundo Cantera Montenegro (2008, p. 317), Alonso de Espina inseria as
acusacodes de envenenamento no rol das maldades e pecados efetuados contra os
cristdos. Nesse sentido, o franciscano relatou que cem anos antes os judeus haviam
se reunido em um “compldé de 6dio” para destruir os cristdos por meio do
envenenamento de pocos d’agua. ® Alonso de Espina ndo cita a epidemia Peste
Negra, mesmo porque o termo s6 passou a ser utilizado no século XVIII, porém é
certo que se referia & doenca que dizimou grande parte da populacdo europeia. %
Essa interpretacdo nio era exclusiva de Alonso de Espina, pois era reproduzida por
outros intelectuais que a época da proliferacdo da doenca analisaram-na em

compéndios médicos, a saber: Jacme d'Agramont e Alfonso de Cérdoba. '

Jacme d'Agramont era professor da faculdade de medicina de Lérida (Catalunha,
coroa de Aragéo) e concluiu sua obra Regiment de Preseruacio de Pestilincia perto
de 24 de abril de 1348, morrendo pouco tempo depois vitimado pela peste. A obra
foi escrita em cataldao com o objetivo de primeiramente instruir os governantes do

municipio e a populagao, e destacou a intervengcdo humana como causa da doenca,

% A acusacdo contra os judeus surgiu primeiramente em 1321, na Aquitania, regido do sudoeste
francés limitrofe ao norte da Espanha. Acreditava-se que os judeus haviam se aliado ao rei de Tunis
e aos leprosos para forjar uma substancia composta por urina, sangue humano, héstia consagrada e
ervas venenosas, que seria misturada aos pogos e fontes d’agua. A noticia se espalhou pela Europa
e em varias regides os judeus foram acusados de envenenamento (FLANNERY, 1968, 121).

®0 periodo critico da Peste Negra ocorreu entre 1348 e 1350. Ela se manifestou de duas maneiras,
a bubbnica e a pneumbdnica. A primeira era transmitida por animais roedores, provavelmente ratos
que vieram do continente asiatico nos porées dos navios. A doencga causava tumores na pele,
inchagos e tinha um alto percentual de mortalidade causando o falecimento das vitimas em, no
maximo, quatro semanas apés o contagio. A variedade pneuménica era transmitida pelo homem e
tornava-se fatal para aqueles que a adquiriam, levando ao obito entre dois ou trés dias.
Primeiramente as regides litoraneas foram atingidas, de onde a doenga corria pelas principais vias de
acesso atingindo mais rapidamente as regides populosas (FRANCO JUNIOR, 2006, p. 30).

% jon Arrizabalaga Valbuena (1991, p. 73-117) analisou seis obras médicas mais significativas a
respeito da Peste Negra no ano de 1348, cujos autores foram Jacme d’Agramont, Gentile da Foligno,
Giovanni da Penna, Alfonso de Cérdoba e o grupo de doutores da faculdade de Medicina de Paris.
Estes autores em momento algum apontaram diretamente os judeus ou os leprosos como culpados
pela doenga, mas os dois citados levantaram a hipétese de a doenga ser fruto de envenenamentos.
Os autores das obras analisaram a doenca do ponto de vista clinico com o auxilio do conhecimento
intelectual da época (manuais médicos gregos, romanos, arabes e latino-medievais) e a experiéncia
prévia que detinham sobre doencgas altamente contagiosas.
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causada provavelmente por “homens malvados filhos do diabo que com diversos
101

venenos e medicinas estragam os alimentos” (Regiment, p. 239).
Por sua vez, Alfonso de Cdérdoba, que vivia em Montpellier (Franga) a época da
formulacdo do compéndio Epistola et Regimen de Pestilentia escrito entre 1348 e
1349, defendeu que a doenca ndo se devia a causas naturais, mas a um
envenenamento proposital principalmente de pocgos, € a tudo o mais que era
consumido naquela época. Para ele as maiores vitimas eram os cristdos e o
envenenamento proposital decorria da “maldade profunda, desvelada mediante uma
arte muito sutii e de grande crueldade” (Epistola, p. 224 apud Arrizabalaga
Valbuena, 1991, p. 99). '%2

Ambos propuseram que a pestiléncia havia sido provocada artificialmente, o que
dava base para as acusagbes contra judeus. Apesar de eles proprios nao terem
diretamente feito tal relagcdo, os termos que utilizavam para se referir aos provaveis
envenenadores eram termos agressivos e que comumente eram usados para
designar os judeus nas obras de apologia antijudaica e nas pregacdes: “homens
malvados filhos do diabo”, “venenos e medicinas”, “maldade profunda” e “grande
crueldade”. Kriegel (2006, p. 46) destaca que para os cristdos do medievo que
creditavam aos judeus a causa da doencga, esse foi o “complé no sentido pleno,
projeto combinado e destinado a produzir a ruina da sociedade e dos Estados

cristaos”.

Além do assassinato de cristdos, os judeus eram acusados de profanar hostias e
imagens. Por mais que as primeiras acusagdes tenham surgido em Castela apenas
no século XV, o fato de serem encaradas como verdadeiros libelos incriminatorios
conduzidos juridicamente e ndo apenas como parabolas, fez com que parte dos
cristdos castelhanos também desconfiasse dos judeus quanto ao impeto profanador.

Nesse sentido, para uma parcela dos cristdos essas acusagdes eram provas do

9" A obra de Jacme d’Agramont encontra-se traduzida ao castelhano e comentada por Francisco

José Cremades Rodriguez (2009).

192 A versdo da Epistola et Regimen de Pestilentia usada por Arrizabalaga Valbuena (1991) encontra-

se traduzida e comentada em Sudhoff (1909-1910).
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sentimento de 6dio que os judeus nutriam contra eles, contra suas crengas e contra

seus icones de santidade, a exemplo das imagens sacras e hostias consagradas.

A transubstanciagdo '® foi estabelecida como doutrina da Igreja em 1215 pelo
Quarto Concilio de Latrao e foi depois disto que a ideia da profanagao da hostia se
desenvolveu (RICHARDS, 1993, p. 110). ' De acordo com a doutrina catdlica, a
particula azima se transforma apds a consagragéo no corpo e sangue de Cristo, o
que fazia da profanagédo um segundo deicidio. Segundo os cristdos, no intuito de
torturar e destruir a particula consagrada “na qual o corpo e sangue de Cristo
estavam fisicamente presentes”, os judeus perfuravam, trituravam, queimavam,
enterravam e mergulhavam a héstia em agua fervente (MONSALVO ANTON, 2002,
p. 59). A héstia se revestia de miraculosidade e ocorria 0 sangramento da particula.
Além do sangramento, também podia ocorrer, como que em uma aparigdo, O
surgimento em efigie de uma crianga ou de um adulto. Alguns destes episddios
eram concluidos com a conversdo do judeu profanador, ressaltando o poder dos
objetos sagrados e dos milagres. Os relatos que se concluiam sem converséo

serviam para afirmar a teimosia e o erro judaico.

O primeiro libelo acusatério de profanagao de hdstias no reino de Castela ocorreu
nos primeiros anos do século XV, contra o médico do rei Henrique Ill, Don Méir
Alguades, ja mencionado quanto a acusagao de envenenamento do monarca.
Porém, o fato de a primeira acusacao ter surgido tardiamente em Castela nao
significa que os relatos acerca dos libelos incriminatérios de outras partes da Europa
nao circulassem ali por meio de obras de apologia antijudaica ou da pregacédo em

pragas publicas. '%°

198 A transubstanciagéo faz parte do ritual da Eucaristia da Igreja Catdlica Apostolica Romana. Neste
ritual, o pdo e o vinho, ou a particula 4zima (héstia), se transformam no sangue e no corpo de Jesus
Cristo, que neste processo eucaristico se encontra em intima proximidade com os fiéis.

1% Esse concilio foi de grande importancia para delimitar as divergéncias entre os cristdos e judeus,
contribuindo dessa forma para a acentuag¢ao do antijudaismo na Idade Média.

195 A primeira acusacédo de profanacdo de hostia ocorreu em Belitz, proximo de Berlim em 1243. Na
Peninsula Ibérica, o primeiro libelo acusatoério foi instaurado em Barcelona (Aragédo) no ano de 1367,
quando o rabino Hasdai Crescas foi preso para averiguagdes juntamente com todos os demais
judeus do sexo masculino. As acusagdes de profanagao de hdstia se repetiram em diferentes locais
ao longo do medievo.
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Mediante tais narrativas, compreendemos que na concepgao dos cristaos os judeus
admitiam a Verdade Crista, porém preferiam permanecer no erro de suas crengas
judaicas. Profanar as hdéstias consagradas e presenciar seu sangramento era uma
confissdo da crenga neste e demais dogmas. Porém, como lembra Flannery (1968,
p. 113), os acusadores provavelmente ignoravam o fato de que a doutrina da
transubstanciagao era um dogma estritamente cristdo e completamente alheio ao

judaismo. 1%

Entdo, qual a explicagdo para tais acusagdes? Monsalvo Antén (2012, p. 205)
acredita que as acusagdes de profanagdo eram uma “propaganda da doutrina da
transubstanciagao”, uma vez que todo o enredo que circundava o milagre era mais
bem entendido pela populagdo do que as explicagdes teoldgicas sobre o dogma,
enquanto “a figura do judeu profanador serviu de instrumento de doutrinamento de
uma complexa categoria sacramental’. O judeu era o personagem perfeito para uma
‘parabola da hdstia profanada”, pois, como salienta o autor, era o “inimigo
emblematico da Cristandade, conspirava em secreto para ter a hostia, buscava
destruir um sagrado simbolo cristdo, evocava o Deicidio [...]” €, como concluséo, o
sangramento da particula demonstrava a veracidade da doutrina da

transubstanciagao.

No que se refere a profanagdo de imagens, os judeus eram acusados de agir
principalmente contra imagens que representassem Cristo, Maria e a cruz. Quanto a
isso, as Cantigas trazem dois casos emblematicos: a profanacdo de uma estatua de
Cristo (c. 12) e de um quadro da Virgem Maria (c. 34). A cantiga doze expde o
desgosto da Virgem ao saber que os judeus de Toledo estavam prestes a crucificar
uma imagem de cera de Jesus Cristo (fig. 8). A narrativa da voz a Virgem: “como é
mui grande e provada a perfidia dos judeus [...] que meu filho mataram e nao
querem conosco paz” (c. 12, est.3). Na narrativa, a reclamagéo da Virgem é feita ao

bispo de Toledo durante uma missa. Apos o término, os cristdos saem da igreja em

1% Segundo o rabino e filésofo Hasdai Crescas (VALLE RODRIGUEZ, 2000, p. 179-180), os judeus
nao acreditam no dogma da Eucaristia e a héstia, consagrada ou nao, seria apenas uma particula
azima; vide nota 72.
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diregdo a judiaria, encontram os judeus que haviam cuspido na face da imagem,

prestes a ser crucificada (fig. 9), a imagem é salva e todos os judeus sdo mortos.

Figura 8: Cantiga 12. Crucificagdo simbdlica de Cristo Figura 9: Cantiga 12 (detalhe da
imagem de cera)
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Fonte: Biblioteca E/ Escorial, Codice de los Musicos, Ms. B. |. 1, fol. 20 v.

Em uma vertente parecida, ocorre a profanagdo da imagem de Maria (c. 34). Um
judeu consegue furtar um quadro e o joga na latrina, porém é levado e morto pelo
diabo (fig. 10). O milagre mariano se realiza com a imagem exalando um o6leo
perfumado, o que indicava que a agao do judeu profanador ndo a havia atingido.
Essa cantiga, além de acusar os judeus de profanadores, relembra o estigma da

desonestidade por apresentar o protagonista como um ladr&o.
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Figura 10: Cantiga 34. Profanagdo de uma imagem da Virgem

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cddice de los Musicos, Ms. B. I. 1, fol. 50 r.)

Acreditamos que tanto a legislagdo afonsina quanto as Cantigas contribuiram
negativamente para a consolidagdo de uma determinada representagdo acerca dos
judeus no reino de Castela. As acusagbes de infanticidio, assassinato ritual e
envenenamentos acrescentaram a alteridade o estigma de assassino. Na concepgéao
de uma parcela dos cristdos, os judeus pecaram ao assassinar Jesus Cristo e
continuavam a pecar exteriorizando a inveja e a ira, que por vezes materializavam-
se em assassinatos e em profanacoes. Para os cristdos que pensavam dessa forma,

as atitudes dos judeus simbolizavam o pacto que estes mantinham com o Diabo. 107

Jérbme Baschet (2006, p. 320) destaca que o Diabo € um ser onipresente no
cotidiano do homem medieval e nas representacdes coletivas. Ele estava a espreita

em todos os aspectos da vida, e era a “encarnagao do mal, oponente das forcas

%7 Sobre o tema “Diabo no medievo”, vide Russell (1995) e lancu-Agou (1979).
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celestes, tentador do justo, inspirador dos impios e pecadores”. Nesse sentido, os
judeus eram considerados os pecadores por exceléncia, servos do “principe deste
mundo” (Jodo 12, 31). Para Delumeau (1989, p. 32), o discurso eclesiastico influiu
no medo sentido pelos medievos, pois asseverava que 0s perigos da natureza, as
guerras, as doengas e quaisquer mazelas terrenas eram “menos temiveis do que o
deménio e o pecado, e a morte do corpo menos do que a da alma”. Para o autor, o
discurso eclesiastico incentivava os cristdos a “desmascarar Sata e seus agentes e
lutar contra o pecado”. Levando-se em consideracdo o discurso eclesiastico, o
Diabo, seus agentes e o pecado formavam a triade causadora dos infortunios

terrenos.

No que se refere ao discurso eclesiastico, Isidoro de Sevilha (Sententiae, 1, 25, 6; 3,
5, 29), relaciona os judeus ao Diabo ao afirmar que na vinda do Anticristo a sinagoga
se voltaria contra a Igreja de forma cruel, pois na sinagoga os judeus professam sua
seita possuidos pelo Diabo. Alonso de Espina (Fortalitium, fol. 79, col. d), a partir da
passagem biblica de Jodo 8, 40-44, justificou uma origem familiar entre o Diabo e os
judeus, que, por isso, compartilhavam uma heranga do inferno com seus irmaos, os

demdnios. '®

O arquétipo do judeu aliado do Diabo ndo passou despercebido pelos compositores
das Cantigas. Varias cangbes abordam o tema, mas a iluminura da cantiga trés é
muito significativa ao expressar o poder simbdlico da arte visual. O texto da cantiga
menciona que um cristdo foi aconselhado por um judeu a fazer um pacto com o
Diabo para obter poder (c. 3). Porém, a iluminura explora o arquétipo e concede ao
judeu um protagonismo muito maior que o de um simples conselheiro (fig. 11). Ao
que parece o judeu convence o cristdo, o leva até o Diabo e intervém nas
negociagdes. Além disso, a iluminura insinua certa proximidade entre os demonios e
0 judeu, ja que este ndo esboga nenhuma reagdo de medo. Os tragos fisiondbmicos

apontam uma familiaridade, pois um dos demoénios € ilustrado com o nariz

% Em Joao 8, 44, trecho em que Jesus fala aos judeus: “Vos tendes por pai ao Diabo, e quereis

satisfazer os desejos de vosso pai. Ele foi homicida desde o principio, e ndo se firmou na verdade,
porque ndo ha verdade nele. Quando ele profere mentira, fala do que lhe é proprio, porque é
mentiroso, e pai da mentira”.
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“ganchudo” (fig. 12), '® um icone antijudaico das artes plasticas no medievo, de

acordo com Cantera Montenegro (2008, p. 324). ''°

Figura 11: Cantiga 3. Tedfilo aconselhado por um judeu pactua com o diabo
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Fonte: Biblioteca E/ Escorial, Cédice de los Musicos,Ms. B. |. 1, fol. 8 r.
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Na figura 13 e especialmente na figura 14 é possivel identificar mais claramente o destaque dado

aos tracos fisiondbmicos dos judeus nas artes plasticas, de modo que por meio desta iluminura a

comparagao a fisionomia do diabo das figuras 11 e 12 se torna mais clara.

1o A cantiga trés reproduz o “milagre de Tedfilo”, muito popular no medievo entre os séculos XII-XV.
De origem bizantina, foi escrito no século VI. A primeira versao latina & do século IX, convertendo-se
em tema recorrente nas obras hispanicas de poesia ou milagres marianos, a exemplo de Milagros de
Nuestra Sefiora de Gonzalo de Berceo (cerca de 1260), Liber Mariae de Jodo Gil de Zamora (cerca
de 1280); Corbacho do Arcipreste de Talavera, Afonso Martinez de Toledo (1438); e Los Castigos y
documentos para bien vivir del rey don Sancho, escritos entre 1290 e 1340 (RODRiGUEZ BARRAL,

2007, p. 216).
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Figura 12: Cantiga 3 (detalhe da proximidade fisica e fisionémica entre o judeu e os deménios)

Fonte: Biblioteca E/ Escorial, Codice de los Musicos,Ms. B. |. 1, fol. 8.

As acusacgbes contra os judeus, desde o deicidio até a culpa pelo surgimento de
doencas, levavam os cristdos a considera-los pecadores e servos do Diabo. Dessa
forma, segundo Fontettte (1989, p. 55), nasceu na “imaginagcdo popular uma
demonologia” que ligava o judeu as caracteristicas antropomorficas de Sata: chifres,
orelhas de porco, barba e patas de bode, rabo e odor fétido de enxofre. Os cristaos
acreditavam que os judeus exalavam um mau cheiro que os associavam ao bode e,
consequentemente, ao Deménio. Quando essas questdes olfativas eram tratadas
alegoricamente, o mau cheiro simbolizava o pecado e se opunha ao “odor de
santidade” (ZAREMSKA, 2006, p. 129), caracteristico daqueles que viviam conforme
os preceitos divinos, como mostrado anteriormente acerca da imagem da Virgem

que exalou um 6leo perfumado apds a profanagao (Cantigas, c.34).

Acreditava-se que os pecados da inveja, da ira e o do orgulho guiavam as atitudes
dos judeus, e suas agdes seriam pensadas em prol do prejuizo e maleficio alheio.

Assim, os assassinatos rituais, as profanacées de hodstias e outros simbolos
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sagrados como a cruz, os pactos demoniacos, os planos de assassinatos por
envenenamento e o uso maléfico da influéncia politica e econdmica faziam, para os
cristdos, parte de um contexto mais amplo, de um complé para prejudicar e destruir

os eleitos do Verus Israel.

Gonzalez Salinero (2006) destaca que a concepg¢ao de um compld anticristao surgiu
primeiramente no reino cristdo visigodo no século VII e se baseou no conceito de
perfidia judaica. Para Meyuhas Ginio (1995, p. 299-300), a nogao teoldgica de
traicdo judaica que teve origem nos escritos de cunho Adversus ludaeos " passou
para a legislagao visigopda com um sentido de “traigdo politico-militar a favor do
inimigo” onde a acusagéao de “[...] perfidia judaica em seu sentido mais amplo, tanto
religioso como histérico-politico, compreende a esséncia da atitude da monarquia e
da Igreja visigoda a respeito dos judeus”. No século Xlll, as Cantigas mencionavam
a “perfidia dos judeus”. Na cantiga 12 (est.3) a Virgem Maria reclama que é “mui
grande e provada a perfidia dos judeus, que meu filho mataram e ndo querem
conosco paz’. Esse € um dos muitos estigmas apontados nas Cantigas de Santa
Maria e que, como os demais abordados nesta tese, foram repetidos até o século

XV, quando também passaram a ser usados contra os cristdos de linhagem judaica.

Entdo, como destaca Gonzalez Salinero, as desconfiangas sobre um possivel
complé comegaram no governo do rei Egica (687-702). Em seu discurso durante o
XVII Concilio de Toledo (694), o monarca afirmou que sabia “com absoluta certeza,
por confidéncias dignas de confianga” que os judeus e os conversos, tidos como
apostatas, conspiravam com seus correligionarios do ultramar “contra o povo cristéo
[...] com a intengdo de alterar a esséncia da fé cristd” (SUAREZ BILBAO, 2000, p.
162). Mesmo sem provas para citado complé, judeus e conversos foram penalizados
a perda dos bens, serviddo perpétua, proibicdo de culto e separacdo dos filhos
(SUAREZ BILBAO, 2000, p. 162; AMRAN COHEN, 2003, p. 23).

" Tradigao literaria que desenvolveu temas relacionados ao antijudaismo a partir dos séculos | e Il

d.C. Dentre as obras que compunham esse tipo de literatura antijudaica destacamos como principais
géneros utilizados dialogos, sermdes e epistolas. Possuem obras nessa temética os pensadores
cristdos Jodo Criséstomo, Hilario de Poitiers, Eusébio de Cesareia, Tertuliano e Agostinho de Hipona.
Para maiores informagdes sobre os escritos antijudaicos dos tedlogos da patristica, vide Feldman
(2009a).
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Dezessete anos apos a acusacgao proferida pelo rei Egica, houve a invasao do reino
visigodo pelos mugulmanos. Os judeus e os conversos foram acusados de trairem o
reino e os cristdos, na medida em que contribuiram para a conquista mugulmana ao
abrir-lhes as portas de cidades importantes, como Toledo, Granada e Coérdoba. Os
acontecimentos sao relatados por antigos historiadores arabes que fazem alusao ao
auxilio judaico, fato que, para Poliakov (1996), seria veridico, dadas as condigdes de
opressao religiosa que os judeus enfrentavam no reino visigodo. Norman Roth
(1976, p. 148) defende que, segundo as fontes da época, os judeus colaboraram
com os mugulmanos apés a invasao em Coérdoba e Granada, mas ndo ha mencéao a
Toledo, capital do reino visigodo. A acusacgao infundada do rei Egica penalizou os
individuos de linhagem judaica, permaneceu no imaginario cristdo castelhano
durante toda a Idade Média e foi tomada como uma previsao da traigao ocorrida em
711.

Alonso de Espina (Fortalitium, fol. 143 col. b) destaca o auxilio dos judeus aos
mugulmanos como o “primeiro ato de crueldade” contra os cristdos que, segundo o
autor, foram todos mortos na invasao inimiga. Ele acrescenta que as caracteristicas
em comum entre os judeus do século VIII e os de sua época, século XV, eram a “a
traicdo e a crueldade”, além da ganancia pelos bens materiais usufruidos em
detrimento dos cristdos. A lei toledana Sentencia-Estatuto (p. 27) menciona que 0s
judeus venderam a cidade de Toledo e seus cristdos-velhos aos mouros. Muitos
cristdos foram degolados a fio de espada e muitos outros arrancados de dentro das
igrejas e levados como prisioneiros. Na sequéncia, a lei relaciona a traicdo dos
judeus no século VIII a traicdo dos conversos no século XV ao destacar que estes
tém o propdsito de “acabar e destruir com todos os cristdos-velhos [...] € de expulsa-
los da cidade, se apoderar dela e de entrega-la aos inimigos” (Sentencia-Estatuto, p.
27).

Pedro Sarmiento, responsavel pela Sentencia, deixa claro que os conversos agiam
como os judeus, repetindo a traicdo contra os cristdos. Para o representante da
nobreza toledana, os conversos se comportavam dessa forma porque todos os
males, traigdes, ganancias e infidelidades religiosas eram tragos da linhagem
judaica. Desse modo, todos os conversos eram suspeitos. Kriegel (2006, p. 49)

salienta que as obras escritas a época da Sentencia-Estatuto destacam a entrada
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dos conversos na sociedade dominante como resultado de um “propdsito partilhado
por [eles] e judeus, visando ou a conquista dela a partir do interior ou a sua
destruicdo”. Essa € uma teoria baseada na premissa de que os conversos poderiam
destruir a sociedade crista castelhana “a partir do seu interior”, e nao de “fora”, como

os judeus, segundo essa perspectiva, sempre tentaram.

Como abordado até aqui, a pratica dos pecados capitais era imputada aos judeus.
Ja vimos que uma parcela dos cristdos atribuia aos judeus os pecados do orgulho,
da inveja e da ira que, nessa otica, permeavam as relagbdes interconfessionais
sempre em detrimento dos cristdos. Mediante esse viés, os libelos acusatorios e a
estigmatizagao dos judeus podem ser compreendidos a partir da representagcédo dos
judeus como pecadores. Assim, os libelos acusatorios eram tidos como veridicos e
nao como parabolas. Eram considerados, por uma parte dos cristdos, a mais clara
materializagdo do orgulho, da inveja e da ira que os judeus sentiam pelos cristaos e
por tudo o que Jesus Cristo representava. Além desses pecados capitais, a avareza,

a preguicga, a gula e a luxuria também foram relacionadas aos judeus.

1.4.3 Avareza e preguica: o pecado dos comerciantes e usurarios

Tanto a Biblia Hebraica quanto a Biblia Cristda possuem passagens que versam
sobre a avareza e a preguica. Lucas 12, 15 aconselha “precavei-vos
cuidadosamente de qualquer cupidez, pois, mesmo na abundancia, a vida do
homem n&o é assegurada por seus bens”. Ja Provérbios 21, 25 lembra que as méaos
do preguigoso “recusam o trabalho”. Passagens como essas embasavam a literatura
antijudaica a relacionar as atividades econémicas desenvolvidas pelos judeus com

0s pecados da avareza e preguiga.

No que se refere a avareza, essa relagao era feita tendo como base o lucro existente
nas transagbes comerciais. Quanto ao pecado da preguigca, a conexao era
estabelecida levando-se em consideragdo que as atividades econdmicas, no geral,
exigiam menor esforgo fisico que lavrar a terra, por exemplo. Nesse sentido, o

argumento era usado por uma parte dos cristdos para insultar os judeus como
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preguicosos, cujas maos “recusam o trabalho”. ''? Vale lembrar que a preguica, vicio
que por séculos foi tipico dos mosteiros, no século Xlll invadiu as cidades,
laicizando-se em todos e quaisquer comportamentos relacionados a ociosidade.
Igualmente a partir do século Xlll, a avareza passou a ser considerada tdo grave que
disputou a primazia do Setenario com o orgulho, pecado que até entdo mais bem
correspondia ao comportamento da sociedade feudal (CASAGRANDE; VECCHIO,
2006, p. 349).

No que se refere a pratica econémica, Cantera Montenegro (2008, p. 308) destaca
que de forma coletiva os judeus eram culpados pelo pecado da avareza, devido ao
desejo de alguns em “possuir e adquirir riquezas para acumular’, como também foi
discutido em relagcdo ao pecado do orgulho. Esse desejo de acumular estava
associado a obtencao do lucro, que era alvo de criticas por parte dos pensadores da
Igreja, uma vez que o dinheiro advindo de qualquer tipo de lucro era de “natureza
diabdlica” (LE GOFF, 2014, p. 111). Nesse sentido, o comércio e a pratica da usura

eram dois dos varios oficios considerados infames na Idade Média. "

Apesar de certas criticas a obtencao do lucro, a usura foi a pratica mais condenada
pelos tedlogos cristdos. O tedlogo e pregador Jacques de Vitry (1180-1240)
discursava que o Diabo havia criado os usurarios que seriam o “quarto género” de
homens porque nao “participam do trabalho” e nao se incluiam na sociedade
tripartida do “trabalho, oragdo e guerra” (LE GOFF, 2014, p. 116). '™ Alonso de
Espina foi um desses pregadores. O franciscano propagava que a pratica da usura
era uma das “crueldades judaicas” cometidas contra os cristdos na vida cotidiana.
Defendia que “a pena nao pode escrever os atos e 0 mal que os judeus causam com
sua usura. Por isso, ndo podem ser considerados como seres humanos, senao

como seres satanicos” (Fortalitium, fol. 150, col. c). Além disso, dizia que os cristaos

"2 Como ja mostrado neste capitulo, havia judeus que lavravam a terra, embora a partir do século XllI

diversos fueros tivessem buscado proibir essa pratica.

3 | e Goff (2013, p. 120) destaca que o pecado da avareza recaia sobre varias profissdes, tanto aos

mercadores e prestamistas, quanto aos homens de lei: advogados, notarios, juizes. Le Goff também
aborda outras profissoes licitas e ilicitas no medievo.

e Georges Duby (1994) em “As trés ordens ou o imaginario do feudalismo” analisa 0 modelo de uma
sociedade tripartida em oratores, belatores e laboratores, que seria 0 modelo ideal segundo muitos
pensadores cristdos do medievo.
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sofriam uma série de “crueldades”, pois os judeus faziam contratos que obrigavam
‘uma geragdao apos outra, de tal modo que ndo somente os camponeses que
trabalham a terra, mas também os proprietarios e os cavaleiros encontram-se em

suas maos como prisioneiros” (Fortalitium, fol. 150, col. c).

Os apologistas antijudaicos, a exemplo de Alonso de Espina, se baseavam em
passagens da Biblia Hebraica como Génesis 3, 19, na qual Deus fala a Ad&do que
“no suor do teu rosto comeras o teu pao [...]°, para criticar o fato de a usura nao
produzir trabalho. Conforme esta interpretagao, os usurarios, pecadores avaros por
exceléncia, nao produziam nenhum trabalho com sua atividade e consequentemente
incorriam também no pecado da preguiga. Passagens como a de Génesis eram
claramente adequadas ao discurso antijudaico que se buscava difundir entre os
cristdos, uma vez que existem passagens da Biblia Hebraica que normatizam a
pratica da usura, como Levitico 25, 36, na qual Deus fala aos judeus que de um
irmao “nao tomaras juros, nem ganho [...]°, mas “ao estranho emprestaras com juros
[...]" (Deuteronémio 23, 20).

Considerando tais passagens, compreendemos porque a pratica da usura era
permitida aos judeus, apesar de ser considerada pelos tedlogos uma profissao
infame. Conforme os textos biblicos, a atividade era proibida entre irmaos, mas
permitida entre estrangeiros. 5 Aos judeus, que eram um corpo estranho em meio

aos cristaos, a profissdo de prestamista se tornava um mal necessario.

Segundo Kriegel (2006, p. 42), ao mesmo tempo em que os tedlogos criticavam a
pratica da usura, a Igreja autorizava os judeus a emprestar dinheiro aos cristaos,
principalmente a partir do IV Concilio de Latrdo (1215). Para isso mantinha a
vigilancia sobre os abusos e exigia a observancia dos canones que proibiam as
usuras “graves e excessivas” (LE GOFF, 1998, p. 72). Era comum no medievo o
proprio clero se converter em cliente dos usurarios, quando, por exemplo, contraia

empréstimos para construir catedrais (FLANNERY, 1968, p. 111).

"% Devido as observacdes do Pentateuco, os judeus ndo praticavam a usura entre si, somente com

cristdos ou mugulmanos, isto €, aqueles que ndo eram seus irmé@os perante o judaismo. Outras
passagens também abordam o assunto, como Exodo 22, 24-25, Deuteronémio 15,7-10; 23, 20-21. O
cuidado com o desejo do lucro também era recomendado em Salmos 15 e Eclesiastico 31, 5.
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Apesar de a usura ndo ser praticada por todo judeu, o que se consolidou no
imaginario cristao foi que todos eles praticavam a usura e enriqueciam por meio
dela. Cantera Montenegro (2008, p. 311) destaca que “o esteredtipo do judeu
usurario era muito perigoso para a comunidade judaica”, que cada vez mais era vista
como a “antitese da boa economia crista, quer dizer, a [economia] da agricultura e
dos oficios” (MONSALVO ANTON, 2012, p. 176).

Uma das cantigas (c. 25) apresenta o esteredtipo do judeu usurario no texto e em
suas iluminuras. A narrativa expbe o caso de um cristdo que recorre aos
empréstimos de um judeu. Este apds receber o dinheiro com juros, conforme
combinado, negou té-lo recebido. O cristdo pede que Maria interceda por ele como
testemunha de sua honestidade. O milagre mariano ocorre quando a imagen da
Virgem defende o cristdo e desmarcara o judeu usurario ao dizer que “a falsidade
dos judeus € grande e tu judeu maldito [...] agiu com felonia” (c. 25, est. 19). Por sua
vez, na iluminura, nota-se claramente (fig. 13 e 14) os tragos fisionomicos, as
vestimentas e os “tracos de carater” usados pelos artistas para identificar e
diferenciar os judeus dos cristdos. Dentre esses tragos, o nariz “ganchudo”, o
chapéu com ponta e o olhar “sorrateiro” do judeu, que denota a falsidade, frente ao
olhar “inocente” do cristdo. Como mencionado anteriormente e destacado por
Cantera Montenegro (2008, p. 324), a escolha desses tragos pelos artistas visava

marcar o judeu enquanto um pecador.
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Figura 13: Cantiga 25. Judeu usurario empresta dinheiro ao cristédo

Fonte: Biblioteca El Escorial, Codice de los Musicos,Ms. B. |. 1, fol. 38 v.

Figura 14: Cantiga 25 (detalhe das vestimentas e fisionomia do judeu usurario)

Fonte: Biblioteca El Escorial, Cédice de los Musicos,Ms. B. |. 1, fol. 38 v.
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Quanto ao esteredtipo do usurario, Monsalvo Anton (2012, p. 177; 196) destaca que
desde meados do século Xl as pinturas e esculturas caracterizavam todo e qualquer
judeu sob os “arquétipos do avaro”, pois “ser judeu acabou por simbolizar o rico, o
protegido pelo poder e o usurario”. Isso se constata em afrescos ou miniaturas da
iconografia medieval. ''® Os artistas, no intuito de se fazerem inteligiveis, recorriam
ao arquétipo do judeu usurario para simbolizar, por exemplo, o usurario cristdo. Para
tanto, utilizavam “uma linguagem visual compreensivel” para o homem no medievo,
na qual os usurarios eram retratados “portando uma bolsa de dinheiro, ardendo no
inferno [...] ou com as moedas de Judas Iscariote, o apdstolo cujo nome se parece
ao de judeu’. Como complementa o autor, Judas cabia perfeitamente na
representacdo que se impunha aos judeus, pois ndo havia “nenhum simbolo melhor
que Judas, conspirador necessario no Deicidio, arquétipo negativo do traidor, mas
também do avaro” (2012, p. 196).

A pratica da usura por judeus era tida, conforme destacou Alonso de Espina, como
uma “crueldade” contra os cristdos, além de incorrer nos pecados avareza e
preguica. Em alguns casos a pratica da usura também era relacionada ao pecado da
ira, num cenario de conspiragcado dos judeus para destruir os cristdos. A crenga num
possivel compldé levava uma parcela dos cristdos a relacionar outras atividades
corriqueiras ou aspectos culturais dos judeus com a trama anticristd. Nesse sentido,
os cristdos acusaram os judeus de luxuriosos, glutées, e de tentar prejudica-los por

meio de “encantos” sexuais e encontros carnais.

1.4.4 A luxuria e a gula, os vicios da “promiscuidade judaica”

Varias passagens biblicas denotam a relagao entre luxuria e gula, como Isaias 28, 7,
que aborda a influéncia da gula etilica sobre 0 homem, quando lembra que “[...]
estes erram por causa do vinho, e com a bebida forte se desencaminham; até o

sacerdote e o profeta erram por causa da bebida forte; [...] andam errados na visdo e

"8 Maiores informacdes sobre a representagdo dos judeus na iconografia medieval, vide

Blumenkranz (1960) e Sansy (1994).
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tropegcam no juizo”. Oséias 4, 18, por sua vez, ratifica a influéncia da embriaguez
sobre os sentidos e juizo humano ao destacar que quando a ‘[...] bebida se foi;
langaram-se a luxuria [...]". Quanto ao desejo carnal, muitas passagens abordam o
tema da fornicagcdo e o descontentamento de Deus para com os fornicadores, a
exemplo das cidades de Sodoma e Gomorra, cujo tema é retomado em varios livros

biblicos. *

Nesse sentido, Paulo de Tarso pregava o ascetismo sexual. ''® Em 1 Corintios 7, 29,
ele alardeia que “[...] o tempo se abrevia; o que resta é que também os que tém
mulheres sejam como se nao as tivessem”, pois, “[...] 0s que estdo na carne nao
podem agradar a Deus” (Romanos 8, 8). ''° As palavras de Paulo de Tarso ndo
somente pregavam o ascetismo sexual, mas desqualificavam a passagem de
Génesis 1, 28 “Crescei e multiplicai-vos”, que aconselhava homens e mulheres a

serem fecundos, multiplicando-se e enchendo a terra.

Com base em Paulo de Tarso, Agostinho de Hipona teorizou sobre a relagdo entre a
luxtria e o pecado original. ' Conforme a Biblia, o pecado original é mais um
exemplo do orgulho e da desobediéncia contra Deus do que um pecado de luxuria,
mas a exegese de Agostinho transforma-o na causa da queda de Ad&o e o estende,
por hereditariedade, a toda a humanidade. Desse modo, o “pecado da carne” foi
langado em uma “habil reviravolta ideolégica” e se transformou na origem do pecado
original (LE GOFF; TRUONG, 2014, p. 49-50).

"7 A critério de exemplo: Galatas 5, 19 e 1 Corintios 6, 18.

Para David Flusser (1983), Paulo de Tarso foi o unico escritor da Biblia Cristd que deu uma
resposta para a existéncia dos judeus como comunidade separada da Igreja e acredita que a
incondicional eleicao dos judeus como povo de Deus constituiu um dos focos da teologia paulina.
Para o autor, Paulo amou os judeus e desejava que eles aceitassem a Verdade Crista, pois a
conversao fazia parte das promessas feitas por Deus aos patriarcas. Sobre a condenagéo do sexo
entre os primeiros pensadores cristdos, ha uma discussdo acerca das influéncias culturais e
filosoficas sobre judeus que, como Paulo de Tarso, haviam sido educados na cultura helenistica.
Nesse sentido, indicamos a leitura de David Boyarin (1994), principalmente seu primeiro capitulo:
“Considerai o Israel segundo a carne”.

"9 Ver também Romanos 6, 12; 8, 13.

120 Os escritos de Paulo de Tarso tiveram muita influéncia sobre a teologia agostiniana, comegando
pela conversdo de Agostinho que ocorre apds uma revelagéo obtida da leitura de Romanos 13,13-14.
Desta passagem biblica Agostinho creu no milagre de sua revelagdo, que o admoestava a largar os
prazeres da carne e a buscar a vida ascética em Cristo. De sua experiéncia anterior a conversao,
Agostinho péde teorizar sobre os prazeres mundanos que incluiam as rela¢des sexuais e luxuriosas
sem fins reprodutivos, a glutonia especialmente a bebedeira, as praticas religiosas advindas do
maniqueismo, dentre outras questdes que se configuravam em desvios segundo a ortodoxia crista.

118
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Agostinho criou as bases teologicas para a relacdo entre pecado original,
sexualidade e hereditariedade do pecado, de tal forma que Isidoro (Sententiae, I. 1,
cap. 9, vers. 6), com base no tedlogo de Hipona, afirmou que o homem era
naturalmente bom, mas o pecado original havia condenado todo o género humano a
uma série de pecados que surgiram a partir dele. Nessa série de pecados estava a
luxdria, que passou cada vez mais a ser relacionada com a expulsdo do Eden. Por
isso, a luxuria sofreu severas condenacgdes a partir do século Xll, com uma nova
doutrina do casamento que Ilimitou as relagdes sexuais a reprodugao
(CASAGRANDE; VECCHIO, 2006, p. 349). A fornicagdo, a concupiscéncia e a
luxdaria tornaram-se “a triade da reprovacdo sexual dos clérigos” (LE GOFF;
TRUONG, 2014, p. 50).

Apesar disso, 0 sexo em determinadas situagdes era visto como um mal necessario.
Aquele praticado pelas prostitutas era imprescindivel porque amenizava o impeto
sexual dos homens e protegia as mulheres verdadeiramente cristds. Estas
poderiam, no casamento, observar a orientagcao de Génesis 1, 28, uma vez que para
os tedlogos cristdos a unica fungdo espiritualmente licita para o sexo era a
procriacdo. O casamento era, portanto, um meio de controlar as praticas sexuais e

ditar o que era certo e errado neste quesito.

Nesse interim, os judeus fugiam ao controle da Igreja, o que nao significa que
estavam isentos de criticas e acusagdes que os taxavam como demoniacos e
pecadores, uma vez que eram tidos como profanadores do espaco sexual cristdo. A

crenga na “devassidao” sexual dos judeus foi motivo de preocupacgao dos religiosos
cristdos principalmente a partir do século Xlll, quando o Talmude passou a ser
estudado pelos monges franciscanos e dominicanos (ZAREMSKA, 2006, p. 128).
Provavelmente alguns monges ficaram impressionados com a abordagem rabinica
acerca do sexo, uma vez que no Talmude ha interpretagbes sobre passagens da
Biblia Hebraica que versam sobre a sexualidade. Nesse sentido, baseando-se em
leituras do Talmude, os apologistas antijudaicos destacavam passagens que
versavam sobre relagdes sexuais de personagens biblicos, enfatizando a quantidade
e a intensidade do ato sexual, e apontando praticas de sodomia, zoofilia e relagcbes
grupais (ORFALI LEVI, 1998, p. 86). Alonso de Espina foi um dos apologistas que

discutiram a “promiscuidade sexual” dos judeus ao apontar que o Talmude
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mencionava a insatisfacdo de Adao com suas relagdes sexuais zoofilistas, situacao

modificada apds a chegada de Eva (Fortalitium, fol. 79, col. c).

Os religiosos cristdos também utilizaram como um sinal da devassidao carnal e de
voracidade sexual insaciavel dos judeus o fato de a procriagdo ser considerada
enquanto um principio religioso — vide Génesis 1, 28 “Crescei e multiplicai-vos” — e a
importancia do prazer e da intimidade no casamento ser defendida no Talmude.
Assim, a sexualidade no judaismo passou a ser interpretada por muitos cristdos

como uma marca do pecado da luxuria, um exemplo a ser criticado e evitado.

Ao contrario do que a doutrina cristd pregava, no judaismo o sexo nunca teve um
carater pecaminoso ou de fraqueza do homem perante os desejos da carne.
Segundo Boyarin (1994, p. 138), do ponto de vista judaico, a Unica culpa que pode
haver no sexo € a transgressao da Lei, mas por culpa do individuo € ndo do sexo em
si. Os sabios talmudicos davam tanta importancia ao sexo no casamento que, para
além do objetivo principal que era a procriacdo, defendiam que havia outros
propositos para a sexualidade que também eram valorizados: “o prazer, a intimidade
e 0 bem-estar corporal” (BOYARIN, 1994, p. 83). Alguns defendiam que o casal,
inclusive as mulheres, deveria buscar a intimidade e o prazer na relagéo sexual, pois
isso levaria ao nascimento de criangcas mais saudaveis e bonitas. Para Boyarin
(1994, p. 84), quando os sabios talmudicos faziam tal afirmagdao estavam

“simplesmente integrando varios aspectos da vida erética num todo harmonioso”.

Como os monges e tedlogos cristdos ndo comungavam das mesmas opinidées que
os rabinos, certamente interpretaram a sexualidade no judaismo como mais um sinal
da carnalidade e do pecado. Quanto a isso, as acusag¢des eram diversas. Por
exemplo, acreditava-se que as jovens judias por sua “diabdlica beleza” seduziam os
homens cristdos, especialmente os clérigos que tinham por obrigacéo se guardar do
pecado da luxuria e manter o voto de abstinéncia sexual (LE GOFF, 1985, p. 164).
Para Roussiaud (2006, p. 491), vale lembrar que cada grupo social inveja ou

denuncia o “erotismo do outro”. '*' Nesse sentido, os lideres da Igreja temiam os

21 Os grupos marginalizados no medievo, bruxas, prostitutas, judeus, leprosos e hereges, séo
apontados como portadores de uma aflorada sexualidade e erotismo. Nesse imaginario da
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intercambios sexuais, mais comuns a partir do florescimento urbano, momento no
qual a cidade era local de contatos que facilitavam a “promiscuidade sexual” (LE
GOFF, 1990, p. 165).

Talvez pensando nessas questbes, ou até mesmo aconselhados pelos clérigos
locais, os legisladores castelhanos elaboraram leis para as Siete Partidas que
visavam limitar os contatos fisicos entre cristdos e judeus, como ja mencionado
nesta tese. A lei que proibia os banhos coletivos e a convivéncia sob mesmo teto (t.
24, |. 8) talvez tentasse dificultar os intercursos sexuais, uma vez que a relagéao
carnal entre judeus e cristdos também foi proibida (t. 24, I. 9). Nesse sentido, a
obrigacao do uso de um sinal identificador (t. 24, I. 11) reforga as leis oito e nove, e
expde o receio dos lideres da Igreja castelhana e da coroa no que se refere a

“‘promiscuidade sexual’.

Essa “promiscuidade sexual” imputada aos judeus acabou por estigmatiza-los como
impuros e, assim, relaciona-los ao animal porco. Este animal, por sua vez, era
relacionado a luxuria e a glutonia. A aversdao que se tinha ao aspecto e ao
comportamento do porco, tido como desagradavel e malcheiroso, foi transferida aos
judeus e ficou registrada na histéria por meio dos textos, pinturas e esculturas
elaborados no medievo, “encarregados de lembrar aos judeus seus defeitos”
(ZAREMSKA, 2006, p. 127). Dessa forma, os cristdos que buscavam estigmatizar os
judeus por pecadores, encontraram mais um meio para identifica-los a luxuria e a

gula.

Esta relagdo entre a gula e a luxuria foi repetidamente retomada, pois, de acordo
com Roussiaud (2006, p. 480), os religiosos recomendavam aos fiéis “ndo abusar da
mesa, pois o excesso de carne e vinho inflama o desejo carnal”’, sendo a luxuria
favorecida pelo estado alcodlico, uma vez que os “pecados da carne e os pecados
da boca caminham de maos dadas” (LE GOFF; TRUONG, 2014, p. 50). No medievo,
os pecados da luxuria e da gula foram arduamente combatidos pelos ascetas, na
sua quase totalidade monges que viviam enclausurados dedicando sua vida as

oracgdes e ao estudo. Devido a isso, parte das fontes do periodo medieval que

“devassiddo carnal’, o apetite sexual dos hereges se iguala ao dos judeus “cuja voracidade é
superada apenas pelos leprosos” (ROUSSIAUD, 2006, p. 491).
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abordam estes pecados é oriunda dos mosteiros e, portanto, reflete a opiniao e a
visao asceética de monges que depreciavam e escreviam sobre assuntos em que, no
geral, ndo possuiam experiéncia pratica, especialmente no que se refere a luxuria,
devido aos votos de castidade (CASAGRANDE; VECCHIO, 2000, p. 158). E certo
que, enquanto pecados capitais, gula e luxuria deveriam ser combatidos por todos
os religiosos representantes da ortodoxia crista, mas, na pratica, a vida dos clérigos
seculares, salvo excecoes, era de tal forma desregrada que os prazeres da carne,

principalmente a gula, eram por eles combatidos num plano mais tedérico que pratico.

Apesar de toda depreciagcao e estigmatizagao, os cristdos objetivavam converter os
judeus. N&o obstante o desejo de apresentar o judeu como suscetivel a salvagao,
“‘estdo as imagens, a mentalidade [e] as praticas” de uma sociedade que, defronte a
espera escatoldgica e distante do éxito das conversdes, passou da “polémica ao

gueto e a perseguigao violenta” (LE GOFF, 1990, p. 169).

Tendo em vista todo o exposto, destacamos que a representacao construida pelos
cristdos para os judeus era composta por questdes ligadas a realidade social,
religiosa e cultural que permeava a convivéncia interconfessional e compunha um
sistema simbdlico no qual as representacdes sdo concomitantemente determinadas
pela sociedade a qual estdao vinculadas e determinantes da percepcdo que os
individuos possuem da realidade (CHARTIER, 1991).

Logo, o sistema simbdlico de representagcdo no medievo se encontrava intimamente
relacionado a religido que fundamentava uma percepgao negativa dos judeus. Esta,
por sua vez, nao espelhava a realidade, mas retratava aquilo que o grupo que dela
se utilizava interpretava ser ou gostaria que fosse a realidade em relagéo ao outro.
Nesse sentido, o sistema simbdlico de representagdo era em certa medida origem e
consequéncia dos conflitos de poder existentes no medievo. Esses conflitos de
poder, permeados primeiramente pelas divergéncias religiosas e sociais, levaram a
uma mudanca no discurso e na atitude em relagdo aos judeus, que passaram a ser

exteriorizadas por meio da intolerancia e da violéncia fisica.
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CAPITULO 2

DO DISCURSO AAPRATICA: O ANTIJUDAISMO TRADUZIDO EM
VIOLENCIA, MORTES E CONVERSOES

2.1 Os judeus como “valvulas de escape”: o recrudescimento do antijudaismo
durante o conflito dinastico entre Pedro | e Henrique de Trastamara

Os judeus constituiam uma minoria religiosa na coroa de Castela. Nao obstante
essa condi¢ao, durante os séculos Xl e Xlll alcangaram certa prosperidade sob os
governos cristdos. O beneficio da protegdo régia e a observancia da teologia
agostiniana acerca da convivéncia inter-religiosa postergaram, de certa forma, os
ataques mais violentos contra o grupo. A situacdo ndo seria a mesma a partir do

século XIV.

Como mencionado no capitulo primeiro, as ordens mendicantes, em grande parte,
foram primordiais na divulgacdo do que a teologia cristd considerava “pecados” do
‘povo testemunha”. De acordo com Robert Moore (2007, p. 42; 62), a partir do
século XIlI, consolidou-se um aparato para a persegui¢ao dos judeus que encontrou
apoio nos poderes temporal e espiritual, e no anseio da populagcdo em encontrar
culpados para os problemas sociais e econdmicos que enfrentava. "2 A presenga do
judeu como uma alteridade confessional que constituia um “enclave infiel” em meio
aos cristdos; a representacdo negativa relacionada as praticas econdmicas; a
inferioridade, em todos os sentidos, dos judeus perante os cristdos; e a “identificagao
do judeu com o mal’, pecadores inatos, pactuantes com o demdnio, responsaveis
por todas as desgragas que assolavam os cristdos, fez com que eles fossem
considerados “seres malignos e cruéis” (MONSALVO ANTON, 2012, p. 172-173).

122 Para Robert Moore essa perseguicao institucionalizada ocorreu também com outras minorias, a

exemplo dos leprosos e dos hereges.
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Diante desse contexto de relagbes inter-religiosas, Suarez Fernandez (2012. p. 38)
defende que no reino de Castela havia uma convivéncia baseada na aceitagao das
comunidades judaicas como “um mal menor, toleravel’, em virtude da esperanca
cristd de um dia os judeus se converterem. Por outro lado, esses judeus eram
protegidos pelos reis em razao dos rendimentos tributarios que geravam, pois era
rentavel para a coroa manter “povo testemunha” em seu reino. Benito Ruano (1988)
destaca que as relagdes inter-religiosas estavam baseadas no fato de os grupos
apenas se tolerarem uns aos outros. Para os cristdos castelhanos, era uma solugao
imposta pela situagcao de vida, que mantinha a presenca de vizinhos a quem nao se

podia exterminar e cuja fungao social e econémica era imprescindivel ao reino.

Monsalvo Anton (1985, p. 114) destaca que, apesar de os judeus formarem um
grupo social e economicamente diversificado, a figura de judeu estereotipada pelos
cristdos “parece ser idéntica” em diferentes momentos, regides e grupos sociais do
reino, interpretagdo que é compartilhada por Moore (2007, p. 85). De camponeses
iletrados a alta nobreza, de laicos a religiosos, o repertério antijudaico transitava em
meio aos diferentes grupos sociais, independentemente da situagdo econdmica,
social e cultural daqueles que reproduziam o rancor contra a minoria religiosa.
Desse modo, cada setor da populagdo castelhana possuia suas razdes para

fundamentar o conflito contra os judeus.

O antijudaismo da populagdo mais humilde estava baseado principalmente em
questdes econdmicas e religiosas: cobranga de impostos e juros de empréstimos, e

vulnerabilidade frente as pregacdes antijudaicas. Alguns componentes da pequena

123

nobreza se sentiam prejudicados por familias judaicas que possuiam cargos

123 A meédia e pequena nobreza, na maioria oligarquias citadinas, eram formadas por fidalgos e

cavaleiros cujas familias haviam conquistado seus titulos, posses e beneficios mediante
hereditariedade ou prestagao de servigos para a coroa. Os cargos relacionados a administragao das
cidades compunham os beneficios adquiridos por essas nobrezas locais que se beneficiavam de sua
governanca. A alta nobreza era composta por familias que ha muitas geragdes mantinham beneficios
e senhorios no reino de Castela, controlavam a vida administrativa e as fontes de enriquecimento
existentes na coroa, e comumente atuavam divididas em facgbes que adotavam posicionamentos
diferentes na conjuntura politica. Para Ladero Quesada (1978, p. 37), a alta nobreza conseguiu
controlar o aparato politico do Estado, na medida em que ndo questionava a soberania do monarca
nem o exercicio do poder, da qual ela propria fazia parte por meio dos cargos que ocupava. Gerbet
(1997, p. 384) destaca que grande parte da agéo politica dos grupos oligarquicos se baseava na agao
dos bandos: uma rede baseada em vinculos de confianga de homem a homem, que lutava pelo poder
principalmente nas cidades, usando na maioria das vezes a “bandidagem” como meio para derrotar
os inimigos politicos.
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relativos a administragao publica e na corte régia. Para Narbona Vizcaino (2006, p.
238-240), aquele antijudaismo de cunho popular se somavam a “segregacao e
discriminagao” oriundas dos conflitos de poder acerca desses cargos. No que se
refere ao antijudaismo reproduzido por uma parte da nobreza, o autor acredita nao
se tratar de coincidéncia o fato de o aumento na “discriminacao e perseguicdo” aos
judeus ser paralelo ao crescente poder politico e econbémico das oligarquias
urbanas, que se sentiam ameagadas politica e economicamente pela presenca
judaica. Parafraseando Robert Moore (2007), Le Goff (2000, p. 38) defende que
Castela havia se transformado a partir de meados do século Xl em uma “sociedade
de perseguicao”. Por mais que a protecdo a comunidade judaica castelhana fosse

uma preocupagdo dos poderes constituidos, '**

a coroa precisou fazer algumas
concessodes antijudaicas, principalmente no que se referia ao trato com os judeus
nas disposicdes das cortes. '?° Nesse sentido, as comunidades judaicas castelhanas
foram gradualmente prejudicadas com a intensificacdo da intolerancia, revertida na

anulacdo de beneficios juridicos e em violéncia fisica.

Valdedn Baruque (2002, p. 271) acredita que, por mais que as cortes castelhanas
tenham legislado contrariamente aos direitos judaicos, o elemento propulsor do
antijudaismo em Castela foi a atitude adotada no século XIV por Henrique de
Trastdmara, no transcurso da guerra dinastica contra o rei Pedro I. Os irmédos de
Pedro I, '?® liderados por Henrique de Trastamara, passaram a buscar apoio contra o
monarca entre a alta nobreza senhorial. Alguns conflitos ocorreram desde entéo e

culminaram na guerra dinastica que se estendeu de 1366 a 1369.

14 Entendam-se aqui como poderes constituidos: coroa, bispados e senhorios. A coroa castelhana
possuia uma politica tradicional de prote¢do aos judeus; os bispados castelhanos estavam mais
preocupados com a arrecadagao dos impostos oriundos das comunidades judaicas sob sua jurisdigao
do que com a efetivagdo dos cénones conciliares de cunho antijudaico; e os senhorios, abrigando
judeus sob sua protecao, poderiam usufruir dos beneficios econdmicos do comércio e impostos.

125 \/ide nota 23.

16 Pedro | (1350-1369), de alcunha o Cruel, foi coroado rei de Castela aos dezesseis anos
incompletos, em 1350. De certa forma, sentia-se ameagado por seu meio-irmao Henrique, dentre
outros motivos, devido as posses e titulos que o pai havia destinado ao filho bastardo, fruto da
relagéo extraconjugal com Leonor de Gusméo (RUIZ, 2007, p. 78). Depois da morte de Afonso XI,
seus filhos bastardos mostraram certo descontentamento com o trato recebido do meio-irmao e rei
Pedro I. A situagdo agravou-se depois do sequestro e assassinato de Leonor de Gusméao pela rainha-
mae Maria de Portugal.
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Cercado por estudiosos conhecedores do direito romano, dentre eles judeus, Pedro |
buscou conhecer os direitos fiscais e territoriais dos nobres a fim de restringir a
extensdo de senhorios laicos e eclesiasticos, além de controlar a economia fixando
salarios e precos (PEREZ, 2009, p. 52). Em raz&o de tais atitudes, o monarca néo
era benquisto pela alta nobreza. Esta também se sentia menosprezada pelo apoio

que o rei dedicava aos letrados, a pequena nobreza, a burguesia e aos judeus.

Apesar dessa situagao, o rei se recusava a aceitar conselhos e exigéncias de uma
parte da nobreza e ndo cedia as reivindicagbes por maiores beneficios. Essa recusa
e o confisco de bens “acabaram por lhe alienar até os seus mais fiéis partidarios”
(RUCQUOI, 1995, p. 180). A alta nobreza interpretou as atitudes do monarca como
autoritarias e centralistas. As desavengas geraram assassinatos, prisdes e exilios
que soO intensificaram o desejo dos nobres de apoiar a oposi¢ao dirigida pelos
bastardos de Afonso Xl. Nesse sentido, a trai¢gao politica ao monarca foi justificada
por um discurso que tinha por base também a acusacéo de tirania %’ e as criticas ao
apoio destinado aos judeus. Mediante as acusacgdes, Pedro | foi apontado como “rei
judaizado” que servia de marionete nas méaos dos grandes financistas judeus
(POLIAKOV, 1996, p. 127). Provavelmente essa ndo era a realidade, mas foi desse

modo que os inimigos politicos do monarca buscaram difama-lo.

O desenrolar do conflito em torno da coroa castelhana e a forma como o
antijudaismo ganhou félego durante a guerra civil mostram como a protegao régia a

comunidade judaica oscilava conforme os jogos politicos, fazendo dos judeus

127 Desde a Antiguidade, Aristoteles (384-322 a.C.) ja alertava para os perigos da tirania (Politica, 1, 3,
16). A tirania por parte dos reis era uma grave acusagao no medievo e, dependendo da interpretagéo
que se fazia dos Specula Principum, poder-se-ia até cogitar a sublevagéo contra um monarca. Esse
género literario, cuja produgao se intensificou a partir do século Xlll, visava instruir os reis a boa
governanga, por meio de orientagdes morais e politicas relacionadas ao modelo cristdo de virtudes.
Tomas de Aquino, com base na obra de Aristoteles, contribuiu com esse género literario ao escrever
De Regimine Principum ad Regem Cypri por volta de 1265. Nessa literatura, a tirania era considerada
como uma deturpagdo da monarquia e da boa governanca. Segundo Tomas de Aquino, 0 mau
governo prejudicava a caminhada dos homens e os propdsitos da Igreja, pois, se “0 governo se
ordenar, ndo ao bem comum da multiddo, mas ao bem privado do regente, sera [um governo] injusto
e perverso” (De Regimine Principum, 1, |, 4). Era necessario ser “elevado a rei, por aqueles a quem tal
fungdo compete, um homem de condigéo tal que ndo seja provavel inclinar-se para a tirania” (De
Regimine Principum, 1, VI, 27). Apesar de Tomas de Aquino ter igualmente defendido que ndo se
devia lutar contra um rei tirano, seus escritos poderiam induzir a uma interpretacdo ambigua. Nesse
sentido, acreditamos que acusar Pedro | de tirania foi um meio de os insurretos respaldarem a traicao
ao rei.
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“valvulas de escape” (VALDEON BARUQUE, 1979, p. 36). ' Apesar de os judeus
terem sido usados como “valvulas de escape” por ambos os grupos politicos durante
a guerra, Pedro |, no inicio de seu reinado, seguiu a politica da coroa de Castela,
dedicando e recebendo apoio das comunidades judaicas, sendo considerado um
dos monarcas castelhanos que mais apoio dedicou aos judeus (LEON TELLO, 1979,
p. 137). Durante a primeira década de seu governo, os judeus prosperaram e
viveram em relativa tranquilidade se comparado as décadas anteriores (BAER,
2001, v. 1, 362). '®

A aversdo ao crescimento social e econdmico da minoria religiosa durante o reinado
de Pedro | foi empregada para influenciar uma parcela dos suditos contra o
monarca. A nobreza que lutava ao lado de Henrique de Trastdmara buscou
convencer o restante da populagao cristd de que os judeus eram os culpados dos
problemas econdmicos enfrentados pela coroa durante o governo de Pedro |,
consequéncia do auxilio e protecdo que este destinava aos judeus (CONTRERAS,
1995, p. 459; LEON TELLO, 1979, p. 141). Essas acusacdes exacerbaram o

antijudaismo, principalmente em meio a populacao financeiramente desfavorecida.

As acusacgoes contra Pedro | induziram parte da populagdo castelhana a entender
que Henrique de Trastdmara, caso fosse coroado rei, colocaria em pratica as
medidas antijudaicas langadas em diferentes concilios e reunides de cortes. Essas
medidas desautorizavam os judeus a ocupar cargos relativos a administragcao
publica e a praticar a usura, além de obriga-los a usar sinais identificatorios e a

submeter-se as leis suntuarias.

A propaganda politica de cunho antijudaico usada pelos partidarios de Henrique de
Trastdmara tinha forte embasamento no cargo ocupado por uma década por Samuel
ha-Levi, administrador das rendas do fisco e “personagem mais influente do reino”
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 1999, p. 1101). Em virtude do apoio prestado ao

18O conceito “valvulas de escape” foi cunhado por Valdeén Baruque e serve para explicar como, em
diferentes momentos, as tensdes entre a monarquia e certos setores eram direcionadas aos judeus,
que serviam a coroa e eram importantes para a captagdo de recursos que mantinham o sistema de
governo funcionando.

129 A comparaco citada é relativa aos reinados de Sancho IV (1284-1295), Fernando IV (1295-1312)
e Afonso Xl (1312-1350).
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rei, Samuel ha-Levi encontrava-se envolvido em muitas intrigas politicas, que lhe

renderam adversarios por toda Castela (BAER, 2001, v. 1, p. 363).

No governo de Pedro |, os judeus monopolizavam os cargos ligados as finangas
régias, desde o cargo de tesoureiro-mor, ocupado por Samuel ha-Levi, até os cargos
de cobradores de impostos. Samuel ha-Levi também era responsavel pelo confisco
das propriedades e demais bens dos nobres que se rebelavam contra o monarca.
Por isso, os nobres prejudicados pelas apreensdes nutriam um sentimento de 6dio
contra o tesoureiro-mor e os demais funcionarios judeus do fisco (VALDEON
BARUQUE, 1968, p. 38; BAER, 2001, v. 1, p. 363). Os partidarios de Henrique de
Trastdmara diziam ser inadmissivel um rei cristdo permitir tamanha influéncia, ja que
todas as financas de Castela estavam sob o poder de um judeu (SUAREZ
FERNANDEZ, 2012, p. 212). No contexto da luta politica e por cargos, a justificativa
religiosa era um meio de pressionar 0 monarca a cumprir os canones religiosos e a

vetar a presencga dos “infiéis” na administragéo publica.

Uma parcela dos cristdos castelhanos acreditava que os judeus utilizavam seus
cargos junto a coroa ou a pratica da usura no intuito de prejudicar a comunidade
cristd. Certamente essa premissa era verdadeira para algumas situagdes de
conflitos interpessoais, nos quais a influéncia advinda de alguns cargos poderia, sem
duvida, ser usada contra um opositor. Porém, de forma geral, a critica sobre os
cargos ocupados por judeus era fundamentada na interpretacao religiosa que se
fazia de algumas praticas profissionais condenadas pela Igreja. Ainda assim, de
acordo com Le Goff (1998, p. 73; 2014, p. 116), tanto a atividade de cobrador de
impostos quanto a pratica da usura estavam devidamente respaldadas pela

legislac&o castelhana.

Diante de tal cenario, Pedro | era criticado por desrespeitar as normas conciliares
que legislavam sobre a proibicdo de judeus ocuparem cargos relativos a
administracao publica. Os cristdos que defendiam essas propostas consideravam os
judeus indignos de ocupar tais cargos, e os apontavam como pecadores, traidores,
culpados pelo deicidio e negacdo de Jesus Cristo como Messias. Mediante tais
acusagdes, a ocupacgao de importantes cargos por judeus se configurava em uma

ameaca social para Castela. A fundamentagao para essa discordancia era de base
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religiosa, por mais que as causas da discordancia também envolvessem, para além
do fator religioso, a luta pelo poder econémico e politico em torno da ocupacao de

cargos que possuiam ingeréncia na administragao publica.

O discurso acerca da “ameacga social” tornava-se mais intenso na medida em que
alguns judeus alcangavam progresso econdmico, e esse progresso se refletia no
desenvolvimento da comunidade judaica. Os judeus enriquecidos podiam adquirir
bens imdveis em forma de casas e terras, que depois eram arrendados aos cristaos,
ou ter escravos mugulmanos. Tamanha influéncia explica a construgdo da sinagoga
del transito, '*° em Toledo, nos anos de gestdo de Samuel ha-Levi, além de outras
melhorias que foram efetuadas em varias judiarias castelhanas, gracas a influéncia
de seus membros junto a coroa. Esses beneficios desfrutados pelos judeus no
governo de Pedro | contrariavam alguns canones eclesiasticos e, dependendo da
interpretacao, algumas leis das Siete Partidas de Afonso X, motivo pelo qual o grupo
politico contrario ao monarca acusava-o de desrespeito as leis da Igreja e da

coroa.™

Os partidarios de Henrique de Trastdmara semeavam ideias para desacreditar
Pedro | diante dos suditos, dos demais monarcas europeus e perante o papa.'®* O
discurso usado contra o rei buscava dividir opinides entre os grupos que o apoiavam
no conflito. Nesse sentido, a denuncia de rei favoravel aos judeus deu lugar a
acusacao de rei ilegitimo (SUAREZ FERNANDEZ, 2012, p. 214).

%% Seu nome original é sinagoga de Samuel ha-Levi, porém ficou popularmente conhecida como
sinagoga del transito. Considerada a mais bela sinagoga de Castela, foi a ultima a ser construida na
cidade de Toledo. Com a expulsado dos judeus em 1492, o edificio passou a pertencer a ordem militar
e religiosa de Calatrava, que o transformou em igreja privada da ordem de S&o Bento. Desde 1964, a
sinagoga abriga um museu dedicado a histéria dos sefarditas.

%1 salientamos que, dependendo da interpretacdo que se fazia das Siete Partidas, os beneficios que
os judeus possuiam no reino poderiam ou n&do se configurar em desrespeito ao cédigo de leis. Como
exemplo, destacamos a lei que versa sobre a reforma e constru¢do de sinagogas. A construgao
estava proibida, a ndo ser que recebesse aprovagao régia, como era o caso da sinagoga construida
por Samuel ha-Levi.

32 A disputa dinastica ocorreu no contexto da Guerra dos Cem Anos (1337-1453) entre Franca e
Inglaterra. No cenério de aliancas politicas, a coroa de Castela encontrava-se no conflito e apoiando
a Inglaterra. Desse modo, o rei francés pds-se ao lado do bastardo Henrique de Trastdmara
juntamente com o papa de Avinhdo, o francés Urbano V (1362-1370). Sobre o discurso criado em
torno de Pedro | e como se buscou deslegitima-lo com o objetivo de reafirmar os direitos de seu irméo
bastardo Henrique de Trastdmara a coroa castelhana, vide Devia (2011).
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Segundo os propagandistas de Henrique de Trastdmara, a rainha de Castela, D.
Maria de Portugal, que estava em vias de ser abandonada pelo marido, o rei Afonso
Xl, deu a luz uma menina. Porém, a responsabilidade de conceber um herdeiro, o
iminente abandono e logicamente questdes politicas forgaram-na a trocar sua filha
por um menino, filho de um judeu chamado Pedro Gil. *® Assim, de acordo com
essa estoria criada pelos partidarios de Henrique de Trastamara, Pedro | ndo seria
nada mais que um rei falsificado. Concluiu-se que os judeus sustentavam a
monarquia tirdnica no intuito de destruir os cristdos de Castela, ja que um judeu
estava a frente da coroa (SUAREZ FERNANDEZ, 2012, p. 215; MARTIN, 1995, p.
55).

A propaganda politica de cunho antijudaico usada contra o monarca foi muito
prejudicial aos sefarditas, que foram atacados mesmo antes do inicio da guerra civil
(1366-1369). ** A comunidade residente na cidade de Toledo, por exemplo, sofreu
um ataque dos soldados de Henrique de Trastamara em 1355. Alguns iméveis foram
saqueados e uma parcela dos judeus foi morta, principalmente mulheres e criangas
(LEON TELLO, 1979, p. 142). "*° Tempos depois, uma situacdo parecida se repetiu

» 136

na cidade de Cuenca pelas maos da “populagcdo mais pobre apoiada por

membros do conselho citadino. Na cidade de Najera, em 1360, as tropas de

3% Suarez Fernandez destaca que nos documentos da época se faz referéncia aos partidarios de
Pedro | como emperegilados, mengdo ao nome do judeu Pedro Gil que, segundo a propaganda
antipetrista, seria o verdadeiro pai do monarca. Essa lenda foi tida como verdadeira a ponto de
constar na crénica do rei Fernando, o catdlico. O cronista Garcia Alfonso de Torres explicou que a
princesa que foi trocada por um menino judeu era a mae do rabino de Burgos Selomoh ha-Levi que,
ao converter-se livremente ao cristianismo, recebeu o nome de Paulo de Santa Maria, tornando-se
entdo bispo da mesma cidade. Esse registro mostra como se acreditava na genealogia limpa de
sangue judaico que possuia a célebre familia Cartagena. Era um meio de explicar como uma familia
de conversos chegou a possuir tanto destaque e altos cargos no reino de Castela. Dessa forma, o
cronista buscava mudar a interpretacéo sobre o passado, mostrando que a familia Cartagena sempre
possuiu origem cristd e de linhagem real. Apesar de essa informag&o constar nas crbnicas reais de
Castela, o bispo Alonso de Cartagena, filho de Paulo de Santa Maria, se autodeclarava judeu
converso defendendo seu grupo perante os cristdos-velhos que no conflito de Toledo de 1449
tentaram limitar a ascenséao social dos cristdos de linhagem judaica por meio da Sentencia-Estatuto,
documento que deu origem aos tratados de pureza de sangue (SUAREZ FERNANDEZ, 2012, p.
215).

% Para verificar onde se localizavam as comunidades judaicas atacadas, vide mapa 3.

135 Valdedn Baruque (2002, p. 75) destaca que as cifras langadas pelo cronista real Pedro Lopez de
Ayala eram exageradas, pois fixou o nimero de mortos em 1200, contando mulheres, criangas e
idosos. Além disso, o cronista afirma que o local atingido era uma judiaria de nome Alcana, versao
contestada por muitos pesquisadores que acreditam que o local atingido era uma rua de comércio e
ndo uma judiaria.

1% Gente menuda, de acordo com Valdeon Baruque (2002, p. 272).
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Henrique de Trastdmara saquearam o bairro judaico e mataram muitos de seus
moradores. Segundo o cronista Pedro Lopez de Ayala, Henrique de Trastadmara
consentiu o ataque porque “o povo o fazia de boa vontade” (VALDEON BARUQUE,
2002, p. 272).

Nao obstante a ressalva com a qual se deve analisar as crénicas régias, visto seu
objetivo de reconstruir a historia a partir de um viés determinado, o que se pode
notar das crbénicas e do desenrolar da guerra € que Henrique de Trastadmara
percebeu a hostilidade da populagdo mais humilde contra os judeus e resolveu

utilizar-se desse sentimento como uma bandeira de seus objetivos politicos. **’

Em contrapartida, tais criticas forcaram Pedro | a repensar a permanéncia de suditos
judeus em cargos da administragdo publica. Para o monarca, era importante
reverter, perante o povo e o clero, o negativo rétulo de protetor dos judeus
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 1999, p. 1101). Buscando nao perder o apoio dos
suditos que ainda se mostravam leais, Pedro | desfez-se do icone que representava
a influéncia judaica sobre a coroa castelhana naquele momento, e que Ihe gerava
tantas criticas por parte dos partidarios de Henrique de Trastdmara: Samuel ha-
Levi.”® A maledicéncia acerca do tesoureiro-mor levou o monarca a considerar
veridicas as acusacodes de enriquecimento ilicito que recaiam sobre ele. Em 1361, o
monarca declarou o confisco dos bens e a prisdo de Samuel ha-Levi, que foi
torturado e morto em Sevilha. A comunidade judaica de Toledo perdia seu benfeitor
e defensor (SUAREZ FERNANDEZ, 2012, p. 216). '*°

¥ Tesfilo Ruiz (2007, p. 79) destaca que o cronista Pedro Lopez de Ayala ndo compactuava com a
violéncia usada por Pedro | contra seus inimigos politicos, o que de certa forma auxiliou na
construgao historiografica do monarca como “Pedro |, o cruel’. Sobre a produgao cronistica de Pedro
Lépez de Ayala, vide Amran (2009), especialmente o artigo de Covadonga Valdaliso Casanova, “La
dimension politica de la obra cronistica de Pedro Lopez de Ayala”.

138 Segundo Leodn Tello (1979, p. 141), depois da morte do tesoureiro judeu o cargo foi ocupado pelo
cristdo Martin Yanez de Seuvilla.

%9 Baer (2001, v. 1, p. 364) defende que a morte de Samuel ha-Levi e a prisdo de seus parentes,
funcionarios régios a servigo do tesoureiro-mor, ndo possui explicacdo nas fontes que demonstrem
outros fatos além da acusagdo ndo comprovada de enriquecimento ilicito. Para o autor, a morte do
tesoureiro-mor n&o tinha o simples intuito de retirar os judeus de cargos importantes, visto outros
judeus de proeminentes familias, como Halevi e Benveniste de Burgos, terem ocupado postos de
destaque.
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A auséncia de Samuel ha-Levi junto ao monarca possivelmente tornou a situagéao
das aljamas castelhanas ainda mais dificil no periodo no qual a guerra civil se
desenvolveu (1366-1369). Esses anos foram extremamente criticos para os judeus,
uma vez que sofreram sangdes econOmicas e violéncias de ambos o0s grupos

politicos.

Henrique de Trastdmara incentivou o antijudaismo em meio a populagédo crista
deixando-a livre para agir conforme sua consciéncia. Nao puniu os ataques aos
bairros judaicos realizados por seus mercenarios e cobrou altas multas das
comunidades sefarditas nas cidades conquistadas durante a guerra. "° Pedro |
exigia quantias exorbitantes para manutengcdo de seus exércitos e ndo conseguiu
proteger as aljamas de roubos e assassinatos promovidos por seus soldados
(VALDEON BARUQUE, 1968, p. 40). Segundo Baer (2001, v. 1, p. 364), a guerra
civil devastou e arruinou financeiramente as comunidades judaicas de Castela, cuja

recuperagao se estendeu por algumas décadas.

No contexto da guerra, a invasao da cidade de Burgos, em 1366, pelas tropas de
Henrique de Trastamara levou ao saque e a morte centenas de judeus que moravam
em localidades que faziam parte do territério burgalés. Em Briviesca, a comunidade
judaica possuia aproximadamente duzentas familias, das quais muitos membros
foram mortos em 1366. Nas localidades de Aguilar de Campoo e Villadiego, as
comunidades judaicas foram pilhadas e muitos dos seus moradores assassinados
pelas tropas de Pedro | (LEON TELLO, 1979, p. 144-146; MONSALVO ANTON,
1985, p. 238).

Em outras cidades como Segévia, Avila e Valhadolide, o povo encarregou-se de
invadir as casas judaicas e pilhar os bens. Os relatos contemporaneos destacam
que em Valhadolide a populacdo em turba gritava pelas ruas “Viva o rei Dom
Henrique” e em seguida invadiu e pilhou o bairro judaico. A espoliagcéo foi tamanha
que ndo sobraram mais que “corpos despidos e terras devastadas” (VALDEON
BARUQUE, 2002, p. 275). Oito sinagogas foram pilhadas e destruidas. Os livros

% Monsalvo Antén (1985, p. 237) acredita que a maioria das mortes foi ocasionada por soldados

mercenarios franceses e ingleses que lutaram, respectivamente, para Henrique de Trastadmara e
Pedro I. A populagéo cristd, de forma geral, participou com saques as judiarias e destruicdo de
sinagogas.
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sagrados da Tora e do Talmude foram rasgados, e seus pedacgos espalhados pelas
ruas da cidade. Nesse sentido, parecia que apoiar a pretensdo de Henrique de
Trastdmara a coroa equivalia a atacar e pilhar as comunidades judaicas (WOLFF,
1971, p. 7).

Aderindo a causa de Henrique de Trastdmara, uma parcela dos suditos tinha uma
desculpa para se vingar daqueles que em sua concepGado eram 0Os responsaveis
pela opressdo econdmica vivida naquele século (VALDEON BARUQUE, 1979, p.
133). A maioria da populagdo nao distinguia as diferengas econémicas, sociais e
politicas entre os judeus, atribuindo a todos a responsabilidade pelas dificuldades
econdmicas que sofriam (FLANNERY, 1968, p. 143). Durante os trés anos de guerra
civil, além da pilhagem, as comunidades judaicas sofriam com o pagamento de
exorbitantes tributos que o respectivo monarca impunha para ressarcir o cofre real

ou pagar o soldo dos mercenarios.

Nesse momento de guerra, a atitude dos monarcas para com as comunidades
judaicas em nada divergia. Ambos exploraram financeiramente as aljamas, e,
quando as indenizacbes nao eram suficientes, usava-se a vida dos judeus como
mercadoria de troca. Pedro |, para pagar o apoio militar dos mugulmanos de
Granada, disponibilizou as trezentas familias judaicas da localidade de Jaén para
serem vendidas como escravas (BAER, 2001, v. 1, p. 366; LEON TELLO, 1979, p.
146). De acordo com Suarez Fernandez (2012, p. 221), a situacao foi evitada porque

0s proéprios judeus pagaram o valor pelo qual seriam vendidos.

Por sua vez, Henrique de Trastamara, ao final da guerra, langou uma multa de um
milhdo de maravedis aos judeus de Toledo como um castigo por terem resistido e se
mantido ao lado de Pedro |. Esse mesmo valor ja havia sido pago quando Henrique
de Trastdmara invadiu a cidade de Toledo pela primeira vez em 1366. Essa ultima
punigdo gerou uma enorme divida para os judeus toledanos, que s6 péde ser paga
ao longo dos anos (MONSALVO ANTON, 1985, p. 237).

Como a cidade de Toledo, capital da coroa, resistiu a ocupacao de Henrique de
Trastdmara durante todo o periodo da guerra e manteve-se sob cerco durante mais
de um ano e meio, as baixas na comunidade judaica foram elevadas. Acredita-se

que o numero seja aproximadamente oito mil mortos, de acordo com Valdedn
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Baruque (1968, p. 48). Analisando o provavel numero de judeus mortos em Toledo,
Baer (2001, v. 1, p. 368) defende que esse contingente se deve também ao fato de
os judeus intervirem politica e militarmente no cerco de Toledo, de forma que n&o
podem ser vistos apenas como personagens passivos que sofreram com o0s

assassinatos e ataques a suas comunidades.

Ao fim de trés anos de guerra civil, Henrique de Trastdmara conquistava a coroa
castelhana ao assassinar o irmao e monarca Pedro |. O filho bastardo de Afonso Xl
foi coroado como Henrique Il de Castela (1369-1379), iniciando assim o governo da
dinastia Trastdmara. Analisando o periodo no qual Pedro | sofreu oposicao, qual o

resultado da luta dinastica para as comunidades judaicas de Castela?

Nao ha dados gerais sobre a quantidade de judeus que foram mortos durante o
periodo no qual a disputa pela coroa se estendeu (1350-1369), nem mesmo sobre o
percentual durante o a guerra civil (1366-1369). Mas sabe-se que, encerrado o
conflito politico, as judiarias estavam esgotadas moral e financeiramente. A violéncia

fisica e moral: '

a ruina financeira das aljamas; a intolerancia religiosa e o
desrespeito, demonstrados na destruicdo das sinagogas e livros sagrados; a
constatagdo de que a protecdo régia era falha; e a extorsdo financeira das
comunidades, que poderiam chegar ao extremo de vender seus membros como

escravos, foram apenas algumas consequéncias imediatas da guerra.

Cada segmento popular sustentava o antijudaismo mediante razdes diferentes, mas
todos viram na guerra a oportunidade de exteriorizar a insatisfagdo, exigindo mais
intensamente do monarca o cumprimento das leis antijudaicas existentes no reino.
Nesse sentido, varios fatores de estimulo ao antijudaismo estiveram relacionados ao
conflito. De acordo com Jaime Contreras (1995, p. 459), os partidarismos presentes
nas lutas entre facgdes politicas e os movimentos religiosos agravaram as relagoes
entre judeus e cristdos. Para o autor, a estigmatizacdo dos judeus acentuou-se na

guerra civil até chegar ao episddio das conversdes forgadas de 1391.

A questdo é que nido somente durante o conflito dinastico, mas também nas

décadas seguintes, o sentimento antijudaico foi violentamente exteriorizado por uma

" Violéncia moral é entendida aqui como difamagéo, calunia e injuria contra a vitima.
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parcela dos cristdos. A liberdade de manifestar o 6dio com a certeza da impunidade
talvez tenha sido a mais funesta consequéncia da guerra dinastica, visto que o
antijudaismo recrudesceu nos anos seguintes ao ponto de motivar conversdes
forcadas e assassinatos. Apds 1369 também se constatou uma maior viruléncia no
rancor contra os judeus tanto nas pregagdes religiosas quanto nas reivindicagdes

das cortes.

2.2 A estigmatizacao dos judeus a partir das reunides de cortes

Apds o conflito dinastico, os judeus continuaram a ser estigmatizados por cristaos
que culpavam a minoria religiosa pelas dificuldades enfrentadas por eles e
buscavam o isolamento ou, dependendo dos animos de cada grupo social, o fim da
presenca judaica em terras castelhanas A alta nobreza e a oligarquia citadina
exigiram, como retorno ao apoio politico, que o monarca Henrique Il cumprisse suas
promessas de campanha. No que se refere aos judeus, os grupos citadinos exigiam
principalmente que os membros da minoria religiosa fossem proibidos de ocupar
cargos na administracdo publica e que fosse concedida uma moratéria universal aos
empréstimos que os cristdos adquiriram com os prestamistas judeus. De forma
geral, era exigido que 0 monarca colocasse em pratica as peticdbes apresentadas
pelos cadernos de cortes, que buscavam legislar sobre diversas questbes acerca
das relagbes sociais inter-religiosas, da ocupagdo de cargos na administracéo

publica e da pratica da usura.

Porém, mesmo tendo usado o antijudaismo como bandeira politica, Henrique I,
apods sua vitoria, restabeleceu o tradicional vinculo entre a coroa e as comunidades
judaicas. O monarca sabia que era imprescindivel para a fazenda real a recuperag¢ao
financeira das aljamas, uma vez que elas eram uma das maiores fontes de tributos
da coroa. Os judeus, portanto, foram mantidos sob jurisdicao e protegao régia e seus
servigos utilizados na administragao das finangas do reino (BAER, 2001, v. 1, p. 367-
368). Essa atitude contrariava as promessas feitas aos suditos cristdos, que exigiam
a exclusao dos judeus dos oficios publicos. Segundo Leon Poliakov (1996, p. 126),

essas exigéncias eram influenciadas por varios motivos que “eram tudo, menos
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teoldgicos”, o que denota que, para o autor, os confltos foram motivados
principalmente por interesses econdmicos e sociais, proposta historiografica
igualmente defendida por Angus MacKay (1972) e Philippe Wolff (1971).

Nao atendendo a reivindicacdo dos suditos que o apoiaram, Henrique Il contratou
alguns judeus para cargos de vital importédncia para a administragao publica. A
protecdo régia aos judeus continuou a ser praticada em terras castelhanas, mas
concomitantemente a ela o antijudaismo se fez cada vez mais presente nas
exigéncias dos promotores citadinos, que insistiam na proibi¢do do culto judaico, na
concessao de uma moratoria as dividas e na proibicdo de judeus em cargos
publicos. O monarca nédo aceitou tais exigéncias. Ele ndo podia proibir a pratica da
religido judaica porque precisava dos tributos pagos pelos suditos judeus e dos
profissionais especializados em financas, relagdes internacionais, medicina, dentre
outros. Como destacado por Monsalvo Antén (1985, p. 240), mediante uma
“‘protecdo interessada” Henrique |l ndo satisfez todas as exigéncias das cidades,
principalmente nos assuntos relativos a determinados cargos ou que afetavam

financeiramente a minoria.

Desde o inicio de seu governo, Henrique Il foi cobrado por seus suditos cristdos para
que colocasse em pratica as promessas relativas aos judeus. Durante as reunides
de cortes, tanto no seu reinado quanto nos de seus sucessores, varias medidas de
cunho antijudaico foram levadas a peticao régia. Isso demonstrava um crescente
desejo por parte dos representantes da cidade de limitar os beneficios concedidos
pela coroa aos judeus e afasta-los de qualquer relagdo social com a maioria crista.
Apesar de o antijudaismo se fazer presente em varias reunides de cortes, Valdedn
Baruque (1968, p. 61) elege a reunido da cidade de Toro em 1371 como um icone
do “desenvolvimento das correntes populares antissemitas” durante o governo de

Henrique I

Os temas em comum as reunides de cortes, que foram discutidos repetidamente ao
longo de duas décadas e sobre 0s quais buscaram legislar, versavam sobre quatro
quesitos: dividas, cargos na administragdo publica, contatos sociais e beneficios
juridicos. Analisando a legislagcao, Wolff (1971, p. 8) identifica apenas aspectos

econOmicos e sociais nas queixas apresentadas nos cadernos de cortes, visto o
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autor limitar a estigmatizacao dos judeus a expressado do descontentamento popular
com a situagdo econémica no final do século XIV. Porém, essa interpretagdo soé
contribui com parte da analise. A outra necessita de imersdes no repertorio cultural e

religioso da época.

Em diversas reunides, os procuradores municipais solicitaram a anulagdo ou a
reducdo das dividas contraidas com os judeus. Eles reclamavam que a usura era
demasiadamente alta, que os judeus cobravam dividas ja pagas ou que as cartas de
empréstimo eram fraudadas mediante alteracao do real valor do empréstimo. Os
procuradores alegavam que os cristdos nao podiam se defender da desonestidade
dos judeus porque o testemunho cristdo ndo era valido em pleitos que envolviam o
pagamento de dividas (cortes de Burgos, 1367; cortes de Toro, 1371; cortes de
Valhadolide, 1385). '*?

Dessa forma, os beneficios juridicos dos judeus também eram debatidos nas cortes.
Esses beneficios relacionavam-se a invalidade do testemunho cristdo no julgamento
de dividas, a presencga de juizes de ambas as religides em pleitos mistos, ao foro
especifico para a comunidade judaica junto a coroa, e a legislagao propria para
julgar os pleitos entre judeus. Essas questdes eram duramente criticadas e pedia-se
a anulacao dos beneficios (cortes de Toro, 1371; cortes de Burgos, 1379; cortes de
Soria, 1380; e cortes de Valhadolide, 1385).

Os cargos ocupados por judeus na administragdo publica, na arrecadagcdo dos
impostos e no desempenho da medicina igualmente eram reclamados pelos
procuradores para que fossem entregues a cristdos, proibindo os judeus de ocupar
qualquer oficio relacionado a manutencdo da vida ou a administracdo da coroa
(cortes de Burgos, 1367; cortes de Toro, 1371; cortes de Valhadolide, 1385). Uma
parcela dos cristdos castelhanos acreditava que os judeus faziam mau uso dos
cargos, “com grande atrevimento, muitos males e subornos”, de tal maneira que o
reino se encontrava destruido pelas maos dos judeus, “gente ma e atrevida, inimigos
de Deus e de toda a cristandade” (cortes de Toro, 1371). As petigbes das cortes de

Burgos (1367) apresentadas a Henrique |l culpavam os judeus pelos desastres

%2 As peticdes de todas as cortes do século XIV e as decisdes régias encontram-se na integra em

Suarez Bilbao (2000).
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sofridos pelos cristdos durante o governo de Pedro |, pois “muitos males, danos,
mortes e desterros” foram ocasionados por conselhos de judeus préximos ao rei,

porque “querem [causar] mal e dano aos cristdos”. '

A forma como as peticdes sdo apresentadas nos cadernos de corte e os termos
usados para se referir aos judeus expdéem o sistema simbdlico de representagao
usado pelos cristdos castelhanos para estigmatizar a minoria religiosa. As peticbes
acerca dos empréstimos e dos cargos administrativos expdéem nitidamente que os
judeus eram vistos como individuos desonestos que ocupavam maliciosamente
esses cargos a fim de prejudicar os cristdos e o reino. Segundo esses textos, a
pratica da medicina também deveria ser negada aos judeus, pois muitos temiam que

eles envenenassem os pacientes cristaos.

A associacdo entre os judeus e os estigmas de usurario, traidor e envenenador,
como mostrado no capitulo primeiro, encontravam-se presentes no arcabouco
intelectual usado por uma parcela dos cristdos para interpretar as relacbes sociais
entre eles e a minoria judaica. Assim, o desejo de possuir os cargos ocupados pelos
judeus e a disputa politica em torno dos mesmos se mesclava com uma

interpretacéo de cunho religioso e cultural acerca da minoria religiosa.

Como apresentado nas cortes de Toro (1371), os judeus eram “gente ma e atrevida,
inimigos de Deus e de toda a cristandade”. Nesse sentido, as peticdes apresentadas

pelos procuradores em diferentes cortes '**

expunham a preocupag¢ao daqueles
cristdos que acreditavam que a convivéncia com os judeus poderia gerar mazelas,
pois “menosprezam os cristdos e a fé catdlica” (cortes de Toro, 1371). Um repetido
desejo apresentado nas cortes era o de que os judeus vivessem “marcados e
separados dos cristdos” (cortes de Toro, 1371). As cortes pediam, portanto, que eles
habitassem bairros separados e carregassem sinais, assim como ocorria em outros

reinos, de forma que pudessem ser reconhecidos em meio aos cristaos.

“® Quando da reunido das cortes de Burgos em 1367, Henrique |l era o governante insurreto de uma
parcela do reino de Castela, e nesse momento Pedro | ainda era o monarca oficial de todo o reino.

% Cortes de Burgos (1367), cortes de Toro (1371), cortes de Soria (1380), cortes de Valhadolide
(1385) e cortes de Briviesca (1387).
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Nesse impeto de segregar a minoria, as cortes de Toro (1371) solicitaram que
judeus de ambos o0s sexos ndo usassem tecidos luxuosos ou nomes cristaos, e que
ndo fizessem uso de montaria. Os procuradores de cortes alegavam que tais
medidas eram necessarias para evitar o contato e o destaque social daqueles que
“deveriam viver para dar fé e testemunho da morte de Nosso Senhor Jesus Cristo”.
Notadamente houve influéncia do saber teoldgico sobre a legislagdo que se buscava
aprovar. A teoria agostiniana que interpreta a existéncia dos judeus como “povo
testemunha” prega que eles deveriam ser subjugados e inferiorizados para servir de
testemunho pelo pecado de deicidio e negacédo de Jesus Cristo como Messias.
Conforme atestado pelos procuradores de cortes, as imposicdes contrarias aos

judeus buscavam que eles vivessem para “dar fé e testemunho” da morte de Cristo.

Outra proposta de lei que possui ingeréncia do saber teolégico foi exposta nas
cortes de Soria (1380). Os procuradores de cortes expuseram que nos “livros € em
outras escrituras do Talmude” havia uma ordem para que os judeus fizessem todos
os dias a “oracdo dos hereges [...] na qual amaldicoam aos cristdos, aos clérigos e
aos finados” (cortes de Soria, 1380). Tratava-se, provavelmente, da Décima

Segunda Béncado da coletanea Shmone-Esre, '*°

considerada uma maldicdo aos
apostatas. ' Os procuradores desejavam que o monarca aprovasse uma lei que
proibisse e punisse os judeus que recitassem, escrevessem ou tivessem qualquer

livro com a referida oragao.

As leis propostas nas cortes durante o governo de Henrique Il (1369-1379) e durante
0 governo de seus sucessores demonstram um significativo fortalecimento do

sentimento antijudaico no reino de Castela. Esse sentimento se baseava em trés

" Oragdo central da liturgia judaica, também conhecida como Tefillah ou Amida. Comumente
chamada de Shmone-Esre (dezoito, em hebraico), por conter inicialmente dezoito ora¢des, das quais
a décima segunda, conhecida pelo nome birkat ha minim, foi inserida por volta do ano 80 d.C.
Posteriormente os rabinos decretaram a inclusdo de uma décima nona oragao para que os cristaos
primitivos infiltrados nas sinagogas nado pudessem recita-la, pois ratifica que os judeus sdo o povo
escolhido, e a Tora, o unico livro sagrado.

%8 Décima Segunda Béncao: “Que os apdéstatas ndo tenham nenhuma esperanga e que o império do
orgulho seja extirpado prontamente, em nossos dias. Que os Nazarenos e os Minim peregam em um
instante, que sejam apagados do livro da vida e ndo sejam contados entre os justos. Bendito sejas,
Eterno, que humilhas os orgulhosos”. Conforme Marcel Simon, a maldicdo contra os hereges foi
motivo de perseguicdo e condenacao dos livros judaicos na Idade Média, mesmo a palavra minim
(apostata) tendo sido substituida por malshin (denunciadores) e terem sido subtraidas as mencgdes
aos nazarenos, que era uma analogia aos cristdos (SIMON, 1964, p. 214).
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fatores principais, que, por sua vez, eram reproduzidos em graus diferentes em cada
setor da sociedade cristd castelhana: a permanéncia em Castela dos judeus,
considerados “pecadores” e responsaveis pelas mazelas sofridas pelos cristdos; os
conflitos em razdo do poder politico e econémico advindo dos cargos publicos; e a
pratica usuraria. Juntos, os trés fatores constituiam as principais causas que

alimentavam o rancor contra essa minoria sécio-religiosa.

Com o fim da guerra dinastica, Henrique Il ndo mais apoiou a violéncia contra os
judeus. Os cristdos que de alguma forma se sentiam prejudicados pela minoria
precisavam buscar apoio em outras frentes. Esse apoio foi reforcado desde a o6tica
doutrinal pelas pregacdes religiosas contrarias aos judeus e por uma nova politica
adotada pela Igreja castelhana: a conversédo do “povo testemunha”. Assim,
concluida a guerra dinastica, ‘o movimento antissemita havia se tornado
independente [e] encontrando seus dirigentes nos exaltados e virulentos
pregadores” (VALDEON BARUQUE, 1968, p. 83).

2.3 O apice do antijudaismo: conversoes forgcadas e mortes

O ataque doutrinario contra os judeus decorria das obras, pregagdes e debates
promovidos por diferentes grupos de religiosos que buscavam a conversdo dos
judeus nas ultimas décadas do século XIV, e, para tanto, usavam contra a minoria
acusacoes do repertério apresentado no capitulo primeiro desta tese. Da alta cupula
religiosa, o papa Gregério Xl (1370-1378) admoestava Henrique Il por causa das
liberdades e prote¢do que os judeus tinham adquirido no reino, e o alertava sobre
como isso feria a dignidade e a legislagdo candnica. De outra parte, monges
mendicantes e padres pregadores discursavam sobre os pecados judaicos e o
perigo que a minoria oferecia aos cristdos (SUAREZ FERNANDEZ, 1991, p. 172;
VALDEON BARUQUE, 1968, p. 72).

Nesse contexto de crescente estigmatizacdo dos judeus, Jodo | (1379-1390) foi
coroado rei de Castela apdés o falecimento de seu pai Henrique |l. O primeiro

monarca da dinastia Trastdmara legou a seu filho um reino marcado pelas
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conflituosas relacdes entre “a massa popular cristd” e a minoria judaica (VALDEON
BARUQUE, 1968, p. 83). Nao obstante esse fator, Jodo | dedicou aos suditos judeus
uma protecao ainda mais exigua que aquela oferecida por Henrique I 147

Talvez o diminuto apoio destinado as comunidades judaicas tenha sido fruto, em
parte, do aconselhamento de influentes eclesiasticos que transitaram pela corte
régia em alguns momentos, como o cardeal Pedro de Luna (1328-14230, futuro
papa Benedito XIlI, '*® e o missionario frei Vicente Ferrer (1350-1419). *° Por sua
vez, Jodo | sentiu a necessidade de promover uma reforma eclesiastica que visava
fomentar o interesse dos suditos pelas questdes espirituais e pelo estudo da

teologia, e disciplinar o comportamento do clero, principalmente secular. '*°

" Na gestdo de Joao |, houve poucos judeus em cargos importantes, se comparado as monarcas

anteriores. Ao que parece, os poucos judeus que frequentaram a corte régia ndo ofereceram
nenhuma protec¢ao especial as suas respectivas aljamas. Dentre os principais nomes, encontraram-se
Samuel Abravanel, posteriormente convertido ao cristianismo; Samuel Matut, cabalista e fildsofo;
Haym ha-Levi, médico do arcebispo Pedro Tendrio; Selomoh ha-Levi, rabino de Burgos
posteriormente convertido ao cristianismo como Paulo de Santa Maria; David ben Gedalya ben Yahia,
refugiado em Castela em 1383 devido ao conflito dinastico que levou a Revolugdo de Avis; e Méir
Alguades, médico de Jo&o | e rabino maior de Castela (SUAREZ FERNANDEZ, 1991, p. 186).

' No contexto do Cisma do Ocidente (1378-1417), o cardeal Pedro de Luna foi eleito papa de
Avinhdo em 1394. Em 1409, o Concilio de Pisa destituiu o papa de Avinhao Benedito Xlll e o papa
romano Gregdrio XlIl. Em lugar de ambos e aparentemente pondo fim ao cisma, foi eleito Alexandre
V. Porém o novo papa nao foi reconhecido pelos pontifices em exercicio. Nao satisfeito Alexandre V
tomou Avinh&o e expulsou Benedito XIll, que fugiu para Aragdo. O Concilio de Constanca (1414-
1417) afastou os trés papas rivais, Jodo XXIII (sucessor de Alexandre V), Gregério Xll e Benedito XIlI,
e instalou em Roma Martinho V, um pontifice aceito pelas liderancas catélicas (SUAREZ
FERNANDEZ, 2002).

%% Viicente Ferrer nasceu em Valéncia, na coroa de Aragao. Foi um frei dominicano considerado um
“pregador carismatico”. No geral, os pregadores carismaticos eram oriundos das ordens mendicantes,
principalmente dominicana e franciscana. Nesse sentido, o método de trabalho tragado por Vicente
Ferrer e o discurso empregado contra os judeus seguiu, de forma geral, os paradmetros indicados
pelas ordens religiosas mendicantes (VIDAL DOVAL, 2010, p. 234). Apesar de serem aragoneses e
viverem no reino de Aragédo, Vicente Ferrer e Pedro de Luna transitavam pela corte castelhana e
tinham condi¢des de influenciar nas decisbes acerca das minorias religiosas do reino, como ficou
mais claramente constatado no inicio do século XV.

%0 Entre o clero secular a indisciplina e imoralidade eram alarmantes, de forma que em 1388 o
monarca publicou algumas normas que legislavam sobre a conduta dos religiosos e do respeito ao
cristianismo, principalmente por mouros e judeus. Foi proibido o concubinato praticado por sacerdotes
e laicos casados; os crimes praticados pelos clérigos maiores e menores seriam punidos com a perda
dos beneficios religiosos; os clérigos menores estavam proibidos de se casar, a ndo ser uma Unica
vez e com mulher virgem, e obrigados a usar trajes religiosos; os bens da Igreja deveriam ser
protegidos e os clérigos ndo podiam subtrai-los em beneficio proprio; organizagéo das relagdes de
convivéncia entre cristdos, mouros e judeus, e a proibicao destas minorias religiosas de trabalhar nos
dias santos e festivos do calendario cristdo, além da obrigatoriedade de a noite permanecerem
reclusos em seus bairros (SUAREZ FERNANDEZ, 1977, p. 363-364).
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O apoio dedicado a Igreja castelhana e as ordens religiosas, assim como a relagao
entre o monarca e essas instituicdes influenciaram nas medidas restritivas
ordenadas contra a minoria religiosa.Tendo isso em consideragdo, acreditamos que
foi nesse ambiente que se difundiu a proposta de conversdo dos judeus como meio
de resolver os conflitos religiosos e politicos do reino de Castela, ademais do préprio

significado religioso que a conversao dos “infiéis” possuia na teologia crista.

A conversao dos judeus tornou-se o grande projeto espiritual e politico do cardeal
Pedro de Luna, que pdde coloca-lo em pratica de forma mais incisiva no periodo em
que ocupou o trono papal como papa Benedito Xl (1394-1409). Porém, antes
mesmo de ocupar o papado, o cardeal ja aconselhava o monarca Joao | acerca das

normas de convivéncia entre a maioria cristd e a minoria judaica.

O projeto missionario de converter o “povo testemunha” dava seus primeiros passos
em terras peninsulares por volta de 1390 com frei Vicente Ferrer. No reino de
Castela o religioso efetuou a conversdo de importantes lideres judaicos, como
Samuel Abravanel de Sevilha, que tomou o nome cristdo de Jodao Sanchez de
Sevilha (MONTES ROMERO-CAMACHO, 1999), e Selomoh ha-Levi, rabino de
Burgos, que passou a se chamar Paulo de Santa Maria (CANTERA BURGOS,
1933). A conversao desse rabino se mostrou bastante traumatica aos sefarditas,
especialmente a comunidade judaica de Burgos, que enfrentou uma séria crise

religiosa, agravada por demais conversdes (BEINART, 1992, p. 172).

Apesar de as conversoes efetuadas por frei Vicente Ferrer tanto em 1390 quanto na
década de 1410 terem desestabilizado as comunidades judaicas de Castela, como
veremos adiante, a situacdo ndo se compara ao catastrofico episédio de conversdes
de 1391, cuja metodologia usada destoava da indicada pela teologia crista.
Ademais, o episodio ndo foi, necessariamente, resultado da politica de conversdes
pensada desde as Orbitas do poder secular e espiritual. A forma como as
conversdes de 1391 ocorreram influenciou nas relagées que se mantiveram entre os
cristdos e os judeus convertidos, e entre estes e os judeus que se mantiveram fiéis a

sua religido, como sera apresentado nos capitulos terceiro e quarto.

Nao obstante as conversdes de 1391 nao fazerem parte do projeto pensado pelo

cardeal Pedro de Luna e apoiado pelo rei Jodo |, o contexto que desencadeou os
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acontecimentos de 1391 esta relacionado ao crescente sentimento antijudaico e as
violentas pregagbes efetuadas em diversas cidades do reino. E certo que em
Sevilha, de onde partiram os ataques, a perseguicdo aos judeus e as violentas
pregacoes tiveram maior destaque desde a atuagéo do clérigo Fernando Martinez.
Porém, a historiografia ratifica que o 6dio a minoria religiosa e as pregacoes
antijudaicas, principalmente por meio dos frades mendicantes, encontravam-se

presentes em diferentes graus por todo o reino de Castela.

Augustine Thompson (2002, p. 18-19) defende que diferentes pregadores geravam
diferentes reagdes no publico ouvinte, mesmo se o discurso fosse muito parecido.
Mediante tal concepgao, dependendo do viés empregado por cada pregador, a
recepcao pelo publico poderia resultar em acgdes de maior ou menor violéncia contra
as minorias as quais o sermao se direcionava. Essa interpretacdo nos auxilia a
entender o papel dos pregadores nos diferentes momentos de conversdes no reino

de Castela.

Quanto a isso, a historiografia estd de acordo com o fato de que os ataques as
judiarias sevilhanas em 1391 foram motivados pelas pregag¢des de Fernando
Martinez, que atuava “por conta propria” e sem respaldo da Igreja de Sevilha
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 1996, p. 116). Pouco se sabe sobre sua vida,
apenas que era arquidiacono de Ecija e clérigo na igreja de Santa Maria, na cidade
de Sevilha (ROTH, 2011, p. 20). ™' Por volta de 1378, o religioso, que pregava nos
templos e pelas pragas de Sevilha, alcangou destaque e seguidores em virtude das
violentas pregacdes efetuadas contra os judeus (BAER, 2001, v.1, p. 368; LEON
TELLO, 1979, p. 174). O cronista régio Pedro Lopes de Ayala (Cronica de Enrique
Ill, p. 167) registrou que Fernando Martinez pregava de praca em praga contra 0s

judeus, de forma que “o povo estava contra eles”.

*" Arquidiacono é o primeiro ou superior dos ministros da Igreja. No medievo, era encarregado pelo

bispo da administracdo dos bens da diocese, possuia jurisdicdo sobre os padres, e convocava o
sinodo diocesano, dentre varias outras fungbes que por vezes eram extrapoladas por abuso de
autoridade. Devido ao abuso de poder praticado por muitos arquidiaconos, como veremos adiante
acerca de Fernando Martinez, o Concilio de Trento (1545-1563) limitou a jurisdicdo e restringiu as
atividades inerentes a essa dignidade eclesiastica (ALDEA-VAQUERO; MARIN MARTINEZ; VIVES
GATELL, 1972, p. 758-759).
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Nao ha vestigios de sermbes escritos pelo arquidiacono, de tal modo que nao
podemos asseverar acerca do contedo de suas pregagdes. '°2 No entanto,
Fernando Martinez exp6s sua doutrina antijudaica nas audiéncias as quais foi
convocado e em um alvara que emitiu. Assim, as impressées sobre a minoria
religiosa estédo registradas em trés grupos documentais: nos documentos oriundos
da audiéncia que buscou julgar a “querela da aljama de Sevilha”, quando Fernando
Martinez foi acusado pela primeira vez de pregar e julgar pleitos contra os judeus; ">
em um alvara que o arquidiacono escreveu a comarca sevilhana de Santa Olalla

4 e no documento oriundo da

ordenando a derrubada das sinagogas do local; '
audiéncia de janeiro de 1391, na qual o arquidiacono foi condenado a pagar pela
destruicdo das sinagogas e proibido de julgar pleitos e de pregar contra os judeus.'®
A partir disso e das acusagdes que se fizeram contra ele, supde-se a beligerancia de

suas pregacoes e a interferéncia na vida da comunidade judaica de Sevilha.

Com base na documentagao analisada, acreditamos que o arquidiacono buscava
convencer os cristdos dos riscos oferecidos pelos judeus. De acordo com Montes
Romero-Camacho (1996, p. 103), o clérigo era conhecedor das exigéncias
populares que compunham os cadernos de cortes, “maior expressido do
antijudaismo popular”, e repetia em suas pregagdes as queixas e os anseios listados
nesses cadernos (MONTES ROMERO-CAMACHO, 1996, p. 103), o que certamente
Ihe aproximava das aspiragdes antijudaicas da populagdo (VALDEON BARUQUE,

1968, p. 74). Além disso, reproduzia acusagdes e calunias que relembravam aos

152 Thompson (2002, p. 15) considera a pregagao como um “meio de comunicagao entre o pregador e

os ouvintes”, o que marca certa diferenga entre o texto do sermao e a pregagéo, que pode ou nao se
basear em um texto previamente elaborado para esse fim. Ndo necessariamente sermao e pregagao
devem ser vistos como sindnimos. No medievo, de forma geral, os pregadores baseavam-se em
textos previamente escritos, mas acreditamos nao ser o caso de Fernando Martinez.

%% Respuesta del arcediano a la querella de los judios. O documento encontra-se na integra em
Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 586-589). Daqui em diante Respuesta del arcediano.

%% Albala del arcediano para derribar las sinagogas, 08 de deciembre de 1390. O documento compde
uma notificacdo de 1396 que buscava averiguar as violéncias contra os judeus, de acordo com
“Notificacion hecha al clero de Ecija por requisitoria del Arzobispo de Toledo, en averiguacién de los
abusos cometidos contra los judios por el Arcediano Ferran Martinez”. O documento encontra-se na
integra em Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 610-614). Daqui em diante Albala del arcediano.

" Inmunidad. Biblioteca Nacional de Espafia, mss. 13.089, fols. 78r-89v. Aljamas, padrones,

arrendamientos y otros papeles pertenecientes a los moros y judios de Castilla [Manuscrito]. Daqui
em diante Inmunidad.
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cristdos alguns estigmas que eram imputados aos judeus: infidelidade religiosa,

traicdo, desonestidade e serviddo ao diabo.

A infidelidade religiosa era lembrada aos cristdos quando Fernando Martinez (Albala
del arcediano, p. 613) chamava os judeus de “inimigos de Deus e da Igreja” que
usavam a sinagoga para idolatria contra Deus. O estigma da traigcdo estava presente
na concepgao de que os cristdos ndo deveriam manter contato ou conversar com o0s
judeus, pois esses “traidores” ofereciam “muitos males”, “0 que era contra Deus e
contra a Igreja” (Respuesta del arcediano, p. 589). A desonestidade era lembrada
quando o arquidiacono fazia referéncia as profissbes que os judeus
desempenhavam, pois “a Deus furtavam, ndo obedecendo a seu mandamento”,
como de igual maneira furtavam, roubavam e mentiam aos reis (Respuesta del
arcediano, p. 588). '™ Ainda assim, Fernando Martinez considerava, e
provavelmente expunha em suas pregagdes, que o judeu era “inimigo [de Deus] ou
filho do Diabo” (Respuesta del arcediano, p. 587), relembrando o estigma da

servidao a Satanas.

Apesar de ndo existirem sermdes do arquididacono de Ecija, se é que ele os
escreveu, que possam ser utilizados como documentacao histérica, acreditamos que
os termos agressivos relacionados aos “estigmas judaicos” e o discurso de 6odio
exposto nos alvaras emitidos por Fernando Martinez enquanto ocupou
indevidamente a vaga de arcebispo dao embasamento para supormos que, em suas
pregacoes, ele reproduzia esse discurso e incitava a violéncia contra a minoria
religiosa. Além disso, corroboramos os argumentos de Romero-Camacho (1996, p.
115) que defende uma “sincronia” entre o antijudaismo apresentado pelo

arquidiacono e aquele existente em outros reinos cristdos a época.

Fernando Martinez (Respuesta del arcediano, p.587; 588) pregava ao povo que as

vinte e trés sinagogas de Sevilha foram “edificadas contra Deus e contra o direito”.

% Como apresentado no capitulo primeiro sobre os pecados da avareza e preguica, a pratica da
usura era condenada pela Igreja e vista como um roubo a Deus. Nesse sentido, o arquididcono
poderia estar se referindo & passagem biblica de Exodo 22, 25: “Se emprestares dinheiro ao meu
povo, ao pobre que esta contigo, [...] ndo lhe imporeis usura”; ou Lucas 6, 35: “[...] fazei bem, e
emprestai, sem nada esperardes [...]". Quanto ao roubo efetuado contra os reis, Fernando Martinez
provavelmente se referia aos cargos na administragao publica, acusagdo comum a época.
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Na opinido do religioso, as sinagogas foram construidas contra as leis do reino
porque eram maiores, mais altas e mais adornadas do que o permitido e “seriam
todas derrubadas ao chao”. "*” O religioso também discursava sobre os riscos de se
manter qualquer contato com os judeus, motivo pelo qual os “infiéis” deveriam viver
enclausurados em seus bairros, sem sair sequer para trabalhar. Essa era uma
proposta igualmente defendida pelo cardeal e futuro papa Pedro de Luna, que exigia
que os monarcas castelhanos respeitassem os canones do IV Concilio de Latrao e
mantivessem os judeus enclausurados em bairros proprios. Aqueles que possuiam
casas, lojas ou oficinas de artesanato em bairros cristdos deveriam se mudar e
manter-se apenas na judiaria (LEON TELLO, 1979, 169; SUAREZ FERNANDEZ,
1977, p. 359).

Fernando Martinez também foi acusado pela comunidade judaica de Sevilha de
julgar pleitos que nao lhe diziam respeito, agindo, portanto, contra as ordenancgas
reais. Os judeus reclamaram ao monarca sobre o comportamento do arquidiacono,
que pregava e julgava pleitos com o objetivo de prejudica-los (Querella de la aljama,
p. 580-581). "°® A época da abertura do processo judicial contra Fernando Martinez
(1378), o monarca Henrique Il (1369-1379) o repreendeu por estar causando “mal e
dano” ao pregar contra os judeus “coisas mas e desonestas” (Albala del Rey, 1378,
p. 581-582). '*° Essas pregacdes levavam o temor & comunidade que receava ser
atacada pelo povo, o que causaria “muito mal e dano nos corpos e bens” dos judeus
(Albala del Rey, 1378, p. 581-582). O monarca, entédo, desobrigou os judeus de se

apresentarem ou de cumprirem quaisquer sentencas lavradas pelo arquidiacono.

Em sua prépria defesa, Fernando Martinez declarou que “[...] ndo podia deixar de

pregar nem de dizer dos judeus [...] 0 que Jesus Cristo disse em seus Evangelhos”

¥ Retomando uma proibicdo analoga contida no Cdédigo Teodosiano (séc. V), a doutrina Siete
Partidas, elaborada no governo de Afonso X, legislava acerca da existéncia, construgao e reforma de
sinagogas no reino de Castela. A partida 7, titulo 24, lei 4 afirma que era permitido aos judeus ter
suas casas de oragdo, cuja reforma, porém, ndo deveria exceder o tamanho original nem promover
embelezamento do edificio, que ndo poderia ser pintado, por exemplo. A constru¢do de novas
sinagogas necessitava de aprovagao régia, a exemplo da sinagoga de Samuel Ha-Levi em Toledo.

%8 Querella de Ia aliama de Sevilla contra el arcediano de Ecija Ferran Martinez sobre las

predicaciones y sentencias de este contra los judios. O documento encontra-se na integra em
Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 580-581). Daqui em diante Querella de la aljama.

' Todos os alvaras régios citados nesta tese e relacionados a reclamacgéo da aljama de Sevilha

contra Fernando Martinez encontram-se na integra em Amador de los Rios (1876, v. 2).
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(Respuesta del arcediano, p. 586). O religioso acreditava que cumpria a missao
dada por Cristo a seus discipulos “de pregar a todas as criaturas do mundo”
(Respuesta del arcediano, p. 587). ' As criticas feitas por Fernando Martinez aos
judeus aumentavam quando eles se recusavam a ouvir as pregacdes e expulsavam
os religiosos que iam as sinagogas para levar-lhes as palavras de Cristo. O clérigo
considerava os judeus “inimigos”, “filhos do Diabo” e “condenados ao inferno”, por
nao aceitarem o batismo e Jesus Cristo como salvador (Respuesta del arcediano, p.
587).

Durante o governo de Jodo | (1379-1390), as pregacgdes antijudaicas do
arquidiacono tornaram-se ainda mais exaltadas. O religioso dava ao povo o respaldo
de que a agressao ou assassinato de um judeu agradava ao monarca, que perdoaria
os possiveis agressores (Albala del Rey, 1383, p. 585). "' Jodo | repreendeu
Fernando Martinez exigindo que nao pregasse “coisas mas” (Albala del Rey, 1383,
p. 585), “que sejam em dano e em prejuizo dos ditos judeus” (Albala del Rey,1383,
p. 584). O monarca ainda ameagou o religioso de puni¢do caso ndo cumprisse as
exigéncias régias. Fernando Martinez nao cumpriu os ditames régios e tampouco foi

punido pelo rei.

Seis anos apds o ultimato dado pelo monarca Jodo | em 1383, o arquidiacono
mantinha impunemente suas pregagdes contra os judeus. Mais de uma década ja
havia passado desde a primeira reclamacdo da comunidade judaica de Sevilha.
Nesse tempo, além de manter as pregagdes antijudaicas, o clérigo mirava em novas
frentes. Em suas pregagdes, dizia que o papa nao tinha poderes para permitir a
construcao de sinagogas. As criticas ao Vigario de Cristo fizeram com que Fernando
Martinez fosse tratado de forma mais dura pelo arcebispo de Sevilha Dom Pedro
Gomes Barroso, que o sentenciou como “contumaz, rebelde e suspeito de heresia”

(Sentencia del Arzobispo, p. 593). 2 O arcebispo decretou sob pena de

1% Sobre a miss&o que Cristo destinou a seus discipulos acerca das pregagdes, vide Marcos 16, 15.

%" Albala del Rey, 1383. Querela da aljama de Sevilha contra o arcediago de Ecija, Ferran Martinez
sobre as pregagbes e sentengas deste contra os judeus. O documento encontra-se na integra em
Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 585). Daqui em diante Albala del Rey, 1383.

182 Sentencia del Arzobispo de Sevilla Don Pedro Gomez Barroso, prohibiendo al Arcediano de Ecija
predicar y entender en los pleitos contra judios (1389). O documento encontra-se na integra em
Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 592-594). Daqui em diante Sentencia del Arzobispo.
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excomunh&o que o clérigo ndo mais pregasse, julgasse pleitos ou tomasse qualquer
atitude como oficial representante da igreja castelhana (Sentencia del Arzobispo, p.
594).

Nao sabemos se Fernando Martinez respeitou as ordens do arcebispo Dom Pedro
Gomes Barroso nos meses apds a sentenga condenatéria. Ha um siléncio sobre
esse assunto na documentacgao régia e eclesiastica rompido apenas um ano depois,
em razao da morte do arcebispo Dom Pedro Gomes Barroso, em julho, e do rei Jodo
I, em outubro de 1390. Nessa ocasido, Fernando Martinez encontrava-se livre para

continuar com suas pregagoes.

Mais de um ano havia se passado desde a ameacga de excomunhdo e condenacao
de Fernando Martinez por ser contumaz e suspeito de heresia. Nao obstante essa
condenacdo, o arquidiacono de Ecija aproveitou-se do vazio de poder ocasionado
apdés a morte do rei e do arcebispo e ocupou indevidamente o arcebispado de
Sevilha. A partir de entdo nenhuma autoridade eclesiastica ou civil conseguiu
efetivamente se opor aos seus planos. Fernando Martinez buscava derrubar as vinte
e trés sinagogas da cidade e das localidades que compunham o arcebispado de
Sevilha (MONTES ROMERO-CAMACHO, 1996, p. 117). Esse projeto comegou a ser
colocado em pratica em dezembro de 1390 quando o entdo arcebispo enviou um
alvara para a comarca de Santa Olalla exigindo que os clérigos e sacristaes
derrubassem as sinagogas “em que os inimigos de Deus e da Igreja [...] fazem sua
idolatria” (Albala del arcediano, p. 613).

A situacdo em Sevilha agravava-se ao ponto de a comunidade judaica queixar-se ao
Conselho Regente em janeiro de 1391 sobre as pregacdes de Fernando Martinez.
No dia 15 de janeiro, Fernando Martinez foi convocado a audiéncia e destituido de
suas fungdes, proibido de pregar aos judeus e penalizado a cobrir os danos das
sinagogas que foram derrubadas. Nao aceitando a condenagéao, ele argumentou
acerca da teoria da Dupla Espada e da competéncia juridica dos poderes espiritual e

secular. '®® Ele defendeu que Jesus Cristo havia dado ao rei “a espada para castigar

163 A doutrina dos Dois Gladios ou da Dupla Espada, elaborada pelo papa Gelasio | no século V,

direcionou o posicionamento da Igreja Catolica sobre as relagdes entre poder secular e espiritual. A
doutrina foi usada durante toda a Idade Média para defender a plenitudo potestatis papal frente aos
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aos suditos maus e proteger os bons” (Inmunidad, fols. 87-88). Ilgualmente a outra
espada havia sido dada a “[...] Igreja de Deus, que € o papa, e os cardeais e 0s
prelados, e todos os eclesiasticos [...] para defender a Santa Fé Catdlica”
(Inmunidad, fols. 87-88). Mediante a exposi¢céo acerca das duas espadas, Fernando
Martinez argumentou que o poder conferido pela espada secular ao rei ndo lhe dava
o direito de julgar os sacerdotes, pois “[...] as jurisdicbes sao diferentes e a Santa
Igreja de Deus nem seus clérigos ndo podem ser julgados pela jurisdi¢ao real [...]"
(Inmunidad, fols. 87-88).

Na concepcgéao do arquidiacono, portanto, o poder temporal ndo estava apto a intervir
nas questdes que afetavam o ambito eclesiastico. Desse modo, ele ndo poderia ser
destituido do cargo por um membro do conselho citadino de Sevilha, que
representava o rei naquele momento. Por ultimo, bradou que ninguém poderia
proceder contra ele, nem retirar-lhe o cargo ocupado, mediante o qual sem
arrependimento algum mandou derrubar “as ditas casas do diabo que s&o as
sinagogas de Satanas [...] nas quais se maldiz Jesus Cristo” (Inmunidad, fol. 88).
Ainda ratificou sua ideia de que as “sinagogas malditas” existentes no reino foram
construidas depois que as leis candnicas decretaram a proibicdo de novas

construgdes (Inmunidad, fol. 88).

Tamanha coragem do arquidiacono em enfrentar as ordens monarquicas e o poder
civil que governava a cidade de Sevilha era um indicio de que ele nao deixaria de
buscar seu objetivo ja anunciado de derrubar as sinagogas. Considerando a
insisténcia de Fernando Martinez em destruir as sinagogas, que marcavam material
e simbolicamente a presenca dos judeus no reino, € possivel conjecturar que o
clérigo possuia planos de uma eliminagao, ndo sé simbodlica mas também material,
mais efetiva da comunidade judaica e que possivelmente suas pregacoes

encerravam um teor de violéncia bastante elevado.

monarcas europeus. Gelasio | defendeu que “sdo dois os poderes com 0s quais se governa: a
sagrada autoridade dos pontifices e o poder dos reis, e desses dois poderes € mais importante o dos
sacerdotes”. Strefling defende que n&o existia, pelo menos em teoria, um conflito entre os dois
gladios, pois a Igreja detinha os poderes respectivos as duas espadas, cedendo a espada do poder
secular ao Estado (STREFLING, 2002, p. 42; GELASIO |, Teoria da Dupla Espada, p. 123).
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Dois meses apds a audiéncia citada, as autoridades municipais contiveram um
principio de tumulto popular motivado pela prisdo de um cristdo que havia agredido
alguns judeus (LEON TELLO, 1979, p. 174; MONTES ROMERO-CAMACHO,
1984, p. 62). A essa altura, as pregacdes antijudaicas de Fernando Martinez ja
haviam conquistado alguns cristdos dispostos a formar um grupo armado contra a
minoria religiosa (SUAREZ FERNANDEZ, 1981, p. 187).

Acerca das possiveis consequéncias de uma pregacao sobre os ouvintes, Rosa
Vidal Doval (2010, p. 240-241) corrobora Thompson (2002) ao defender que a
pregacao deve ser entendida como um evento no qual o publico participa ativamente
aceitando ou ndo a mensagem apresentada pelo pregador. Este geralmente leva em
consideracao as expectativas dos ouvintes e instiga neles uma atitude que segue a
exortacao do pregador e coloca em pratica o discurso, seja ele de paz ou de guerra.
Segundo a autora (VIDAL DOVAL, 2010, p. 240-241), participar do ato da pregagao
“implicaria [aos fiéis] certa disposi¢ao a atuar segundo as indica¢gdes do pregador”,
sendo a principal fungao deste “exortar o publico a acdo”. Tendo em vista a proposta
de Vidal Doval, compreende-se como a violéncia pregada pelo arquidiacono tornou-

se realidade.

Em 6 de junho de 1391, o bairro judaico de Sevilha foi invadido, pilhado e seus
membros obrigados a escolher entre a conversao ao cristianismo ou a morte. Casas
foram roubadas, sinagogas e livros sagrados destruidos, judeus convertidos, mortos
e exilados. '® A destruicdo alastrou-se “como um rastro de poélvora” pelo reino de
Castela (BEINART, 1992, p. 172). Em varias localidades, o povo enfurecido invadiu
a judiaria, arrombando casas e sinagogas em busca de judeus que foram obrigados
a escolher entre a cruz e a espada (POLIAKOV, 1996, 132). Varias foram as
situacdes: aceitacdo do batismo para salvar a vida; recusa do batismo e
consequente morte; fuga, bem ou malsucedida; tentativa de defesa por meio da luta;

e, por fim, o suicidio.

1% A maioria dos judeus de Castela que conseguiu escapar se refugiou no reino de Granada e em

Portugal.
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Poucos tiveram sucesso na fuga. 15 Dentre aqueles que tentaram, houve casos de
judeus que foram capturados ao longo do caminho ou nos campos. O desfecho para
esses fugitivos foi pagar pela liberdade subornando o algoz que o capturou; ser
entregue para as autoridades cristas; recusar as aguas do batismo e ser morto a fio
de espada ou queimado como um herege (SELOMOH IBEN VERGA, Persecucion
47, p. 211). Outros resistiram a invasdo do bairro judaico e morreram lutando, a
exemplo de alguns jovens que, na cidade de Toledo, enfrentaram desarmados os
cristdos que vinham em sua diregdo. Outros jovens estudantes, porém, também em
Toledo, se jogaram das torres da muralha que cercava o bairro judaico, cometendo
suicidio. Nesse quesito, algumas familias optaram por “santificar o nome de Deus” —
kidush hashem — tirando a propria vida para n&do abjurar do judaismo. Alguns o
fizeram em seus lares, nos quais chefes de familia tiravam a vida dos filhos e da
esposa para em seguida se autoimolarem. Outros praticaram o suicidio na sinagoga,
sob oragdes e pedidos de perddo a Deus (LEON TELLO, 1979, p. 176; ROTH, 2011,
p. 29-30). 1%

Caos, destruicao, roubos, mortes, fugas e conversdes, esse foi o cenario repetido
em varias comunidades do reino de Castela, segundo as crénicas cristas e judaicas
que relatam os fatos. O cronista Selomoh |ben Verga (Persecucion 48, p. 213)
afirmou que algumas comunidades tiveram todos os seus membros convertidos,
informacado confirmada posteriormente por meio de documentos oficiais para as
cidades de Madri, Cuenca e Cidade Real (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 57). Além
das comunidades judaicas residentes nas grandes cidades, aquelas localizadas em
povoados pertencentes as regies de Ubeda, Baeza, Montoro, Andujar, Cérdoba,
Jaén, Vila Real, Toledo e Segdvia também tiveram muitos de seus membros

batizados, como apresentado no mapa 2.

1% Como mencionado no capitulo primeiro (nota 79), o médico judeu Selomoh Iben Verga escreveu
La Vara de Yehudah. Sua obra descreve acontecimentos relacionados aos ataques de 1391 nos
titulos 27, 47 e 48. Segundo o cronista, esses fatos ficaram conhecidos gragas as cartas trocadas
entre alguns fugitivos e os parentes que permaneceram em terras cristas (Persecucion 27, p. 124).

186 As familias que escolheram o suicidio a apostasia podem ter se baseado em Levitico 22, 32: “E
nao profanareis o meu santo nome, para que eu seja santificado no meio dos filhos de Israel. Eu sou
0 Senhor que vos santifico”. A pratica do suicidio, efetuado para ndo se converter a outra religido, ja
havia sido praticada por outras comunidades judaicas ao longo da histéria e, em um momento menos
longinquo, por judeus do Império Germanico durante as Cruzadas. Tendo como base algumas
cronicas judaicas, Ledn Tello (1979) e Norman Roth (2011) listam os nomes de judeus e seus
familiares que praticaram o kidush hashem durante os ataques de 1391 em Castela.
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Mapa 2: Ataques e conversotes forcadas de 1391
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O cronista régio Pedro Lopez de Ayala (Crénica de Enrique Il p. 177) ressaltou que
muitos judeus foram mortos em Sevilha, de onde as noticias se espalharam para
Cdrdoba e Toledo. Segundo o autor, aonde as noticias chegavam os cristdos se
dirigiam para as judiarias e repetiam as violéncias. Nada podia para-los. Pelo
contrario, a gravidade da situacdo aumentava a cada dia, de forma que atingiu o

norte de Castela e o reino de Aragéo.

A historiografia esta de acordo que os ataques resultaram na ruina material e moral
das comunidades judaicas de Castela. Também concorda com o fato de que, apesar
das exageradas estimativas langadas pelas cronicas, é impossivel atestar um valor

exato acerca da quantidade de judeus que emigrou, faleceu ou se converteu ao
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cristianismo, tanto porque nas décadas anteriores algumas comunidades judaicas ja
haviam perdido membros devido & peste negra e a guerra dinastica (LEON TELLO,
1977, p. 174; MONTES ROMERO-CAMACHO, 1984, p. 73; WOLFF, p. 6). Podemos
fazer apenas aproximacdes. Tendo por base os impostos pagos em 1290, estima-se
que em Castela havia aproximadamente 200 mil judeus, dos quais a metade vivia
nas cidades do sul de Castela (Padron de las aljamas, fol. 18-34). '®" Esse
contingente, segundo Wolff (1971, p. 6), representava de 4% a 5% da populagéo

total.

Apenas para uma exemplificagdo, citamos o caso de Sevilha. Em 1290, a cidade
tinha 200 familias, o que resultaria em aproximadamente mil pessoas (BAER, 2001,
v.1, p. 190-191). No ano de 1384, esse numero ja havia aumentado para no maximo
2500 pessoas (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 51). Sobre esse valor aplica-se um
percentual de 1/6 para se calcular aproximadamente a quantidade de judeus mortos
ou refugiados nos ataques de 1391. '8 Usando esse percentual, podemos supor
que, do contingente aproximado de 2500 judeus que habitava a cidade de Sevilha,
cerca de 416 somaram aqueles que fugiram ou morreram. Desse valor acreditamos
que a maioria compunha o percentual de mortos. Tal conclusdo leva em
consideragao os relatos das crbnicas judaicas e cristds que expunham o alarme
perante o numero de mortos e a dificuldade em fugir. Pedro Lépez de Ayala
destacou que muitos judeus foram mortos, Selomoh Iben Verga apresentou os

empecilhos da fuga.

Apesar de as fontes ndo oferecerem informacdes que possam levar a quantificagao
exata das perdas humanas, elas possibilitam interpretar as mudangas ocorridas a
partir daquele momento. Dependendo da localidade, os bairros judaicos foram
transformados em bairros cristdos, em razdo da conversao de todos ou da maioria
de seus membros. Esse é o caso de Sevilha, pois o bairro judaico foi substituido

pelas paréquias de Santa Cruz, Sdo Bartolomeu Novo e Santa Maria. Nessa

%" Padron de las aljamas de los judios de Castilla y de lo que tributaban, por obispados y
merindades, 1290. Biblioteca Nacional de Espafia, mss. 13.089, fols. 18-34r. Aljamas, padrones,
arrendamientos y otros papeles pertenecientes a los moros y judios de Castilla [Manuscrito]. Daqui
em diante Padrén de las aljamas.

% 0o percentual foi obtido mediante analises de tributacdo e documentos posteriores a 1391
(MONTES ROMERO-CAMACHO, 1984, p. 73).
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conjuntura, as sinagogas foram transformadas em igrejas, o que também se repetiu
nas localidades préximas & Sevilha (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 54; ROTH, 2011,
p. 28-29).

Os judeus que conseguiram escapar dos ataques foram transferidos para bairros
judaicos remanescentes. Na falta desses bairros, judeus e conversos dividiam o
mesmo local. Alguns nedfitos desejosos de se afastar da heranga cultural e religiosa
do judaismo vendiam suas antigas casas e compravam novas moradias nos bairros
cristdos. Houve também o abandono de bens imodveis, cujos proprietarios foram
mortos ou fugiram. Nesse caso, 0 monarca doava os iméveis a Igreja ou a nobreza
local. O terreno da sinagoga de Ecija, por exemplo, foi doado a um nobre. Fernando
Martinez clamava em suas pregagdes que essa sinagoga fosse destruida, o que
provavelmente ocorreu, visto que restou apenas o terreno para a doagao (MONTES
ROMERO-CAMACHO, 1984, p. 67-72).

Assim, o desaparecimento das comunidades judaicas rendeu beneficios materiais a
nobreza e a Igreja. No contexto local, ambas herdaram bens imdveis que pertenciam
aos judeus. A Igreja castelhana ganhou novos membros e contribuintes. Pequenas
localidades, antes pouco ocupadas por judeus, viram seu indice populacional
aumentar em razao dos remanescentes da violéncia que passaram a buscar abrigo
e protecdo em localidades menos visadas que as grandes cidades. Em
contrapartida, as catedrais, mosteiros e nobres que possuiam mercés régias
baseadas na percep¢ao das rendas judaicas foram altamente prejudicados. A coroa
também sofreu prejuizos, visto que os suditos judeus arcaram com a maior parte dos

ingressos do tesouro régio.

Como apresentado, as pardquias locais e alguns nobres foram agraciados com os
bens patrimoniais coletivos e particulares que antes pertenciam aos judeus. Isso
ocorreu, em parte, porque o clero e a nobreza foram inocentados de qualquer culpa
nos ataques as comunidades judaicas. As fontes contemporaneas, principalmente
as relativas a coroa castelhana, culpam pelos ataques a populagdao mais humilde,

“homens rusticos e de pouco entendimento” (Carta del Rey Enrique Ill, p. 114). *® O

%% “Gentes menudas [...] omes rosticos e de pogo entendimiento” (Carta del Rey Enrique Il a la
ciudad de Burgos. Archivo Municipal de Burgos, doc. 2.959). Daqui em diante: Carta del Rey Enrique
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cronista Pedro Lopez de Ayala relatou que alguns foram motivados pelas pregacgdes,
outros por nao temerem o rei em menoridade, mas a maioria “foi desejo de roubar,
segundo parece, mais que devogao” (Cronica de Enrique Ill, p. 177). Nao obstante
as fontes identificarem os culpados, dentre eles Fernando Martinez como instigador
das violéncias, ninguém foi efetivamente punido naquele ano de 1391. A punicéo
aos possiveis culpados s6 ocorreu depois que o monarca Henrique 11l (1390-1406)

passou a governar o reino em 1395, '"°

Tao logo tomou o poder em suas maos, o rei encarregou o arcebispo de Toledo,
Dom Pedro Tendrio, de averiguar na cidade e povoados de Sevilha quais moradores
haviam participado dos ataques aos judeus. ApOds a averiguagdo, 0 monarca
compareceu a cidade de Sevilha para efetivar as puni¢cdes. Impds uma multa de
135.500 moedas a cidade. O valor foi pago ao longo de oito anos (1396-1404)
apenas pela populacdo desfavorecida, porque a nobreza e o clero, segundo o
monarca, nao participaram dos ataques. Fernando Martinez, o maior instigador da
violéncia, foi preso a mando do rei. Apesar disso, ao que parece, o sacerdote
encontrou-se privado da liberdade apenas por alguns meses (MONTES ROMERO-
CAMACHO, 1984, p. 65). Em 1404, o arcediago deixava como herdeiro o hospital
sevilhano de Santa Marta onde permaneceu o resto de seus dias “quieto e pacifico”,

como destaca Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 389).

Como apresentado, o povo mais humilde classificado como gentes menudas e
“homens rusticos e de pouco entendimento” foi tido como o culpado pelos ataques
de 1391. Provavelmente alguns motivados pelo zelo religioso insuflado pelas
pregacoes, outros pelo “desejo de roubar”. Nao obstante o relato das fontes
contemporaneas, quais seriam as explicagdes para que o sentimento antijudaico
ultrapassasse o nivel da estigmatizag&o social e se transformasse em manifestagao

da violéncia fisica?

Ill. O comentario consta de uma carta régia enviada a cidade de Burgos em 16 de junho de 1391. O
rei que se encontrava em Segdvia enviou o alerta sobre os ataques a varias cidades do reino,
pedindo que os alcaides protegessem os judeus. O documento encontra-se na integra em Mitre
Fernandez (1994, p. 114).

% Da coroacso de Henrique 11l (1390) até sua maioridade (1395), o reino de Castela foi efetivamente

governado por um conselho de nobres.
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Os historiadores Wolff (1971) e MacKay (1972) explicam os ataques as
comunidades judaicas como resultado de reivindicagdes sociais e crises econdmicas
que o reino de Castela havia enfrentado no século XIV. Wolff destaca a
simultaneidade de movimentos sociais contra os poderes estabelecidos, que
desembocaram em violéncia em diversos paises europeus no século XIV. Nesse
sentido, os ataques aos judeus em Castela aproximar-se-iam dessa turbuléncia
popular presente na Europa em fins do medievo. Para MacKay, o movimento social
que deu origem aos ataques era uma resposta a um contexto de seguidos
problemas de inflagcdo e desvalorizacdo da moeda; dificuldades ocasionadas pela
carestia alimentar resultante das mas colheitas e da alta dos precos; e das mazelas

decorrentes da peste negra e resultantes da guerra dinastica.

Para Wolff e MacKay, os motivos que explicam a convulsdo popular e o
consequente ataque aos judeus estdo estritamente relacionados a movimentos
sociais que tém por base principalmente o contexto de crises econdmicas sofridas
pelo reino de Castela. Mitre Fernandez (1994, p. 27) critica a interpretagdo dos
historiadores citados e questiona se “é possivel estabelecer uma relagdao quase
mecanica” entre a intensificagcdo do sentimento antijudaico e os problemas sociais e
econdmicos. O autor destaca que “certas coincidéncias podem ser tentadoras”, mas
a complexidade das relagdes entre judeus e cristdos no reino de Castela ndo pode
ser reduzida a “conexdes tdo simples” (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 27).

Os motivos aludidos por Wolff e MacKay certamente estavam presentes em meio ao
rancor popular contra os judeus, pois a populagdo enxergava a culpa de suas
dificuldades naqueles que representavam mais diretamente os poderes constituidos
e a opressao financeira. Nesse sentido, a presenga na corte, a cobranca de
impostos e a usura serviam de base para transformar a excegdo em regra, € 0

esteredtipo relacionado a esses cargos era estendido a todos os judeus.

Como defendido por Montes Romero-Camacho (1984, p. 58), “ndo podemos
estranhar que, em um momento de crise, 0 povo visse o fim de todos seus males na
destruicdo e roubo da judiaria”, uma vez que, por grupos diferentes, foi dito ao povo
que os judeus eram os culpados diretos pelos males que afligiam os cristdos. Esse

foi o discurso usado como bandeira politica na guerra dinastica quando a nobreza
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incitou o odio contra os judeus. Era isso que religiosos, dentre eles Fernando
Martinez, pregavam nas pragas publicas. Essa era a opinido que emanava dos

cadernos de cortes.

Mediante essa discussdo corroboramos as critcas de Mitre Fernandez. A
interpretacdo de cunho socioecondmico acrescentamos outros motivos para o
incremento do antijudaismo na coroa de Castela, principalmente entre a populagao
mais humilde. Esses outros motivos estdo baseados nas leis e pregacdes
depreciativas. No que se refere as leis, o corpo legislativo candnico, papal e
episcopal, e as leis civis promulgadas nas reunides de cortes discursavam sobre 0s
perigos oferecidos pelos judeus e impunham restricdes que resultavam na
estigmatizagao social da minoria religiosa. Por sua vez, as violentas pregacdes e as
obras teoldgicas escritas por apologistas cristdos e conversos difundiam um

sentimento de 6dio aos infiéis relacionando os judeus com o pecado e o mal.

Os fatores expostos apresentam influéncia do campo religioso e se encontravam
envolvidos no contexto econdmico, social e politico de Castela, de forma que nao
podemos reduzir a explicagdo dos ataques as comunidades judaicas a uma analise
socioeconémica. Defendemos que as diferengas religiosas entre a maioria cristd e a
minoria judaica tiveram grande peso no contexto que levou aos ataques as
comunidades judaicas e as conversdes forgadas, assim como essas diferengas se
mantiveram posteriormente entre cristdos-velhos e conversos, como veremos nos

capitulos terceiro e quarto.

Acreditamos que todos os segmentos sociais tiveram responsabilidade sobre os
ataques. Apesar de apenas a populagdo mais humilde ser culpabilizada porque
alguns de seus membros participaram ativamente dos ataques, roubos e
assassinatos, a negligéncia dos representantes da Igreja castelhana, da nobreza e
da coroa permitiu que os ataques ocorressem, o que os torna, de certa forma,

culpados.

O clero local e a Igreja castelhana tinham sua parcela de responsabilidade por
permitir que, durante quase duas décadas, o arquididcono de Ecija pregasse a
estigmatizagdo dos judeus incentivando ainda mais o antijudaismo em meio a

populagado. Talvez ndo o detiveram porque, bem ou mal, o religioso pregava opinides
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sobre o “povo testemunha” que estavam respaldadas na legislagdo candnica, no
conhecimento antijudaico elaborado pelas ordens mendicantes e nas obras
Adversus ludaeus, como consta da documentacao escrita pelo préprio Fernando

Martinez.

Vale lembrar que o arquididcono de Ecija ndo foi o Unico clérigo de seu tempo a
pregar medidas antijudaicas em Castela. Alguns componentes do clero regular,
monges mendicantes especialmente, entravam nas judiarias e pregavam sermoes
aos judeus. Frequentemente convertiam os escravos mugulmanos dos judeus, o que
conferia liberdade a esses novos cristdos. Em contrapartida, os religiosos da alta
hierarquia eclesiastica buscavam junto a coroa ou nos concilios episcopais promover
a estigmatizagdo da minoria religiosa. O cardeal e futuro papa Pedro de Luna Meo

bispo Gutierre de Toledo '™

sdo exemplos de clérigos que buscaram junto as
esferas de poder limitar os beneficios que o0s judeus possuiam na sociedade
castelhana. Assim, constata-se que Fernando Martinez bebia nas fontes antijudaicas

originarias da proépria Igreja.

A coroa, a nobreza e os poderes civis citadinos tiveram sua parcela de interferéncia
no incremento do antijudaismo e foram, de certa forma, negligentes durante os
ataques de 1391. Ja discutimos como parte da nobreza fez uso politico do
antijudaismo durante o conflito dinastico e quais foram os resultados disso para as
comunidades judaicas. Nas décadas que se seguiram a guerra civil, as cortes foram
0 expoente mais visivel do sentimento antijudaico. A nobreza citadina apresentava
as reunides de cortes uma mescla entre suas aspiracbes e as reivindicacdoes

populares. Os cadernos de cortes expunham o intento de estigmatizar socialmente

" No contexto abordado, dirigiu como legado papal o Concilio de Paléncia em 1388, que influenciou

nas leis civis antijudaicas aprovadas nas cortes de Paléncia no mesmo ano. Concilio e cortes
legislaram sobre a proibicdo de judeus e cristdos dividirem residéncia e na obrigagdo de os judeus
viverem reclusos em seus bairros. Proibiu-se também aos judeus trabalhar em publico nos domingos
e dias festivos, nos quais deveriam permanecer em seus bairros (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 41).

72 Defensor da limitagdo social e dos beneficios juridicos dos judeus. Compds um corpo doutrinal
normativo direcionado as relagdes inter-religiosas entre judeus e cristdos que viviam sob sua
jurisdicdo na diocese de Oviedo. Todos os desvios eram punidos com a excomunhdo. Proibiu os
cristdos de coabitar com os judeus, de criar os filhos uns dos outros, e de manter relagdes
extraconjugais com mulheres judias; proibiu os cristdos de participar de casamentos e enterros
judaicos; condenou a usura e a ocupacdo de cargos publicos por judeus. Além disso, seguindo a
mesma logica de Fernando Martinez, transformou em igreja a sinagoga da localidade de Valéncia de
Dom Jodo, por volta de 1377 (RUIZ DE LA PENA, 1974, p. 265-289).
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os judeus subtraindo beneficios conquistados junto a coroa, limitando sua ascenséao

social e impondo restrigdes acerca das relagdes inter-religiosas.

No que se refere aos ataques contra as comunidades judaicas, por mais que o
monarca tenha enviado avisos as cidades para que seus dirigentes ndo permitissem
que a violéncia contra os judeus se instalasse, o unico local que reconhecidamente
conseguiu frear as agressdes foi a cidade de Murcia. '" No restante, por onde as
turbas passavam a violéncia ndo foi contida. A coroa permitiu durante varios anos
que Fernando Martinez pregasse o 6dio entre os suditos e falasse em nome da

coroa, especificamente na pessoa do monarca Joéo |.

De acordo com Baer (2001, v. 2, p. 96) era do interesse da coroa castelhana
proteger os judeus tanto por razbes econémicas e politicas quanto para preservar a
ordem e o poder monarquico, fragilizado politicamente naquele momento pela
menoridade do rei e dos conflitos internos ao conselho regente. Porém, segundo o
autor, a coroa preferiu ndo enfrentar um “movimento religioso popular” e esperou

para ver como se desdobrariam os acontecimentos em outras partes do reino.

As autoridades castelhanas, religiosas e civis, reproduziram uma postura tipica da
Idade Média no que se refere a pratica de violéncia contra as minorias. Enquanto
isso, o0s judeus pereciam por ndao haver quem efetivamente os defendesse em terras
castelhanas. Quem se oporia a uma manifestagdo popular que a principio parecia
motivada pelo fervor religioso em acabar com os “inimigos de Deus e da Igreja”
como pregava Fernando Martinez? Ou, talvez, as autoridades civis pensaram que
nao valia a pena guerrear contra os suditos cristdos por causa dos judeus,

considerados suditos de “segunda categoria”.

Possivelmente a certeza da impunidade tenha sido um dos fatores instigantes dos
ataques, uma vez que Fernando Martinez pregava ao povo que o assassinato de um
judeu agradaria ao rei, que certamente perdoaria o crime (Albala del Rey, 1383, p.
585). Coincidéncia ou ndo do periodo politico vivido por Castela, a impunidade

marcou o0 modo como a coroa encarou os fatos. Ao fim e ao cabo, o arquidiacono

173 Gragas ao empenho do bispo Fernando Pedrosa, que pregou a defesa das comunidades judaicas,
e ao conselho citadino, que apoiou tal proposta (MITRE FERNANDEZ, 1994, p. 20).
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Fernando Martinez deu a uma parcela dos cristdos as ferramentas para expor um
antijudaismo que ha anos vinha se intensificando: o respaldo espiritual e a certeza

da impunidade.

2.4 O programa de conversoes apos 1391

Como abordado anteriormente, dois momentos foram cruciais para o
enfraquecimento das comunidades judaicas no reino de Castela apds a guerra
dinastica: o ano de 1391, com a conversao forgada da maioria dos judeus, e a
segunda década do século XV, que contou com a presenga do proselitista frei
Vicente Ferrer, duras leis restritivas aos judeus e o Debate de Tortosa, que, apesar

de ocorrido em terras aragonesas, impactou comunidades judaicas castelhanas.

No primeiro momento, a violéncia fisica e a intolerancia religiosa manifestaram-se de
uma forma nunca antes presenciada e praticada pelos suditos cristdos em Castela.
No segundo momento, o projeto religioso pensado pelo papa Benedito XlII (1394-
1409) ainda quando cardeal sublinhou um periodo marcado pela anulagdo de
beneficios, violéncia moral e coagdo no intuito de obter conversbes. Esse projeto,
que anteriormente havia recebido apoio da coroa castelhana, foi ratificado pela

rainha regente Catarina de Lancaster (1406-1418) '* e por frei Vicente Ferrer.

Desde 1391, aumentou entre alguns religiosos o desejo de converter os judeus,
motivado ora pelo cumprimento da profecia do Juizo final, ora como meio de abolir o
culto judaico, visto o risco de apostasia causado pela proximidade entre judeus e
neofitos. Quanto ao cumprimento da profecia, Delumeau (1989, p. 303) destaca que
as pregacgdes religiosas davam énfase a escatologia. Além disso, alguns
pregadores, dentre eles frei Vicente Ferrer, asseveravam que o Anticristo ja havia

nascido dentre os judeus. Em seus sermdoes, o frei relacionava os judeus pertinazes

" Catarina de Lancaster governou Castela durante a menoridade de seu filho o rei Jodo Il. Seu
governo como regente estendeu-se de 1406 até sua morte em 1418. No ano seguinte, foi declarada a
maioridade de Joao Il, que aos quatorze anos passou a governar o reino (ECHEVARRIA, 2002, p. 80;
83).
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com os discipulos do Anticristo (CATEDRA, 1997, p. 29). Logo, esse temor
escatologico poderia ser um dos fatores de incentivo para os cristdos apoiarem a
conversdo dos “infiéis”, além da mencionada proximidade entre judeus e nedfitos.
Outra questdo é que, desde o século Xlll, o judaismo talmudico era considerado
herético pela Igreja, em razdo da interpretacao rabinica que se fazia da Biblia
Hebraica. Essa interpretagao era considerada por Benedito Xlll e seus aliados uma

das causas da persisténcia dos judeus em nao aceitar Jesus Cristo como Messias.

Como as heresias praticadas por nao cristdos fugiam da jurisdigdo inquisitorial,
apenas o poder régio poderia resolver o impasse. "> Apesar de Monarquia e Igreja
buscarem resolver os conflitos inter-religiosos no reino de Castela, ndo podiam
aplaudir nem as violéncias nem as conversbes forcadas. Dessa forma,
convencionou-se entre a coroa castelhana e o papa Benedito XIll que a instrugéo e
os batismos em massa seriam os meios de acabar com o culto ao judaismo. O
objetivo era convencer os judeus a aceitar o cristianismo, sem o0 uso da violéncia
(SUAREZ FERNANDEZ, 2002, p. 119).

Para Benedito XIlI, a converséo dos judeus era essencial, pois ajudaria a manter sua
posicado no contexto do Cisma do Ocidente. Caso conseguisse converter os judeus
dos reinos de Castela e Aragédo, ambos sob a dinastia Trastdmara, Benedito XllI
poderia reverter para si 0 apoio politico e religioso que era destinado aos pontifices
adversarios. Lembrando que Castela e Aragdao apoiavam Benedito Xlll neste

momento do cisma. '"®

Nesse sentido, entre as esferas do poder secular e espiritual buscou-se colocar em
pratica o projeto politico-religioso de conversdo dos judeus. O projeto foi

intensificado na segunda década do século XV no reino de Castela por meio das

% Por isso os debates religiosos que buscavam provar os erros e as ofensas contidas no Talmude

precisavam contar com o respaldo dos monarcas cristdos para efetuar as possiveis puni¢cdes. Na
visdo da Igreja, mediante a teoria das Duas Espadas, o poder secular era considerado seu brago
armado e tinha a obrigagao de colocar em pratica a condenagao papal. Nem sempre essa premissa
era respeitada pelos reis, mas no caso de Debate de Paris (1240), por exemplo, o papa Gregdrio IX
condenou o Talmude como livro herético e muitos volumes foram confiscados e queimados sob
ordem do monarca Luis IX.

76 A coroa de Aragéo tinha como rei Fernando de Antequera, infante de Castela. Sua coroagéo havia

ocorrido gracas a ingeréncia politica de frei Vicente Ferrer e de Benedito XIll. Desse modo, é
compreensivel 0 apoio da coroa aragonesa aos projetos de conversao dos judeus.
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Leis de Valhadolide (1412) e pelas pregacdes de frei Vicente Ferrer (1411-1412), e
no reino de Aragéo por meio do Debate de Tortosa (1413-1414).

Por mais que existam relatos espacados de conversdes e campanhas proselitistas
de clérigos regulares nos anos seguintes a 1391, a significativa conversao de judeus
ocorreu mediante a campanha direcionada por frei Vicente Ferrer entre os anos de
1411-1412. 7" Os judeus eram obrigados, mediante ordem régia, a ouvir os sermdes
juntamente com os cristdos. Tais sermdes estavam direcionados principalmente a
conversdo dos judeus, a catequizagdo dos conversos e ao convencimento dos
considerados falsos convertidos (MONSALVO ANTON, 1985, p. 272). '’

Os sermdes do frei dominicano apresentavam duas vertentes comuns do discurso
antijudaico no medievo: retomar os estigmas judaicos de deicida, traidor, infiel,
idolatra e herege; e enfatizar que Jesus Cristo € o Messias descrito na Biblia
Hebraica. '™ Assim, o religioso buscava convencer os “infiéis” daquilo que a teologia
cristd imputava-lhes como pecados, e converté-los ao cristianismo com base nos
livros sagrados para o judaismo. Em contrapartida, Vicente Ferrer defendeu, em um
de seus sermoes, os conversos como “filhos prodigos” (Lucas, 15) que deveriam ser
aceitos entre os cristdos. O dominicano aconselhava aos cristdos-velhos que nao
insultassem os conversos com palavras que eram comumente direcionadas aos
judeus, nem fizessem escarnio dos nedfitos pela linhagem da qual pertenciam, pois
Jesus foi um circuncidado, e Maria, uma judia (CATEDRA, 1997, p. 33-34). %

"7 Rosa Vidal Doval (2010, p. 226) acredita que o frei dominicano atuou como “empresario” do
projeto pensado por Benedito XlII, colocando-o em pratica por meio da pregagado, promogao de leis
segregacionistas e pela disputa religiosa. Frei Vicente Ferrer percorreu por mais de um ano muitas
localidades do reino, desde as maiores cidades até regides ruralizadas e de baixa densidade
demogréafica.

8 No processo de canonizagdo de frei Vicente Ferrer (1455), estipulou-se um total de quinze mil
judeus convertidos pelo religioso, apesar de que valores mais altos foram propostos por crénicas
cristds e judaicas do século XV. Ledén Tello acredita que esse percentual de quinze mil almas
imputadas ao frei refere-se, na verdade, a todas as conversées ocorridas em terras peninsulares
ap6s 1391 (LEON TELLO, 1979, p. 194).

' Para demonstrar que Jesus Cristo era o verdadeiro Messias, em seus sermdes o dominicano

usava tanto a Biblia Cristd quanto passagens da Biblia Hebraica e trechos do Talmude (VIDAL
DOVAL, 2010, p. 232). Sobre a Biblia Hebraica destacamos como emblematicos nos sermdes de
Vicente Ferrer os textos relativos as profecias messianicas de Isaias 53.

'8 O sermao foi pregado por frei Vivente Ferrer em Cidade Real no dia 14 de junho de 1411. De
acordo com Cétedra (1997), o manuscrito (CC179) encontra-se em Valéncia no Colegio del Corpus
Christi.
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As acusacgoes e os estigmas langados contra os judeus nos sermdes de frei Vicente
Ferrer eram direcionados pelos cristdos-velhos aos nedfitos ainda em 1411. Essa
situagdo nos remete a crescente estigmatizagdo dos conversos que teve seu apice
na promulgagdo da Sentencia-Estatuto em 1449, como veremos no proximo

capitulo.

O discurso usado pelo religioso era uma via de mao dupla. Se por um lado, no intuito
de converter os judeus, expunha o que considerava os pecados do “povo
testemunha” e os perigos oferecidos pela coexisténcia inter-religiosa, por outro,
fornecia subsidios religiosos que justificavam a estigmatizagao social dos conversos,
mesmo que uma parte dos novos cristdos buscasse professar o cristianismo da

forma mais sincera.

A estigmatizacao dos nedfitos oriundos das conversées de 1391 ocorria em parte
porque uma parcela dos cristdos-velhos desconfiava da sinceridade religiosa
daqueles que, na maioria, foram convertidos a forga. Outro fator que influenciava
nas desconfiangas era a proximidade e convivéncia dos conversos com os judeus,
considerando o fato de muitos nedfitos manterem a mesma rotina de outrora. A
manutencéo das relagdes sociais entre judeus e conversos levou o papa Benedito
Xl e os monarcas de Castela e Aragédo a incentivarem a conversdo em massa

como meio de aniquilar a influéncia judaica sobre os novos cristaos.

Como apresentado, os meios escolhidos para persuadir os judeus foram as
pregacoes religiosas e as leis restritivas. As leis buscavam segregar e estigmatizar
os judeus transformando sua permanéncia no reino cada vez mais dificil. Nesse
sentido, frei Vicente Ferrer influenciou nas propostas legislativas nas cidades por

onde passou e na corte régia, a exemplo das Leis de Valhadolide. '®'

Essas duras restricbes antijudaicas prescritas pela rainha regente Catarina de

Lancaster (Pragmética) '®* foram impostas no intuito de dificultar a coexisténcia inter-

'®" Monsalvo Anton (1985, p. 276) destaca que acdo do dominicano nas conversdes e a influéncia na

elaboracado de leis tiveram grande importéncia para o desenvolvimento do antijudaismo no reino de
Castela.

182 Pragmatica de la reina DofAa Catalina, gobernadora del reino, durante la minoridad de Don Juan I,
sobre el encerramiento de los judios de Castilla y régimen de las juderias, 1412. O documento
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religiosa, afastar conversos e judeus e pressionar a conversdo daqueles que nao se
deixaram tocar pelas palavras de frei Vicente Ferrer. Lembramos que algumas
dessas leis ja haviam sido discutidas pelas Siete Partidas ou requeridas pelas cortes
ao longo da segunda metade do século XIV. Como as Siete Partidas tinham um
carater de doutrina juridica e nem sempre as exigéncias das cortes eram atendidas
pelos monarcas, algumas dessas leis de cunho antijudaico nao foram colocadas em
pratica. Por esse motivo foram retomadas na legislagdo aprovada pela rainha

regente.

Foram pontuadas na legislagdo de Valhadolide proibicbes acerca dos contatos
sociais, leis suntuarias, profissbes desempenhadas pelos judeus, liberdade de
locomogédo, anulagcdo de privilégios e beneficios juridicos. Além do mais, as leis
indicam que aqueles que estiveram a frente de sua formulagdo comungavam de um
discurso que atribui aos judeus determinados estigmas que seriam prejudiciais as
relagdes inter-religiosas. Essas questdes denotam a influéncia do dominicano sobre

a legislagao.

Mas como identificar a relagado entre as leis e os estigmas impostos aos judeus? Por
mais que algumas acusagdes ndo sejam feitas diretamente, o discurso contido na
legislacdo traz em seu bojo uma representagéo estereotipada da minoria religiosa
como portadora de determinados estigmas. Dessa forma, desvelar o discurso
contido nas leis € um meio de identificar a relacdo entre elas e os estigmas

apontados contra os judeus.

A caracterizacdo do judeu como um ser impuro que, por causa de seus pecados,
contaminaria tudo o que tocasse e, no mesmo sentido da contaminagéao, o atributo
de envenenador podem ser vislumbrados na proibicdo de presentear ou vender
alimentos aos cristdos (lei 2; 6; 21), assim como de participar de ceias e festas (lei
4), visitar ou realizar atendimento médico a um cristdo doente (lei 10; 17), visto que

as profissdes de boticario, cirurgido e médico ficaram proibidas aos judeus a partir

encontra-se na integra em Amador de los Rios (1876, v. 2, p. 618-626). Daqui em diante Pragmatica.
Esse conjunto de leis é mais comumente conhecido como Leis de Valhadolide. Todas as leis
mencionadas adiante fazem parte da Pragmaética.
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da promulgagéao das Leis de Valhadolide (lei 2). Também proibir as relagdes sexuais
consistia em outro meio de evitar a contaminagao e a impureza que o contato com
pecadores poderia fornecer. Qualquer mulher cristd, mesmo as prostitutas, estava
proibida de entrar nos bairros judaicos (lei 11). Nesse sentido, o ideal seria evitar
qualquer proximidade. Assim, os judeus n&do poderiam ter empregados cristaos (lei
19) e deveriam morar em bairros separados e murados sem contato algum com as

residéncias cristas (lei 1).

No cotidiano, as relagdes sociais também ocorriam por meio das atividades
profissionais desempenhadas pelos judeus. No entanto, havia a perene
desconfiangca de que os infiéis usavam de suas atividades laborais para prejudicar
os cristdos. Os estigmas da traicdo e da desonestidade, assim como a concorréncia
pelo desempenho de determinadas fungdes, influenciou na proibicdo de os judeus
serem arrendadores, almoxarifes, cambistas (lei 5), veterinarios, ferreiros,
carpinteiros, sapateiros e agougueiros (lei 20). A funcdo de arrecadador de impostos
era permitida mediante liberagao régia (lei 9), o que certamente era benéfico para a

coroa.

O estigma da soberba judaica, por sua vez, era apontado, por exemplo, quando se
impunham leis suntuarias, que visavam obrigar o “povo testemunha” a se vestir
conforme sua posicao de suditos inferiores. Para muitos cristdos, era inadmissivel
que os “infiéis” se mostrassem socialmente superiores aqueles que foram escolhidos
para compor o Verus Israel, a menos que aceitassem a conversao (lei 3). Nesse
quesito, a inferioridade dos judeus perante os cristdos deveria ser socialmente
visivel pelas roupas de baixo valor e qualidade (lei 15) e pela proibicdo de usar o
nome Dom (lei 12), sinbnimo de prestigio social. As mulheres deveriam vestir
mantos longos até os pés e véus sem ouro ou adornos (lei 14). Os homens deveriam
manter o cabelo e a barba compridos (lei 18). Como essas leis também visavam
identificar e isolar os judeus para evitar os contatos sociais, ratificou-se a
recomendacgao do IV Concilio de Latrdo, que obrigava os judeus de ambos 0s sexos

a usar um sinal vermelho nas roupas (lei 13).

Podemos considerar que a obrigatoriedade do sinal vermelho nas roupas sinalizava

a revogacao de um privilégio adquirido pela minoria religiosa no reino de Castela.
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Varios outros beneficios juridicos das aljamas foram revogados (lei 8), a exemplo
daquele que permitia a existéncia de juizes préprios para o julgamento de pleitos,
que passariam a ser julgados pelos alcaides das cidades onde residiam os judeus
(lei 7). A liberdade de ir e vir também foi cerceada. Os judeus ndo poderiam mudar

da localidade onde residiam, nem viajar para outros reinos (lei 16; 23).

Tendo em conta as proibi¢ées langadas pela rainha regente, € nitido que se buscava
reorganizar as relagdes sociais e econdmicas com a minoria religiosa, porém de uma
forma que acentuava sua estigmatizagdo. Essas leis inviabilizavam a coexisténcia
inter-religiosa que caracterizou a permanéncia dos judeus no reino de Castela.
Nesse sentido, além das pregagbes de frei Vicente Ferrer as leis tiveram
consideravel impacto sobre a conversdo de muitos judeus, que se sentiram

impossibilitados de continuar vivendo sob as restrigdes impostas.

A partir desse contexto, o plano tragado pelo papa Benedito Xlll de converter os
judeus dos reinos de Castela e Aragdo estava se concretizando. Uma parte da
missao ja havia sido cumprida em Castela por frei Vicente Ferrer e pela rainha
regente Catarina de Lancaster. No reino de Aragao, as medidas de conversdo em
massa foram langadas durante o Debate de Tortosa (1413-1414). Do ponto de vista
doutrinal, o debate contou com importantes lideres do cristianismo e judaismo
aragonés. Do lado cristdo estiveram presentes, dentre outros, o papa Benedito XIllI,

183 & frei Vicente Ferrer. Em nome das

o converso Jerbnimo de Santa Fé
comunidades judaicas de Aragéo, rabinos de varias localidades foram obrigados a
se apresentar no evento que ocorreu sob clima de “coagao politica e moral” (BAER,
2001, v. 2, p. 174), gerando o temor que os acontecimentos de 1391 se repetissem

(MACCOBY, 1993, p. 90).

'8 Quando rabino, Joshua ha Lorqui. Converteu-se por volta de 1412. Primeiramente em suas obras
e durante o debate de Tortosa defendeu que, se o Talmude fosse lido de maneira correta, isentando-
se da leitura literal e carnal empregada pelos judeus, confirmaria Jesus Cristo como o Messias.
Posteriormente, em novas obras e na segunda parte do debate, passou a afirmar que o Talmude
possuia afirmag¢des contra o cristianismo, os profetas e contra Jesus Cristo. Buscou deslegitimar o
Talmude como livro sagrado do judaismo (ORFALI LEVI, 1987).
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Ao final do evento, o papa Benedito XIII lancou uma bula contra os judeus. '® Os
toépicos abordados na legislagdo papal eram muito proximos aqueles da legislagao
de Valhadolide, talvez reflexo da influéncia de frei Vicente Ferrer em ambos. A
diferenca da bula papal é que também legislava acerca da proibicdo da posse ou
leitura do Talmude por judeus. Os livros deveriam ser confiscados e queimados. O
documento foi expedido em 1415, mesmo ano em que Benedito Xlll foi totalmente
destituido do pontificado pelo Concilio de Constanga. Sua bula contra os judeus e o
Talmude perdia qualquer jurisprudéncia, se € que em algum momento houve, pois,
no contexto do Cisma do Ocidente, Benedito Xlll era considerado antipapa desde

1409, recebendo apoio apenas das coroas de Castela e Aragao.

Apesar de Monsalvo Anton (1985, p. 271) destacar que é dificil medir a real
incidéncia do debate sobre as comunidades judaicas castelhanas, acreditamos que
as consequéncias do Debate de Tortosa chegaram a terras castelhanas na medida
em que o evento expbs a fragilidade dos representantes e de membros das
comunidades judaicas aragonesas, que, pressionados fisica e moralmente,
acabavam aceitando a conversao ao cristianismo. Justamente pelo numero de
conversodes, Baer (2001, v. 2, p. 211) defende que o debate trouxe grande desalento

aqueles judeus que se mantinham fiéis a Lei de Moisés, inclusive em Castela.

A descrenga na possibilidade de manter o judaismo e as duras leis antijudaicas
impostas pela rainha regente influenciaram mais conversdes em terras
castelhanas.'® Como analisado, as conversées oriundas de 1391 e da peregrinagéo
de frei Vicente Ferrer por Castela resultaram predominantemente do clima de
coacao fisica e moral que as comunidades sofreram, independentemente de ter

havido conversoes livres ou sob ameaca de morte.

As conversdes motivadas pela aceitacao sincera do cristianismo também existiram,

mas compuseram uma minoria. Depois da segunda década do século XV as

'8 A bula papal encontra-se em versao bilingue latim-espanhol em Amador de los Rios (1876, v. 2, p.

627-653).

185 As leis de Valhadolide pressionaram muitos judeus a convers&o entre 1412 e 1418. Com a morte
da rainha regente Catarina de Lancaster em 1418, o monarca Joao Il passou a governar Castela e
revogou a referida legislagao. Durante o efetivo reinado de Jodo Il (1418-1454), as comunidades
judaicas retomaram alguns dos antigos privilégios, o que propiciou o crescimento e a recuperacao
das mesmas.
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conversdes que ocorreram em terras castelhanas foram mais raras e motivadas por
desejos individuais. Os movimentos de conversdes coletivas apenas se repetiram no
final do século XV quando os Reis Catélicos anunciaram a expulsdo dos judeus das
coroas de Castela e Aragdo. Aqueles que se convertessem permaneceriam nos

reinos.

Quais motivos, porém, além da violéncia fisica e moral, estiveram relacionados a
conversao dos judeus? Entender as razdes que provavelmente levaram uma parte
dos judeus a abdicar de sua fé e abragar o cristianismo nos auxilia na compreensao
das relagdes sociais que se mantiveram entre cristdos-velhos e conversos durante o

século XV e na estigmatizagéo social desses cristdos de linhagem judaica.

2.5 Os motivos para a conversao

Como visto, no século XIV as comunidades judaicas castelhanas passaram por
diversas dificuldades resultantes da guerra dinastica entre os filhos de Afonso Xl,
das leis antijudaicas que as cortes buscaram aprovar, da perda de privilégios
juridicos e econdmicos, assim como da conversdo de muitos de seus membros.
Apesar de existirem conversdes antes de 1391, as conversdes ocorridas nesse ano,
e nas duas décadas posteriores, foram imensamente superiores. Abordar a histéria
desse grupo sécio-religioso € sem duvida entrar em um labirinto de situagdes, em

um contexto de heterogeneidades.

Havia muito em comum entre os conversos, como, por exemplo, possuir diferentes
percepgdes quanto a experiéncia de ser cristdo e viver em meio aos cristdos-velhos.
Nao se tratava de maneira alguma de um grupo homogéneo. Diversas foram as
realidades, desde aqueles que aceitaram o cristianismo se convertendo fielmente
aqueles que por varios motivos se deixaram batizar. Os mais temerosos das
consequéncias que uma n&o observancia da fé cristd poderia |Ihes causar
provavelmente passaram a frequentar as missas, talvez acompanhados e
incentivados pelos antigos correligionarios que por diversos motivos haviam decidido

pela conversdo e buscavam ardentemente se inserir na comunidade crista. Outros,



151

em contrapartida, se mantiveram em uma realidade ndo muito distante daquela

anterior ao batismo.

A busca pela assimilacéo religiosa e social ao grupo cristdo, assim como o rechago
da assimilagdo e a manutengao dos lagos religiosos e afetivos com a comunidade
judaica apresentou-se como um fendmeno muito diversificado. Nesse contexto, o
grupo social do qual os judeus faziam parte e os motivos que levaram a aceitagédo do
batismo tiveram consideravel influéncia sobre a adaptagcdo a nova realidade
(CONTRERAS, 1995, p. 460).

Alcala (2011, p. 136-137) aponta cinco motivos, para além da conversao forgada,
que podem ter influenciado na ades&o ao batismo, dentre eles: convicg¢ao teoldgica,
questdes socioecondmicas, influéncia das teorias de Averrdis, influéncia das teorias
de Maiménides e o desejo de permanecer em Sefarad. Para o autor, as conversoes
motivadas por esses fatores ocorreram de forma espontédnea, sem o uso da
violéncia fisica. Essas conversdes espontaneas também teriam ocorrido em 1391,
mas sao mais caracteristicas dos batismos das décadas seguintes, em razdo do
projeto religioso dirigido por Benedito Xlll, frei Vicente Ferrer e a coroa castelhana,

como apresentado anteriormente.

Concordamos com o autor em alguns pontos e discordamos em outros.
Concordamos que, para as conversoes efetuadas apos 1391, ndo houve a arbitraria
opcgao “morte versus conversido”, porém discordamos que essas conversdes tenham
sido espontédneas em sua grande maioria, ou que simplesmente possam ser
consideradas espontaneas pelo fato de ndo haver um cristdo empunhando uma
arma contra o judeu, obrigando-o a escolher entre 0 batismo ou a morte. Nesse
sentido, com excec¢ado da conversdo sincera ao cristianismo, acreditamos que a
maioria das conversdes apos 1391 ocorreu mediante pressdo psicoldgica, social e
econdmica, que contribuiu para a tomada de decisdao com base em um ou na mescla

dos motivos apontados por Alcala.

Quanto aos termos batismo e converséo, Angel Alcala (2011, p. 136) defende o uso
do primeiro ao invés do segundo, utilizado entre os pesquisadores que se dedicam
ao tema. O autor nao explica o motivo de sua escolha, mas talvez parta da premissa

de que a conversdo € uma aceitagao sincera da nova fé, o que nao se estendeu a
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todos aqueles que passaram pelo batismo. Nao obstante, o sacramento do batismo
€ para o cristianismo o sinal da nova alianga com Deus e como tal ndo poderia ser
anulado, por isso ao longo da historia os batismos efetuados sob violéncia e coergéo
por mais que fossem criticados pelo sumo pontifice ndo eram anulados. Apesar da
observacao levantada por Alcala, usaremos os termos como sindnimos tendo em
vista que no medievo o significado era 0 mesmo para ambos, uma vez que se partia
da proposicao de que aquele que aceitou o batismo reconheceu a Verdade Crista e,
nesse caso, havia se convertido ao cristianismo, independentemente dos motivos

que o levaram a conversao.

Dentre os motivos que favoreceram a conversao de muitos judeus, encontra-se a
convicgao teologica. Esse motivo foi mais comum, mas n&o exclusivo, a certos
grupos de judeus instruidos ou a familias cujo lider se enquadrava nesse quesito.
Esse fator de ser um judeu instruido incidia na aceitagdo e convencimento ou nao
dos dogmas e da teologia crista, pois era preciso passar pelo estudo das crengas, o
que dificilmente seria feito por alguém que nao tivesse condi¢des de ler e interpretar
os livros sagrados. Outra questdo é que, além de ser letrado, o individuo precisava
ter acesso aos livros de apologia antijudaica, como uma tradugdo em latim ou
romance de livros da Biblia Crista e, se possivel, debater suas duvidas com algum

cristdo. '8¢

Isso certamente soO era viavel a um grupo muito seleto de intelectuais judeus que de
alguma forma possuia contato com cristdos de nivel educacional similar. Nesse
sentido, ndao eliminando as excecdes que poderiam ocorrer, que condicbes de
compreender a teologia crista teria um judeu sem acesso a leituras ou discussdes
teoldgicas? Como poderia teologicamente considerar o cristianismo como uma
religido superior ao judaismo? As pregagdes dos frades mendicantes, a exemplo de
frei Vicente Ferrer, poderiam ser um meio de evangelizagdo. Porém, muitos
religiosos agiam de forma mais préxima a Fernando Martinez. Focavam seu discurso

mais no ataque ao judaismo, destacando o que eles consideravam suas

¥ O romance era uma lingua surgida a partir do latim vulgar, do latim falado pela populagdo que
viveu sob o dominio romano. A presenca de povos de cultura romana, germanica, mugulmana e até
mesmo judaica influenciou na construgdo da lingua romance que daria origem ao castelhano
(ELVIRA, 2006, p. 40). Sobre os textos de apologia antijudaica escritos em lingua vernacula na
Peninsula Ibérica durante a Idade Média, indicamos a leitura de Santiago-Otero e Reinhardt (1993).
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caracteristicas pecaminosas e seus erros, do que nas explicagcdes acerca dos

dogmas cristaos.

Assim, Alcala (2011, p. 137) destaca que, na sua grande maioria, aqueles que
compreenderam os dogmas cristdos e aceitaram o batismo mediante conclusdes
teoldgicas foram individuos com maior acesso a essa categoria de conhecimento.
Exemplo desse convencimento teolégico, de acordo com Serrano (1942), foi a
conversdo do rabino de Burgos Selomoh ha-Levi. ' O rabino teve a oportunidade
de discutir aspectos das crengas e teologia cristd com frei Vicente Ferrer, que em
1390 converteu toda a familia de Selomoh ha-Levi, com excegdo da esposa. '®® O
ex-rabino de Burgos dedicou o restante de sua vida a apologia antijudaica, tornando-

se em poucos anos bispo da mesma cidade onde viveu como judeu.

Existiram outros exemplos de judeus que se converteram ao cristianismo nessa
situagdo e deixaram seu registro na historia, como Joshua ha Lorqui, batizado em
1412 sob o nome cristdo Jerénimo de Santa Fé. '®° Certamente alguns judeus,
levando em consideragao tudo pelo o que passavam as comunidades judaicas apos
1391, buscaram instrugao e aceitaram o cristianismo. Nao obstante, poucos tiveram
a oportunidade de Jerdbnimo de Santa Fé. O converso expds seu testemunho e
participagcédo na historia castelhana por meio de suas obras de apologia antijudaica e

do Debate de Tortosa, do qual foi arguidor. '*°

'®7 Muitos historiadores consideram Selomoh ha-Levi (Paulo de Santa Maria) um exemplo de

conversao sincera, mas Alcala (2011, p. 75) apds reproduzir tal assertiva se contradiz ao destacar
que o rabino se converteu por saber de antemao dos ataques de 1391. Primeiramente, ndo ha
nenhum relato documental que embase que os ataques de 1391 estavam planejados com data e
local, pelo contrario, foram consequéncia de varios fatores que se encontraram reunidos em 1391,
dentre eles anos de pregagdes antijudaicas que culminaram em um estopim popular. Dessa forma,
nao havia como o ex-rabino saber dos ataques de antem&o e se converter ao cristianismo, o que
invalida a hipotese langada por Alcala.

188 Os filhos do rabino eram criangas a época dos batismos. Sua esposa nao aceitou a conversao,
ratificando uma caracteristica que a historiografia aponta acerca das mulheres judias: a persisténcia
em manter a crenga judaica. Aquelas mulheres que ndo tiveram escolha quanto a batizar-se
mantinham, em muitos casos, o judaismo as escondidas passando os ritos e dogmas judaicos para
os filhos ao longo das geragdes (LEVINE MELAMMED, 1982).

'8 A transformac&o pela qual Joshua ha Lorqui passou a Jer6bnimo de Santa Fé teve influéncia de
Paulo de Santa Maria, seu mestre desde os tempos em que ambos eram judeus.

1% Sobre 0 papel de Paulo de Santa Maria e Jerdnimo de Santa Fé na defesa do cristianismo frente
ao judaismo e o destaque de ambos na producéo de apologias antijudaicas, indicamos a leitura de
Yitzhak Baer (2001, v. 2, p. 139-150), capitulo The controversy between Judaism and Christianity:
Solomon Halevi and Joshua Halorki.
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Uma carta trocada entre Joshua ha Lorqui e Paulo de Santa Maria, meses apoés a
conversao deste em 1390, demonstra as duvidas de Joshua ha Lorqui quanto ao
fato de Jesus Cristo ser ou ndo o Messias e as certezas de Paulo de Santa Maria
acerca da conversdo. Assim, na carta o judeu buscava compreender as causas que
levaram o rabino de Burgos a apostatar sua fé. Para tanto, sup6s possiveis motivos

para a conversao do rabino:

“[...] a ganancia de crescer na escala da riqueza e honra, ja que isso é uma
coisa que faz com que todos se vendam [...] ou talvez a razao filosofica te
levou a ser um vira-casaca " e a pensar como os crentes das religides
que sao vaidade e pura ilusdo, e por isso se voltou ao mais belo para calar
e tranquilizar a razao [...], ou bem tera visto a destruicdo de nossa patria
envolta nas muitas puni¢ées que nos invadiram [...] parecendo quase que
lahvé retirou sua face de nds e nos entregou para pasto das aves do céu e
das feras da terra [...], ou talvez a ti se revelaram os segredos da profecia e
os fundamentos da religido [...] e viu que nossos pais receberam uma
heranga falsa [...] e escolheu 0 que escolheu porque é verdadeiro e justo
(Carta de Joshua Lorqui ao renegado Paulo de Burgos, p.13). '%

Esta carta é um testemunho e analise de um intelectual judeu sobre a situacao
vivida por seus correligionarios mesmo antes das conversdes forgadas de 1391, que
ocorreram alguns meses apods a troca de correspondéncias. Joshua ha Lorqui
levantou quatro hipdéteses que poderiam levar um judeu a se converter ao
cristianismo, dentre elas a ganancia e desejo de enriquecer, a convicg¢ao filosdfica, o
medo da destruigdo do judaismo e o convencimento religioso, que ele acreditava ser

o motivo da conversio de Paulo de Santa Maria.

Além do convencimento fruto dos estudos teoldgicos, uma parcela dos judeus
resolveu aceitar o batismo devido as dificuldades econémicas pelas quais passavam
os membros das comunidades judaicas. Essas dificuldades remontavam a meados
do século XIV, quando a espoliagado das aljamas durante o conflito dinastico entre

Pedro | e Henrique de Trastdmara levou as comunidades judaicas a faléncia devido

¥ Joshua Lorqui usa um termo hebraico que o estudioso Francisco Cantera traduziu por volver el

plato, que teria no espanhol seu correlato em cambiar la chaqueta.
192 As cartas encontram-se traduzidas do hebraico ao espanhol por Francisco Cantera Burgos (1933).
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aos impostos exigidos e aos ataques as comunidades enquanto butim de guerra.
Somados a isso, muitos beneficios e permissdes para desenvolver determinadas
atividades econbmicas foram subtraidas aos judeus ao longo dos anos, o que

dificultava cada vez mais a sobrevivéncia das comunidades sefarditas.

No que se refere aos batismos motivados por questées socioecondmicas, tornar-se
cristdo oferecia uma série de vantagens que iam desde o pagamento de impostos
mais modestos ao acesso a profissées e cargos na administragéo publica (MACKAY,
1972, p. 45). Para os judeus que, na maioria, eram homens letrados em virtude da
obrigatoriedade dos estudos da Tora, as oportunidades na administragéo publica
estavam abertas mediante a conversado ao cristianismo (MARQUEZ VILLANUEVA,
2006). '

Nesse sentido, Jaime Contreras (1995, p. 468) destaca que a tendéncia ao batismo
estava mais presente entre os jovens, principalmente por causa das oportunidades
econdmicas, sendo os mais velhos reticentes a essa medida. '* O desejo de
enriquecer levava uma parcela a pia batismal e, apds isso, os jovens nedfitos
buscavam iniciar a nova vida entrando nos circulos comerciais ou ocupando oficios
de menor destaque nas instituicdes citadinas, como notario e escrivdo. Com o
passar dos anos e uma maior assimilagdo social, era possivel galgar cargos de
maior destaque. Muitas vezes, a ascensao social fazia com que os pais e irmaos se
voltassem ao cristianismo para participar nos negécios. Nao obstante esse fator de

influéncia, muitas familias também permaneceram fragmentadas.

Além do desejo de ascensdo material, outro fator que levava as conversdes era a

interpretacdo averroista acerca do mundo e da vida naqueles anos dificeis. '*° Os

%8 Conversos y cargos concejiles en el siglo XV publicado originalmente em Revista de Archivos,
Bibliotecas y Museos, 1957, n. 63, p. 503-540. Posteriormente recompilado em Marquez Villanueva
(2006), De la Espafia judeoconversa. Doce estudios. Faz-se uso nesta tese dos artigos recompilados
em 2006.

% O autor afirma que a conversao era mais comum entre homens e jovens, sendo as mulheres e o0s
idosos mais reticentes a conversdo. Assim, a maioria daqueles que buscavam espontaneamente o
batismo eram homens jovens, desejosos de se inserir na sociedade maijoritaria.

%% Termo relativo a Averrdis (1126-1198), nome latinizado do filésofo islamico Ibn-Rushd Abu al-
Walid, natural de Coérdoba, que a época compunha o territério de Al-Andaluz. Versado em
jurisprudéncia, teologia, matematica, medicina e filosofia, obteve importantes posi¢cdes administrativas
nos governos islamicos de Yacub Yusuf e de Yusuf Yacub Al-Mansur em Al-Andaluz, além de servir
como médico da corte. Em 1196, foi banido juntamente com outros filésofos, mas reabilitado antes de
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judeus adeptos das teorias de Averréis recusavam crer nas explicagdes religiosas
para os males sofridos pelas comunidades judaicas. Marquez Villanueva (2006, p.
203) e Angus Mackay (1972, p. 45) afirmam que esses judeus nao professavam
nenhuma religido, mas uma filosofia racionalista que os levava a acreditar que na
vida “ndo ha sendo nascer e morrer como bestas” (MARQUEZ VILLANUEVA, 2006,
p. 203).

Baer (2001, v. 2, p, 137; 144; 253-259), ' Netanyahu (1999) ' e Contreras (1995,
p. 459) encontraram na corrente racionalista a causa da desestruturacdo das
aljamas no século XIV e um dos motivos para as conversdes dos judeus no inicio do
século XV. Essa linha de pensamento permaneceu durante todo o século XV no seio
das comunidades judaicas, nas quais um “progressivo materialismo averroista”
(CONTRERAS, 1995, p. 459) foi dissolvendo os tradicionais principios da tradicao
talmudica. A defesa dessa vertente interpretativa gerou conflito com os mais fiéis
cumpridores dos preceitos judaicos, enfraquecendo a coesao interna das
comunidades judaicas. Logo, como destaca Netanyahu (1999, p. 99), a descrenga
no judaismo e o desmoronamento da fé deveram-se inicialmente a influéncia da
filosofia secular para s6 em um segundo momento receberem influéncia do

cristianismo. 1%

sua morte em 1198 no Marrocos. Escreveu numerosas obras sobre medicina e filosofia, mas
granjeou sua maior fama por meio de seus comentarios a obras como De Anima e Metafisica de
Aristoteles, os quais foram traduzidos para o latim e extensamente usados nas universidades da
Europa cristd no século XllIl. A grande énfase dada por Averréis a obra aristotélica e sua oposigao a
influéncia da religido sobre a filosofia levaram a desconfianga por parte dos ortodoxos. Alberto Magno
e Tomas de Aquino criticaram a teoria averroista, que foi formalmente condenada pela Igreja em
1270 (LOYN, 1997, p. 107).

1% A obra de Baer (2001), em dois volumes, possui varias passagens nas quais aborda o averroismo
praticado por judeus e conversos, deixando evidente sua crenca na influéncia dessa corrente
filoséfica entre os intelectuais judeus que se converteram ao cristianismo e os conversos que
guiavam suas vidas por essa filosofia em detrimento do cristianismo. Citamos aqui apenas algumas
passagens.

97 Vide especialmente o capitulo The philosophic and polemic literarture, que aborda as obras de
rabinos e filésofos judeus e suas criticas aos fildsofos judeus racionalistas, p. 77-135.

1% Michael Glatzer apresenta uma concepcao diferente da apresentada nesta tese e sustentada pelos

hispanistas Baer, Netanyahu e Mackay, e pelos historiadores espanhdéis Rabade Obrado, Marquez
Villanueva, Cantera Montenegro, Monsalvo Antén e Contreras. O autor considera ser dificil sustentar
a tese da influéncia do averroismo sobre as conversdes porque, segundo ele, a tese somente leva
em consideracao as fontes criticas aos fildsofos judeus e ndo o pensamento deles préprios. Michael
Glatzer defende, ndo obstante o averroismo e racionalismo, que “somente a inclinagdo ao misticismo
[Cabala] explica que foi possivel dar o passo a religiao cristd”, que, segundo o autor, teria guiado a
conversdo do rabino de Burgos Selomoh ha-Levi (Paulo de Santa Maria) e de Joshua ha Lorqui
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Equivocadamente Angel Alcala (2011, p. 137) critica a hipdétese defendida por
Netanyahu, Marquez Villanueva, Baer e Contreras de que o averroismo fosse um
dos motivos que levou parte dos intelectuais judeus a optar pelo batismo. O autor
defende que se deve evitar o termo, pois, por mais que o averroismo fosse muito
importante desde o século Xlll, era pouquissimo conhecido dos castelhanos do XV.
Alcala acredita que a classificagdo mais adequada para esses judeus seria
“agnosticos”, que considera “tao comum em qualquer religiao”. Nao haveria razao
para um “judeu agnostico” rejeitar o batismo, uma vez que o julgava apenas como
um ritual cristdo sem significado, como tantos rituais que existiam no judaismo.
Alcala conclui que “para um judeu agnéstico o batismo era um rito sem conteudo

sobrenatural, oportunidade para salvar o corpo, ndo a alma”.

Quanto ao uso do termo “agnosticismo”, discordamos de Alcala. Seguimos a
proposta comum a historiografia e aos autores acima citados que usam o termo
“averroismo” para se referir aos judeus que motivados filosoficamente optaram pelo
batismo. Acreditamos que o uso do termo “agnosticismo” para esse caso nao é
adequado, pois a corrente filoséfica averroista ndo tentava negar a existéncia de
Deus, mas buscava explicar a religido mediante os pressupostos racionais. A
consideragao de que o batismo para os judeus averroistas era um rito desprovido de
sacralidade, acrescentamos a interpretagdo de Maimdnides em sua “carta sobre o
martirio”. '*® A carta de Maimonides pode ter sido outro fator de influéncia nas

conversodes que ocorreram tanto em 1391 quanto nas duas décadas seguintes.

Nesse sentido, a opinido de Maimbnides sobre as conversdes causadas por
violéncia fisica foi exposta na carta citada, na qual o rabino aconselhava a pratica
em publico de uma religidao nao judaica quando as circunstancias o aconselhavam
(Sobre la conversion forzosa, p. 49-76). Porém, tal carta versava sobre a apostasia

forcada em territérios mugulmanos, onde era possivel manter alguns preceitos

(Jerbnimo de Santa Fé). Para chegar a essa concluséo, Michael Glatzer analisou as cartas trocadas
entre Paulo de Santa Maria e Joshua ha Lorqui, além do livro escrito pelo primeiro, Scrutinium
Scripturarum (GLATZER, 1995, p. 57; 66).

99 A carta Sobre la conversién forzosa compde com mais outras quatro a obra
Cinco epistolas de Maimoénides (1988).
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judaicos. 2 Assim a falsa conversdo ao islamismo para salvar a vida ou na
impossibilidade de emigrar era uma pratica aceitavel até o momento do exilio, que
deveria ser buscado incansavelmente por todo judeu forgcado a professar outra

religido.

Talvez Maiménides n&o concordasse com a interpretagdo que alguns tomaram de
sua carta, principalmente em um contexto de conversdes ao cristianismo, visto ser
uma religido que nega os preceitos judaicos dificultando pratica-los, mesmo as
escondidas. Além do mais, muitos daqueles que se batizavam no cristianismo
burlavam proibi¢des judaicas, muitas vezes no intuito de forjar a sinceridade em
relacdo a nova religido. De qualquer forma, uma parcela dos convertidos descumpria
os trés principais preceitos judaicos ao comer alimentos proibidos, simular a
adoracao de imagens e deixar de praticar a circuncisédo e o estudo da Tora (Sobre la
conversion forzosa, p. 67-69). Maimdnides defendia a conversao forcada a outra
religido somente se fosse possivel ao judeu observar esses trés preceitos essenciais

ao judaismo.

Para aqueles convertidos que buscavam se inserir socialmente na comunidade
cristd, o batismo ia além de recitar palavras vazias e exigia atitudes que acabavam
por negar muitos preceitos do judaismo. Além do mais, Maimonides sé considerava
uma apostasia forcada aquelas que ocorriam mediante violéncia fisica ou na
impossibilidade da emigragao, que deveria ser buscada incansavelmente. Aqueles
judeus que se convertiam no intuito de se assimilar a sociedade majoritaria e
ascender socialmente eram tidos como apéstatas (Sobre la conversion forzosa, p.
67-69).

Por fim, dentre os cinco motivos que influenciaram na conversdo dos judeus

201

castelhanos ao cristianismo listados por Alcala (2011, p. 136-137), o desejo de

permanecer em terras castelhanas, denominado pelo autor como “patriotismo”, pode

20 No islamismo, os nedfitos de linhagem judaica poderiam manter alguns preceitos de sua antiga fé,
pois ambas as religides os possuem em comum, como a proibicdo de comer carne de porco, a
obrigatoriedade da circuncis&o, a ndo adoragao de imagens e a similaridade dos jejuns.

o Convicgao teolodgica, questdes socioecondmicas, influéncia das teorias de Averrois, influéncia das
teorias de Maimoénides e patriotismo.
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conjuntamente com outros fatores ter incidido nas conversdes. ?*2 Os esforcos
envolvidos na emigracdo eram diversos. Deixar o reino exigia além de altos
recursos, abrir m&o dos negocios e bens conquistados pela familia ao longo de
décadas de trabalho. Outro fator negativo era afastar-se da convivéncia com
parentes e amigos que se batizavam e permaneciam em Castela e, ndo menos
importante, emigrar também significava enfraquecer os lagos de amizade com
aqueles que permaneciam firmes no judaismo, apesar das dificuldades enfrentadas

pela comunidade sefardita.

Para Maimonides (Sobre la conversion forzosa, p. 72-73), as dificuldades em deixar
o local de residéncia poderiam promover momentaneamente a apostasia, mas o fiel
deveria buscar o exilio “para permanecer em sua religido e cumprir a Tora”, pois, se
os gentios obrigam-no a reproduzir suas praticas religiosas, o convertido ndo poderia

viver entre eles, pois “todo o que mora entre infiéis € como eles”.

Parte dos judeus, conscientemente ou ndo, colocou em pratica os conselhos de
Maimdnides sobre a busca de reinos mais tranquilos e tolerantes com a pratica do
judaismo. Aqueles que emigraram apos a derrocada de muitas aljamas em 1391 ou
mesmo em razao das dificuldades impostas pelas leis régias de 1412 e o clima de
violéncia moral durante os anos de pregacdes e Debate de Tortosa guardavam, de
acordo com Alcala (2011, p. 137), “uma nostalgia” dos tempos em que o reino de

Castela era para eles a Sefarad, a terra prometida.

Como mencionado anteriormente, na visdo de Alcala (2011, p. 136) os batismos
motivados por convicgado teoldgica, questdes socioecondmicas, patriotismo e
interpretacéo sobre as teorias de Averrois e Maiménides sao tomados de livre
vontade, sem o exercicio da forgca ou violéncia fisica para promové-los. Com
excegdao das conversbes motivadas por convicgdo teoldgica, discordamos da

proposta do autor por acreditarmos que um fator ndo exclui o outro.

22 Destacamos que a conversao relacionada ao desejo de permanecer em terras castelhanas foi uma

situacado mais presente em 1492, quando os judeus foram obrigados a se converter ao cristianismo
ou deixar o reino de Espanha, ja unificado no contexto do governo dos Reis Catdlicos Isabel de
Castela e Fernando de Aragdo. Apesar de a escolha pela permanéncia no reino em troca do batismo
ter sido mais comum em 1492, vide o decreto de expuls&o, a duvida entre emigrar ou permanecer no
reino aceitando o batismo ou suportando as limitagées impostas as comunidades sefarditas também
0correu nos anos que se seguiram a 1391.
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Talvez tenha ocorrido violéncia moral ou fisica que obrigasse o judeu a optar
“livremente” pelo batismo, ou consciente das consequéncias. Nesse momento, o
individuo n&o se encontrava entre a alternativa “conversdo ou morte”, ele tinha
condigbes de avaliar se preferia viver submetido as imposi¢des legislativas, a
constante violéncia moral e aos entraves socioecondmicos ou se converter ao
cristianismo com a possibilidade de manter a pratica judaica as escondidas. Dessa
forma, muitas conversées foram uma consequéncia da coercdo promovida pela
coroa com a imposi¢ao de leis antijudaicas, e da intolerancia de lideres religiosos
que pressionavam moralmente as comunidades sefarditas no intuito de converter
seus membros. O contexto que levou os judeus a escolher entre a conversao ou a
morte, ou entre a conversao e as imposi¢des antijudaicas, teve grande relevancia na
assimilagao social a comunidade cristd e na forma como eram vistos pelos cristdos-

velhos.
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CAPITULO 3

UMA LINHAGEM MANCHADA PELO PECADO: O “PROBLEMA
JUDAICO” SE TRANSFORMA EM “PROBLEMA CONVERSO”

3.1 O discurso antijudaico e sua relagao com os conflitos politicos em Castela

Segundo Stallaert (2003, p. 6), na sociedade castelhana a comunidade religiosa de
nascimento determinava em grande medida a identidade social de um individuo, de
forma que mudar de religido gerava, em muitos casos, uma condenagao social tanto
do grupo de origem quanto do novo grupo ao qual o individuo se filiava. Esse tipo de
condenacéo foi reproduzido por uma parte dos cristdos que nao aceitou a entrada
dos convertidos provenientes do judaismo na sociedade crista. Por isso, era preciso
marcar a diferenga entre o “ndés” e os “outros”, entre os “verdadeiros” cristdos e
aqueles que por diversos motivos, na fala de Alcala (2011), “se deixaram batizar”,
como mostrado no capitulo segundo. Uma parte dos cristdos, portanto, ndo aceitou

a insercao dos neofitos em seu meio.

Quanto ao numero desses conversos que teriam de ser, entdo, introduzidos ao novo
grupo religioso, existem apenas estimativas. Ladero Quesada (1995, p. 172) acredita
que antes de 1412 havia em torno de 100 mil conversos, numero que foi acrescido
pelas conversdes oriundas da época da implantagédo das Leis de Valhadolide (1412)
e do Debate de Tortosa (1413-1414). Barrio Barrio (2008, p. 240) pondera que os
cristdos-novos de Castela, de modo geral, representavam em torno de 5% a 10% da
populagdo, somando, ao final do século XV, entre 250 a 300 mil cristdos de

linhagem judaica. 2%

293 Benzion Netanyahu (2001), no anexo “A” da obra The origins of the Inquisition in fifteenth century
Spain, apresenta um estudo acerca da quantidade de conversos para os territérios espanhdis no
século XV. Porém, ndo optamos por sua pesquisa devido as cifras exageradas: de 600 a 700 mil
conversos para o final do século XV. Exageros a parte, o apéndice traz informagdes relevantes sobre
como as fontes do século XV e XVI abordavam a quantidade de judeus convertidos ao cristianismo.
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Apds os periodos de conversdao em massa, a utilizagdo do discurso antijudaico
contra os conversos se intensificou gradativamente e deixou vestigios de que no
sistema simbdlico de representagdo estava se constituindo uma nova identidade
para os cristdos de origem judaica, imposta pelos cristdos-velhos que dominavam as
relacbes de poder e se sentiram ameacados pela entrada na sociedade crista de
membros que até entdo eram vistos como diabdlicos inimigos, e, que, além disso,
eram mais bem preparados para as atividades administrativas e financeiras que
foram alvo de disputas. Segundo o cristdo-novo Fernando Diaz de Toledo, entre
uma parte dos conversos havia certo arrependimento quanto a conversao, pois se
sentiam mais perseguidos que os judeus e diziam que o cristianismo nao lhes valia
de nada, porque mesmo sendo cristdos nao podiam se defender daqueles que

buscavam prejudica-los (Instruccion, p. 96).

Pelo registro de Fernando Diaz de Toledo, ap6s o batismo n&o houve muitas
mudangas positivas para uma parte dos cristdos-novos. Montes Romero-Camacho
(1984, p. 69) lembra que, tanto para os judeus convertidos em 1391 quanto para
aqueles que se converteram nas décadas seguintes, a conversao nao resultou
necessariamente em uma mudanca na vida e no status socioecondmico, uma vez
gue a maioria continuou vivendo nas mesmas casas e bairros, muitos transformados
em bairros cristdos, e mantendo as mesmas profissbes e relacbes sociais de
outrora. Para Rabade Obrado (1993a, p. 26), grande parte dos cristdos-novos era
composta por comerciantes e artesaos que lutavam para sobreviver com escassos
recursos econdémicos, e, de modo geral, ndo participavam das decisdes politicas

nem de seu controle.

Apenas uma minoria dentre os nedfitos conseguiu uma rapida ascensao social,
principalmente por meio de cargos e titulos honorificos concedidos pelo rei, assim
como por meio de casamentos com integrantes da nobreza. Essa minoria tinha
condigdes de participar da politica e ocupar cargos que a colocava em destaque nas
disputas pelo poder, principalmente nas cidades. Segundo Rabade Obrado (1993, p.
27-29), na corte régia — e também nas cidades — existiam “dinastias familiares” a
servico do rei. Essas “dinastias familiares” se formavam em parte pela
hereditariedade de determinados cargos, e em parte pela pratica de colocar

parentes e agregados para ocupar os cargos quando vacantes. Porém, havia
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promog¢des mais comuns, nas quais a pessoa ascendia social e economicamente,
mas de maneira modesta, sem conquistar titulos de nobreza e propriedades. O
cargo de secretario régio, por exemplo, era um cargo mais simples e que,

comumente, ndo levava aos titulos de nobreza e propriedades. 2%

No que se refere a ascensao social, Barrio Barrio (2008, p. 240) afirma que “da noite
para o dia” aqueles que antes eram judeus passaram, como cristdos, a usufruir de
beneficios e ascender a cargos publicos e carreiras eclesiasticas que antes eram
impensaveis devido a religidao que seguiam. Tiveram a oportunidade de mesclar-se,
por meio de casamentos, com as familias mais ricas, com a oligarquia citadina e
participar do circulo econédmico e de determinadas redes de poder exclusivas do
“‘mundo cristdo”. Até mesmo profissionais mais modestos, longe da realidade dos
grandes financistas, como médicos, professores e artesdos tiveram sua rede de

clientes e de relagdes profissionais ampliadas.

Desse modo, buscando a ascensao social, uma parcela dos convertidos,
classificada por Gitlitz (1996) como “assimilacionista”, buscou se integrar
socialmente, estreitando as relagbes politicas por meio de casamentos com o0s
cristdos-velhos, mudando de sobrenomes e locais de residéncia. Nenhum historiador
nega que nesse caso houve assimilagédo social e cultural. O que ha é uma discussao
acerca do percentual de convertidos que se assimilou ou que se mostrou mais
resistente, principalmente a integragdo religiosa. Na defesa da assimilagao
completa, encontra-se Benzion Netanyahu (1999), e, na teoria da resisténcia,
Yitzhak Baer (2001). De todo modo, a integragdo na sociedade crista castelhana foi
uma realidade para um montande dos convertidos, e se intensificou com o passar
das décadas, na medida em que os descendentes nasciam em familias cristas e

eram batizados e criados desde a infancia conforme a cultura e religiao cristés.

2 para além das atividades normalmente desempenhadas pelos judeus, mencionadas no capitulo

primeiro deste estudo, Amador de los Rios (v. 3, p. 13-14) cita algumas areas e cargos aos quais
conversos ascenderam apos 1391: conselhos de estado, chancelaria régia, professores da casa real,
administragdo das rendas publicas, juizes, promotores, catedras e reitorados universitarios; ocuparam
cargos na curia papal, sedes diocesanas, episcopais; receberam da coroa senhorios, condados e
titulos de nobreza.
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Quanto a assimilagao, Contreras (1995, p. 470) salienta que ao receber as aguas
batismais o nedfito sentia sobre si o peso terrivel de um conjunto organizado de
dogmas e de normas morais, éticas e sociais da sociedade crista. Converter-se
envolvia esquecer a cultura e tradicdo judaica e “apostar na incerteza”. O autor
acredita que a assimilagao foi tarefa longa e dificil, e ajustar-se a sociedade crista foi
“assunto de geragdes”. Gonzalez Rolan e Saquero Suarez-Somonte (2012, p. 74)
corroboram essa hipotese ao defenderem que a transformacgao mais dificil situava-
se no campo das “motivacdes e crencas”. Além disso, os autores recordam que a
conversao incidia também sobre a condi¢do juridica do nedfito, que passava

imediatamente a depender das leis, obrigacdes e san¢des estabelecidas pela Igreja.

A assimilacao social propiciava aos conversos participar das estruturas de poder que
organizavam a vida politica e econbmica da coroa castelhana, assim como fazer
aliangas politicas com a oligarquia que comandava principalmente as cidades. Nao
obstante o fato de algumas linhagens de conversos estarem muito bem integradas
as redes citadinas de poder, como destacado por Barrio Barrio (2008), ndo podemos
ignorar que com a ascensado social de determinados conversos a ira popular
aumentava (CARO BAROJA, 2000, v. 1, p. 133), pois a desconfianga e o
menosprezo (CONTRERAS, 1995, p. 461) que muitos cristdos-velhos sentiam pelos
conversos fazia com que fossem vistos como suspeitos per se (ORFALI LEVI, 1994,
p. 119). Maria José Ferro Tavares (1994, p. 312) esclarece que diversos
descendentes de judeus, ainda que tivessem nascido em familias cristas e sido
batizados no cristianismo, ndo haviam se integrado plenamente a sociedade crista,

apesar de “usufruirem dos instrumentos de poder” pertencentes a ela.

Fazer parte da oligarquia citadina, com cargos nos conselhos das cidades, era um
dos meios mais efetivos de alcangar poder nas cidades castelhanas, locais de maior
concentragado de conversos. Marquéz Villanueva (2006, p. 45) salienta que, desde o
inicio do século XV, havia uma necessidade de técnicos na area administrativa e
econdmica que foi em grande parte preenchida por cristdos-novos. Isso se deve
principalmente pela importancia da formacao intelectual na vida dos conversos,
nitidamente uma heranga dos costumes judaicos. Segundo o autor (2006, p. 45),
grande parte dos cristdos-velhos encontrava-se entre a guerra e a agricultura, e

resistia em dedicar-se as atividades intelectuais, tdo importantes a burocracia
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estatal. > De acordo com Ronald Surtz (1995, p. 548), as pessoas que sabiam ler e

escrever rapidamente alcangaram destaque na sociedade castelhana.

Para Barrio Barrio (2008, p. 244) os conversos desempenharam um papel central
nas estruturas de poder, pois participavam das facgdes politicas e rivalidades
econdOmicas inerentes a administracdo e governanca das cidades. Para o autor, de
modo algum os conversos devem ser vistos como “um grupo a margem” do
desenvolvimento politico e econémico das cidades castelhanas. Concordamos com
Barrio Barrio, porém ressaltamos que nem todos os conversos tiveram a
possibilidade de participar dessa oligarquia, nem todos fizeram parte das “elites de
poder’” (RABADE OBRADO, 1993). A grande maioria manteve-se alheia dos grupos

que disputavam o poder e os cargos de destaque.

Entre os anos de 1391 e 1415 — periodo do programa de conversdes em Castela —
houve um aumento das dificuldades de convivéncia e o que antes era um “problema
judaico” se tornou um “problema converso” (LADERO QUESADA, 1994, p. 47). 2%
Ladero Quesada e Carlos del Valle Rodriguez (2002, p. 52) sdo dois dos poucos
autores citados nesta tese que acreditam que o “problema converso” ja era uma
realidade antes de 1449. De modo geral, é consenso entre a historiografia que o
“problema converso” sé surgiu apds 1449, pois até entdo os cristdos-novos haviam
tido faciidade em se integrar a sociedade cristd, angariando ascenséao
socioecondmica e mantendo relagbes politicas por meio de casamentos. Porém,
acreditamos que a integracao plena n&o se constituiu em uma realidade para todos
os cristdos-novos. Por isso, defendemos que os motivos que impossibilitaram a
plena integracédo estiveram presentes desde as conversdes forcadas de 1391 e se

basearam, nesse momento, principalmente em questdes religiosas e culturais.

Uma carta emitida por Henrique 11l (1390-1406) a cidade de Burgos em 1392 nos

leva a interpretar os acontecimentos dessa forma. Os conversos reclamaram ao rei

25 Em 1957, Marquéz Villanueva publicou o artigo Conversos y cargos concejiles en el siglo XV no
qual realizou um levantamento dos personagens, linhagens e cargos ocupados. Desde entao seu
artigo se tornou citagdo indispensavel para as pesquisas que abordam a ocupagdo de cargos
administrativos na governanga das cidades e na corte régia. O artigo compde a compilagdo de doze
textos em La Espafia judeoconversa (MARQUEZ VILLANUEVA, 2006).

208 v/ide nota 5.
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que os cristdos-velhos “por lhes quererem mal” estavam cometendo atos
reprovaveis, como calunia-los e prendé-los sem motivo em carceres privados
(CANTERA BURGOS, 1952, p. 27; 55). Na adverténcia, o monarca deixa claro que
se algum converso tivesse que ser punido judicialmente, que fosse preso nos
carceres do municipio. Mas a questao era outra, os conversos eram, sem motivo,
aprisionados por alguns cristdos-velhos. O monarca adverte os cristdos-velhos
defendendo que “os cristdos vindos a fé catélica” devem ser “tratados como irmaos e
devem gozar de nossos privilégios, liberdades e costumes” (CANTERA BURGOS,
1952, p. 27; 55). 2°” Como sustenta Carlos del Valle Rodriguez (2002, p. 52), a carta
emitida pelo rei Henrique Ill mostra que logo apds os episddios de conversdo em
massa as ‘raizes do conflito” ndo estavam baseadas na ocupacdo de cargos
importantes na administragdo publica, mas na “aversdo e desconfiangca que ja

existiam antes da conversao”.

Alguns anos depois a queixa se repetiu com foco na disputa por cargos. O cardeal
Jodo de Torquemada, em sua obra Tractatus contra Madianitas et Ismaelistas, *°
descreveu o conteudo de uma carta enviada em 1406 pelos conversos da cidade de
Toledo ao monarca Henrique Ill e a resposta do rei as reclamagdes. Os conversos
disseram que estavam sofrendo “injurias e prejuizos” porque alguns cristdos-velhos
da cidade de Toledo e de outras partes da coroa os impossibilitavam de ocupar os
cargos e dignidades aos quais tinham direito. Em resposta enviada aos alcaides e
nobres toledanos, o rei ordenou que “honrem e aceitem [...] os fiéis cristdos recém-
convertidos [...] para qualquer cargo ou dignidade com que se honre aos cristdos-
velhos” ndo somente da cidade de Toledo, mas de todas as localidades da coroa. O
monarca complementou as exigéncias ao solicitar que os conversos fossem
protegidos e defendidos de qualquer prejuizo aos bens e a si préprios, e que
pudessem desfrutar de todos os “privilégios, honras, costumes, vantagens e

proveitos, igual aos demais cristdos-velhos” (Tractatus, p. 328).

Além das cartas emitidas pelos monarcas, os sermdes de frei Vicente Ferrer séo

uma constatacdo de que os conversos eram estigmatizados porque ja haviam sido

27 O manuscrito da carta esta localizado na Biblioteca Municipal de Burgos, classificado sob o

numero 2702. Cantera Burgos (1952, p. 55) citou a carta na integra.

28 Daqui em diante, Tractatus.
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ou descendiam de judeus. Existem varios sermdes de frei Vicente Ferrer, de
diferentes localidades da coroa de Castela, que criticam o tratamento dispensado
pelos cristdos-velhos aos conversos. Como exemplo, citamos o sermao pregado em
1411, em Cidade Real, no qual o frei pede aos cristdos-velhos que nao insultem os

conversos de marrano, retajado e perro. ?*°

Ao que parece, os pedidos de frei Vicente Ferrer e dos monarcas castelhanos n&o
surtiram efeito, pois em 1434 o papa Eugénio IV (1431-1447), durante o Concilio da
Basileia (1431-1449), nao so6 precisou defender a isonomia entre cristdos-velhos e
conversos, como atestou que era “mais digno ser regenerado pelo espirito que
nascer da carne” (Tractatus, p. 325-326). 219 Desse modo, o papa decretou que os
recém-chegados a fé de Cristo deveriam usufruir “dos privilégios, liberdade e
imunidades das cidades e lugares onde foram regenerados pelo sagrado batismo” e
deveriam aproveitar de todos os direitos que “os outros conseguem somente pela

raz&o de seu nascimento e origem” (Tractatus, p. 325-326). '

Levando em consideragao as reclamacdes dos cristdos-novos e as admoestacdes
langadas desde o poder secular e espiritual, defendemos que os conflitos de
convivéncia entre cristdos-velhos e conversos se assimilavam muito aos conflitos de
convivéncia anteriores a conversdo ou que ainda se mantinham entre cristdos e
judeus. Esses conflitos estavam relacionados a trés vertentes principais: religiao,
cultura e relagbes socioecondmicas. Quanto a religidao, as acusagbes de batismo

dissimulado e possivel manutengdo do judaismo sempre foram lembradas nos

29 O serm3o foi pregado por frei Vivente Ferrer em 21 de junho na festa de Sao Joao Batista. De
acordo com Catedra (1997), o manuscrito (CC179) encontra-se em Valéncia no Colegio del Corpus
Christi. Na Quaresma de 1413, frei Vicente Ferrer pregou um serméao na cidade de Valéncia, coroa de
Aragdo. Nesse sermdo o frei relembrou a observacdo feita em Cidade Real, pois em Aragdo os
conversos também eram estigmatizados pelo fato de anteriormente terem professado o judaismo.
Millas Vallicrosa (1950) analisou o sermé&o e utilizou-o como base para defender que frei Vicente
Ferrer ndo possuia “tendéncias antissemitas”, como apontado por cronistas judeus dos séculos XV e
XVI e por alguns historiadores.

219 0 cardeal Jodo de Torquemada participou do Concilio da Basileia e descreveu em sua obra o
decreto papal. Provavelmente exerceu influéncia na defesa daqueles cristdos que, igualmente a ele,
descendiam de linhagem judaica.

2" Todos os autores pré-conversos do debate de 1449 mencionam o Concilio da Basileia: o cardeal
Jodo de Torquemada (Tractatus, p. 106); o relator Fernando Diaz de Toledo (/nstruccion, p. 102; 106;
118; 119) o bispo Alonso de Cartagena (Defensorium, p. 215; 297; 365); o jurista Alonso Diaz de
Montalvo (La causa conversa, p. 169; 199); e o bispo Lope de Barrientos na obra Contra algunos
cizafiadores (128; 131; 134) e em Respuesta a una duda (189-190).
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conflitos; a cultura crista influenciou na manutencido de um sistema simbdlico de
representacdo que igualava judeus e conversos; e as relagdes socioecondémicas
eram conturbadas devido a ocupacgédo de importantes cargos e devido a pratica da

usura.

Como outrora ocorria com os judeus, os argumentos econdmicos contrarios aos
conversos se entrelagavam aos argumentos teoldgicos que eram vociferados a
multiddo por religiosos que incitavam o odio contra os cristdos-novos. A populagao
desfavorecida era o foco das pregacgdes e, geralmente, respondia a contento dos
pregadores. Uma rebelido descoberta em 1434 exemplifica bem a influéncia dos
pregadores sobre a populagdo. Um franciscano portugués liderou um grupo de
cristdos-velhos cujo plano era tomar Sevilha e matar os conversos. Apos a
descoberta dessa rebelido em 1434, passaram-se quinze anos até o primeiro
episédio de ataques coletivos contra os cristdos-novos. Os ataques ocorridos na
cidade de Toledo em 1449 foram os primeiros de muitos outros que se repetiram nas

cidades castelhanas, conforme mostra o quadro abaixo.

Quadro 2: Ataques aos conversos (Castela, 1449-1478)

Cidade 1449 | 1459 | 1462 | 1463 | 1464 | 1465 | 1467 | 1468 | 1470 | 1471 | 1473 | 1474 | 1476 | 1478

Andujar X

Baeza X

Burgos X X X X

Carmona X X

Cidade Real X X

Cordoba

Ecija

X | X [ X | X

Jaén

Segovia X X

Sepulveda X

Sevilha X X X X X

Toledo X X X X

Ubeda X

Valhadolide X X X

Fonte: Elaborac&o propria a partir de: BENITO RUANO, 1961, p. 83-120; CARO BAROJA, 2000, v. 1,
p. 139-145; GIORDANO, 2010, p. 43-91; MACKAY, 1972, p. 33-67; MONSALVO ANTON, 2014, p.
270.

Nota: Caro Baroja (2000, v. 1) menciona os acontecimentos da data 1473 como 1474.

Nao temos detalhes sobre todos os conflitos entre conversos e cristdos-velhos,
alguns apenas sdo mencionados nos documentos oficiais, de modo que entram na

“estatistica”, mas sem informagdes suficientes para detectarmos possiveis causas.
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Ademais, certamente existiram varios outros momentos nos quais 0s conversos
sofreram algum tipo de violéncia ou tiveram seus bairros atacados, e que os
tumultos foram resolvidos pelos dirigentes do municipio sem maiores alardes ou sem
a necessidade do auxilio régio, ndo sendo, desse modo, inseridos nas estatisticas
mais gerais. No quadro 2 nota-se que as cidades com mais casos registrados de
ataques aos conversos encontravam-se no sul de Castela, como apresentado no

mapa 3.

Mapa 3: Violéncia contra as comunidades judaicas (Castela, séc. XIV-XV)

VIOLENCIA ANTISEMITA EN LOS TERRITORIOS DE LA CORONA DE CASTILLA (ss. XIV-XV)

A

— [
| 1366. Matanzas de judios en Briviesca, Aguilar, Valladolid y Toledo ‘ ‘ 1469. Ataques a recaudadores judios en Tolosa |
{c;\_’w v B /,,/ ~
Aguilar_ \T & 1360. Matanzas de judios por parte de los partidiarios de 1
| 1367. Destruccién de las ocho sinagogas de Valladolid. ‘ de Camp6o & Enrique 11 y las Compaiifas Blancas en Miranda y Nijera
Supresi6n de la de Paredes de Nava l ¢ Briviesca ~ . |
%X Miranda_~ / T
> 1 ¥ | ‘2
Burgos.\_ Xl J 1471. Disturbios en Burgos |

! 1464. Disturbios y violencia en Valladolid ‘
\ Paredes de Nava

| 1377, Ataques a la sinagoga ) Valladolid £y —{ 1470, Disturbios en Valladolid ]
| de Valencia de don Juan Medina del Campo
1 F - 1461. Asalto a judios y mercaderes franceses en Medina del Campo I[
1474, Ataques a los conversos en Segovia y Valladolid Segg m ¢

+ 1468, 1471. Acusaciones antijudias y muerte de judios en Septilveda |
a

i LR &
/ 1476. Violencias en Segovia ] 1465. Malestar anu_]udm en Toledo y Sewlla—| /

Huete

| 1366. Matanzas de judios en Briviesca, | L‘Q
Aguilar, Valladolid y Toledo x g Toledo C“““ /
A 1491, Caso del Nio e a Guardia (Toledo) | Con
4

| 1368. Alaques alos judios de Avilay Segnvm Tl s comvilbion deTole e ‘
!
Ciudad Real T¢ ’

1355. Matanza de judios en Toledo por lns partidarios de Enrique II ‘

T ’ 1406. Alaquesalas;udlos de Cérdoba J [1‘“9 Ataques a judios en Ciudad Real [
) fb anta Olalla Cérdoba‘ .g.lab}]aeza \ 1391. Progromo general de 1391. En junio,

¢ Ubeda ; matanzas de judios en Sevilla y su archidiéeesis
1467. Aldquas anticonversos | Carmona .¢ Jaén é (Alcali de Guadaira, Ecija, Santa Olalla, Fregenal,
en Toledo, Sevilla y Burgos | Cazalla). Extension de la violencia antijudia por |

| 1462. Disturbios anticonversos en Carmona i e

Ec:l_]a /M Cérdoba, cuenca del Guadalquivir (Montoro,
S evnl! i / Andujar, Jaén, Baeza, Ubeda), Ciudad Real, Huete,
XX Alcald de Guadaira Madrid, Cuenca y Toledo. Ataques menores en
Lagoslo en ciudades de la meseta norte.
e f’\J

[
| ﬁ Acciones contra judios

|
| ®  Accion tre i
| 1473, Matanzas de conversos en Andalucla (Cérdoba, Anddjar, Baeza, Ecija, Jaén, Montoro, Ubeda...) | TS O

Fonte: MONSALVO ANTON, 2014, p. 270

Séo cidades que possuiam uma grande comunidade judaica que em parte foi
convertida entre 1391 (mapa 2), principalmente, e as duas primeiras décadas do
século XV. Portanto, essas cidades tinham um grande contingente de cristdos-novos
e inevitavelmente os problemas foram mais visiveis. Apesar de estarem localizadas
na parte norte de Castela, as cidades de Burgos, Segovia e Valhadolide também

possuiam muitos judeus antes de 1391 e, por consequéncia muitos cristdos-novos.
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Toledo, por ser a sede da monarquia, contava, desde a época do reino visigodo,
com uma importante populagao judaica, cuja maioria dos membros foi convertida em

1391. Por sua vez, Cidade Real teve todos os judeus convertidos.

De todos os ataques listados no quadro, apresentamos o ocorrido em 1449 e 1467
em Toledo; o ataque de 1449 e 1474 contra os conversos de Cidade Real; e o
conflito iniciado em Codrdoba, em 1473, que se estendeu para todas as demais

cidades marcadas no quadro para esse ano.

3.1.1 A revolta de Toledo de 1449

A revolta de Toledo tornou-se o mais grave ataque ocorrido até entdo contra os
cristdos de linhagem judaica. Apresentou, segundo Cantera Montenegro (1997, p.
14), algumas caracteristicas “inovadoras quanto a evolu¢do do antijudaismo”
castelhano, uma vez que n&o foi direcionada contra os judeus, mas contra os
conversos. Outro fator de destaque foi o desenrolar dos acontecimentos e os
argumentos usados contra o monarca Jo&o Il durante a rebelido, que lembravam em
parte a disputa (1350-1369) entre Pedro | e Henrique de Trastdmara, apresentada

no capitulo segundo. Adiante retomaremos essa analogia.

A revolta de Toledo (1449) eclodiu como uma rebeldia contra 0 monarca, mas que,
ao longo de seu desenrolar, foi adquirindo outros objetivos politicos. O estopim para
a revolta foi a obrigatoriedade de um empréstimo exigido pelo condestavel Alvaro de
Luna em 25 de janeiro de 1449. 2?2 Os dirigentes politicos da cidade n&o
concordavam com a obrigatoriedade porque feriam os foros e privilégios da cidade

de Toledo. Eles tentaram argumentar no sentido de cancelar a arrecadagao do valor

2 Em espanhol usa-se o termo condestable ou valido para se referir ao homem de confianga do rei,

que era o principal assessor e conselheiro, e comandante do exército real na auséncia do monarca.
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imposto, mas em vao. Alvaro de Luna foi irredutivel e autorizou a prisdo daqueles

que n&o contribuissem. 2"

Sem alternativa, o conselho da cidade ordenou que o tesoureiro Afonso Cota
gerenciasse a arrecadacao do empréstimo. Ao que parece, a rebelido comegou
quando um artesao cristdo-velho se recusou a pagar e foi arrastado até a prisdo. A
populagao se revoltou contra aquilo que considerou uma injustica e, juntamente com
liderancas civis e eclesiasticas da cidade, se voltou contra os arrecadadores que
eram cristdos-novos. Estes foram acusados de cumplicidade com Alvaro de Luna e
participes de toda a espoliacdo econdmica que o condestavel impunha a cidade de
Toledo e a coroa (BENITO RUANO, 1961, p. 35; HOWELL, 2002, p. 22).

Em meio ao tumulto, os conversos foram acusados de apostasia religiosa. Sob
palavras de ordem a populagao se reuniu na catedral e decidiu prender Afonso de
Cota por traicdo, e os demais conversos por infidelidade ao cristianismo. O
tesoureiro conseguiu fugir, mas sua casa, juntamente com a de outros conversos, foi
saqueada e queimada. Alguns moradores, no intuito de preservar seus bens,
entraram em luta com os cristdos-velhos e foram mortos. Um dos lideres do grupo
cristdo-novo, Jodo de Ciudad foi morto e pendurado pelos pés na praca de
Zocodover, principal praca da cidade e proxima & fortaleza militar (GONZALEZ
ROLAN; SAQUERO SUAREZ-SOMONTE, 2012, p. 19).

O ex-alcaide Pedro Sarmiento se autodeclarou lider da revolta e comandante da
fortaleza militar, fechando as quatro portas de acesso a cidade. 2" Ele contou com o
apoio de alguns componentes da oligarquia, de alguns clérigos e de Marcos Garcia

de Mora, mentor intelectual de toda a documentagédo produzida pelos revoltosos

213 praticamente todos os historiadores que estudam o “problema converso” possuem alguma analise
sobre os acontecimentos de 1449, de modo que a bibliografia sobre o assunto é extensa e repetitiva.
Nesta tese, baseamo-nos primeiramente em Benito Ruano (1961), que possui umas das mais
completas descricbes sobre os acontecimentos e sua cronologia. Como suporte, citamos também
outros autores.

14 pedro de Sarmiento era membro da nobreza, da familia de Santa Marta e ja havia sido repostero

mayor do rei Jodo |l — desempenhava as atividades de um mordomo — e posteriormente alcalde de
alzadas — desempenhava as fungdes de juiz de ultima instancia — da cidade de Toledo, cargo perdido
em 1446. Segundo Nicholas Round (1966, p. 391), Pedro Sarmiento tinha “bastante consciéncia de
sua origem aristocratica”. De acordo com Round, o que provavelmente fez com que Pedro Sarmiento
aderisse a revolta foi o desgosto com a perda do cargo de alcalde em 1446, intensificado pelo fato de,
em fins de 1448, o cargo nao retornar para ele, mas ser transferido para Alvaro de Luna.
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durante o ano no qual a rebelido transcorreu. 2" Apos a tomada de poder, Pedro
Sarmiento dissolveu o conselho da cidade e prendeu ou expulsou aqueles
moradores que se opuseram a suas decisdes ou que se mantiveram leais ao
monarca (BENITO RUANO, 1961, p. 36).

Em relagdo aos conversos, cuja lealdade a monarquia era conhecida, Pedro
Sarmiento langou, formalmente, a acusacdo de heresia. 2'® Com o aval de um
vigario da catedral de Toledo, que ndo possuia jurisprudéncia para tomar essa
decisdo, foi nomeada uma comissao para investigar as denuncias de infidelidade
religiosa, pois 0os conversos eram acusados de seguir 0 judaismo as escondidas.
Depois de realizada a investigagdo que, segundo seus responsaveis, confirmou as
denuncias, alguns conversos foram presos. Sob tortura, confessaram as praticas
judaicas e foram condenados a pena capital com morte na fogueira e perda dos

bens, confiscados pelo novo governo da cidade (HOWELL, 2002, p. 23).

Da forma como a investigagdo ocorreu, pode-se pensar que o tribunal religioso foi
usado com motivos politicos. Nesse caso nido importa a veracidade das acusacdes
de apostasia, mas a constatacdo de que os “elementos simbdlicos e politico-
juridicos” existentes na sociedade encontravam-se imbricados em uma disputa pelo
poder na qual era preciso purgar os males que afetavam essa sociedade (SILVA,
2009, p. 27). Utilizando-se dos recursos de coergao social e simbdlica disponiveis
naquele momento, os revoltosos optaram por um julgamento que seguia o ritual
inquisitorial para legitimar a punigdo daqueles que foram considerados traidores da

cidade e do cristianismo.

215 Nao ha muitas informacgdes sobre Marcos Garcia de Mora. Sabemos apenas que era cristdo-velho,

bacharel em direito e, no ano de 1449, foi o suporte intelectual de Pedro Sarmiento na rebelido. As
fontes da época apontam que era filho de lavradores da aldeia de Magarambros, apesar de ele
préprio se dizer filho de um fidalgo e natural da cidade de Toledo.

218 A Igreja ndo possui uma definicdo para o termo heresia, mas para o termo herege. O Codex luris

Canonici define herege como aquele cristdo que nega ou duvida de qualquer verdade da fé e se
obstine em reproduzir o erro mesmo sendo a ideia reprovada pelas autoridades eclesiasticas. Porém,
o historiador ndo pode aceitar a definicao oficial da Igreja para embasar sua definicio — como nao
pode aceitar de qualquer outra instituigdo —, visto que incorreria em submeter a interpretagao histérica
a filiagdo dogmatica. O historiador deve considerar como herege quem foi definido deste modo pelas
autoridades eclesiasticas. Essa regra também vale para o conceito de heresia, que na interpretagao
do historiador deve ser “um fato institucional, ndo apenas doutirnal” (KOCHAKOWICZ, 1987, p. 302;
304).
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Todos esses acontecimentos ocorreram entre final de janeiro e abril, pois em
primeiro de maio o0 monarca havia levado suas tropas para perto da cidade de
Toledo. Desde entdo, os rebeldes mantiveram contato com o rei buscando um
acordo para entregar a cidade. Os amotinados exigiam que 0 monarca entrasse na
cidade com um numero reduzido de soldados e que nao estivesse acompanhado de
Alvaro de Luna e seus aliados; que Pedro Sarmiento fosse mantido a frente da
cidade como alcaide; e que nenhum dos envolvidos fosse penalizado pelos
acontecimentos, nem perdesse os espdlios oriundos do conflito (BENITO RUANO,
1961, p. 40-41). As exigéncias ndo foram aceitas por Joao Il, que se dirigiu com sua
tropa até Toledo. Chegando aos arredores da cidade em 08 de maio de 1449, o
monarca exigiu que a cidade fosse entregue. Como resposta, recebeu “gritos de
guerra, flechas e pedras [...], cavaleiros armados e soldados de infantaria [em] um

repentino ato de audacia” (Sermo in die beati Augustini, p. 72).

Apoés a ofensiva contra o monarca, Pedro Sarmiento enviou uma comitiva com uma
carta Suplicacion y requerimiento, 217 na qual explicava os motivos da revolta, ndo
contra o rei, mas contra Alvaro de Luna e os conversos que o apoiavam. Na carta,
Alvaro de Luna foi descrito como um usurpador das riquezas e do poder
monarquico, que buscava destruir e roubar a coroa e seus suditos. Além disso, ele
foi acusado de proteger os conversos, que eram “pessoas heréticas e infiéis [...]
inimigos de nossa santa lei e de nosso rei” que tém fama de “judaizar e guardar os
ritos e cerimbnias dos judeus [..] abjurando do batismo que receberam e
demonstrando por obras e palavras que o receberam apenas no couro € nao no

coragao” (Suplicacion y requerimiento, p. 5).

As acusacgdes langadas contra os conversos na carta anunciavam a mais dura
medida que estava por vir, a lei conhecida como Sentencia-Estatuto. Em sessao
plenaria, no dia 5 de junho de 1449, o conselho da cidade, presidido por Pedro
Sarmiento em nome dos alcaides, juizes, cavaleiros, escudeiros e povo da cidade de

Toledo, promulgou a Sentencia-Estatuto. De acordo com o conselho, a lei estava

217 N&o foi preservado um exemplar da carta Suplicacion y requerimiento, apenas um resumo de seu

conteudo na Crénica del Halconero de Juan Il e na Crénica de Juan Il. Ambos os relatos da carta se
encontram na integra em Gonzalez Rolan e Saquero Suarez-Somonte (2012).
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alicercada em um privilegio que a cidade recebeu do rei Afonso, sem mencionar

qual, e nas leis canonicas e leis de Castela. Segundo a lei,

[...] conversos pretéritos, presentes e por vir [...] descendentes da perversa
linhagem dos judeus [...] por serem suspeitos na fé de nosso Senhor e
Redentor [...] por razdo das heresias e delitos, insultos e crimes por eles
cometidos, sejam tidos, como o direito os tem, por infames, inabeis,
incapazes e indignos para ter qualquer oficio e beneficio publico e privado
na cidade de Toledo [e] dar testemunho e fé como escrivaes publicos ou
como testemunhas [...] pelos quais pudessem fazer injurias, agravos e maus
tratos aos cristaos-velhos lindos [...]. (p. 26-30). 218

A lei tornava os conversos de linhagem judaica “inabeis, incapazes e indignos”
(Sentencia, p. 28) de ocupar quaisquer cargos publicos ou privados, de receber
quaisquer honrarias ou beneficios, e testemunhar contra os cristdos-velhos. A
principal justificativa era que os conversos eram “suspeitos na fé de Cristo [...]
judaizando [...] e guardando os ritos e cerimbnias da lei velha” (Sentencia, p. 28). As
demais justificativas embasavam-se nas acusagbes de que o0s cargos que 0sS
conversos possuiam haviam sido adquiridos “por compra [...], favores e outras sutis
e enganosas maneiras” (Sentencia, p. 22). Nessa perspectiva, tudo havia sido feito
em maleficio da coroa, do rei e dos cristdos-velhos, pois os conversos praticavam
“delitos e crimes” contra o “servico de Deus, do senhor rei e do bem publico da

cidade” de Toledo (Sentencia, p. 23).

O texto da lei se repete nas criticas aos conversos e, de formas diferentes, aborda a
acusacgao de infidelidade religiosa, de desonestidade no trato com o dinheiro e a
administragcdo publica, e de traicao politica a coroa e aos cristdos-velhos por
apoiarem o valido Alvaro de Luna. No contexto dessas trés justificativas, varias
acusacgdes foram feitas contra os cristdos-novos, algumas delas baseadas em
topicos antijudaicos presentes no sistema simbdlico de representagdo reproduzido

por uma parte dos cristdos-velhos toledanos.

A implantagdo da Sentencia-Estatuto na cidade de Toledo gerou um “mal estar”
entre os conversos e os cristdos-velhos de diferentes regides da coroa. Em um

plano pratico e imediato, a lei afetou especificamente quatorze escrivanias ocupadas

8 0o epiteto lindos sera abordado adiante no subcapitulo 3.2, assim como os pormenores da
implantagdo da Sentencia-Estatuto e os debates gerados em torno da lei.
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por cristdos-novos na cidade de Toledo. #'° Posteriormente a lei serviu para o
acirramento dos conflitos, uma vez que havia uma prerrogativa juridica para a
estigmatizagao e exclusao social dos cristdos de linhagem judaica, e serviu também
como base para a criagcdo dos estatutos de pureza de sangue em diferentes
instituicbes eclesiasticas e seculares, que objetivavam proibir a participacdo de
membros de linhagem judaica (PEREZ FERREIRO, 2002, p. 75). ?* Como destaca
Cantera Montenegro (1997, p. 15), a “transcendéncia histérica” da Sentencia-

Estatuto vai muito além dos acontecimentos de 1449.

Apesar do “mal estar” causado em Castela, apenas em Cidade Real, além
obviamente de Toledo, as discussdes acerca da lei toledana causaram tumultos.
Sabendo dos acontecimentos em Toledo, os lideres da comunidade de cristdos-
novos de Cidade Real comegaram a se armar (18 de junho) esperando possiveis
ataques. Joao Falcon e Jodo Gonzalez Pintado organizaram a defesa do bairro com
mais de trezentos homens e ameacaram queimar a cidade caso o bairro fosse
atacado. %' Porém, as discussbes acerca da implantacdo da Sentencia-Estatuto
desencadearam um conflito que se estendeu entre os 7 e 20 de julho de 1449.
Segundo Beinart (1983, p. 69-70), houve fuga de moradores, saques, incéndio de
casas, assassinatos e corpos arrastados pelas ruas. Vinte e dois conversos
morreram, dentre eles pessoas humildes, o que para o autor significa que o ataque
Nao visou apenas 0s conversos mais ricos da cidade, visou a todos. Apesar dos
ataques, os cristdos-velhos defensores da Sentencia-Estatuto nao conseguiram

implantar a lei em Cidade Real.

219 Os escrivaes municipais eram funcionarios que redatavam os documentos e as atas das reunides
do conselho que governava a cidade.

220 pgrez Ferreiro (2002, p. 75), ao contrario de Vidal Doval (2013, p. 7), defende que a Sentencia-
Estatuto foi o primeiro estatuto de pureza de sangue. No final do século XV, algumas instituicdes
eclesiasticas acrescentaram em seus regimentos um estatuto e, a partir de entdo, somente
candidatos sem ascendéncia judaica poderiam ser membros dessas instituicdes. Os estatutos foram
largamente utilizados nos séculos XVI e XVII, com menor intensidade nos séculos XVIII. Ordens
religiosas, ordens militares, universidades, corporagdes de oficios sdo exemplos de instituigbes que
aderiram aos estatutos com o objetivo de destacar o comprometimento com os valores da sociedade
espanhola (DOMINGUEZ ORTIZ, 1993, 144).

22! Jozo Falcon e Jodo Gonzalez Pintado estdo na lista de cristdos-novos condenados pela Inquisigao

de Cidade Real, como veremos no capitulo quarto. As testemunhas de ambos os processos, apontam
detalhes dos acontecimentos de 1449 em Cidade Real.
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Entre abril e maio de 1450, Jodo Il mandou publicar as bulas papais de condenacéao
a revolta e a lei discriminatéria. A bula Si ad Reprimendas (p. 265-269) condenou
Pedro Sarmiento e seus seguidores pela atitude de lesa magestatis contra o rei Joao
Il e pelas violéncias contra clérigos e leigos. A bula Humani Generis Inimicus (p.
253-257) reconheceu o direito de todos os conversos, independentemente da
procedéncia religiosa, de terem 0os mesmos direitos que os cristdos-velhos e proibiu
qualquer diferenciagao, principalmente no que se refere ao acesso a honras, cargos

publicos e eclesiasticos.

A reacao da oligarquia toledana acerca da bula Humani Generis Inimicus colocou
em risco o acordo de paz que havia acabado com a revolta. Desse modo, Joao Il
solicitou ao papa a suspensao da bula que condenava a discriminagao dos cristdos-
novos, e, em outubro de 1450, a bula foi anulada com a justificativa de evitar
“discérdia, tumultos e grandes males” e “para que reine perpetuamente a paz”
(Suspensio, p. 283). %2 Em 21 de marco de 1451, o rei emitiu um indulto para todos
os moradores da cidade de Toledo, perdoando-os da ma conduta — desrespeito ao
rei, roubos e assassinatos — durante os meses de rebeldia. Além disso, 0 monarca
se calou quanto a validade da Sentencia, o retorno dos conversos expulsos da
cidade e a restituicdo dos cargos. Nao bastassem as atitudes do rei, em novembro
de 1451, Nicolau V emitiu uma bula Inter Curas Multiplices (p. 297-299) autorizando
o estabelecimento de um Tribunal Inquisitorial em Castela. Porém, a bula nunca foi
publicada. Talvez o monarca Joao Il acreditasse que os acontecimentos de 1449 ja
haviam servido como um aviso para os conversos, tanto no que se refere as

ambicdes politicas e sociais, quanto aqueles que se mantinham fiéis ao judaismo.

A anulacgdo das bulas condenatdrias pelo papa e as atitudes do rei mostraram quao
suscetiveis eles estavam as pressdes politicas. A atitude de ambos certamente foi
mal recebida pelos conversos de toda a coroa. Estava claro que os cristdos-novos
encontravam-se desamparados, e isso resultou na grande quantidade de ataques
que ocorreram durante o governo de Henrique IV (1454-1474), uma vez que ele foi

tdo negligente quanto Jodo Il em enfrentar os grupos da nobreza que faziam

222 0 titulo da bula deixa claro o motivo de sua escritura: Suspensio executionis cuiusdam littere
emanate ad instanciam regis Castelle super facto ludeorum de Ispania [sic]. Daqui em diante,
Suspensio.
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oposicado ao seu reinado e a inser¢gao dos conversos nas estruturas de poder que

controlavam a sociedade castelhana.

Desse modo, tanto em Cidade Real, quanto em Toledo os principais culpados pelos
ataques aos converso nao foram punidos. Pedro Sarmiento pdde sair da cidade em
janeiro de 1450 com todas as riquezas acumuladas durante os saques e apreensdes
efetuadas contra os toledanos que ele proprio condenou a prisdo. Os dois clérigos
envolvidos na revolta foram presos. Marcos Garcia de Mora, brago direito de Pedro
Sarmiento, foi morto e esquartejado em dezembro de 1449, servindo de exemplo
para qualquer toledano comum que pensasse em atentar contra a soberania
monarquica (BENITO RUANO, 1961, p. 58-60). 23

Quanto ao desfecho final dos revoltosos, o rei Jodo Il ja havia sido aconselhado por
meio de um sermao sobre os resultados de uma possivel ndo condenagao ou
brandura nas penas. Um clérigo lembrou que “o discurso [dos revoltosos] se espalha
como um tumor maligno”, de forma que se ndo fossem punidos com a espada
espiritual e com a espada secular, “todo vosso reino ficara infestado com o veneno
do cisma e da heresia” (Sermo in die beati Augustini, p. 76), pois, como afirmou o
clérigo, no fim dos tempos, alguns dardo atenc&o a espiritos sedutores e a doutrinas
demoniacas (1 Timoteo 4, 1). O autor do sermdo nao especifica as penas que 0s
revoltosos deveriam receber, mas nesse trecho claramente se referiu, como fez em
outros, ao procedimento inquisitorial. Nesse sentido, os revoltosos deveriam ser
julgados como heréticos e excomungados pelo tribunal episcopal, e depois
encaminhados ao brago secular, isso é, ao rei, para que pudessem receber as

punicdes cabiveis: perda de bens e pena capital.

N&o obstante os conselhos do clérigo no sermao, a impunidade marcou o desfecho
da rebelido contra o rei Jodo Il e os ataques contra os conversos. Porém, como
destaca Rosa Vidal Doval (2013, p. 8), o fim da revolta n&o foi o fim das disputas
com o0s conversos. Essa sensagcdo de impunidade, somada ao acirramento dos

conflitos sociais e politicos em Castela, propiciou outros ataques aos cristdos de

22 pedro Sarmiento saiu de Toledo sob protesto de parte da populagao, provavelmente aqueles que

haviam sido prejudicados. Levava consigo 200 mulas repletas de despojos: ouro, prata, joias, tapetes
e tecidos da Holanda e Inglaterra. Ao longo de meses de percalgos e roubos pelo caminho, recebeu
refugio no reino de Navarra.
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linhagem judaica depois de 1449 ratificando a concepg¢ao que o “problema judaico”
havia se transformado em “problema converso”, que também se constituiu com base
em um sistema simbdlico de representacao, que propiciava identificar os conversos

como uma constante ameaca.

Além dos conversos serem vistos como uma ameaca, Cantera Montenegro (1997, p.
13) destaca que ao “problema converso” se relacionaram os fatores politico,
econdmico, social e religioso, de modo que, pode-se dizer que trés conflitos se
aglutinaram. Um conflito politico marcado pelas disputas de poder entre nobreza
rebelde e os partidarios de Alvaro de Luna; um conflito social préprio do ambito
urbano entre os grupos que lutavam pelo controle das cidades e motivado pela
obrigatoriedade do empréstimo; e, por fim, um conflito especificamente contra os
conversos, que tinha por base a disputa pelo poder no conjunto das oligarquias que
comandavam as cidades e o antijudaismo que até entdo era destinado apenas aos

judeus.

Nota-se pela Sentencia-Estatuto uma tendéncia que, segundo Orfali Levi (1994, p.
123), era comum na sociedade crista-velha, a de considerar todo converso como
‘jludeu de coragado”. Tal fato deve-se, talvez, porque julgassem com base nos
motivos que levaram a conversao, como mostrado no capitulo anterior. Além disso,
existia a crencga nos tépicos forjados, discutidos no capitulo primeiro, que passaram
a ser imputados aos conversos: dedicacdo a oficios vis, perigo social por suas
atividades meédicas e infiltracdo em cabildos e ordens religiosas. A ideia da
“infiltracdo” levava a teoria do golpe, pois se acreditava que os conversos buscavam
minar as estruturas do cristianismo “a partir do seu interior” (KRIEGEL, 2006, p. 49).
Mesmo depois de décadas e num periodo no qual a assimilagéao dos conversos “ja
era plena” (ORFALI LEVI, 1994, p. 123), o discurso antijudaico ainda se fazia
presente e sustentava um sistema simbdlico de representagcdo que embasava a
marcacgao da diferenca entre cristdos-velhos e conversos, estigmatizando os ultimos
a partir dos fopoi utilizados contra os judeus, caracteristica comum também as

outras revoltas contra os cristaos-novos.
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3.1.2 Toledo, 1467

O tumulto ocorrido na cidade de Toledo em 1467 teve como pano de fundo a
rebeldia de uma parte da nobreza contra o rei Henrique V. De um lado os conversos
partidarios do monarca, e de outro os cristdos-velhos do bando contrario ao rei e
partidarios do infante Afonso de Trastamara, que prometia acabar com a intromissao
dos conversos na politca e economia de Castela. ?** O estopim para os
enfrentamentos e o ataque aos conversos foi a invasdao de uma igreja e o
assassinato de um padre. O alcaide de Toledo, o converso Alvar Gomez, que havia
sido excomungado, entrou na igreja e iniciou uma discussao com o padre que
ministrava a missa. Na confusdo, um padre que assistia a missa foi morto por
impedir que Alvar Gomez chegasse ao altar. Imediatamente os fiéis que estavam na
igreja acusaram os conversos de odiar o cristianismo e a Igreja. A populacéo se
dirigiu ao bairro de cristdos-novos, onde os combates se estenderam por trés dias
(CARO BAROJA, 2001, v. 1, p. 139-141). 2%

Provavelmente o bando favoravel ao infante aproveitou o incidente na igreja para
apoiar o tumulto popular e ter um motivo para atacar os aliados do monarca na
cidade de Toledo. Porém, as cronicas relatam que muitas casas foram queimadas e
pessoas mortas, 0 que nos leva a crer que os ataques se dirigiram aos conversos
como um todo, e ndo apenas aqueles que se envolveram no incidente ou que eram
partidarios do monarca. De todo modo, os lideres do grupo cristdo-novo foram

enforcados em praga publica e outros membros expulsos da cidade. MacKay (1972,

224 Afonso de Trastamara (1453-1468) — “o inocente” — e Isabel de Trastamara (1451-1504) — coroada
como Isabel | de Castela em 1474 — eram filhos do segundo casamento do rei Joado Il (1406-1454).
Ambos os irmaos viveram afastados da corte régia e proximos a mae, que sofria de deméncia.
Quando Henrique IV descobriu que uma parte da nobreza buscava dep6-lo usando os irméos como
arma de disputa politica, ordenou que os irmaos fossem levados ao palacio de Segdvia, uma das
residéncias oficiais da familia real. Afonso de Trastdmara aconselhado por uma parte da nobreza
passou a disputar a coroa com Henrique IV. Porém, morreu aos 15 anos. Até 2013 acreditava-se que
o motivo fosse a peste negra, mas, apds analise dos restos mortais, Morales Mufiz e Caro Dobén
(2013) descartaram essa hipotese. Os pesquisadores apresentaram a hipotese de envenenamento.
Nesse contexto de embate politico, surgiu a acusagéo de que a unica filha do monarca Henrique IV
nao era legitima. Ela era chamada pelos inimigos de Henrique IV como Joana a beltraneja por
acreditarem que era filha do nobre Beltrdo de la Cueva, conselheiro do rei. A morte do irméo e a
suposta ilegitimidade de Joana deram condi¢des para que Isabel fosse considerada a Unica herdeira
legitima do trono de Castela.

2 Esse episédio de ataque aos conversos em 1467 também é conhecido como el fuego de la

Magdalena, porque o nhome do bairro de cristdos-novos era Magdalena e teve muitas casas e lojas
incendiadas.
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p. 52) recorda que a morte de conversos pela populagéo de Toledo € um indicio de
que a assimilagao social dos conversos a sociedade cristd poderia nao ser tdo bem

sucedida quanto afirmam alguns autores.

Concordamos com Mackay, pois a ascensao social conquistada por meio de cargos,
as parcerias politicas com determinados bandos e os casamentos que se realizaram
em grande parte entre a alta nobreza e as familias mais ricas de conversos ndo sé&o
necessariamente um espelho para toda a comunidade de cristdos-novos. Se a
populacdo mais humilde de cristdos-velhos abragcava as causas dos bandos
oligarquicos durante os tumultos e, como atestam as fontes, relembravam os
estigmas e a suposta infidelidade religiosa dos conversos, podemos pensar que uma
parcela dos conversos nédo se encontrava totalmente assimilada, principalmente
porque esses novos cristdos ndo eram aceitos como iguais, como “verdadeiros”
cristdos. Desse modo, ndo se tratava apenas de lutas entre facgbes politicas
lideradas por nobres, tratava-se também de um conflito social no qual a populagéo
mais humilde buscava afastar de si aqueles individuos que, assim como os judeus,

eram vistos como os causadores das dificuldades econ6micas e como infiéis.

3.1.3 Cordoba, 1473

O incidente que levou aos conflitos de 1473 ocorreu durante uma procissao e
envolveu a uma confraria cujos membros se autointitulavam cristdos-velhos lindos.
Um dos focos da confraria era pregar contra os conversos. Dentre seus membros,
encontrava-se o ferreiro Alonso Rodriguez, orador muito popular que encabecava as
criticas e acusagdes contra os cristdos de linhagem judaica. Durante a procissao, ao
que parece, uma jovem cristd-nova jogou agua pela janela de sua casa e um jato
acidentalmente caiu sobre a imagem da Virgem Maria. Houve alvorogo em meio a
multiddo porque algumas pessoas esbravejavam que o liquido atirado da casa de
conversos era urina. O ferreiro Alonso Rodriguez incitou a populagdo a matar os
todos os conversos que avistassem e queimar suas casas. Respondendo a incitagao
o0 povo gritava: “vamos todos vingar essa grande injuria, e morram todos esses

traidores e hereges!” Alguns cristdos-velhos se opuseram a Alonso Rodriguez e sua
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incitagao popular, dentre eles o alcaide Alonso de Aguilar, um dos maiores nobres

do reino.

Houve luta armada entre o ferreiro Alonso Rodriguez e os cristdos-velhos que
queriam dispersar a populagao. Golpeado, o ferreiro morreu horas depois. Durante o
velério, ao tentarem colocar uma cruz sob o brago do defunto o membro se mexeu.
Seus companheiros viram nisso um “sinal milagroso”. Entdo se armaram novamente
e foram em direcdo ao bairro onde morava a maioria dos cristdos-novos. Nenhuma
autoridade conseguiu conté-los. Os conversos mais ricos se protegeram no palacio
real e aqueles que nao podiam usufruir desse beneficio sofreram por dois dias com
saques, destruicdo e assassinatos. Dentre os sobreviventes que conseguiram fugir,
uma parcela que vagava desorientada pelos campos foi cruelmente assassinada
pelos aldedes cristaos-velhos (CARO BAROJA, 2001, v. 1, p. 142-145).

Para conter a revolta, o alcaide Alonso de Aguilar, que mantinha os ricos conversos
sob sua guarda no palacio real, fez um acordo com a populagéo: a implantacéo de
uma lei a exemplo da Sentencia-Estatuto e a expulsao dos conversos da cidade.
Segundo Edwards (2000, p. 16), a revolta popular que teve como motivagdo um
“‘pretexto religioso”, a agua jogada sobre a imagem da Virgem, acabou por se
mesclar com os conflitos entre bandos, que por sua vez tinham uma nitida
“‘dimensao antijudaica”. Como consequéncias imediatas, a revolta popular de 1473
levou a implantagao de um estatuto de pureza de sangue em Cérdoba, o que proibiu
0s conversos de possuirem cargos publicos; levou a expulsdo dos conversos;
acirrou o conflito entre bandos politicos que se encontravam envolvidos com a
sucessao régia, caso da oligarquia cristd-nova; e propagou a revolta para outras

cidades do sul de Castela, como mostra o quadro dois. %

% De acordo com Pérez Ferreiro (2002, p. 83), outras cidades utilizaram o estatuto de pureza de
sangue: Cidade Real (1468); Jaén (1473); Valhadolide e Segdvia (1474). As ordens religiosas de
Calatrava e Alcantara implantaram o estatuto em seus regimentos internos em 1483. O Colégio de
Santa Cruz de Valhadolide em 1488. Em 1496, o convento dominicano de Santo Tomas de Avila. A
partir do século XVI, os estatutos foram largamente implantados nas instituigbes publicas e privadas
de Castela e de suas colbnias na América.
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3.1.4 Cidade Real, 1474

Diferentemente dos ataques entre 1449 e 1473, nao houve nenhum estopim anterior
que justificasse os ataques aos conversos de Cidade Real em 6 de outubro de 1474.
Os documentos analisados por Beinart (1983, p. 75-86), fontes oficiais que narram
os disturbios e os testemunhos inquisitoriais que mencionam os ataques, destacam
que os conversos foram surpreendidos pela invasdo de suas casas e lojas. 227 Os
cristdos-velhos que participaram da invas&do ao bairro onde a maioria dos conversos
morava, estavam previamente amotinados em casas e conventos da cidade. Isso
pressupde uma organizagao para os ataques, que nos dias seguintes se espalharam
para as demais areas da cidade onde também residiam cristdos-novos. Muitos
conversos foram mortos, outros fugiram deixando suas casas, campos semeados,
rebanhos, lojas, cargos publicos e diversos bens. Ao que parece, as familias
retornaram para Cidade Real entre 1475 e 1477. Em 1475, os Reis Catdlicos
restituiram os cargos dos conversos que haviam sido expulsos ou fugido da cidade,
decretaram que as propriedades roubadas deveriam ser devolvidas aos seus donos,
e que as autoridades de Cidade Real punissem os responsaveis pelos ataques com
a perda dos bens (BEINART, 1983, p. 75-86). %

Os acontecimentos de 1474 lembram os de Toledo em 1449. Nao houve uma lei
como a Sentencia-Estatuto para privar os conversos da ocupagédo de cargos e
recebimento de beneficios, mas houve uma inquisicado episcopal para apurar as
acusacdes de heresias e punir os possiveis culpados. **° O arcebispo de Toledo
Alonso Carrillo chegou a cidade em fins de 1474 e promoveu uma investigacao

acerca da religiosidade dos conversos, a fim de apurar as acusagdes de que eles

T No capitulo quarto, analisamos os processos inquisitoriais de diversos moradores de Cidade Real
que presenciaram os ataques de 1474. Muitos deles fugiram da cidade e retornaram posteriormente,
outros ndo retornaram e foram julgados como ausentes. Nos processos, 0s cristdos-novos contam
detalhes das propriedades e dos bens que lhes foram roubados, do desespero dos moradores no
momento da invasédo de suas casas e lojas e mencionam aquelas familias que fugiram e ndo mais
retornaram. A analise dos detalhes desses importantes relatos, porém, ndo caberia nas dimensdes e
propdsitos deste trabalho. Por isso, permanecerdo, por enquanto, em aberto para uma nova
investigacéo.

228 Reis Catdlicos foi um titulo concedido pelo papa Alexandre VI aos reis espanhdis Isabel e
Fernando.

229 Nesse momento, tratava-se ainda de um Tribunal Inquisitorial submetido a Santa Sé. A Inquisi¢édo

espanhola foi uma instituicdo com um estatuto diferente e submetida aos monarcas e ndo ao papa,
vide nota 264.
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eram hereges judaizantes. Segundo Beinart (1983, p. 95), realizadas as
investigacdes e constatada a existéncia de judaizantes entre os conversos, o bispo
justificou ex post facto os motivos religiosos para os motins de 1474. Assim como os
ataques aos conversos em 1449 e a promulgagéo da Sentencia-Estatuto em Toledo,
os ataques de 1474 em Cidade Real foram ex post facto justificados com base na

acusagao de que os conversos eram infiéis que apostatavam no cristianismo.

Os historiadores que estudam o “problema converso” veem nessas acusacgodes
simples desculpas para os ataques motivados pela inveja, pela disputa por cargos e
pela rivalidade politica entre bandos. #*° Para Rabade Obradé (2006, p. 329), os
cristdos-velhos acusavam os conversos de judaizantes como justificativa para ataca-
los, por isso a “importancia de camuflar os tumultos anticonversos sob a capa de
uma luta religiosa, uma luta por manter a pureza do cristianismo”. Segundo a autora
(2006, p. 342), os cristaos-novos eram um “problema religioso”, de modo que, se
nao houvesse existido cristdos-novos que seguiam o judaismo as escondidas,
“possivelmente o problema converso ndo teria existido, pois a deslealdade de muitos
conversos ao cristianismo foi o pretexto ideal para que muitos cristdos os atacassem

sem piedade”.

Ladero Quesada (1994, p. 47-48) destaca que “nos enfrentamentos s6 se
expressavam os [aspectos religiosos], mas ha que medir, em cada caso, o peso que
tiveram os outros”, como o aspecto social, econémico e o politico. A esses aspectos
mencionados por Ladero Quesada, acrescentamos os aspectos culturais
relacionados aos enfrentamentos entre cristdos-velhos e conversos, uma vez que
nao podemos ignorar a relevancia e a influéncia do sistema simbdlico de

representacéo e seus fopoi na pratica social dos individuos.

Por mais que para alguns individuos o principal objetivo fosse a pilhagem ou o fim
da disputa social com os conversos, ndo podemos afirmar que os motivos religiosos
e culturais foram apenas “desculpas” para incriminar os cristdos-novos ou incentivar

a populagéo a lutar contra eles. Ndo ha como desmembrar os topicos antijudaicos,

20 Defendem essa vertente: Rabade Obradd, Monsalvo Antén, Marquez Villanueva, Netanyahu,

Beinart, Orfali Levi, Baer, Alcala, Mackay, Maccoby, dentre outros citados nesta tese. Excegéo a esse
grupo séo Ladero Quesada e Cantera Montenegro, que cogitam n&o se tratar exclusivamente de uma
desculpa.
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que fazem parte do sistema simbdlico de representacdo, das motivagdes politicas,
sociais e econdmicas para os conflitos, pois, se por um lado determinadas linhagens
de conversos possuiam o controle das instituicbes de poder e formavam bandos
politicos, por outro existiam muitas familias que nao participavam desse grupo, mas
que nos conflitos eram atingidas pelo simples fato de serem cristdos de linhagem
judaica. Por isso, se levarmos em conta apenas as disputas entre a oligarquia, as
acusacgdes supostamente forjadas ndo deveriam ser estendidas aos cristdos-novos
mais humildes, pois, eles ndo disputavam o poder nas cidades. De forma
generalizada os estigmas de infiel, judaizante, traidor, usurario, dentre outros topoi
tipicos do discurso antijudaico, eram imputados aos conversos porque, para uma

parcela dos cristdos-velhos, eles eram verdadeiros judeus.

Mas como os episddios de ataques aos conversos podem ser compreendidos com
base na explicagdo que propomos, uma identificagdo entre conversos e judeus no
sistema simbdlico de representagao? Propomos, por um lado, a comparagao entre
as acusagdes feitas contra os conversos e os tdpicos antijudaicos existentes no
sistema simbdlico de representagao, abordado no capitulo primeiro. Por outro lado,
propomos a comparagao entre o uso politico do antijudaismo nos conflitos
anticonversos e durante a disputa dinastica entre Pedro | e Henrique de Trastamara,

abordado no capitulo segundo.

Os topicos antijudaicos serviram para consolidar uma representagao negativa acerca
daqueles que possuiam linhagem judaica. Por sua vez, a representagdo negativa
que os cristdos possuiam dos judeus influenciou na estigmatizagcdo dos cristaos-
novos no século XV. Os estigmas de infiel, assassino, profanador, usurario e traidor

foram imputados aos conversos, assim como antes eram imputados aos judeus.

Os lideres da revolta de Toledo em 1449 langaram sobre os conversos o estigma da
infidelidade, quando os acusaram de “serem suspeitos na santa fé catélica [...] pela
razao das heresias” que cometiam (Sentencia, p. 24; 27). Relembraram o que eles
consideravam a traigdo dos judeus ao reino catdlico visigodo e acusaram os
conversos da mesma traicdo, pois tentavam destruir os cristdos-velhos, “expulsa-los
da cidade, se apoderar dela e de entrega-la aos inimigos” (Sentencia, p. 27). O

estigma do judeu usurario que buscava prejudicar financeiramente os cristaos
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também recaiu sobre os conversos, uma vez que, eles foram acusados de “pela

ganancia e usura [sugar] o suor do pobre cristao” (El Memorial p. 203).

No ataque anticonverso ocorrido em 1467, o assassinato do padre, ao que consta,
nao foi motivado por nenhuma razao de intolerancia religiosa, configurando-se mais
com um incidente gerado pela disputa politica entre bandos. Mas, o fato de a
populagdo presente na igreja ter dito generalizadamente que o0s conversos
buscavam destruir os cristdos e o cristianismo, e ter saido em direcdo ao bairro dos
cristdos-novos para se vingar faz com que esse acontecimento possa ser analisado
com base nos topicos antijudaicos. Nesse sentido, o estigma do assassino que

busca destruir os cristaos foi também relacionado aos conversos.

O estopim que levou aos eventos de 1473 em Cdordoba sdo os mais emblematicos
quanto ao poder do sistema simbdlico de representacdo em embasar as agdes dos
individuos e intervir na realidade. O estigma relacionado a profanagéo de icones de
sacralidade foi lembrado e acompanhado pela percepgdo de um milagre. Para
alguns cristdos-velhos que estavam na procissao, o liquido jogado da casa de uma
familia de cristdos-novos sé poderia ser urina, langado no intuito de ofender a
imagem da Virgem. Essa atitude, jogar urina na imagem, poderia ser interpretada
pelas testemunhas oculares como uma profanagéo, vide o exemplo da cantiga —
Cantigas de Santa Maria — na qual um judeu profana uma imagem jogando-a na
latrina. Em seguida, os cristdos-velhos que participavam da procissao acreditaram
que havia ocorrido um milagre com o cadaver de um companheiro morto. Talvez
alguém possa ter levantado a hipotese de um milagre mariano, uma vez que toda a

situacgao foi iniciada por causa da “profanacdo” de uma imagem da Virgem.

Apés os ataques de 1474 em Cidade Real, os cristdos-velhos exigiram uma
investigacao inquisitorial sobre as praticas religiosas dos conversos. Finalizada a
inquiricao episcopal, o bispo Alonso Carrillo atestou que os motivos religiosos para
os motins de 1474 estavam comprovados ex post facto. Poderia se tratar de uma
justificativa para que os cristdos-velhos que participaram dos ataques n&do fossem
punidos, mas nunca saberemos. A questdo € que os conversos foram acusados, e,
conforme a investigagcao inquisitorial, constatou-se a manutencéo do judaismo por

algumas familias de cristdos-novos da cidade.
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No que se refere ao uso politico do antijudaismo, propomos a relagdo entre pontos
em comum dos ataques anticonversos com a disputa dinastica entre Pedro | e
Henrique de Trastdmara. Como mencionado no capitulo segundo, em meados do
século XIV Henrique de Trastdmara usou o antijudaismo para angariar adeptos a
sua causa politica. Acusou os judeus de promoverem a ruina financeira do reino, e
prometeu que ao ser coroado acabaria com a influéncia econémica e politica do
grupo sobre a coroa. Acusou o rei Pedro | de ser defensor dos judeus e, até mesmo,
de ser filho de um judeu. Incentivou a exaltagcdo do antijudaismo, e, como
consequéncia, ocorreram ataques as comunidades judaicas. Ao fim, os culpados

pelos ataques nao foram punidos.

Assim como no contexto da guerra dinastica, em 1449 parte da oligarquia que
controlava a cidade de Toledo se rebelou contra o rei Jodo Il e seu condestavel
Alvaro de Luna. Ambos foram acusados de beneficiar e proteger os conversos,
assim como o rei Pedro | no século XIV foi acusado de proteger os judeus. Por sua
vez, os cristdos-novos eram tidos como traidores por apoiar o condestavel em
detrimento da cidade de Toledo, do mesmo modo que os judeus eram tidos como
traidores por apoiar o rei Pedro |. A revolta nobiliarquica contra o rei, a acusagao de
protecdo aos conversos, € a acusagao de que 0s conversos eram traidores se
repetiram em Toledo (1467) e em Codrdoba (1473). Em Toledo, os ataques aos
conversos foram motivados pelo conflito dinastico que envolveu o rei Henrique IV e o
infante Afonso de Trastadmara. Em Coérdoba, as motivagdes estiveram relacionadas a

disputa dinastica entre Isabel de Trastamara e o rei Henrique IV.

A disputa por cargos em 1449, tanto em Toledo quanto em Cidade Real, e em 1473,
em Cordoba, estavam baseadas nas premissas expostas na Sentencia-Estatuto: os
conversos nao poderiam ter acesso aos cargos porque a legislagdo castelhana o
proibia e porque eram infiéis judaizantes. Os argumentos da infidelidade e da
proibicdo legislativa também foram usados contra os judeus no século XIV. Em
Toledo (1467), os argumentos langados contra o rei também buscaram deslegitimar
sua herdeira, assim como cem anos antes Pedro | foi acusado de ser filho ilegitimo e
por isso inabilitado a ocupar o trono. Além de todas as relagdes expostas, em todos
os episodios retratados houve saques nos bairros de cristdos-novos, do mesmo

modo que durante os conflitos do século anterior os bairros judaicos foram
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saqueados. Mas, ao que parece, apenas em Cidade Real (1474) os ataques foram

planejados visando o roubo.

Os ataques que ocorreram contra os conversos no século XV guardam muitas
semelhangas com os ataques aos judeus durante a guerra entre Pedro | e Henrique
de Trastamara, a saber: um contexto de revolta nobiliaria contra o rei; o apoio dos
conversos ao rei; a prote¢do do monarca aos conversos; acusagdes que apontam os
conversos como culpados pelas crises; a ocupagao de cargos nas esferas de poder
por cristdos-novos; o incentivo a violéncia contra os cristdos-novos; e a nao puni¢cao

dos culpados pelos ataques. %’

Apresentada a comparacgao entre as acusagdes feitas contra os conversos durante
os conflitos, os todpicos antijudaicos existentes no sistema simbdlico de
representacao e o uso politico do antijudaismo nos conflitos anticonversos, constata-
se que a inveja pela ascensao social, o desejo pela pilhagem ou o desejo pelo fim da
concorréncia politica e econbmica com o0s conversos ndo anulavam as razdes
religiosas e culturais que, de modo geral, também poderiam originar os conflitos.
Certamente existia a possibilidade de uma parte dos cristdos-velhos, mesmo
acreditando na sinceridade religiosa dos conversos, langar contra eles a acusagéo
de apostasia no intuito de prejudica-los politicamente. Mas, mesmo considerando
essa possibilidade, o fato de usarem acusacbées de cunho religioso e cultural
evidencia que, para uma parcela dos cristdos, essas acusagdes eram validas. Dessa
forma, os motivos religiosos ndo podem ser analisados pela historiografia como uma
simples desculpa para os ataques aos conversos, uma vez que eles também
poderiam, de fato, ser vistos como infiéis judaizantes por uma parcela dos cristdos-

velhos.

21 Apesar de os Reis Catolicos terem decretado o confisco de bens daqueles que se envolveram nos
ataques de 1474 em Cidade Real, ndo ha fontes que comprovem ou neguem que realmente foram
punidos. Se levarmos em consideragao o histérico de puni¢gdes aos culpados por ataques contra
judeus e conversos, as chances de os culpados terem sido identificados e penalizados sdo pequenas.
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3.2 Os aspectos religiosos para a estigmatizagao social

Como analisado anteriormente, as disputas politicas, as ambicdes materiais e os
motivos religiosos e culturais poderiam coexistir e juntos motivar os ataques contra
os cristdos de linhagem judaica. Apesar de terem existido varios episodios de
violéncia contra os cristdos-novos na segunda metade do século XV, o conflito de
Toledo em 1449 continua a ser o de maior destaque devido a promulgagdo da

Sentencia-Estatuto.

No subcapitulo anterior discutimos o contexto do surgimento da Sentencia-Estatuto,
neste abordamos o “debate” que surgiu em torno da lei toledana. Utilizamos o termo
“‘debate” porque houve, com algumas limitagdes, uma troca de ideias entre os
pensadores contrarios a Sentencia e aqueles favoraveis a ela, representados por

Marcos Garcia de Mora. Essa troca de ideias propiciou o surgimento de diversas

obras cujo tema principal foi a lei discriminatéria, como consta o quadro abaixo.

Quadro 3: Cronologia das fontes. Debate de 1449

Documento Autor Cronologia
Suplicacién y requerimiento Pedro Sarmiento Préximo a 10/05/1449
Sentencia-Estatuto Pedro Sarmiento 05/06/1449
Sermo in die beati Augustini | Anénimo 28/08/1449

La causa conversa

Alonso Diaz de Montalvo

Entre junho e setembro de 1449

Tractatus contra Madianitas
et Ismaelitas

Jodo de Torquemada

Entre junho e setembro de 1449

Humani Generis Inimicus

Papa Nicolau V

24/09/2016

Instruccion

Fernando Diaz de Toledo

Préximo a 15/10/1449

El Memorial

Marcos Garcia de Mora

Final de novembro de 1449

Contra algunos cizafiadores

Lope de Barrientos

Inicio de dezembro de 1449

Carta de Privilegio

Andnimo

Em algum momento durante 1449

Defensorium Unitatis

Christianae

Alonso de Cartagena

Inicio de 1450

Respuesta a una duda

Lope de Barrientos

Em algum momento entre 1454-
1458

Fonte: Elaboragao proépria a partir de informagdes contidas nas fontes
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Dentre os personagens contrarios a lei encontravam-se cristdos de linhagem judaica
e cristdos-velhos. Dentre os cristdos-novos encontravam-se: o relator régio
Fernando Diaz de Toledo, o bispo Alonso de Cartagena e o cardeal Jo&o de
Torquemada. No grupo formado por cristdos-velhos estavam: o jurista Alonso Diaz
de Montalvo, o bispo Lope de Barrientos e o papa Nicolau V. Duas sdo as obras
favoraveis a lei discriminatoria: EI Memorial e Carta de Privilegio. A primeira € uma
autodefesa de Marcos Garcia de Mora, provavelmente o mentor intelectual da
Sentencia-Estatuto. A segunda é uma satira andénima na qual o rei Jodo Il concede a
um cristdo-velho o beneficio de se tornar um converso e usufruir de todos os

beneficios concernentes ao grupo. %>

Apontadas as obras e seus autores, em uma primeira explanacédo partimos de uma
abordagem cronoldgica da produgdo das obras para que o leitor compreenda o
desenvolvimento do debate. Em seguida passamos a analise das obras que foram

produzidas no calor das discussdes acerca da Sentencia-Estatuto.

Apods o envio da Suplicacion y requerimiento ao rei Jodo Il no inicio de maio, os
revoltosos, sem conseguir um acordo, implantaram a Sentencia-Estatuto em 05 de
junho. A promulgacdo da lei e gerou escandalo e tumultos em outras cidades
castelhanas, com destaque para Cidade Real. Logo apdés a promulgagido, os
revoltosos enviaram uma embaixada a Roma para convencer o papa Nicolau V a
aprovar a Sentencia, porém a embaixada nao foi recebida e o texto de lei foi

233

analisado por Jodo de Torquemada - antes de ser entregue ao papa.

A noticia acerca do envio da embaixada logo chegou aos ouvidos do rei. E em meio
ao conturbado cenario politico no qual se mantinha a resisténcia da cidade de
Toledo e sem uma resposta papal acerca da lei, Jodo Il solicitou que fosse pregado

um sermao como um aviso aos demais suditos. Desse modo, Sermo in die beati

%2 Quatro textos contrarios aos conversos compdem nosso corpus documental: Sentencia-Estatuto,

El Memorial, Carta de Privilegio e Alborayque. As duas Uultimas foram abordadas no préximo

subcapitulo e no capitulo quarto.

233 Nasceu em 1388 e faleceu em 1468. Cristao de origem judaica e filho de um militar, pertenceu a

uma importante familia da nobreza castelhana. Torquemada participou do Concilio da Basileia em
1433, foi nomeado como mestre do sacro palacio (tedlogo do papa) em 1435 pelo papa Eugenio IV, e
promovido a cardeal em 1439.
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Augustini foi pregado na cidade de Valhadolide e na presencga do rei Jodo IIl. ?* O
autor do sermao defendeu que o pecado da soberba e da inveja foram os
causadores da revolta de 1449, pois os cristdos-velhos queriam a exclusividade de
bens, cargos e honras (Sermo in die beati Augustini, p. 65). Essa exclusividade foi
negada pelo jurista Alonso Diaz de Montalvo, que provavelmente escreveu La causa
conversa entre junho e setembro de 1449. ?*° O jurista defendeu o desimpedimento
legal dos conversos para usufruir de todos os beneficios concedidos aos cristaos,
pois ndo existia diferenga na salvagdo e na ocupacéo de cargos, afirmando que o
preconceito anticonverso punha em perigo a unidade da Igreja, “pois todo batizado,

pelo seu batismo, é cristdo e ndo judeu nem gentio” (La causa conversa, p. 89).

Trés meses apds a comitiva toledana ter apresentado o texto da lei para ser
apreciado pelo papa, Nicolau V emitiu um parecer por meio da bula Si ad
Reprimendas (p. 265-269), que condenou Pedro Sarmiento e seus seguidores; e da
bula Humani Generis Inimicus (p. 253-257; p. 255), que ratificou a isonomia entre
conversos e cristdos-velhos, porque “todos os catélicos formam um Unico corpo em
Cristo”. Os historiadores que se dedicam a esse tema acreditam que Nicolau V foi

orientado por seu assessor, o cardeal castelhano Jodo de Torquemada. 2%

Assim que as bulas foram publicadas, o relator régio Fernando Diaz de Toledo
ordenou que fossem traduzidas ao castelhano para conhecimento dos suditos. %’
Para escrever sua Instruccion (p. 95-120), reuniu as leis do reino catdlico visigodo e
do reino de Castela que mencionavam os cristdos de linhagem judaica, e o canone

sexto do Concilio da Basileia. A Instrucciéon foi enviada em outubro ao bispo de

24 0 autor do serméo deixa claro que ele foi escrito a pedido do rei Jodo Il para que fosse pregado na
festa de Santo Agostinho. Apesar de o texto ndo possuir autoria, Carlos del Valle Rodriguez (2002)
acredita que o autor foi Jodo de Torquemada. Por outro lado, Gonzalez Rolan e Saquero Suarez-
Somonte (2012) defendem que o autor do sermao foi Francisco de Toledo, clérigo da catedral que
fugiu no inicio da revolta em 1449.

25 Jurista da corte régia, nasceu em 1405 e faleceu em 1499. Estudou direito civil e candnico em

Salamanca, e escreveu diversas obras sobre direito civil e candnico.

236 A bula Humani Generis Inimicus discursa contra a discriminagao de todos os recém-convertidos,

independente da origem religiosa dos nedfitos. Em uma parte da bula o papa destaca que “de modo
especial os procedentes do povo de Israel” (p. 255), mas de modo geral os conselhos foram
direcionados para todos os nedfitos. Para um melhor desenvolvimento do texto e da abordagem que

damos a bula, faremos mengao apenas aos conversos de origem judaica.

%7 Fernando Diaz de Toledo foi notario publico e secretario do rei Jodo Il e Henrique 1V. Compds um

manual para notarios publicos, Notas del Relator, que recebeu varias edicbes impressas no século
XVI. Faleceu por volta de 1455, ano de seu testamento.
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Cuenca, Lope de Barrientos, juntamente com um pedido para que ele intercedesse
pelos conversos. 2*® A andlise de Fernando Diaz de Toledo acerca da Sentencia-
Estatuto foi de carater religioso, juridico e social. O relator destacou o perigo das
propostas anticonversas para a missdo evangelizadora da Igreja, além de afirmar a
ilegalidade das medidas tomadas contra os cristdos-novos pelo conselho toledano,
pois a lei discriminatoria era “uma grande blasfémia contra Deus [...] contra toda
razao e direito” (Instruccion, p. 98). Fernando Diaz de Toledo também afirmou ser
favoravel a punicdo dos conversos que retornavam a antiga fé, porém a acusagéao

de infidelidade ndo deveria ser generalizada.

A Instruccion foi pouco divulgada apds sua escritura, pois havia sido redigida com o
objetivo de pedir a intervencéo do bispo Lope de Barrientos. Porém, Gonzalez Rolan
e Saquero Suarez-Somonte (2012, p. 110) acreditam que Marcos Garcia de Mora
teve acesso a obra do relator, pois, no final de novembro, pouco tempo antes de
morrer, o bacharel escreveu sua autodefesa, EI Memorial (p. 199-242), na qual
rebateu criticas e pontos levantados pela Instruccién, e reagiu negativamente as

bulas papais.

A obra de Marcos Garcia de Mora, sarcasticamente dedicada ao papa Nicolau V e
ao rei Joao I, foi considerada o maior exemplo de édio contra os cristdos-novos. Ele
defendeu o posicionamento dos revoltosos toledanos, que em sua opinido, apenas
lutavam contra a opressao sofrida pelos cristdos-velhos e pela defesa da fé catélica.
Marcos Garcia de Mora também reafirmou as propostas discriminatérias da
Sentencia, fundamentando-a sob as perspectivas politica, social, juridica e teoldgica.
Segundo Cantera Montenegro (1997, p. 23), todo o impeto do bacharel em defender
a lei discriminatéria e as atitudes dos revoltosos representou, naquele momento,

uma vantagem do grupo que defendia os conversos.

Ainda no inicio de dezembro, em resposta ao pedido do relator, o bispo de Cuenca

Lope de Barrientos apresentou sua interpretacédo sobre a lei discriminatéria. Em

238 | ope de Barrientos nasceu em 1382 e faleceu em 1469. Foi confessor do rei Jodo Il e tutor do
infante Henrique IV. Acumulou diversos cargos civis, como: ouvidor régio, conselheiro real e
chanceler. Na carreira eclesiastica, ocupou diversos postos até alcancar o bispado de Cuenca.
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Contra algunos cizafiadores de la nacién de convertidos del pueblo de Israel (p. 122-
141) — cujo texto reproduz na integra boa parte da Instruccién — o bispo destacou
que as leis do reino de Castela relacionadas aos judeus ndo cabiam aos conversos
que, dessa forma, se encontravam desimpedidos legalmente para ocupar e desfrutar
de quaisquer cargos e beneficios, pois “0 santo batismo e sua eficacia faz do
batizado um homem novo, lava e liberta de toda a culpa e pecado” (Contra algunos

cizafiadores, p. 126).

Reforcando o debate em defesa dos conversos, as obras de Jodo de Torquemada e
Alonso de Cartagena ®* se inseriram entre os meses de junho e dezembro, mas
como apenas se fizeram publicas no inicio de 1450, ndo ha como afirmar a data de
producdo. Acredita-se que as propostas iniciais da obra de Jodo de Torquemada,
Tractatus contra Madianitas et Ismaelitas (p. 243-336), foram escritas antes de
setembro e tenham embasado as bulas de Nicolau V, porém, para nao levantar
suspeitas quanto a intervencdo do cardeal de linhagem judaica, o texto tornou-se
publico apenas no inicio de 1450 (GONZALEZ ROLAN E SAQUERO SUAREZ-
SOMONTE, 2012, p. 94). De qualquer modo, por mais que o Tractatus tenha
semelhancga doutrinal com as bulas papais € nao as mencione, o que levou a duvida
sobre sua influéncia sobre elas, Cantera Montenegro (1997, p. 25) acredita que boa
parte do texto foi composta depois do E/ Memorial, pois apresenta uma “refutacéao,
quase ponto por ponto” desta obra, “interpretando em sentido oposto as citacbes das
Sagradas Escrituras, glosas e comentarios do direito romano, canones, decretos e
leis do reino”. Torquemada defendeu a unidade da Igreja frente ao intento de
segregacao social promovido pelos cristdos-velhos toledanos. Acusou-os de heresia
por discursar contra a eficacia do batismo, e os criticou por desobediéncia ao rei,
pelos roubos e assassinatos perpetrados contra importantes familias cristdas. O
cardeal finalizou sua obra destacando que a escreveu no intuito de “defender a

honra e a raga” de Jesus Cristo e da Virgem Maria (Tractatus, p. 336).

29 Alonso de Cartagena nasceu em 1384 em uma familia judia e faleceu em 1456. Foi um dos filhos
de Paulo de Santa Maria, ex-rabino Selomoh ha-Levi, cuja familia se converteu ao cristianismo em
1390. A familia Santa Maria encontrava-se no século XV dentre uma das mais poderosas linhagens
de cristdos-novos. Os irmdos de Alonso de Cartagena seguiram carreiras diplomaticas e
eclesiasticas. As irmas casaram-se com componentes da nobreza crista-velha. Cartagena ocupou o
bispado de Burgos em 1435 apds a morte de seu pai, que era o bispo a época.
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A defesa da unidade da Igreja, do sacramento do batismo, da universalidade da
redencao e da igualdade entre cristdos foram os argumentos mais usados em prol
dos conversos, uma vez que a teologia cristad afirmava que o batismo tinha o poder
de limpar os pecados daqueles que aceitavam o cristianismo. Por sua vez, as leis
castelhanas, respeitadas as hierarquias sociais, defendiam a igualdade de direitos
entre cristdos. Tal argumentagcdo foi utilizada por Alonso de Cartagena em

Defensorium Unitatis Christianae (p. 99-398),%%°

no qual discutiu que a unica
diferenca que havia entre os cristdos era referente a possuir ou ndo uma posig¢ao
social que Ihes conferisse nobreza, e que essa posicao nao se relacionava com a
origem religiosa do sudito, pois “todas as diferentes procedéncias foram reunidas em
um so6 corpo [...] ainda que tenhamos muitos membros e um seja mais nobre que 0
outro pela diferenga de fungdes que desempenha” (Defensorium, p. 210). Defendeu
também que o preconceito anticonverso colocava em perigo a unidade da Igreja e

gerava uma heresia cismatica entre os cristaos.

Finalizando a discussao em torno de 1449, Lope de Barrientos escreveu uma carta,
Respuesta a una duda (p. 167-192), ao seu sobrinho entre 1454 e 1458, periodo no
qual ainda se discutiam as consequéncias e a validade da Sentencia-Estatuto. O
autor lembrou que tanto os judeus quanto os gentios — romanos que crucificaram
Jesus — participaram respectivamente “por palavras” e “por obras” da morte de Cristo
(Respuesta a una duda, p. 184), e nenhum de seus descendentes poderia ser
punido por esse pecado, pois ndo se deveria “olhar para a linhagem mas para a fé”

dos individuos (Respuesta a una duda, p. 174).

Ao analisarmos a cronologia do debate tedrico surgido em torno da Sentencia-
Estatuto, a similaridade dos argumentos usados para defender os conversos e a
semelhanga das criticas feitas a lei, acreditamos que muitos autores dialogaram
entre si, pessoalmente, entre cartas ou pela leitura das obras. Todos os autores pro-
conversos de 1449 apontaram Marcos Garcia de Mora como o instigador da revolta
e responsavel pela teoria discriminatéria. Os historiadores que analisaram a
Sentencia-Estatuto e a obra EI Memorial possuem a mesma interpretacdo, dada a

fundamentagéo juridica e doutrinal que Marcos Garcia de Mora apresentou em

240 Daqui em diante, Defensorium.
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defesa da Sentencia. Como nao é possivel apontar todos aqueles que compartem
dessa interpretacao seguimos Gonzalez Rolan e Saquero Suarez-Somonte (2012).
Os autores estudaram os trés manuscritos da Sentencia-Estatuto e os sete
manuscritos do E/ Memorial. Dessa analise dos textos foram elaboradas as versdes

que utilizamos nessa tese.

Como ja mencionado, grande parte da Instruccion do relator foi utilizada ipsis litteris
por Lope de Barrientos para produzir Contra algunos cizafiadores, texto que
aconselhou o rei Jodo Il. E possivel que o proprio relator tenha se inspirado em La
causa conversa, de Alonso de Montalvo, do mesmo modo que o papa pode ter se
inspirado no rascunho do Tractatus, de Jodo de Torquemada, ou ter sido
aconselhado pelo cardeal. Alonso de Cartagena, ao que parece, teve acesso a toda
a producao de 1449, mas sua obra se diferencia das demais pela erudigao do texto
e pela discussao acerca da especificidade das trés nobrezas — teoldgica, natural e

civil — presentes nos cristdos de linhagem judaica.

Figura 15: Relagao entre as fontes do Debate de 1449

Sermo in die beati
Augustini
Suplicacion y Critica ——— Lacausaconversa Instruccion nggg : é'%ggs
requerimiento
| |
Tractatus coritra HumaniGeneris Respuestaa una
Madianitas et Inimicus duda
; Ismaelitas
Sentencia-Estatuto
EiMemorial Defensorium Unitatis
Christianae
Defesa
Carta de Privilegio

Fonte: Elaboragao propria a partir de informagdes contidas nas fontes

O debate surgido em torno da Sentencia mostrou que as concepgdes

discriminatérias lancadas na lei ndao eram compartilhadas por todos os cristdos-
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velhos e, era de se esperar, que também nao fossem compartilhadas pelos cristaos
de linhagem judaica. Porém, apesar de existirem cristdos-velhos que discordavam
da diferenciagao langada pela Sentencia, Howell (2002, p. 24) afirma que na cidade
de Toledo a lei contou com o apoio de boa parte dos cristdos-velhos, com excegao
da alta nobreza, que mantinha relagdes de parentesco e negdcios com as familias

cristds-novas mais ricas.

A segregacéo langada pela Sentencia, isso €, a inabilitacdo dos descendentes, néo
era uma novidade na ldade Média, pois, a partir do século Xll os descendentes dos
condenados pela Inquisicdo eram proibidos de ocupar cargos publicos. **' A
novidade trazida pela Sentencia foi a de que os inabilitados seriam exclusivamente
de linhagem judaica. Tratava-se de uma prévia condenagdo baseada na
ascendéncia familiar e justificada por argumentos religiosos e culturais, usados com

objetivos politicos.

Essa analise pode ser reforcada a partir da interpretacdo do autor do sermao. Ele
pregou que os revoltosos de Toledo, visando “encobrir os saques e crimes” que
fizeram sem motivo contra os conversos, passaram a acusa-los de heréticos para
que nao pudessem reclamar na justica a devolugdo dos bens e cargos usurpados
(Sermo in die beati Augustini, p. 75). Apesar de os autores pro-conversos analisarem
que a inveja, o 6dio e a ganancia impulsionaram os cristdos-velhos aos ataques,
eles também ressaltaram que uma parte dos amotinados acreditava que a linhagem
transmitia de pai para filho determinados modos de pensar e de agir que eram
considerados pecaminosos. 2*? Segundo o autor do serméo, os partidarios dessa

proposta semeavam a discérdia entre os cristdos, originando uma “divisdo na Santa

21 0 réu condenado pela Inquisicdo medieval, assim como seus filhos, estava inabilitado para ocupar

cargos publicos e perdia determinados direitos civis e eclesiasticos. Mas, nesse caso, o cristdo ja
havia sido legalmente condenado, diferentemente do que ocorreu a partir da Sentencia-Estatuto, que
condenou todos os conversos pelo fato de pertencerem a uma linhagem judaica. A Inquisigao
espanhola, surgida em 1478, acrescentou a inabilitagdo aos netos do réu condenado e ao réu
reconciliado, assim como seus filhos e netos.

242 provavelmente com base em Exodo 20, 5: “néo te prostraras diante desses deuses e nao os

serviras, porque eu, lahweh teu Deus, sou um Deus ciumento, que puno a iniquidade dos pais sobre
os filhos até a terceira e quarta geragdo [...]". Existem outras passagens que transmitem essa
interpretacdo de que os pecados eram passados de pai para filho até a quarta geragao, como
Numeros 14, 18 e Deuterondmio 5, 9. Apesar das passagens biblicas apontarem que o pecado seria
transmitido até a quarta geragéo, a Sentencia-Estatuto e o EI Memorial propdem a inabilitagdo da
linhagem judaica ad eternum.
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Igreja” (Sermo in die beati Augustini, p. 71). De qualquer modo, nunca saberemos
até que ponto os disseminadores da ideia da transmissdo dos pecados pela
linhagem realmente acreditavam nesse pressuposto, se o difundiram apenas para
embasar as disputas politicas contra os conversos, ou um misto de ambos. Ao levar
em conta a relagcao dos cristdos com o pecado, como mostrado no capitulo primeiro,
provavelmente a crenga na transmissao dos pecados era verdadeira para uma

parcela daqueles que concordaram com a Sentencia.

A defesa de que os pecados eram transmitidos hereditariamente levou alguns
historiadores a defenderem uma interpretagao racial para os conflitos ocorridos em
1449 entre cristdos-velhos e conversos, principalmente devido ao surgimento da
proposta segregacionista da Sentencia-Estatuto. Porém, no que se refere ao texto
da Sentencia e nos demais textos de cunho anticonverso ndo ha mencao ao uso do
termo “raca”. No contexto do debate de 1449 apenas dois autores, 0os pro-conversos
Jodo de Torquemada e Alonso de Cartagena — que, incluisve, criticaram a Sentencia
—, usaram o termo “raca” para se referir a ancestralidade dos conversos. De modo
algum esses autores usaram o termo “raca” de forma ofensiva contra os cristaos
descendentes da linhagem judaica. Ratificamos, entdo, que as fontes de cunho
anticonverso citadas nesta tese, com destaque para a Sentencia, nao trazem o
termo “raga” e muito menos “raga infecta” como os Tratados de Pureza de Sangue
ou os Processos de Habilitagdo de Genere passaram a registrar a partir do século
XVIl, como bem mostra Carneiro (2005, p. 264).

Segundo Bartlett (2001, p. 42), no medievo o termo “raga” era usado no sentido de
“‘um grupo de pessoas vinculadas pela descendéncia”, sentido que se repetia para
os vocabulos “linhagem” ou “nagao”. Para Stallaert (2003, p. 9), a polémica em torno
da discriminagdo defendida na Sentencia “esta viciada pelo uso inapropriado do
conceito de raga”, ja que muitos historiadores que analisaram o contexto de
surgimento da lei discriminatéria encontravam-se influenciados pelas doutrinas
raciais do século XIX. Segundo a autora, no medievo o termo “raca” nao tinha as

conotagdes somaticas ou fenotipicas que passou a ter depois do século XIX.
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Segundo David Nirenberg (2009, p. 232), ** qualquer invocacéo ao termo “raca” por
um medievalista € um convite a polémica. Porém, estudiosos do judaismo como
Yerushalmi (1982), Netanyahu (2001), Baer (2001) e Macobby (2006), dentre outros,
utilizam com toda liberdade os termos “raca” e “racismo” em suas analises acerca da
proposta discriminatéria lancada pela Sentencia. *** Destacamos que, em nossa
opinido, a Sentencia e o conteudo de seu texto refletem um momento de transicao
no tratamento dispensado aos cristdos de linhagem judaica, e que devemos ter
cuidado com as afirmagdes de que a Sentencia foi o primeiro exemplar dos Tratados
de Pureza de Sangue, tratados estes que foram largamente implantados em
instituicdes civis e eclesiasticas da Espanha e de Portugal ao longo do século XVI e
XVIl. A Sentencia abriu uma prerrogativa juridica para a exclusdo social dos
CONversos € por isso acabou servindo como modelo para os estatutos de pureza de

sangue.

Ainda no que se refere a lei Sentencia-Estatuto, Yerushalmi (1982, p. 12; 19)
destaca que para os cristdos-velhos a natureza judaica ndo podia ser mudada pelo
batismo, opinido que, segundo o autor, revelava o preconceito racial dos cristaos-
velhos que passaram a marcar a diferenca entre eles e os conversos por meio de
caracteristicas genéticas, pois 0 sangue passou a ser um fator determinante para a
estigmatizagdo. Para Yerushalmi, devido a assimilagdo a diferenca religiosa nao era
mais uma marca visivel, entdo os cristdos-velhos criaram uma marcag¢ao baseada na

diferenca racial, observavel pela ascendéncia.?*® Nesse sentido, Maccoby (20086, p.

243 0 autor destaca que sdo muito poucos os defensores da impossibilidade do racismo medieval que
se debrugaram eficazmente sobre as fontes e os estudos acerca do tema. Afirma que nao reivindica a
existéncia do conceito de raga na Idade Média ou que os medievos eram racistas, porém acredita que
o atual e limitado conceito de raga, que serve como referéncia de contraste para medir os fendmenos
pré-modernos de discriminagdo, tem conseguido afogar a investigagdo acerca dos processos
discriminatérios no medievo. Defende ainda que, se descobrirmos ideologias analogas no periodo
medieval, ndo necessariamente a definiremos como raciais (NIRENBERG, 2007, p. 75).

24 A historiografia que defende esse posicionamento é extensa. Aqui nos limitaremos a apontar os
principais representantes dessa vertente.

25 Yerushalmi compara alguns aspectos do preconceito contra judeus e conversos na Espanha e

Portugal com a Alemanha nazista. Maccoby (2006, p. 32) compara a Sentencia com as leis nazistas,
leis de Nurembergue. As leis foram implantadas por Adolf Hitler em 1935 e fundamentaram a agéo e
ideologia nazista contra os judeus. A partir dessas leis os judeus passaram a ser legalmente
perseguidos e estigmatizados como “cidadéos de segunda classe, sem direitos politicos” (ARENDT,
2013, p. 250).
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31-32) afirma que o sentimento dominante entre os cristdos-velhos era de que os
judeus e seus descendentes eram essencialmente maus porque essa maldade
encontrava-se no sangue judaico, impossibilitando uma sincera conversdo ao
cristianismo, interpretagcdo que, segundo o autor, era racista e composta por um

“vocabulario racista”.

Carneiro (2005, p. 18) salienta que ‘“relegados a um plano racial e socialmente
inferior”, os cristdos de linhagem judaica foram vistos como “portadores de sangue
impuro e representantes de uma raca infecta”. Vale ressaltar que, apesar da
interpretacdo da autora, os documentos analisados nesta tese nao se referem aos
conversos como ‘raga infecta”, termo de uso mais comum a partir do século XVII.
Ainda sobre a Sentencia, Carneiro pondera que a discriminacéo, “ainda que de base
religiosa [racismo teoldgico] e fundada na suspeita de que nem todos os conversos
eram sinceros, ndo buscava a defesa da fé cristd” (CARNEIRO, 2005, p. 18).
Netanyahu, Rabade Obradd e Sicroff compartiiham de interpretagdo analoga a de
Carneiro. Netanyahu (2001, p. 234; 345) expde que a discriminagdo contra os
conversos exprimia um “forte sentimento racial, ainda que encoberto por uma
desculpa religiosa”. Por acreditarem que as caracteristicas “raciais eram imutaveis”
os defensores da Sentencia postularam que elas se estendiam aos conversos
passados, presentes e por vir. Rabade Obrado (2006, p. 344) destaca que os
cristdos-velhos usavam a acusagdo de infidelidade religiosa como um subterfugio
para atacar os conversos e, desse modo, estavam passando de “um antijudaismo
para um antissemitismo”. Sicroff (1985, p. 47) deixa claro que a discriminagao
langada pela Sentencia contra os cristdos-novos tinha um carater de preconceito
racial ao destacar que os judeus n&o eram alvo de um “sentimento racista”, pois nao

era “sua raca, mas sua religido que os destacava” dos cristaos. 24

Por sua vez, Monsalvo Antén (1985, p. 104) aborda as razdes de 1449 como “quase
raciais” porque ainda nao haviam se eximido da religido, estando na Sentencia “o

germe racista” que dominou as relagbes sociais € a “mentalidade castelhana no

246 A obra do historiador francés Albert Sicroff sobre os estatutos de pureza de sangue entre os
séculos XV e XVII continua um classico. Grande parte da obra aborda os estatutos nos séculos XVI e
XVII. No que se refere a Sentencia-Estatuto, o autor traz uma narrativa explicando os acontecimentos
de 1449 e apresenta as principais ideias dos autores pré-conversos analisados nesta tese.
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transcurso da ldade Média aos Tempos Modernos”. Baer (2001, v. 2, p. 278) vai
além de Monsalvo Anton e afirma que havia uma “tensdo racial” entre cristaos-
velhos e conversos castelhanos, de modo que o conflito de 1449 foi o “primeiro

conflito racial” entre os cristdos castelhanos.

Estamos em desacordo quanto a vertente interpretativa que considera a
discriminagdo dos conversos em 1449 como um fenbmeno de carater racista, e
buscamos fundamentar nossa discordancia por meio das fontes que compdéem o
debate de 1449, pois acreditamos que nao havia um preconceito racial, mas uma
estigmatizagdo que tinha por base um sistema simbodlico de representagdo e a
acusagao de que os conversos judaizavam, além, é claro, dos conflitos de poder que
existiam na sociedade toledana acerca dos cargos disputados entre cristdos-velhos
e conversos. Seguimos a proposta defendida por Adeline Rucquoi (1997, p. 134),
para quem a relacdo entre o critério moral e biologico estava inserida em uma
reflexdo sobre o pecado, que em Castela se converteu em uma verdadeira
obsessao, ndo somente de letrados, poetas e cronistas, mas da mentalidade popular
como um todo. A autora define que a nog¢ao de pecado pertence primeiramente ao
campo religioso, no qual a culpa tem um carater moral e teoldgico, e, nesse
contexto, o sangue era ao mesmo tempo o signo visivel da transmissao tanto das
qualidades e virtudes, quanto dos vicios e pecados, que, segundo os defensores da

Sentencia, passavam dos pais para os filhos.

No que tange ao sistema simbdlico de representacdo e a acusagdo de que oOs
conversos judaizavam, diferente do que afirmam Netanyhau e Obradd, acreditamos
que esses argumentos nao foram usados simplesmente como desculpas, porque
compunham um rol de conhecimentos usados pelos castelhanos do século XV para
explicar a realidade, conforme a proposta de Adeline Rucquoi e como se pode
constatar nas fontes de cunho anticonverso. A estigmatizacdo pautada em
argumentos culturais e religiosos era usada politicamente pelos cristdos-velhos para
inabilitar os conversos aos cargos que conferiam destaque e poder na sociedade

castelhana, principalmente nas cidades.

Ainda no que se refere as interpretacdes que apontam um sentimento racista para

os conflitos de 1449, Nirenberg (2007, p. 86) destaca que as caracteristicas
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particulares do sistema de discriminagao presente na Sentencia sao bem diferentes
do antissemitismo racial com o qual muitos autores tentam relaciona-las. Nesse
sentido, seguimos a proposta de Robert Bartlett (1993, p. 197), defensor de que os
termos empregados nas fontes medievais como raga, nagdo, sangue e linhagem
devem ser analisados sob um viés cultural e ndo bioldgico, pois apesar de esses
termos serem de indole bioldgica, sua realidade medieval era inteiramente cultural.
A observagao de Bartlett refuta a afirmacdo de Maccoby (2006, p. 32) quanto ao
“vocabulario racista” presente nas obras de 1449. Como mostrado anteriormente por
Bartlett (2001, p. 42) e Stallaert (2003, p. 9), os termos das fontes sdo, por diversos
motivos, mal interpretados por alguns historiadores. Conforme Torres (2003, p. 3), o
termo “raga” encontrado nas fontes refere-se a genealogia e linhagem. O autor
salienta que considerar a situagdo como racismo é desprezar a teologia e seu papel
como portadora do saber, pois os tedlogos e juristas do século XV interpretavam a

questao sob um ponto de vista religioso.

Na interpretacdo da antropdloga Christiane Stallaert (2003, p. 7), os castelhanos
tinham uma concepcéao étnica da identidade religiosa, que estava subscrita ao grupo
de nascimento. Para ser considerado verdadeiro cristdo, o individuo deveria
descender de uma familia com antiga ancestralidade crista, por isso a distingéo
étnica e nao racial. O critério biolégico da ancestralidade ndo foi usado de modo a
destacar as caracteristicas raciais, fenotipicas, dos cristdos-novos, mas, no sentido
de valorizar os lagos que ligavam os individuos a um ancestral em comum, a

memoria que fazia com que eles compartilhassem uma mesma identidade.

Desse modo, quando os cristdos-velhos ressaltavam a descendéncia judaica dos
conversos, eles estavam reafirmando sua propria identidade de cristdos-velhos
baseada em uma filiacdo ancestral que eles consideravam honrada. Era uma
distincdo baseada na ancestralidade, por isso inevitavelmente biologica. Porém,
interpretada pelo cristdo-velho Marcos Garcia de Mora e pelos autores pro-

conversos como uma questao relacionada ao campo religioso.

Nesse sentido, para Silva (2013, p. 86), ndo existem explicagdes bioldgicas para a
marcacao da diferenca entre os individuos, pois, mesmo aquelas consideradas

“interpretacdes biologicas” sdo, antes de tudo, interpretagdes culturais e socialmente
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atribuidas. Segundo Edwards (1988, p. 250), a evidente conexao entre o critério
moral e bioldgico, e a crenga de que o sangue influia na conduta humana, estava de

acordo com os conhecimentos cientificos e teolégicos da época.

Desse modo, o principal argumento da Sentencia para inabilitar os conversos se
baseava na afirmacao de que eles eram maus cristdos por descender da linhagem
judaica, condenada por Deus como pecadora e infiel. Essa proposta foi ratificada por
Marcos Garcia de Mora no ElI Memorial, porém duramente combatida pelos
intelectuais que produziram suas obras em defesa dos cristdos de linhagem judaica
no ano de 1449. Esses autores acusam Marcos Garcia de Mora de ser o
responsavel pela proposta discriminatoria e pela agitacdo na cidade de Toledo. A
Sentencia langou a mogao discriminatéria e o El Memorial a defendeu. Do mesmo
modo, os autores contrarios a lei refutaram-na com base em textos biblicos,
teoldgicos e juridicos, e reiteraram a importancia da conversdo dos judeus, a
isonomia a qual os conversos tinham direito e a importancia da linhagem de Jesus
Cristo, pertencente ao “mais sublime de todos os povos que o0 senhor criou em

honra, nome e gléria” (La causa conversa, p. 164).

O jurista Alonso Diaz de Montalvo também caracterizou a condenacgéo prévia dos
conversos como herética, pois os revoltosos consideravam que existiam “algumas
coisas que Cristo ndo pbéde limpar com seu sangue” (La causa conversa, p. 153). Ja
o relator Fernando Diaz de Toledo alegou que era uma heresia negar o poder do
batismo em limpar os pecados (/Instruccion, p. 99). Torquemada defendeu que a
discriminagcdo proposta pelos rebeldes toledanos insultava o sacramento que
limpava “toda a mancha [...] e suspeita dos pecados anteriores pelo sinal da fé e
justica de Deus” (Tractatus, p. 262). Ratificando a defesa do batismo, Alonso de
Cartagena salientou que a graga alcancada pelo batismo dos pais cristdos-velhos
nao passava para os filhos, assim como o pecado dos judeus ou a circuncisdo nao
passavam para a linhagem. Todos nasciam pecadores e precisavam passar pelo
ritual do batismo para serem purificados. Assim, os cristdos-velhos estavam
equivocados ao vangloriar a antiguidade do batismo de seus antepassados, pois “0
perddo do pecado original comegava neles, com seu proprio batismo”, de tal modo

que depois do batismo o fiel podia alcancar a salvacdo da alma e os beneficios da
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vida terrena (Defensorium, p. 206-207; 256), numa clara alusdo aos cargos e titulos

de nobreza negados aos conversos pela Sentencia-Estatuto.

A transmissdo do pecado por via hereditaria foi negada por Jodo de Torquemada,

com base nas passagens de Ezequiel 18, 20 **’

e no capitulo /udaeos do IV Concilio
de Toledo (633), apresentado no primeiro capitulo dessa tese. Apds analisar os
canones do concilio, Torquemada (Tractatus, p. 260) concluiu que os conversos que
fossem bons cristdos poderiam conservar seus cargos, pois “o filho ndo sofre o
castigo da iniquidade do pai” (Ezequiel 18, 20). Lope de Barrientos (Respuesta a una
duda, p. 178) também defendeu que o concilio toledano se referia apenas aos
descendentes de judeus que seguiam o judaismo, excluindo da condenagao os bons
cristdos. Alonso de Cartagena observou que as passagens biblicas que falam da
condenacdo dos filhos pelos pecados dos pais deveriam ser analisadas
alegoricamente, porque a palavra “filho” é usada nas Escrituras “por semelhanca ou

imitacdo [...] ndo precisamente por geragéo carnal” (Defensorium, p. 228).

Ainda no que se refere a transmissdo do pecado, Alonso de Cartagena
(Defensorium, p. 202-203), Lope de Barrientos (Respuesta a una duda, p. 184) e o
jurista Alonso Diaz de Montalvo (La causa conversa, p. 151) lembraram em suas
obras que a culpa pela crucificacdo de Jesus Cristo ndo deveria recair apenas sobre
os judeus, pois ainda que eles tenham acusado a Cristo injustamente, o poder de
cumprir a sentenga estava nas maos dos gentios, que “equivocada e injustamente

condenaram Cristo a morte” (La causa conversa, p. 151).

Ao analisar a refutagdo dos autores sobre a transmissao do pecado pela linhagem,
nos deparamos com uma interpretacdo de cunho teoldgico. A “geragao carnal’
apontada por Cartagena se refere a linhagem que € a descendéncia carnal. Nenhum
pecado seria transmitido pela linhagem porque, como apontado na /nstruccion, o
batismo limpava os pecados daquele que se convertia. Desse modo, segundo os
autores pré-conversos, nao havia transmissao hereditaria porque nao havia pecados

a transmitir, todos eles desapareceram pela graga do batismo. Logo, esses autores

247 «Sim, a pessoa que peca € a que morre! O filho ndo sofre o castigo da iniquidade do pai, como o
pai ndo sofre o castigo da iniquidade do filho: a justica do justo sera imputada a ele, exatamente
como a impiedade do impio sera imputada a ele”.
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utilizaram as ferramentas e os conhecimentos que estavam disponiveis a eles no
século XV para analisar pressupostos aparentemente de ordem biologica, como a

hereditariedade, sob um viés teoldgico.

Outro fator que reforgava a crencga dos cristaos-velhos na transmissao dos pecados
era sua autointitulagdo como cristdos-velhos lindos. Varios documentos de cunho
anticonverso fazem uso dessa terminologia em contraponto aos termos pejorativos
usados contra a linhagem judaica. No texto da Sentencia a expressao “cristdos-
velhos lindos” aparece quatro vezes e na Carta de privilegio trés vezes. O El
Memorial, de Marcos Garcia de Mora, nao usa o termo /indo e ndo sabemos precisar
0 porqué, mas cita uma unica vez o termo limpio, que significa “limpo”. Para Elias
Lipiner (1977, p. 97), a acepgéo para o termo lindo & “puro”, “limpo”, ou “perfeito”.
Por essa interpretagcdo, os cristdos-velnos que se autointitulavam lindos
provavelmente se consideravam cristdos puros, limpos da macula do sangue judaico
e portadores de valores como dignidade, confiabilidade, idoneidade, honra e boa
consciéncia (CARNEIRO, 2005, p. 271).

Porém, de acordo com Corominas e Pascual (1989, p. 659-661), a origem
etimologica de lindo como limpidus — que significa “limpo” — & impossivel, e, para os
séculos XIV e XV, tinha a acepcao de “auténtico”, “puro” e “nobre”, mais
especificamente “nobre” para a adjetivagdo da expressado “cristdos-velhos”. Pela
acepcao apresentada por Corominas e Pascual, os cristdos-velhos se consideravam
nobres em detrimento dos conversos que ndo possuiam essa caracteristica. Mas a

que nobreza os partidarios da Sentencia se referiam?

Em meados do século XV, havia a interpretacdo de que existiam trés tipos de
nobreza: teoldgica, natural e civil. A nobreza teoldgica era aquela que cabia aos
clérigos; a nobreza natural estava relacionada as virtudes morais, especificas a cada
individuo; e a nobreza civil era adquirida por meio de concesséo régia e estava
relacionada aos titulos nobiliarquicos (Defensorium, p. 239-244). Nesse caso, a
linhagem passava a desfrutar dos beneficios inerentes ao titulo, dentre eles
participar da organizagao politica e administrativa das cidades por meio da ocupagao
de cargos publicos; ser um cavaleiro e compor a elite guerreira; ou receber titulos

universitarios e compor a elite intelectual. Todas as trés formas de beneficios
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estavam disponiveis aqueles cuja familia detinha titulos nobiliarquicos. No EI/
Memorial (p. 234-237), Marcos Garcia de Mora abordou os trés tipos de nobreza.
Segundo ele, a nobreza teologica era a mais importante e competia aos santos,
homens que abriram mao da riqueza terrena para viver em Cristo e ter a gldria
celestial (E/ Memorial, p. 234). 4

Em um ataque direto ao relator Fernando Diaz de Toledo, Marcos Garcia de Mora
se comparou a ele numa oposicao cristdo-velho versus cristdo-novo, atestando que
o relator, assim como todos os conversos, ndo possuia nenhum dos trés tipos de
nobreza. Nao possuia a nobreza teoldgica, porque era “um herege”, propagador de
maus costumes, traidor de sua terra e rei, despido da honra da fé crista e do Paraiso
“‘por ser herege”. Em contrapartida, Marcos Garcia de Mora se dizia “cristdo
catélico”, leal a sua terra e ao rei, e defensor dos pobres (El Memorial, p. 237).
Segundo o cristao-velho, o relator era desprovido da nobreza natural por causa dos
comportamentos de “judeu ruim”, enquanto ele, Marcos Garcia de Moura, possuia a
nobreza natural por ser um “cristdo-velho limpo”, defensor da fé e da justica (E/
Memorial, p. 236). Marcos Garcia de Mora disse ainda que “a graga do Espirito
Santo [o] vestiu” com a nobreza civil, a qual, segundo ele, o relator ndo possuia por

ser “judeu dos mais vis e sujos” (El Memorial, p. 235).

Quanto a nobreza civil, acreditamos que Marcos Garcia de Mora defendeu uma
interpretacdo que se configurou em mais um aspecto da insubordinagao ao rei e do
questionamento a ascensao social dos conversos. Apesar de se dizer filho de um
fidalgo, os autores que participaram do debate de 1449 apontam Marcos como um
homem comum, filho de agricultores. O relator apontou que Marcos quis pér
“‘macula” nas nobres familias de conversos, porque ele era de uma linhagem de
camponeses, sem nenhuma nobreza (/nstruccion, p. 116). Levando em
consideragao que ele era filho de camponeses, seu questionamento a nobreza civil
faz sentido, pois criticou essa nobreza justamente em virtude de sua extensdo a
linhagem. Quando disse que a “a graga do Espirito Santo” o cobriu com a nobreza

civil, provavelmente quis enfatizar que nao precisava ser membro de uma familia

28 De acordo com Perez (2011, p. 95-112), Marcos Garcia de Mora se inspirou na obra Espejo de
verdadera nobleza (1441), de Diego de Valera (1412-1488), para desenvolver suas teorias acerca da
nobreza.
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nobre para se possuir a nobreza civil. Nesse sentido, para Maccoby (2006, p. 48),
todos os cristdos-velhos que compunham o povo comum podiam reclamar sua
“aristocracia de sangue” por ndo possuirem a mancha do sangue judaico, ao
contrario da alta nobreza que se encontrava manchada porque havia se mesclado

intensamente com as familias mais ricas dentre os cristdos-novos.

De todo modo, Marcos Garcia de Mora destacou que havia sido vestido de nobreza
civil pelo Espirito Santo porque, na perspectiva crista, disputar perante Deus por
nobreza de linhagem “ndo é mais que disputar qual o esterco dentre as mulas é o
melhor”, pois quanto a condicdo humana, todos os homens sao considerados
“esterco e cinza” (El Memorial, p. 235). Para Marcos Garcia de Mora, a nobreza civil
derivada de linhagem ndo era vista como nobreza ante Deus, porque, segundo ele,
se um rei estd doente e um homem comum esta sadio e se sangrarem os dois, 0
homem comum tem o melhor sangue. Por isso, continua o autor, por razdo do solar
— palacete possuido por muitas familias nobre e simbolo de poder — ndo ha nobreza,
pois, se fosse assim, a mulher seria mais nobre que o homem por nascer do solar do
Paraiso enquanto que o homem nasceu no solar do campo damasceno, fora do
Paraiso. Marcos Garcia de Mora conclui que aqueles que queriam ser nobres por
linhagem pretendiam ter a nobreza por meio de seus antepassados mais que por
sua propria pessoa, porém, tal nobreza nao é considerada aceita perante Deus, mas
somente perante os homens, 0s quais se vangloriam por serem cavaleiros e fidalgos
(El Memorial, p. 235).

Apesar dessas observacgdes, Marcos Garcia de Mora ressaltou que a fidalguia era
uma qualidade concedida pelo rei, e defendeu que todos os cristdos-velhos de
Toledo possuiam nobreza civil pelo fato de a cidade possuir honras e beneficios
régios que conferiam aos moradores cristdos-velhos essa nobreza, de modo que
eles podiam se dizer nobres como qualquer outro fidalgo de solar conhecido. Marcos
Garcia de Mora finalizou sua obra dizendo que os cristaos-velhos da cidade de
Toledo ndo deveriam ser punidos, pois, devido as honras e privilégios que a cidade
possuia, qualquer atitude seria tomada contra Deus, razao e justiga. E ele, Marcos,
nao merecia ser punido por “ter dado e prestado apoio e conselhos” que resultaram

nos acontecimentos de 1449 (El Memorial, p. 237).
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Pelas criticas que Marcos Garcia de Mora fez a extensdo da fidalguia para os
membros da linhagem; pela negacao das trés nobrezas ao relator Fernando Diaz de
Toledo, tido por herético, e que, pelo discurso de Marcos, era uma negagao que se
estendia a todos os conversos por serem todos heréticos; e por Marcos se
autointitular “cristdo-velho limpo”, defendemos que a autodenominagao de cristao-
velho lindo poderia tanto se referir a limpeza de sangue, isso €, nao possuir
ascendéncia judaica, ou se referir aos trés tipos de nobreza. Ao fim e ao cabo,
estava relacionada com a marcagao da diferenga entre cristdos-velhos e conversos
e com a defesa da inabilitagdo dos cristdos de linhagem judaica em ocupar cargos e
receber beneficios régios. Da forma como o termo foi usado na Sentencia,
acreditamos que as duas acepg¢des “limpo” ou “nobre” poderiam se referir a uma
caracteristica que se buscava ressaltar nos cristdos-velhos em contraponto aos

conversos.

A justificativa para o uso do termo pode ser feita com base na discussdo sobre o
pecado da infidelidade religiosa. Independente da acepgéo, o uso de termo poderia
indicar para seus usuarios que, por causa do pecado da infidelidade, os conversos
eram tidos como portadores de um sangue manchado por este pecado; ou pelo fato
de serem infiéis eles ndo possuiam os trés tipos de nobreza, que dependiam
primeiramente da nobreza teoldgica para se manifestarem. De qualquer modo, para
os defensores da Sentencia, os conversos deveriam ser inabilitados a ocupar cargos
e receber beneficios régios, dentre outros motivos, porque estavam manchados pelo
pecado da infidelidade e, consequentemente, ndo poderiam possuir a nobreza civil.

Quanto a isso, Alonso de Cartagena foi 0 maior opositor.

Tendo em vista a argumentacado lancada por Marcos Garcia de Mora, Alonso de
Cartagena (Defensorium, p. 239-244) dedicou parte de sua obra para defender que
0S conversos possuiam as trés nobrezas tanto devido ao batismo quanto ao
pertencimento a linhagem judaica, da qual haviam nascido Jesus, Maria e o0s
apostolos. Segundo Cartagena, os judeus dispunham das trés nobrezas antes de
negarem Cristo como o Messias quando se considera que incorreram no pecado da
infidelidade. O bispo explicou que todos aqueles que viviam “no paganismo e em
outras religides fora da Igreja” ou que de algum modo “ofendiam a divina piedade”

nao possuiam a nobreza teoldgica e, em decorréncia, perdiam a nobreza natural e a
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nobreza civil (Defensorium, p. 242). Este era o caso dos judeus, dos heréticos e dos

cismaticos.

Cartagena destacou que os judeus perderam as trés nobrezas por causa do pecado
da infidelidade, pois, ao negar Cristo como o Messias, eles perderam a nobreza
teoldgica e passaram a viver sob a escravidao do pecado, “causaram a indignagao
divina [...] e se afastaram de Deus por culpa propria” (Defensorium, p. 243). Por
estarem afastados de Deus, os judeus perderam a nobreza natural e,
consequentemente, as virtudes morais que a representavam. Por ndo disporem da
nobreza teoldgica e natural, também perderam a nobreza civil, de modo que se
encontravam incapacitados para desempenhar os cargos publicos, receber

beneficios e participar da politica.

Em contrapartida, quando um judeu se convertia ao cristianismo ele recebia a graca
do batismo e retomava as virtudes anteriormente perdidas por seus antepassados,
de modo que, “limpo do pecado da infidelidade”, poderia participar tanto dos
beneficios da vida eclesiastica quanto da vida civil da mesma forma que o mercador
poderia se sentir igual entre os mercadores, o soldado entre os soldados, e o
homem comum poderia se sentir igual entre o povo comum (Defensorium, p. 269).
Cartagena também bradou contra a generalizagdo a respeito da posigao social dos
cristdos-novos, uma vez que nao se podia julgar que todos eles eram gente comum
ou todos eram nobres (Defensorium, p. 287). Havia conversos em todos os estratos
sociais e em todas as profissdes. Até mesmo entre a nobreza os conversos
ocupavam diferentes hierarquias, “respeitando sempre a preeminéncia e honra dos
mais nobres das familias com maior destaque, ja que a nobreza nao € exatamente a
mesma em todos os nobres, porque alguns sdao mais nobres que outros”

(Defensorium, p. 269).

Defender que os conversos haviam se purificado por meio do batismo e recobrado
os trés tipos de nobreza era um modo de defender os direitos aos cargos e
ascensao social. Essa defesa faz todo sentido se levarmos em conta a proposta de
Adeline Rucquoi. Para a autora (1997, p. 127-130), os cristdos consideravam o
pecado como uma sujeira que os reduzia ao estado de escravos e, na conjuntura

vivida pelos castelhanos, a limpeza nao podia ser s6 um problema teoldgico
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conquistado com o batismo e a peniténcia. Era preciso encontrar um equivalente
social que permitisse ao homem mostrar-se limpo, distante da sujeira ou da

escravidao que o pecado oferecia.

Para refutar todas essas acusagdes de que o pecado era transmitido pela linhagem
e que, devido a isso, o batismo nao era suficiente, os autores pro-conversos que
descendiam de linhagem judaica passaram a expor a honra que sentiam em
pertencer a linhagem da qual nasceram Jesus Cristo, a Virgem Maria e os apostolos.
De todos os autores que participaram do debate de 1449, o cardeal Jodo de
Torquemada foi o que mais bem pontuou a defesa acerca da linhagem judaica,
partindo do pressuposto de que ela ndo era condenada como infiel e adultera e,
desse modo, negando as razdes utilizadas pelos defensores da Sentencia para
inabilitar os conversos e estigmatiza-los como infiéis. O cardeal pontuou quatro
razdes que, em sua opinido, negavam a teoria discriminatéria da Sentencia. A
primeira razao € que o filho de Deus “nasceu da raga judaica segundo a carne [...] a
raga mais digna, nobre, santa e religiosa que havia no mundo” (Tractatus, p. 269). A
segunda razao versa sobre a Eucaristia. De acordo com Torquemada, da linhagem
judaica “foi tomada a verdadeira carne de Cristo e seu precioso sangue, que neste
sacramento se oferece como alimento vital para as almas” (Tractatus, p. 270). A
terceira e quarta razdo apoiam-se respectivamente no fato de “a Virgem Santissima
e todos os santos padres do antigo e do novo testamento” descenderem do povo
judeu. Para o cardeal, era uma blasfémia dizer que todos eles nasceram de uma

linhagem condenada, infiel e adultera.

Todos os argumentos defendidos em prol dos conversos foram usados com o
objetivo de refutar a discriminacédo proposta pela Sentencia e defender a unidade
cristd. O autor do sermédo pregou que os defensores da Sentencia ndao temiam
romper a unidade da Santa Igreja Catdlica ao distinguir entre judeus e gentios
convertidos, de tal modo que deveriam ser tidos como cismaticos (Sermo in die beati
Augustini, p. 72-73). O papa Nicolau V também endossou a unidade da Igreja
quando destacou que “todos fomos batizados para juntos formarmos um sé corpo,
independente se judeus, pagaos, escravos ou livres” (Humani Generis Inimicus, p.
254). Por isso, ratificou que ndo houvesse diferenciagao entre cristdos e pediu que

os “demais cristdos” nao ofendessem os convertidos “por palavras ou acbes”
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(Humani Generis Inimicus, p. 255). Mas, a solicitagdo do pontifice ndo surtiu efeito,
talvez porque a estigmatizacdo dos conversos como infiéis ja estava deveras

consolidada para deixar de ser praticada por uma parcela dos cristdos-velhos.

3.3 A marcagao da diferenga por meio de injurias verbais

Como apresentado nas paginas anteriores, nota-se o desejo por parte de alguns
cristdos-velhos em se diferenciar daqueles que possuiam ancestralidade judaica,
mesmo antes das conversdes em massa de 1391. A estigmatizagcdo dos novos
cristdos, os “outros”, foi um dos recursos usados pelos cristdos-velhos que
buscavam a diferenciacdo mencionada. O corpus documental de carater
anticonverso composto pela Sentencia-Estatuto, EI Memorial, Carta de Perivilegio,
relativas ao ano de 1449, e Alborayque, escrito por volta de 1465, apontam
acusacoes relacionadas a vocabulos que, a principio, tinham a funcao de identificar
os cristdos de linhagem judaica. Alguns desses vocabulos foram criticados pelos
autores pré-conversos do debate de 1449. Nao obstante as criticas, as fontes nos
levam a crer que os termos foram reproduzidos durante todo o século XV e, devido a
acepcao e ao uso figurativo que se fazia das palavras, buscava-se estigmatizar os

conversos como pecadores, infiéis e seguidores do judaismo.

Dessa forma, os cristdos-velhos que estereotipavam os convertidos faziam uso de
um discurso que relacionava a minoria ao pecado, principalmente ao pecado da

infidelidade religiosa, como mostra o quadro a seguir.



210

Quadro 4: Termos usados como referéncia aos conversos

Termos Fontes de cunho anticonverso
Sentencia-Estatuto El Memorial | Carta de Privilegio | Alborayque
Converso (s) 14 3 0 8
Confesso (s) 2 2 0 0
Marrano (s) 0 0 35 0
Tornadizo (s) 0 0 0 1
Retajado (s) 0 0 1 0
Perro (s) 1 0 0 4
Judio (s) baptizado (s) 0 12 0 0
Enemigo (s) 2 10 1 0
Infiel (es) 0 12 0 2
Hereje (ges) 1 26 0 14
Linaje 3 5 5 12
Alborayco (s) 0 0 0 25

Fonte: Elaboragao proépria a partir das fontes

Dentre os termos mais usados para marcar a diferenca e se referir aos novos
cristdos, existiam aqueles que faziam mencéo a situagcdo de nedfitos: converso e
confesso. A estes vocabulos somam-se aqueles que, além de ratificar a diferenca
entre os cristaos, estigmatizavam os convertidos como pecadores ou relembravam
sua anterior ou ancestral ligagdo ao judaismo. Marrano, tornadizo, retajado, perro,
judio baptizado, enemigo, infiel, hereje, alborayco e mengdes depreciativas a
linhagem judaica foram termos que no século XV embasaram um discurso de
intolerancia religiosa e estigmatizagédo social, usado por uma parcela dos cristaos-
velhos que objetivava limitar a ascenséo social e negar a isonomia a qual os cristaos

de linhagem judaica tinham direito.

Observando o quadro 4, notamos a especificidade de cada documento no uso dos
termos relativos aos convertidos. A Sentencia-Estatuto por ser uma lei, um
documento oficial emitido por Pedro Sarmiento, traz uma linguagem menos
agressiva que as demais fontes mencionadas, com uma quantidade e variagdes
menores nos insultos empregados. O termo mais empregado no documento para se
referir aos cristdos de linhagem judaica é conversos, de uso comum nas

correspondéncias e emissdes oficiais, tanto da Igreja quanto da coroa.

A carta El Memorial, escrita por Marcos Garcia de Mora, apesar de sua linguagem
juridica, expde um discurso repleto de édio contra aqueles que descendiam da

linhagem judaica, especialmente os conversos. Isso é exemplificado pela passagem
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em que o bacharel afirma serem os conversos “incrédulos e duvidosos na fé |[...]
reunidos na sinagoga [...] congregacao de bestas” (EI Memorial, p. 200), claro
paralelo entre os conversos e as caracteristicas demoniacas e bestiais, comparacao
comumente feita contra os judeus nas obras de cunho Adversus ludaeos. Os termos
mais usados pelo autor para se referir aos conversos foram: judios baptizados,
enemigos, infieles e herejes. O discurso contido na fonte buscava relacionar
pecados anteriormente imputados aos judeus e que, naquele momento, eram
imputados aos conversos, acusados de manter o judaismo as escondidas e de
prejudicar os cristdos-velhos com o objetivo de destrui-los, “sugando por lucros e
usuras o sangue e o suor” dos cristdos (El Memorial, p. 203). Na opinido de Marcos
Garcia de Mora, os conversos ndo passavam de judios baptizados, nao podendo ser
considerados cristaos, por isso a recorréncia em caracteriza-los enquanto enemigos,

infieles e herejes.

Na Carta de Privilegio, o termo mais usado para fazer mengdo aos conversos €
marrano. O objetivo da satira € denunciar o modo de vida e as praticas religiosas
dos conversos, que, na opinido do autor, sdo contrarias aos costumes e a religiao
cristad. A satira literaria € a unica fonte do corpus documental que cita o vocabulo
marrano relacionado as praticas religiosas dos novos cristdos. O autor do
Alborayque, por exemplo, usa com maior frequéncia os vocabulos hereje e
alborayco para se referir aos conversos. O discurso contido na obra enfatiza a
relagao entre judeus e conversos, dando destaque aos pecados que o autor acredita
serem cometidos por ambos os grupos religiosos que ascendem da mesma
linhagem. Igualmente a Carta de Privilegio, a satira literaria Alborayque é a unica
fonte do corpus documental que cita o vocabulo alborayco, relacionado aquilo o
autor considerava a caracteristica mais marcante nos conversos: o hibridismo; uma

vez que, na opinido do autor, os conversos ndo eram nem judeus, nem cristaos.

Ambas as satiras literarias, além de qualificarem os conversos com epitetos
exclusivos, se comparadas as outras fontes analisadas, fazem diversas acusacgoes
que sao as mesmas feitas aos judeus nas obras de cunho Adversus ludaeos. Dessa
forma, em um contexto de assimilagdo e exclusédo social, os vocabulos converso e
confesso foram usados pelos cristdos-velhos como meio de identificar os nedfitos

logo apds as conversdes em massa. Salientamos que por meio das expressoes
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utilizadas, torna-se possivel detectar o discurso e, consequentemente, uma parcela
da visdo de mundo conservada pelo grupo discriminador. Ao detectarmos um
discurso na longa duragdo do tempo, conseguimos perceber as permanéncias,
rupturas e o quanto ele pode exprimir as imbricacbes de poder existentes na
sociedade na qual o discurso é reproduzido (CARNEIRO, 1996, p. 21; 23).

Acreditamos que o discurso é uma construgdo coletiva e dindmica. Por essas
proprias caracteristicas, nenhum discurso € totalmente absoluto, mesmo o
discriminatério. Ainda que este exergca uma influéncia preponderante na sociedade
na qual é reproduzido, ndo consegue eliminar aqueles que sao o alvo depreciativo
do discurso, embora consiga desqualifica-los (FOLLADOR, 2011, p. 67). Dessa
forma, buscamos compreender se os vocabulos utilizados para identificar os cristados
de linhagem judaica continham um discurso antijudaico que visava discriminar e

estigmatizar esta minoria crista.

De acordo com Antonio de Nebrija (Vocabulario, p. 52), ?*°

no século XV, a palavra
confesso significava conversus ad Christum e neophytus, mostrando dessa forma
que os termos confesso e converso eram empregados como sindnimos de nedfitos
na religido cristd. Depois de alguns anos, uma parcela dos cristdos-velhos insistiu na
diferenciagao entre eles proéprios, cristdos tidos como mais antigos no cristianismo, e
aqueles cuja conversao ou histérico familiar de pertencimento ao cristianismo eram
mais recentes. Assim, os termos converso e confesso — o primeiro era usado com
maior frequéncia — se consolidaram em Castela como signo identificatorio para todos
os cristdos de linhagem judaica, independentemente se convertidos do judaismo ou

nascidos em familia crista.

Esses termos passaram a ser usados de forma generalizada, inclusive em
documentos oficiais emitidos por representantes da Igreja e da coroa. Nao obstante

0 uso generalizado de ambos os termos, acreditamos que, apesar de nao serem

29 0O filslogo espanhol Antonio de Nebrija, autor da primeira gramatica e dicionario da lingua
espanhola, catalogou, no século XV, do romance para o latim, diversos verbetes que identificamos
como empregados por alguns cristdos-velhos para reforgar um discurso de deslegitimagéo dos
convertidos como cristéos, pois os relacionavam ao pecado da infidelidade religiosa. A versdo da
obra de Antonio de Nebrija que usamos nesta tese, Vocabulario de romance en latin, foi editada pelo
autor em 1516 na cidade de Sevilha. Daqui em diante, Vocabulario.
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considerados a época como injuriosos, tinham a fungao de estigmatizar os nedfitos
como “outros” cristdos. Lembramos que o termo converso esta consolidado na
historiografia como um sinénimo de cristdo de linhagem judaica para o territério
castelhano. Este ultimo fator € a razdo pela qual se justifica o uso do termo nesta

tese.

Apesar do uso comum no reino de Castela, os autores pro-conversos
problematizaram e negaram o emprego indiscriminado do termo converso a todos os
cristdos de linhagem judaica. Esses pensadores defendiam que a palavra deveria
apenas ser usada para se referir aqueles que eram judeus e se converteram, € néo
se estender a descendéncia crista. Os cristdos de linhagem judaica n&o poderiam

sofrer com a diferenciagao nem ser considerados como “outros” cristaos.

Essa era a defesa do relator Fernando Diaz de Toledo e do bispo Lope de
Barrientos. Como ja mencionado, o relator pertencia a linhagem judaica e defendeu
que seus filhos e netos ndo deveriam ser considerados conversos, porque haviam
nascido em familia cristd e ndo possuiam nenhum conhecimento sobre a cultura ou
religido judaica (Instruccion, p. 107). O bispo, por sua vez, ratificava que um cristao
nascido em familia cristd e que nunca foi judeu ou “infeccionado por outra seita de
infidelidade” ndo deveria ser chamado converso (Respuesta a una duda, p. 189).
Alids, segundo Lope de Barrientos, desde o inicio do cristianismo o termo converso
era usado para os gentios que se convertiam ao cristianismo e n&o para os judeus.
Estes, que ja acreditavam na Lei de Deus, precisavam apenas aceitar Jesus Cristo
como o Messias prometido na Lei e nas profecias e se batizar renovando a alianca
com Deus (Contra algunos cizafadores, p. 131). Seguindo a vertente de Lope de
Barrientos, Alonso de Cartagena (Defensorium, p. 316-317) defendeu que nem
mesmo o termo “nedfito” deveria ser usado para identificar os cristdos de linhagem

judaica, pelos mesmos motivos apresentados por Lope de Barrientos.

Empregar o termo converso de forma generalizante ia além de consolidar uma
‘ingénua” caracterizagao religiosa que a principio objetivava identificar os nedfitos
para assimila-los religiosa e socialmente. O termo se transformou na alteridade a
tudo o que a identidade crista-velha representava. Os tracos culturais e o

pertencimento a uma linhagem outrora seguidora do judaismo foram empregados



214

generalizadamente como sinbnimos de pecado. Nos documentos de cunho
anticonverso, visualizamos a intengao de seus respectivos autores em fundamentar
um discurso que estigmatizava os individuos de linhagem judaica como infiéis e
pecadores. A justificativa era que os conversos praticavam males contra os cristdos-
velhos, contra o reino e contra o cristianismo. Isso pode ser identificado pelo uso de

termos que relacionam a linhagem a alguma condi¢do de pecador, como mostra o

quadro abaixo.

Quadro 5: Termo linaje e variagdes

Fontes de cunho anticonverso

Sentencia-Estatuto

El Memorial

Carta de Privilegio

Alborayque

Linaje de los judios

Perverso linaje de los
judios

Linaje y ralea de los
judios

Vilissimo por linaje
Ruin linaje
Dafada generagion

Linaje de los judios

Generacion de los
hebreos que son
legitimos

Vuestros
descendientes

Stirpe o ralea
Apellido del linaje

Linea bulligiosa

Linaje
Mala generacién
Maldita generacion

Linaje de Juda e de
Benjamin

De su linaje nascera
Antechristo

Vil linaje

Generacion mala

Fonte: Elaboragao proépria a partir das fontes

O fildlogo Antonio de Nebrija (Vocabulario, p.135) aponta o verbete linaje como
genus, genealogia, series generis, stemma. Essas acepgdes para o termo linaje
mostram que, no seculo XV, a palavra se relacionava a ancestralidade, a genealogia
familiar. Como apresentado no quadro, os autores das obras contrarias aos
conversos listam insultos a ancestralidade judaica: perverso linaje, vilissimo, ruin,
danada, bulligiosa, mala e maldita. Com base em Nebrija, buscamos o significado de
alguns termos utilizados juntamente ao vocabulo linaje. O termo ralea (Vocabulario,
p.87), presente na Sentencia-Estatuto e na Carta de Privilegio, era um sinbnimo para
linhagem e ndo se configurava em injuria. Os termos vil e vilissimo (Vocabulario,
p.105), respectivamente em Alborayque e em El Memorial, denotam o desprezo pela
linhagem judaica. O termo vil também poderia significar “pouco valor”’, uma alusao
figurativa no discurso a falta de nobreza ou honra daqueles que possuiam

ascendéncia judaica. O termo dafiada (Vocabulario, p. 36), usado pelo autor do E/
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Memorial, fazia alusao aqueles considerados “corrompidos fisica e moralmente”, e

que poderiam “causar mal” ou “prejudicar’ quem estivesse a sua volta.

A relagao entre linhagem judaica e pecado se faz por meio dos termos usados e do
contexto no qual sdo empregados nas frases. Além disso, o discurso contido nos
documentos de cunho anticonverso expde um antijudaismo que ha séculos era
reproduzido pelos cristdos castelhanos, como ja abordamos nesta tese. Nos
documentos contrarios aos conversos, ha diversas acusagdes de infidelidade
religiosa. De forma generalizada, os autores os acusam de cometerem erros contra
o cristianismo. Fazer referéncias pejorativas a linhagem a qual os “outros” cristaos
pertenciam e estigmatizar os membros desta linhagem como infiéis e pecadores
eram formas de estender o discurso antijudaico a todos eles, potencializando a
abrangéncia da estigmatizagdo social que visava “manchar” a coletividade dos

conversos e nao somente alguns individuos especificos.

O autor da Sentencia-Estatuto afirma que “nenhum confesso del linaje de los judios
poderia ter oficio ou beneficio na cidade de Toledo [...] por ser suspeito na fé de
nosso Senhor e Redentor Jesus Cristo [...]" (Sentencia, p. 21). Essa € uma acusagao
de que os conversos eram infiéis ao cristianismo e professavam o judaismo as
escondidas, negando Cristo como Redentor e Deus, e praticando o pecado da
infidelidade. Tal acusacao se torna mais clara quando o autor da Sentencia-Estatuto
menciona que os conversos da cidade de Toledo, “descendentes del linaje de los
judios, provam serem pessoas muito suspeitas na fé catolica [...] guardando os ritos
e ceriménias da lei velha [...]". Dessa forma, o autor da Sentencia-Estatuto defendia
qgue “os conversos descendentes del perverso linaje de los judios” deveriam ser tidos
como “infames” por causa “das heresias e outros delitos, insultos, disturbios e crimes

por eles cometidos” (Sentencia, p. 21).

O carater de infidelidade religiosa também é mencionado nas demais fontes, a
exemplo do que consta em E/ Memorial que, primeiramente se referindo ao relator
régio Fernando Diaz de Toledo, estende a acusagdo a toda linhagem quando
declara que, “Mose Hamomo, chamado relator, vilissimo por linaje, torpissimo por

costumes, dafiado e condenado por herético, verdadeiro judeu, falso cristao, e todos
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os outros satrapas **°

[...] companheiros [...]” (El Memorial, p. 202). Na mesma
vertente, o autor anénimo da Carta de Perivilegio (p. 84) destacou que os cristdos de
linhagem judaica “podiam guardar o sabado e trabalhar no domingo [...] assim como

costumam fazer todos os da dita generacién de los marranos”.

Além das acusacbes de infidelidade religiosa, outras, antes feitas aos judeus, se
repetiam contra os conversos. Prejudicar os cristdos por meio da pratica da medicina
foi uma das acusacdes levantadas pelo autor da Carta de Privilegio (p. 85), uma vez
que, em sua opinido, “boticarios, fisicos e cirurgides sob o pretexto de curar [...]
trabalham e procuram todos os da dita generacion de los marranos matar e humilhar
aos cristdos-velhos, por 6dio e inimizade”. Essa foi uma acusagao recorrente contra
0s judeus por toda a Baixa Idade Média. Uma acusagéo que além dos conflitos de
poder expunha a representacdo negativa acerca dos seguidores do judaismo. No
século XV, essa representagcao negativa se estende aos conversos, pautando uma
clara relagdo entre as acusagdes e o pecado da ira, que seria a fonte para o desejo

em assassinar os cristdos-velhos.

Por sua vez, a obra Alborayque relembra uma crenca crista presente durante toda a
Baixa ldade Média: a crenga de que o Anticristo nasceria entre os judeus. Porém, ao
afirmar que o Anticristo também poderia nascer entre os conversos e ndo somente
de entre os judeus, pois “de su linaje nascera Antechristo” (Alborayque, p. 80), o
autor anénimo expde uma concepg¢ao na qual a linhagem representava o elo
‘pecaminoso” entre judeus e conversos. Sera que ao promover uma conexao
“‘pecaminosa”, tendo a linhagem como fio condutor, os autores buscavam ratificar a
proposta da Sentencia-Estatuto, que negava a isonomia entre cristdos-velhos e
conversos por estes terem uma linhagem “manchada” por pecados, ou os autores
utilizavam em suas interpretagcbes uma opinido que era comum entre os cristaos-

velhos em Castela no século XV?

%0 Expressdo usada para designar os governantes das provincias do antigo Império Persa. Na lingua
espanhola pode ser usada de forma coloquial como pessoa que governa arbitrariamente e que
ostenta seu poder em beneficio proprio. Na fala de Marcos Garcia de Mora, significou uma referéncia
aos conversos que ostentavam toda a influéncia politica e riqueza advindas dos cargos e posi¢des
sociais alcangadas. Influéncia politica e riqueza que eram usadas em menosprezo dos cristaos-
velhos.
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No que se refere ao documento E/ Memorial, as duas propostas sao possiveis,
sendo a primeira de maior relevancia devido ao fato de Marcos Garcia de Mora ser o
mentor intelectual da Sentencia-Estatuto, apesar de a lei ter sido assinada por Pedro
Sarmiento, que ficou conhecido como o autor do documento. Quanto a Carta de
Privilegio e a satira Alborayque, documentos anénimos, ndo temos como saber se
os autores tiveram acesso ao conteudo da Sentencia-Estatuto ou do El Memorial. De
qualquer forma, acreditamos que as satiras anonimas refletem um “senso comum”
no que se referia a linhagem judaica, pois apresentam um forte teor antijudaico,
cujas acusagdes emitidas contra os conversos em muito se assemelhavam as

acusacOes outrora emitidas contra os judeus.

Ha, dessa forma, uma continuidade histérica no uso do discurso antijudaico em
Castela por uma parcela dos cristdos-velhos. A representagao que este grupo fazia
dos judeus claramente se estendeu ao longo dos anos aos cristdos de linhagem
judaica, como demonstrado por Follador (2011, p. 65-88). Na visdo dos cristaos-
velhos, de antiga linhagem crista, o pertencimento dos novos cristdos a linhagem
judaica foi um fator de diferenciagdo. Os termos utilizados para identificar esse novo
grupo denotavam a discriminagdo e impunham um estigma aos convertidos: o
estigma de pecadores, por pertencerem a linhagem judaica e de serem

considerados, por uma parcela dos cristdos-velhos, seguidores do judaismo.

As acusacdes acerca dos pecados e a estigmatizagcao eram feitas a coletividade, a
linhagem, e esse discurso era fundamentado pela ideia de que a linhagem carregava
consigo os tragos negativos inerentes ao grupo. De acordo com Goffman (1988, p.
14), os estigmas poderiam ser “transmitidos através da linhagem e contaminar por
igual todos os membros de uma familia”, cenario este condizente e perceptivel no

discurso antijudaico contido nas fontes contrarias aos conversos.

O fato de os contemporaneos também classificarem os convertidos com base, em
parte, nos motivos que levaram a conversao e nas subsequentes praticas religiosas
demonstra a importancia da fidelidade ao cristianismo em um contexto de insergéo
social dos convertidos, e demonstra também como a inadequacao aos ritos cristaos
e a manutengao de habitos culturais judaicos poderiam afetar as relagdes sociais

com alguns cristdos-velhos e influenciar na estigmatizacdo dos nedfitos.
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Para Mary Douglas (1991, p. 30), os individuos recebem atribuicdes classificatorias
que pontuam as diferencas entre os grupos e influenciam nas relagbes sociais. Os
cristdos-velhos que faziam uso de termos estereotipados para classificar os nedfitos
e seus descendentes expunham um discurso discriminatério e o desejo de
estigmatizar aqueles que eram considerados os “outros” cristdos. Além disso, as
expressdes utilizadas contra os conversos desnudam uma parcela da visdo de

mundo conservada pelo grupo estigmatizador (CARNEIRO, 1996, p. 231).

No que tange aos cristaos-velhos, além do preconceito e do desejo de diferenciagao
que se mostrou latente desde as conversdées em massa, as praticas religiosas dos
convertidos ou a interpretacdo que os cristdos-velhos faziam delas influenciaram no
contexto das relagdes sociais entre ambos os grupos cristdos. Nesse contexto, uma
parcela dos cristdos-velhos tendia a considerar infiéis todos ou a grande maioria dos
conversos que professavam o judaismo, ndo reconhecendo que muitos deles eram
sinceros cristdos ou tentavam ser, apesar do pouco conhecimento sobre os dogmas
e ritos da nova religido. Mediante tal cenario, alguns termos injuriosos eram
destinados aos novos cristdos, cuja fé no cristianismo era alvo de duvida. Os termos
apresentados a seguir tinham uma acepgéo especifica no século XV, mas foram
usados denotativamente no intuito de estigmatizar os conversos como judaizantes.

Conforme quadro 4, séo eles: tornadizo, alborayco, marrano, retajado e perro.

A palavra tornadizo deriva do verbo fornar e era usada como uma alusido aquele
converso que retornava ao judaismo (BENITO RUANO, 2008, p. 15). Antonio de
Nebrija (Vocabulario, p. 188) relacionou o significado da palavra tornadizo com o0s
substantivos latinos perfuga e transfuga, cujo significado é desertar, abandonar. O
sentido empregado ao termo fornadizo no século XV deixava clara a conotagao
pejorativa que possuia no que se refere a religido, pois era uma alusdo aqueles

conversos que desertavam do cristianismo.

Esse termo era usado contra os convertidos pelo menos desde o século Xlll. Duas
leis da Siete Partidas proibiam insultar os recém-convertidos relembrando sua
linhagem judaica (t. 24, I. 6) ou chamando-os fornadizos (t. 25, I. 3). Jodo | (1379-

1390) também havia proibido os termos tornadizo e marrano, pois, de acordo com o
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monarca, os maus tratos e insultos faziam com que outros judeus ndo buscassem a

conversao ao cristianismo (cortes de Soria, 1380, I. 21).

Porém, apesar da proibigdo régia, as expressdes injuriosas continuavam a ser
usadas. Conforme quadro 4, o unico documento que possui o vocabulo é o
Alborayque, que menciona o vitupério convertedizos para se referir aos conversos.
O vocabulo era uma juncédo de convertir e tornadizo. Além dessa palavra, o termo
alborayco foi usado majoritariamente na obra para fazer mengdo aos conversos
(Alborayque, p. 67). Das fontes consultadas, somente esta se refere aos conversos
como alboraycos, apesar de o proprio autor e a escassa historiografia acerca do
tema defenderem que alborayco era um termo conhecido e de uso comum pelos
castelhanos (Alborayque, p. 69). 251 Como explicado por Carpenter (Alborayque, p.
70, nota 107) o termo alborayco é uma transposi¢céo para o romance do termo al-

252

Buraq, nome dado a um lendario equino hibrido,””* que, segundo passagens do

Alcor&o, havia transportado Maomé de Meca a Jerusalém. 22

%1 David Gitlitz (1992, p. 3) aponta que no século Xlll o termo alborayque ja era conhecido, a ponto

de figurar na Primeira Crbnica Geral de Espanha, do rei Afonso X, e na Historia Arabum composta
pelo arcebispo de Toledo, Rodrigo Jimenez de Rada.

%2 | endario no sentido de um animal que ndo encontrava correspondente na realidade. O autor da

satira menciona o al-Buraq, mas na realidade faz uma analogia entre os conversos e o animal
“criado” pelo préprio autor. Certamente, o autor da satira conhecia o ramo literario dos bestiarios, que
descreviam tanto espécies animais conhecidas, quanto imaginarias. A mais importante fonte acerca
dos bestiarios é o Fisiélogo, escrita em grego em Alexandria entre os séculos | e Il e manuscrita ao
latim no século VIII (VARANDAS, 2006, p. 4). Gitlitz (1992, p. 7) defende que a tradigdo mugulmana
do al-Buraq era conhecida por intelectuais espanhois do século XV e possivelmente sua satira de
cunho anticonverso passou a ser conhecida na cultura popular através de suas representagdes
visuais, uma vez que na Catedral de Sevilha ha um miserere (Salmo 51) de fins do século XV
ilustrado com uma besta, cujas caracteristicas sdo as do Alborayque. Para maiores informagdes
sobre os bestiarios, vide: El Fisiélogo. Bestiario Medieval.

23 A referida passagem encontra-se no Alcordo, Sura 17, 1. Vale ressaltar que o hibridismo

apresentado para o animal Alborayque é na verdade uma satira grotesca em relagéo ao hidridismo do
animal al-Buraq da tradicdo mugulmana. O Alborayque possui vinte “sinais” que denunciam a
maldade e falsidade religiosa dos conversos, além de relaciona-los aos judeus, de forma que ao
longo do texto ha passagens indistinguiveis quanto a um e outro. Os vinte “sinais” s&o: boca de lobo,
rosto de cavalo, olhos de homem, orelhas de cachorro, pescogo de pdnei com crinas, corpo de boi,
cauda de serpente com uma cabecga de grou (espécie de ave) na ponta e corpo de pavéo, quatro
patas diferentes: perna humana com sapato, pata equina com ferradura, pata de aguia com unha e
pata de ledo sem unha, pelagem multicolorida, atributos hermafroditas, ndo possui restricao
alimentar, as pecas da montaria sdo luxuosas com ricos tecidos e metais, os freios da montaria em
fogo e as rédeas em formato de espada (Alborayque, p. 70-71). No manuscrito do Alborayque ha uma
xilogravura (anexo 1) representando os vinte “sinais” que caracterizam o hibridismo mencionado
acima.
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O autor chamava os conversos de alboraycos porque os considerava hibridos, pois
eram circuncidados como mouros, guardavam o sabado como judeus e possuiam
nomes cristdos (Alborayque, p. 69). Apesar disso, nhdo eram nem mouros, nem
judeus, nem cristdos. De acordo com o autor do Alborayque (p. 70), por mais que 0s
conversos desejassem ser judeus, nao seguiam nem o Talmude nem os ritos
judaicos. Igualmente n&o seguiam todos os ritos cristdos. De acordo com o quadro
4, o autor do Alborayque foi o Unico que usou os termos alborayco e convertedizo
para se referir aos conversos. Igualmente, o autor da Carta de Privilegio foi o unico
que utilizou o termo marrano como sindnimo de converso, “hebreus legitimos” (Carta

de Privilegio, p. 82) que seguiam as praticas judaicas.

Talvez as fontes Sentencia-Estatuto e EI Memorial ndo apresentassem os termos
tornadizo e marrano por serem proibidos na legislagao régia e passiveis de punicao,
uma vez que ambos os documentos foram escritos e destinados ao rei Joao Il. Além
disso, acreditamos que os autores da Carta de Privilegio e do Alborayque se
favoreceram do anonimato para elaborarem as criticas sociais e religiosas que
achavam necessarias, usarem os termos pejorativos tornadizo e marrano, e se

esquivarem da legislagao regia.

O autor da Carta de Privilegio insultava os conversos como marranos, apontando-os
como “hebreus legitimos”. Mas qual era o significado deste termo proibido desde o
século XIV pelo rei Jodo I? Ha uma variada polémica entre alguns pesquisadores
acerca do termo e seu significado, com duas vertentes interpretativas: uma que liga
a acepcgao do termo exclusivamente ao erro religioso, e outra que relaciona e

conjuga o significado da palavra ao animal porco e a retomada do judaismo.

Historiadores como Netanyahu e Elias Lipiner buscaram conceituar que a palavra
deriva do hebraico. O primeiro acredita que a palavra é uma derivagao do hebraico
mumar-anus (convertido a forga), que apds a supressao da silaba “mu” daria origem
ao termo maranus, que, adaptado ao romance utilizado em Castela, seria a origem
de marrano (NETANYAHU, 1999, p. 62). Nesse sentido, o uso da palavra designaria
aqueles judeus convertidos a forga. Elias Lipiner (1977, p. 100) defende que o

vocabulo é de raiz hebraica mumar (apéstata), que acrescida do sufixo castelhano
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ano teria derivado a formula composta mumrrano. Nesse sentido, a palavra marrano

remeteria a apostasia cometida por aqueles contra os quais o termo fosse usado.

Angel Alcala (2011, p. 91) defende que o termo marrano procede da transformacéo
semantica de marrado, participio passivo do antigo verbo marrar (faltar, errar).
Nesse sentido, o vocabulo marrano fazia mencgao a falta religiosa cometida pelo
converso que retornava ao judaismo. Antonio de Nebrija (Vocabulario, p. 142) no
século XV conceituou a palavra marrano enquanto maialis, que em latim significa
‘carne de porco”. Também conceituou o verbo marrar, cujos significados seriam
“faltar” e “desviar-se do direito”, mas nao fez nenhuma correlagéo entre os termos

marrar e marrano.

Nessa mesma vertente que analisa a relagdo entre o termo marrano e o animal
porco, Corominas e Pascual (1989, p. 858-861) destacam que a palavra marrano
deriva do arabe mahram (coisa proibida) em alusdo a proibigcdo dos mugulmanos de
comer carne de porco. O termo passou a designar para os cristdos a carne de porco
que era mahram (coisa proibida) entre os mugulmanos. A adaptagado desse termo
arabe deu origem em terras castelhanas a marrano, que significava “carne de
porco”. A acepgéo se encontra presente em documentos do mosteiro de Sahagun,
reino de Ledo, ainda no século X. Os registros do mosteiro mostram que no ano de
965 os monges compraram carne bovina et marrano (e carne suina), o que
comprova que o termo ja era usado no final do século X para se referir ao animal.
Cecil Roth (2001, p. 28) corrobora Nebrija e Coromias e Pascual, uma vez que o
historiador defende que a palavra marrano, no medievo, significava “suino” e, por

isso, relacionada a “carne de porco”.

Com base nos autores, propomos que no contexto cultural castelhano a palavra
marrano significava “carne de porco” e devido a essa carne ser proibida segundo as
prescricdes alimenticias judaicas, os cristdos usavam pejorativamente o termo para
estigmatizar aqueles conversos que eles consideravam judaizantes. Nao obstante a
especificidade desse termo no reino de Castela, vale lembrar que em terras cristas
durante o medievo os judeus eram relacionados ao porco no que se refere ao apetite

sexual, mau odor, maus habitos e impureza, o que de certo modo relaciona os
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conversos aos judeus e ao judaismo, pois a representacdo forjada para os

conversos imputava a eles essas caracteristicas.

Conforme Roth (2001, p. 28), “toda essa especulagao linguistica € desnecessaria”.
Nesse sentido, com base nas pesquisas etimologicas de Nebrija, e Corominas e
Pascual, refutamos as etimologias apresentadas por Netanyahu, Lipiner e Alcala,
apesar de acreditarmos que todas as explicacbes apresentadas pelos autores
reforgcam o uso do termo como meio de estigmatizar os cristdos de linhagem judaica,
visto o termo marrano ter sido usado figurativamente no século XV como sinénimo

de judaizante.

O vocabulo retajado também apontava a estigmatizagdo dos conversos como infiéis.
Derivagdes do verbo tajar, que significava “cortar” (COROMINAS; PASCUAL, 1989,
p. 381-382), os termos retajado ou retajar faziam alusdo aqueles que se
circuncidavam. Antonio de Nebrija destacou trés verbetes ligados a essa
interpretacdo: retajar, enquanto circuncido curto (circuncisao curta); retajado, como
circuncisus curtus (circuncisao curta); e retajado judio significando apella recutitus
(circuncisdao sem pele). Logo, todos os trés verbetes faziam no século XV mengao
aos homens que praticavam a circuncisdo, apontada por Nebrija (Vocabulario, p.

170) pelos termos em latim circuncido, circuncisus e recutitus.

O autor an6énimo da Carta de Privilegio (p. 88) mencionou o verbo retajar no intuito
de denunciar que os conversos se circuncidavam, “e vos damos licenga para que
daqui em diante podeis [...] retajar segundo o que os ditos marranos judeus hebreus
e saduceus costumam fazer”. As fontes contrarias aos conversos trazem a acusagao
de circuncisao, mas nao necessariamente os termos retajado ou retajar. Apenas o
autor da Carta de Privilegio mencionou uma unica vez o verbo retajar, como exposto
na citacao documental. Por outro lado, o termo é frequentemente usado por cristaos-
velhos e conversos que depuseram perante o Tribunal da Inquisicdo no século XV,

mostrando que o termo era de uso comum no vocabulario da populacéo castelhana.

A acusagao de retorno as praticas judaicas fez com que surgisse a analogia entre a
suposta infidelidade religiosa e a passagem biblica de Provérbios 26, 11 “como o
cao torna ao seu vomito, assim o tolo repete a sua estulticia”. Essa analogia levou

0s conversos a serem insultados de perros, que significa cades em espanhol. Para os
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cristdos que usavam essa injuria, 0s conversos agiam como 0s Caes, uma vez que
apostataram no judaismo e voltaram a pratica-lo as escondidas. A Sentencia-
Estatuto (p. 24) n&o cita a palavra perros, mas relembra a analogia quando acusa
que os conversos ‘“vomitan de ligero judaizando”. Ja o autor da satira Alborayque (p.
77) afirma claramente que os “alboraycos son perros”, uma analogia entre a pratica

canina e o retorno dos conversos a religido que outrora abandonaram. 2>

Para além desses termos, conforme quadro 4, as fontes apresentam outros que
indiscriminadamente sao usados por seus autores como sindnimo de converso, a
saber: infiel, judeu batizado, inimigo e herege. O termo ‘“infiel” foi citado no EI/
Memorial e na satira Alborayque. O termo “judeu batizado” apenas no E/ Memorial.
As fontes anticonversas citam o termo “inimigo” e suas variagbes, com excecao do
Alborayque, que nao utiliza a palavra nenhuma vez. As variagées do termo “inimigo”
sdo: inimigos de Deus e da Igreja, inimigos da Santa Fé Catdlica, inimigos dos

cristdos-velhos, inimigos do império e inimigos do reino.

O vocabulo “herege” foi citado pelas fontes, com excecao da Carta de Privilegio.
Vale ressaltar que, apesar de termos especificos utilizados no discurso como
sinbnimos para o termo converso, existem nos documentos varias acusagdes que
imputem aos cristdos de linhagem judaica uma série de “crueldades” que, durante a
Baixa Idade Média, eram responsabilizadas aos judeus, como mostrado no capitulo

primeiro. 2°°

Marquéz Villanueva (2006, p. 98) afirma que uma correlagdo entre os termos
converso e judaizante sé ocorreu por volta de meados do século XV, e exemplifica
utilizando a classificagdo dada aos conversos pelo autor do EI Memorial: “judeus
batizados”. Marquéz Villanueva também sustenta que antes ndo havia manifestacao
popular contra uma possivel infidelidade religiosa dos convertidos, manifestagéo que
veio a tona segundo o autor em meio a conflitos politicos, como o de Toledo em
1449. O autor (2006, p. 98) diz que a representacdo dos conversos como

judaizantes “tarda muito a aparecer”, porém discordamos de Marquéz Villanueva.

24 Outra passagem enfatica acerca do tema é: “Como el perro que torné a comer 16 que bosso”

(Alborayque, p. 78), isso € “como o cachorro que volta a comer o que vomitou”.
25 «Crueldades judaicas” conforme Alonso de Espina, Fortalitium Fidei.
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As fontes que mostram explicitamente o uso desses termos sao oriundas do debate
de 1449, mas, como mostrado anteriormente, existem meng¢des na legislagao
castelhana desde o século Xlll que dao a entender que esses vocabulos pejorativos
ja eram usados contra os conversos no intuito de estigmatiza-los como judaizantes.
Além disso, existem fragmentos “avulsos” de documentacdo que mencionam a
reprodugao de agressodes verbais contra os convertidos, configurando-se em fortes
indicios de que a pratica existia entre os cristdos-velhos. Exemplo disso € um
sermao de frei Vicente Ferrer de 1411, no qual pedia para os cristdos aceitarem os
conversos em seu meio e nao fazerem escarnio ou ofendé-los por sua linhagem,

pois isso poderia desestimular as conversdes futuras (CATEDRA, 1997, p. 33-34).
256

Concordamos com Marquéz Villanueva que a caracterizagdo do converso como
judaizante pode ter tido seu uso enfatizado em meio a conflitos politicos, mas a base
para essa estigmatizagéo ja estava assentada na sociedade crista castelhana muitas
décadas antes de 1449. Marcos Garcia de Mora, em seu E/ Memorial chama os
conversos de “judeus batizados”. Para essa classificagdo “judeus batizados” néo
temos mencao ipsis litteris nas fontes anteriores ao conflito, mas temos a mencao na
legislagao de termos que eram usados com 0 mesmo objetivo de apontar a pratica
judaizante de uma parcela dos convertidos. Assim, o fato de ndo haver fontes com
esse termo em especifico ndo quer dizer que as desconfiangas acerca da
infidelidade de alguns conversos nao existissem, ou mesmo que na vox populi
alguns conversos nao passassem de “judeus batizados” que professavam o

judaismo as escondidas.

Como apresentado, alguns termos foram “adaptados” por um grupo de cristaos-
velhos a avaliagdo que eles faziam sobre a religiosidade dos conversos, a saber:
tornadizo, alborayco, marrano, retajado e perro. Outros foram usados conforme a
acepcao denotativa: inimigo, infiel, herege e judeu batizado. Mas, o autor do panfleto
satirico Alborayque foi além. Ele foi o unico a mencionar e a divulgar uma parte da
visdo que os judeus possuiam dos conversos ao explicar a diferenca entre anusim e

meshumadim (Alborayque, p. 68). Os primeiros eram judeus convertidos a forga ao

2% \/ide nota 180.
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cristianismo, que foram perdoados por uma parte dos judeus e considerados fiéis ao
judaismo. Houve também o caso de conversos nascidos em familias cristas, os
anusim incircuncisos, que foram aceitos como verdadeiros judeus por alguns
rabinos. Os meshumadim eram considerados apéstatas imperdoaveis que se
converteram por livre vontade e buscavam assimilar-se social e religiosamente aos

cristaos.

A inclusdo destes termos e seus significados € um importante indicativo de que
membros do grupo cristdo, fosse cristdo-velho ou cristdo-novo, conheciam as
relagdes que se constituiam entre uma parcela dos conversos e a comunidade
judaica, e o autor do Alborayque fazia questao de expor essas relagdes aqueles que

as ignoravam. %7

Conhecer a manutencgao das relagdes religiosas e sociais entre os conversos € 0s
demais cristdos, ou entre os conversos e 0s judeus, era um meio usado para
identificar quais deles se mantinham fiéis ao cristianismo e quais apostatavam
retomando o judaismo as escondidas. Como apresentado até aqui, os conversos
foram estigmatizados como infiéis por pertencer a linhagem judaica. Estigmatizados
por meio de termos vexatérios que eram usados para comparar 0S conversos aos
judeus, e insinuar a infidelidade religiosa dos cristdos-novos. No sistema simbdlico
de representacao, estava constituindo-se uma identidade negativa para os cristaos
de linhagem judaica, uma representagao que nao condizia com a realidade, mas que
gradativamente pautou a agdo de uma parte dos cristdos-velhos em relagdo aos

conversos.

Com base nessa representacdo negativa, muitos cristdos-velhos viam os conversos
como infiéis, porém existiram aqueles que, apesar de todos os esteredtipos aos
quais estavam submetidos, conseguiram exteriorizar sua religiosidade de modo a
convencer uma parcela dos cristdos-velhos de sua fidelidade ao cristianismo. Essa

polaridade fiel-infiel estava baseada tanto na interpretagao errbnea que os cristaos-

%7 Sobre a repercussao da satira entre uma maioria da populagao iletrada, autores como Bravo Lledé
e Gomez Vozmediano (1999, p. 63) sustentam que o Alborayque era lido em publico nas pragas, em
lojas e oficinas.
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velhos faziam das praticas religiosas dos conversos, quanto na influéncia que o
sistema simbdlico de representacdo exercia sobre aqueles que agiam com

preconceito.
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CAPITULO 4

A CLASSIFICAGAO RELIGIOSA COMO PROPULSORA DA
ESTIGMATIZACAO SOCIAL

4.1 Reflexoes iniciais

Os motivos que levaram ao batismo foram diversos e, consequentemente, tao
diversos foram os nedfitos que ingressaram na sociedade maijoritaria. A conversao
forcada ou sincera, o batismo motivado pelo desejo de ascensdo social ou pela
interpretacdo das teorias de Averrois e Maiménides influenciaram na formulagao dos
valores que guiaram as praticas religiosas dos novos cristdos. No que se refere a
religiosidade vivida pelos conversos, referimo-nos ao tema na sua mais ampla
perspectiva, seguindo a proposta de Pastore (2010, p. 35) que trata da
espiritualidade dos cristdos-novos levando em conta as manifestag¢des variadas, que

vao desde a aceitacdo da verdade cristd ao sincretismo religioso e ceticismo. 28

Baer (2001, v. 1, p. 272-273) afirma que o contingente de conversos que retomava o
judaismo as escondidas aumentava a cada geragdo. Eles se reuniam em suas
casas ou nas sinagogas para celebrar as festas, os jejuns, ouvir os sermbes e
oragbes judaicas. Corroborando a afirmacao de Baer, Roth (2001, p. 4-5) explica
que esse fendmeno de retorno a Lei de Moisés ocorria também com os
descendentes daqueles judeus que haviam se convertido voluntariamente ao
cristianismo. A opinido de Baer representa um grupo de historiadores que acredita

na manutencado do judaismo pela quase totalidade dos conversos. Dentre esses

28 \/ale lembrar que o ceticismo era relativo a alguns dogmas, preceitos ou costumes religiosos do
judaismo e cristianismo, e ndo se resume ao ateismo. Com base na interpretagdo de Lucien Febvre,
interpretamos que ndo havia uma corrente consolidada de pensamento ateista na Idade Média. O
autor analisa o problema a partir do contexto cristdo do século XVI, especificamente a partir das
obras literarias de Frangois Rabelais (1494-1553), e defende que pensar em ateismo no século XVI é
algo inconcebivel e anacrdnico, visto a concepgéo sobre Deus estar impregnada na cultura europeia
desta época. Dessa forma, considera-se que tal concepcdo também é valida para o medievo
(FEBVRE, 2009).
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historiadores, discutimos principalmente as consideragées de Cecil Roth e Haim

Beinart, além de Yitzhak Baer.

A interpretacdo defendida por Baer e seus seguidores destoa da sustentada por
outro grupo de historiadores, que considera que houve uma assimilagcédo religiosa
sincera da grande maioria dos conversos a partir da terceira geragao, principalmente
nos casos de conversdes voluntarias ao cristianismo. Netanyahu (1999, p. 50), **° o
maior inspirador desta tese da assimilagdo completa da grande maioria dos
conversos, argumenta que, de acordo com as fontes rabinicas, os incircuncisos 2
estavam tdo bem assimilados ao cristianismo e apartados do judaismo que os
judeus contemporaneos os consideravam verdadeiros cristdos. Dentre os
historiadores que defendem essa posicéo, discutimos principalmente a interpretacao
de Maria del Pilar Rabade Obradd, de Francisco Marquez Villanueva, de Angel

Alcala e de Carrete Parrondo, além de Benzion Netanyahu.

N&o obstante a propostas de ambos os grupos de historiadores, Gitlitz (1996, p. 27)
destaca que comumente O0s novos cristdos se preocupavam em regular seus
comportamentos de modo a adequar-se a nova comunidade religiosa. Buscavam
saber quais condutas eram permitidas, proibidas ou perigosas na nova religido e
comunidade crista, de forma que, para o autor, o comportamento dos nedfitos se

transformou em um problema “politico para as autoridades, judaicas e cristas”, vide
os conflitos que surgiram a partir da interpretagdo que judeus e cristdos-velhos
faziam da fidelidade ou infidelidade dos convertidos a cada uma das religides. No
interior dessa polaridade fiel-infiel, que era em parte oriunda da interpretacdo acerca
das praticas religiosas dos convertidos, existiram diferentes formas de os conversos

expressarem a religiosidade e que nao foram, de modo geral, compreendidas por

%9 Com o objetivo de demonstrar a assimilacdo dos conversos, Netanyahu analisa um corpus
documental composto por responsa rabinicas, textos de polémica religiosa e literatura de exegese, e
sermodes. As responsa analisadas por Netanyahu sdo oriundas de rabinos residentes do norte da
Africa e que trataram de questdes judiciais ligadas aos anusim que emigraram para essa regido.
Esses rabinos também teceram reflexbes sobre aqueles que permaneceram em meio aos cristaos-
velhos. Os textos de polémica religiosa, como os de Profiat Duran e de Hasdai Crescas, tratam da
influéncia da filosofia averroista entre os judeus e sua relagdo com os altos indices de conversdes ao
cristianismo. A literatura de exegese e os sermdes refletem a reagéo judaica para com o problema
converso.

%0 Conversos nascidos em familias cristds de linhagem judaica, batizados e educados no
cristianismo.



229

seus contemporaneos, principalmente pelo fato de ndo haver o distanciamento que

determinadas analises sociais requerem.

Concordamos com Pastore (2010, p. 35) e Rabade Obrado (1999, p. 376) quando
estas afirmam que ndo ha como padronizar um unico comportamento religioso que
expresse a religiosidade vivida pelos nedfitos e seus descendentes, isto €, se eram
fieis ou infiéis. Provavelmente existiram incontaveis formas de expressar a
religiosidade, e que fogem a classificagdo esquematica proposta pela historiografia.
O que se pode fazer, por meio de aproximacodes, € destacar que, dentro dessa
diversidade, alguns comportamentos eram comuns e se encaixavam em
determinadas categorias, factiveis de classificagdo. Nesse sentido, os historiadores
que estudam o “problema converso” utilizam um “modelo de classificacdo em

subcategorias” %’

que mais bem se adéqua as situagdes relatadas nas fontes. Logo,
usamos, em nossa analise, um modelo historiografico que, longe de expressar a
totalidade dos casos, realiza uma aproximagédo que apresenta cinco subcategorias
para classificar os cristdos de linhagem judaica: cristdos sinceros, criptojudeus,

céticos, sincréticos e duvidosos.

A delimitacdo desses grupos mediante a classificagdo das praticas religiosas é uma
reconstrucido a posteriori e de certo modo inexata, mas torna possivel compreender
e aproximar-se do que a historiografia acredita serem as praticas religiosas dos
conversos. Apesar de praticamente todos os autores que tratam do tema
mencionarem algum “modelo de classificagdo em subcategorias”, no qual alguns
imprimem uma pessoal e sutil diferenga, seguimos a proposta tedrica da autora
Maria del Pilar Rdbade Obradd (1990; 1997), especialista no que se refere as

praticas religiosas e assimilagado dos conversos castelhanos no século XV. 262

Frisamos que essas aproximagdes e deducbdes formam uma pratica comum aos

historiadores que tratam do “problema converso”, pois, como explica Rabade

%' Cunhamos esse conceito em referéncia a classificagao religiosa dos conversos, apresentada pelos
autores lidos para a escrita desta tese. Os autores reproduzem uma classificagao tendo por base as
praticas religiosas dos conversos.

%2 Como mencionado, outros autores citam, com énfase variada, essa classificagdo. Dentre eles,
destacamos Dominguez Ortiz, Caro Baroja, Angel Alcala, Maurice Kriegel, Carlos Carrete Parrondo,
Angel Ladero Quesada e José Faur.
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Obraddé (1990, p. 305), “sempre € possivel ensaiar uma aproximagao” sobre um
conjunto de “aspectos concretos, objeto de mencao nas fontes documentais”. Esses
“aspectos concretos” s&o teorizados pela autora como “expressbes de
religiosidades” (1990), um meio de exteriorizar a religiosidade e a crenga no
cristianismo que, por sua vez, poderia ser sincera ou nio, pois, como destacou
Suarez Fernandez (1991, p. 301), “penetrar no interior das consciéncias, tratando de

descobrir seus ocultos segredos, é algo que esta vedado ao historiador”.

A partir das fontes utilizadas neste capitulo, cruzamos as informagdes acerca da
religiosidade dos cristdos-novos durante o século XV. ?®* A partir das obras cristas
de apologia anticonversa, das fontes de origem judaica, e dos testemunhos e
acusacbes perante o Tribunal da Inquisicdo, constatamos a classificacdo e as
praticas religiosas que eram vividas ou atribuidas aos conversos. 264 Entre as fontes
cristds contrarias aos conversos, elegemos os textos da Sentencia-Estatuto, EI
Memorial, Carta de Privilegio e Alborayque, que trazem, além dos termos
pejorativos, apontados no terceiro capitulo deste estudo, denuncias de praticas
religiosas judaicas. No que se refere as fontes de origem judaica, selecionamos
responsa °° de quatro rabinos que viveram entre 1391 e a década de 1478,
conforme Orfali Levi (1982) e Netanyahu (1999). Quanto as acusagdes e
testemunhos inquisitoriais, os processos citados correspondem a cidade castelhana
Cidade Real, cujas situagdes descritas e pessoas envolvidas remontam ao século
XV, limitando-se ao recorte temporal desta tese. 2% Alguns processos muito

especificos citados por Rabade Obraddé (1990; 1997) sado apresentados num

23 No que se refere as praticas religiosas atribuidas aos conversos, usamos principalmente as obras

de Baer (2001), Beinart (1974-1985), Netanyahu (1999), Orfali Levi (1992) e Rabade Obradé (1990;
1997).

%4 O Tribunal da Inquisi¢gdo do reino de Espanha foi criado em 1478, a pedido dos reis catdlicos
Isabel de Castela e Fernando de Aragido. Até essa época nao tinha havido nenhum tribunal
inquisitorial em terras castelhanas, contrariamente ao reino de Aragao que possuia um tribunal desde
1242, quando foi regulamentado no concilio de Tarragona. Para maiores informagdes sobre a
atuacéo do Tribunal da Inquisigdo aragonés, inclusive contra os judeus, vide Blasco Martinez (1987).

%5 Documentos que trazem perguntas feitas aos juizes-rabinos de uma determinada comunidade

judaica e as respostas emitidas por eles. Geralmente tratava-se de esclarecimentos acerca de
assuntos aos quais ndo havia exemplos na legislagéo judaica ou que, mesmo havendo, abria margem
para duvidas e questionamentos. As perguntas poderiam ser feitas por qualquer judeu que buscava
sanar uma duvida ou por rabinos que buscavam discutir determinadas leis a luz de sua
contemporaneidade.

%6 0s processos inquisitoriais encontram-se na integra em Beinart (1985, 4v.).
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contexto de discussao acerca das praticas religiosas dos convertidos e se referem a

diversas localidades do reino de Castela. 2%’

Os registros inquisitoriais sdo fontes documentais de vital importancia. Os
inquisidores “antropdlogos” ?®® buscavam identificar comportamentos e vivéncias que
denunciassem a pratica daquilo que eles consideravam heresias. Essa inquiricao era
importante num momento em que a vivéncia da fé estava intimamente relacionada a
ordem social. O trabalho desempenhado pelos inquisidores fortalecia a alianca entre
o poder espiritual e o poder temporal no combate aos hereges, cuja existéncia era
prejudicial a ordem estabelecida, visto serem considerados traidores em potencial,
tanto do reino quanto da Igreja (BINGEMER, 2001, p. 161). Dessa forma, por meio
das fontes inquisitoriais podemos compreender como questbes religiosas se
transformaram em problemas sociais e politicos que influenciaram na estigmatizagao

dos cristaos de linhagem judaica.

A escolha de um corpus documental formado por processos relativos a Cidade Real
em detrimento aos processos de outras cidades se deve a época de inicio de
atuagao deste tribunal inquisitorial (1483) e ao fato de as causas provenientes desta
cidade formarem um corpus documental mais bem conservado e completo, de forma
que € possivel tracar uma rede de relagdes sociais entre os processados durante os
anos de 1483-1485. Outro fator marcante para a eleicdo dos processos de Cidade
Real é que a comunidade judaica dessa cidade sofreu as violéncias e conversoes
forcadas de 1391 e os ataques contra as comunidades conversas de 1449 e 1474
estando alguns lideres da resisténcia em condigdo de réus nos processos

inquisitoriais estudados.

27 Segundo Rabade Obradé (1990, p. 303), calculos realizados sobre o Tribunal de Toledo até 1525
mostram que os judaizantes formaram 99,18% dos processados. A autora destaca que um percentual
proximo a este também pode ser aplicado a outros tribunais inquisitoriais do reino de Castela.

%8 Carlo Ginzburg faz em uma analogia entre os registros judiciarios de cortes eclesiasticas e os
registros dos primeiros antropdlogos que iam a campo observar os grupos sociais nativos. Com essa
comparagao Ginzburg destaca a importancia dos questionamentos e anotagbes realizados pelos
inquisidores, que propiciaram por um lado a identificagdo de comportamentos tidos por eles como
heréticos e, por outro, a criagdo de padrdes que, na verdade, faziam parte do imaginario desses
proprios inquisidores, mas que foram se consolidando nos testemunhos dos réus, que acabavam por
mesclar suas confissbes com aquilo que os inquisidores queriam ouvir. Apesar dessa caracteristica
dos testemunhos inquisitoriais, Ginzburg afirma que “devemos aprender a captar, por baixo da
superficie uniforme do texto, uma interacdo sutil de ameacas e temores, de ataques e recuos.
Devemos aprender a desenredar os diferentes fios que formam o tecido factual desses dialogos”
(GINZBURG, 1991, p. 15).
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Apesar de a producdo dos relatos inquisitoriais extrapolar o recorte cronolégico
desta tese (1391-1478), pois as denuncias e testemunhos foram compilados entre
1483-1485, esses textos s&o relativos a pessoas, situagdes, praticas religiosas ou
costumes familiares que se inserem no contexto e recorte temporal proposto. Além
disso, acreditamos que se determinados costumes e crencas permaneceram por
varias décadas entre as geracgdes, € possivel que também fossem reproduzidos por
aqueles que viveram as primeiras décadas do século XV. Os casos citados aqui
apresentam conversos que viveram, pelo menos, na segunda metade do século XV
e que provavelmente estiveram presentes em um contexto de estigmatizagdo social

que se tornou mais violento apds os acontecimentos de 1449.

Dessa forma, a documentagdo mencionada € um meio de aproximagao do cotidiano
vivenciado por uma parcela dos conversos, pois se encontravam imersos em
situacdes religiosas parecidas, vide estarem em um contexto religioso similar de
desinformac&o sobre o cristianismo (RABADE OBRADO, 1990, p. 305). As fontes
tratam ora de judeus convertidos ao cristianismo, ora de seus descendentes
nascidos na comunidade crista. Isso da uma margem para entendermos como esses
conversos eram vistos por cristdos-velhos e judeus, e quais comportamentos
levavam a duvidas quanto a religiosidade deles, e consequentemente influenciavam

na estigmatizagéo social.

Do ponto de vista cristdo, no grupo classificado como infiel, e geralmente
estigmatizado com os termos pejorativos ja apresentados, encontravam-se o0s
conversos classificados pela historiografia como criptojudeus, céticos, sincréticos e
duvidosos. Aqueles considerados fiéis sdo os denominados pela historiografia como
cristaos sinceros. Do ponto de vista judaico, os conversos identificados como infiéis
ou meshumadim eram aqueles que a historiografia classifica como cristaos sinceros,
céticos, sincréticos e duvidosos. Os cristdos-novos considerados fiéis pelos judeus
sao os denominados anusim, e, em alguns casos, 0s incircuncisos. Esses conversos
aceitos como fiéis pelos judeus se enquadram no perfil que a historiografia classifica

como criptojudeus.

Em comum, judeus e cristdos ndo perdoavam os céticos, sincréticos e duvidosos,

tidos como maus fiéis perante ambos os grupos religiosos. Vale lembrar que no
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século XV essas subcategorias ndo eram tdo claras e bem esquematizadas aos
olhos daqueles que observavam a religiosidade alheia, pois qualquer sinal de
indecisdo, recaida ou falta religiosa era tido para os judeus como sintoma de
fidelidade ao cristianismo, e, na visdo dos cristdos, um claro indicio de manutengao

do judaismo.

4.2 Criptojudaismo: a fidelidade a Lei de Moisés

Para a historiografia, os conversos tidos como criptojudeus eram aqueles que
conscientemente haviam retomado o judaismo como sua real crenga frente ao
cristianismo, um “homem dividido” como bem conceituou Anita Novinsky (1992).
Para parte dos castelhanos contemporaneos ao século XV era considerado
judaizante todo converso que a vox populi designava judeu, mesmo se fosse um
converso sincero ao cristianismo, ou que pelo menos buscasse ser e se
autointitulasse dessa maneira (GITLITZ, 1996, p. 97). Em certos casos, alguns
cristdos-velhos passavam a designar os conversos como infiéis e apdstatas que
optaram pela “heresia” do judaismo. ?*° Nesse sentido, os insultos de fornadizos,
marranos, retajados e perros faziam uma alusao a infidelidade que se creditava aos

novos cristaos.

Marquéz Villanueva (2006, p. 95-96) destaca que o “fenébmeno criptojudaico” era o
mesmo em qualquer lugar ou época nos quais existiram comunidades judaicas cujos
membros foram todos ou parcialmente convertidos a for¢ca. Desde os primeiros anos
apds 1391 houve aqueles que estavam com “um pé na sinagoga e outro na igreja
segundo mandassem as circunstancias”, e esse fator foi acentuado pela
manutencgao de relagdes sociais, profissionais e pessoais com aqueles judeus que
nao haviam se convertido. Entre os criptojudaicos estavam uma parcela dos

neofitos identificados pelos judeus como anusim e quaisquer conversos educados

%9 De acordo com Rosa Vidal Doval (2013), o fato de a apostasia religiosa dos conversos

criptojudeus ser considerada, principalmente apds 1449, uma heresia dava condigbes aos
denunciantes de exigir da Igreja e da coroa uma puni¢cdo nos termos legislativos concernentes as
praticas heréticas, como confisco de bens, perda de cargos publicos e pena capital.
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no cristianismo, mas que, na fase adulta, desejavam professar a religidao de seus
antepassados. Segundo Roth (2001, p. 4; 30), o elemento essencial do
criptojudaismo consiste em ser uma religido vivida de modo secreto, “passada de
geragdo em geragao”. Segundo o autor, os criptojudeus eram cristdos “sé no nome”,
pois observavam em publico um minimo da nova religido, mas mantinham em
privado o maximo que podiam do judaismo. Esse comportamento “criptojudaico” era
abominado pelos cristdos-velhos e nao foi aceito por muitos judeus, pois a opiniao

destes era muito diversa em relagao aos “apostatas”.

De acordo com Rabade Obradé (2006, p. 355), parte dos judeus vivia em constante
conflito com os conversos, considerando-os apdéstatas e nao perdoando nem mesmo
os criptojudeus. Lopez Martinez (1992, p. 45) complementa essa versao ao ressaltar
que existiam dois comportamentos diferentes em relagao aos cristdos-novos: de um
lado, os judeus que se sentiam desgostosos com as conversdes e impunham
dificuldades aos transfugas; e de outro lado, os judeus que aceitaram o retorno tanto
dos anusim quanto dos apostatas arrependidos que buscavam manter o judaismo as
escondidas. A aceitagdo dos conversos por alguns judeus embasou as acusacgdes
de que eles eram os incentivadores do criptojudaismo (RABADE OBRADO, 2005, p.
42)

4.2.1 O criptojudaismo frente ao cristianismo

No que se refere as conversdes de 1391 e anos seguintes, os historiadores Rabade
Obradd, Carrete Parrondo, Alcala, Netanyahu e Marquez Villanueva acreditam que
até a terceira geragédo poderia haver resquicios de praticas judaicas, mas, depois
disso, a maioria dos convertidos ja se encontrava assimilada. Os autores concordam
que a assimilacdo variava conforme as relagdes que esses individuos construiam
entre si e com os cristdos-velhos. Apesar dos autores mencionados nao
apresentarem um conceito para assimilacdo, acreditamos que se referem a
assimilagdo completa, que abrange os aspectos sociais, culturais e religiosos. Nesse
sentido, Gitlitz (1996) caracteriza uma parcela dos convertidos como

“assimilacionista”, pois buscava a assimilagao religiosa e social com o grupo
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majoritario. No entanto, a busca pela assimilacdo nao excluia a permanéncia do
criptojudaismo em algumas familias, conforme consta de processos inquisitoriais
relativos a conversos que se encontravam socialmente assimilados, mas praticaram
ritos judaicos na segunda metade do século XV, o que demonstra que em alguns
casos as praticas permaneciam nas familias por mais que trés geragdes. Desse
modo, para esses casos, houve uma assimilagdo pragmatica e parcial, pois 0s
conversos escolhiam quais costumes cristdos e quais ritos do cristianismo queriam

aderir ou rejeitar.

De acordo com Gitlitz (1996, p. 94), as praticas criptojudaicas que derivavam do
judaismo foram gradativamente se reduzindo em numero, complexidade e detalhes.
Em alguns casos, as “expressdes de religiosidades” mesclavam ritos judaicos e
crengas cristds. No que tange aos descendentes, uma continuidade dos costumes
judaicos, no entanto, poderia perdurar por geragdes. Era fruto da transmissao no
seio familiar do modus vivendi, o que gerou, por exemplo, a acusagao feita pelo
autor do El Memorial (p. 203) de os conversos ministravam aos seus filhos “falsos

ensinamentos contra a fé catdlica”.

De acordo com Lopez Martinez (1992, p. 49), grande parte dos novos cristdos era
oriunda das camadas mais humildes da populacdo judaica e, na opinido do autor,
inegavelmente mais apegada as tradi¢goes religiosas de seus antepassados. Para
Roth (2001, p. 20), eles eram “judeus em tudo, menos no nome” e seus filhos,
nascidos na fé dominante e batizados ao nascer, tampouco eram apegados ao
cristianismo. O fato de a maioria dos convertidos serem pessoas com parcos
recursos influenciou na manutencdo de um cotidiano muito parecido com o anterior
as conversodes, principalmente no que se refere aos batizados em 1391. Logo apos
as conversodes, os nedfitos dividiam o bairro, agora transformado em bairro cristao,
com alguns remanescentes judeus. Isso facilitava a continuidade das relacdes
sociais anteriores as conversdes e consequentemente a manutengao do judaismo.
Com o passar dos anos, houve uma fiscalizacdo por parte da Igreja e das
autoridades locais no sentido de separar os grupos religiosos por bairros, como era
anteriormente as conversodes, no intuito de impedir que conversos tivessem acesso

ao ambiente religioso e as cerimonias judaicas.
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Recitar as oragdes judaicas, celebrar cerimbnias relacionadas ao nascimento e a
morte, observar o calendario judaico, respeitar os jejuns e preceitos judaicos em
detrimento dos preceitos cristdos, frequentar a sinagoga e doar oleo para suas
lamparinas, seguir os costumes relacionados ao Rosh Hashana, lom Kipur, e Sukot,
270 dentre outros, eram praticas mantidas pelos criptojudeus e que, segundo
Edwards (1988, p. 5), ocorriam em todas as regides de Castela nas quais havia
conversos. As obras de cunho anticonverso de nosso corpus documental apontam
todas as acusacbes mencionadas, e que adiante serdo abordadas mais
especificamente (Sentencia, p. 24; El Memorial, p. 214; Carta de Privilegio, p. 84-88;
Alborayque, p. 74-75, 77, 94, 100-103).

No que se refere as oragdes judaicas recitadas pelos criptojudeus, Marcos Garcia de
Mora mencionou que os “judeus batizados” iam a sinagoga todos os dias ouvir 0s
“oficios mosaicos e fazer oracdo contra os cristdos” (EI Memorial, p. 214).
Acreditamos que ele poderia estar se referindo a décima segunda béncdo da
coletanea Shmone-Esre, béngdo considerada uma maldigdo para os apdstatas. 2"
Nao ha como saber se essa acusacgao tinha como base algum fato veridico, pois
nenhuma outra fonte das que dispomos faz especificamente essa mencido. O
desconhecido autor do Alborayque (p. 100-103), por sua vez, apesar de nao afirmar
exatamente que os conversos iam a sinagoga “fazer oragdo contra os cristaos”,
acusa-os de insultarem os cristdos e o cristianismo por meio da reprodugdo de
dezesseis frases que maldiziam Jesus Cristo, Maria, os conversos sinceros, a
simbologia em torno da cruz, os cemitérios cristdos e o domingo como dia de

descanso.

0 Respectivamente, Ano Novo, Dia do Perddo (Jejum Maior) e Festa dos Tabernaculos. Essas
cerimOnias sdo celebradas até a atualidade pelos seguidores do judaismo. O Ano Novo é celebrado
em setembro ou outubro. No més anterior ao inicio do novo ano os judeus devem priorizar suas
obrigacges religiosas e praticar a caridade. Cada fiel deve refletir sobre suas a¢des durante o ano,
buscando o arrependimento. O Dia do Perdao (Jejum Maior) € o maior feriado judaico e finaliza o
periodo de dez dias de arrependimento iniciado no Ano Novo. Apds os dez dias de reflexdo, os
judeus esperam receber o perddo de Deus em um dia de jejum e oragdes na sinagoga. A Festa dos
Tabernaculos, originalmente festa da colheita de uvas e azeitonas, € comemorada alguns dias apés o
Dia do Perddo e dura uma semana, na qual se constroem cabanas cobertas por galhos em
lembranga das tendas onde os judeus viveram durante os quarenta anos no deserto. Em
comemoracao e em agradecimento a Deus por ter protegido seu povo no deserto, as familias buscam
realizar oragdes e refeicbes nas cabanas (KESSLER, 2005, p. 120-121; p. 318; p. 413).

21 Vide notas 145 e 146.
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A acusacgao de Marcos Garcia de Mora mostra seu desejo em expor o que ele
acreditava ser o 6dio sentido pelos “judeus batizados” contra os cristdos-velhos, e
consequentemente a vitimizagdo destes ultimos. Outra opgado é o autor de EI
Memorial ter se baseado na lei aprovada nas cortes de Soria (1380), que proibia aos
judeus reproduzirem a décima segunda béncao da coletdnea Shmone-Esre, e dai
SUpor que 0s conversos iam a sinagoga para juntamente com os judeus proferir essa
bencdo, que ja havia sido proibida pela legislacdo régia. Sendo ou ndo a décima
segunda béng¢do uma pratica religiosa dos criptojudeus, existiram praticas mais bem
documentadas transmitidas de geragdo em geragdo pelos conversos fiéis ao
judaismo. Dentre essas praticas religiosas encontram-se as atividades rituais e os

habitos de limpeza ligados Shabat.

Os autores das fontes de cunho anticonverso de nosso corpus documental apontam
atividades diarias relacionadas aos preceitos mosaicos que eles acreditavam
denunciar a apostasia cometida pelos “novos cristdos”, em especial no que se
referia a observacdo do sabado. A acusacao de praticar o Shabat e seus
preparativos compds, sem exceg¢ao, o rol difamatério contra os conversos,
certamente com proposital excesso, pois gerenalizava a pratica a todos, o que era
irreal. A fonte mais enfatica a respeito desse costume foi a Carta de Privilegio (p. 84-
85), cujo autor apontou que os conversos deixavam “na noite anterior as lamparinas
limpas e enfeitadas [...] varrida a casa, lavados os pratos [...] e as outras coisas
necessarias ao servico, deixando o alimento preparado desde a sexta-feira [...]". Os
autores das demais fontes acusam os conversos de observar as cerimbnias
religiosas e guardar o sabado, mas ndo apontam especificamente os pormenores da
organizagao que precedia o cumprimento do Shabat (Alborayque, p. 74; Sentencia,
p. 24-25; El Memorial, p. 214).

Cecil Roth (2001, p. 20) aponta um interessante método para deduzir ou identificar o
cumprimento do Shabat pelos conversos: observar as chaminés das casas. As
casas cujas chaminés passavam o sabado sem expelir fumaca indicavam forte
indicio de que seus moradores haviam preparado os alimentos previamente, como
requer a observacdo do Shabat. Apesar de as praticas higiénicas ndo serem
obrigatérias, na Idade Média a maioria dos rabinos exigia seu cumprimento. Dessa

forma, fungcbes desempenhadas na sexta a tarde, como limpar a casa, trocar as
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roupas de cama e as roupas pessoais, tomar banho e preparar os alimentos para o
dia seguinte eram consideradas evidéncias claras da observacdo dos preceitos e
rituais judaicos relacionados a guarda do sabado como dia de descanso e adoragao

a Deus.

Nao obstante uma parte dos cristdos-velhos afirmar que os habitos higiénicos
seguidos por muitos conversos eram sinais da apostasia religiosa, Cantera
Montenegro (2006, p. 48) acredita que essas praticas estavam mais ligadas aos
‘habitos e costumes” do que a obrigagbes religiosas. Além disso, existiam
determinados rituais judaicos ligados a purificagdo do corpo, principalmente
feminino, e a purificacdo dos alimentos que eram observados tanto pelos
criptojudeus quanto pelos demais conversos, uma vez que esses rituais também
poderiam se enquadrar no quesito “habitos e costumes”. 2> Porém, os cristdos-
velhos ndo compreendiam essas atitudes como costumes, mas como praticas
judaicas. Isso influenciava na estigmatizacdo daqueles conversos que se
autointitulavam bons cristdos, e acabava por prejudicar, em alguns casos, as

relagdes sociais com os cristdos-velhos.

Nao obstante as praticas relacionadas a purificacdo serem reproduzidas como
habitos culturais ou religiosos, o certo é que eram observados pelos criptojudeus em
seu sentido religioso. A observacao dos preceitos, na maioria, ocorria no interior de
suas casas entre familiares ou com amigos mais préximos. Somente em alguns

casos especiais os criptojudeus se deslocavam até a casa de judeus ou a sinagoga.

O conhecimento sobre a fé judaica geralmente era introduzido durante a
adolescéncia, pois havia o medo de que as criangcas em suas brincadeiras falassem
ou reproduzissem atos suspeitos perante os cristdos-velhos. Assim, os filhos so6

eram iniciados depois de certa idade, quando ja tivessem discernimento sobre a

22 A reproducdo desses costumes e ritos pelos conversos sera analisada adiante, quando tratarmos

dos conversos caracterizados como sincréticos, uma vez que esses rituais, com o passar do tempo,
foram observados de forma menos ortodoxa e mais adaptada a realidade vivida pelos convertidos, o
que os levou a serem considerados por uma parcela dos judeus como apdstatas que haviam aderido
ao cristianismo, devido ao fato de ndo seguirem o judaismo de forma ortodoxa. Assim, esse grupo de
conversos, nessa situagdo, mais bem se caracteriza como sincrético.
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situacdo e pudessem manter segredo sobre as praticas religiosas ensinadas pelos
familiares (TAVARES, 1994, p. 314; GITLITZ, 1996, p. 104).

Em grande parte eram as mulheres que ficavam encarregadas de transmitir os
rituais e preceitos religiosos, uma vez que eram as responsaveis pela organizagao
dos rituais relacionados ao Shabat, a dieta e a purificagdo dos alimentos (CANTERA
MONTENEGRO, 2006, p. 80; EDWARDS, 1988, p. 9). Assim, formava-se uma rede
de cumplicidade entre os criptojudeus que aprendiam clandestinamente os
preceitos, oragdes e rituais judaicos a0 mesmo tempo em que dissimulavam o
cristianismo memorizando as oragdes cristds e mantendo-se assiduos na igreja
(GARCIA, 2006, p. 41).

A dissimulagédo da fé praticada pelos criptojudeus foi abordada pelo autor da Carta
de Privilegio (p. 87), que afirmou que os marranos podiam entrar nas igrejas “sem
nenhuma devogdo [...] fingindo rezar os salmos penitenciais”. O autor satiriza
dizendo que os marranos levavam em lugar dos livros de oragdes ou salmos “o livro
de registro das rendas e tributos”, fazendo assim uma alusdo ao que ele

provavelmente considerava ser a verdadeira devogéo dos marranos, o dinheiro. ™

Ressalta-se que a dissimulacédo religiosa apresentada pelo autor da Carta de
Privilegio nao cabia a todos os conversos membros de familias criptojudaicas. Como
muitos s6 eram iniciados no judaismo depois de alguns anos de vida, ndo havia
necessariamente garantia de sucesso na nova doutrinagdo. Neste caso, aqueles
filhos que ndo aceitavam os dogmas judaicos em detrimento dos cristaos
permaneciam professando o cristianismo, enquanto que os pais e outros irmaos

seguiam fiéis a Lei Mosaica.

13 A ideia lancada pelo autor da Carta de Pivilegio € uma antiga acusagéo de cunho antijudaico
devida as profissdes de arrecadador de impostos e usurario que os judeus desempenharam durante
toda a Idade Média. Apds os ataques de 1391, 0s conversos continuaram a ocupar esses cargos, O
que provavelmente gerava a percep¢ao de que eles eram os culpados pelas dificuldades econdmicas
sofridas pela populagéo. A burla que o autor langa sobre os conversos levarem consigo os livros de
rendas e tributos provavelmente € uma alusao a protegao que eles forneciam, ou deveriam fornecer,
a esses documentos, pois, em caso de ataque a suas casas, esses livros eram 0s primeiros a serem
destruidos, como ocorreu nos ataques de 1449 em Toledo, nos demais realizados na segunda
metade do século XV, e mesmo como acontecia nos séculos anteriores quando algum bairro judaico
era atacado.
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Quanto a negativa em seguir a religido dos antepassados, Alcala (2011, p. 156)
afirma que todos os descendentes dos anusim de 1391 comecaram a se distanciar
das praticas judaicas a partir da primeira geragcdo, a ponto de alguns rabinos
considerarem esses individuos como verdadeiros cristdos. O autor generaliza tendo
como base as pesquisas de Netanyahu (1999), que, em The marranos of Spain,
interpreta a opinido de alguns rabinos que criticavam o desejo de parte dos
convertidos em retomar o judaismo simultaneamente a permanéncia em Castela e a

assimilagao aos cristaos.

Tendo em conta a perspectiva historiografica acerca da religiosidade dos
convertidos, Gerson Cohen (1967, p. 180) critica as interpretagbes feitas por
Netanyahu. Ele destaca que este autor, em prol da constatacdo de que os
conversos haviam se assimilado e eram bons cristdos, omitiu certas impressdes que
podiam ser obtidas da jurisprudéncia rabinica, e generalizou que os rabinos
consideravam os convertidos sinceros cristdos. Para Cohen, alguns rabinos n&o
compreendiam que muitos nedfitos e seus descendentes passaram a viver uma

religiosidade judaica com "seus proprios canones religiosos" (COHEN, 1967, p. 180).

Nesse sentido, a constatacdo de Cohen é valida. De um modo muito particular os
anusim, e provavelmente alguns judeus que se converteram por conveniéncia,
professaram o judaismo como uma religiao mais intima, sem tantos ritos externos
que pudessem denunciar as praticas judaicas. Monsalvo Anton (1984, p. 134)
salienta que sem abster-se por completo da religido, surgia uma nova
espiritualidade, de carater mais intimo, de “didlogo interior’. Certamente essa
profissdo de fé ndo se efetuava de forma ortodoxa como desejavam os lideres

judaicos, o que gerou algumas criticas corretamente constatadas por Netanyahu.

No que se refere a viver uma religiosidade judaica com "seus préprios canones
religiosos", destacamos aqueles criptojudeus que ingressavam em alguma ordem
religiosa, na qual podiam gozar de uma vida reclusa e longe dos olhos curiosos
daqueles que buscavam em cada converso um judaizante. Neste caso, por mais que
a premissa fosse verdadeira, os religiosos mantinham sua antiga fé em segredo

concomitante as praticas cristds das quais ndo podiam abrir mdo ou negligenciar
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devido as fungdes religiosas que desempenhavam, visto ndo poderem levantar

suspeitas sobre sua verdadeira fé. 2"

O frei Jodo de Madrid (AHN, IT, Ig. 164, n. 3; p. 91), 2’° por exemplo, foi acusado de
judaizar e usar o confessionario para conseguir informagées com outros criptojudeus
sobre os rituais e jejuns judaicos. Esse religioso se vangloriava por guardar o
judaismo muito melhor que alguns judeus, e acrescentava que havia se tornado
frade porque no mosteiro havia maiores condicbes de seguir o judaismo sem ser

descoberto. 2’8

No que se refere a acusagdo de usar o confessionario para objetivos diversos, o
autor da Carta de Privilegio (p. 85) responsabiliza os clérigos conversos por
maliciosamente ouvir a confissao dos cristdos-velhos e conhecer os seus “pecados
secretos”. Para o autor, essa audigcdo maliciosa dos clérigos tinha por objetivo avisar
aos demais marranos acerca dos pecados confessados pelos cristdos-velhos,
constituindo-se em uma arma nas maos dos conversos que buscavam vinganga

contra os cristdos-velhos, uma vez que estes poderiam ser delatados ante a justica

214 Segundo Carrete Parrondo (1975), era notério no século XV que muitos conversos ingressaram na
vida religiosa, especialmente no baixo clero “onde n&o se requeria grande espirito de sacrificios, nem
se exigia grande condigdes de formacdo”. Nesse sentido, as ordens religiosas, especialmente a
ordem dos JerGnimos possuia muitos membros de linhagem judaica. Fundada em 1373 e
exclusivamente ibérica, era uma ordem reputada como culta, aristocratica, economicamente estavel,
que possibilitava uma espiritualidade mais livre, de meditacdo e clausura, propicia aqueles que
buscavam expressar sua religiosidade mediante um dialogo mais intimo com Deus. Segundo Orfali
Levi (1980), a ordem esteve, no século XV, envolvida com casos de criptojudaismo de alguns de seus
membros, que foram processados pela Inquisicdo, especialmente nos mosteiros castelhanos de
Guadalupe, La Sisla e Sdo Bartolomeu de Lupiana. Devido em parte a esses processos, em 1495 foi
aprovado um estatuto de pureza de sangue para o mosteiro de Guadalupe, que exigia como pré-
requisito para ingresso na ordem n&o possuir ascendéncia judaica.

> Todos os processos citados nesta tese encontram-se na integra em Beinart (1974, v. 1), com
excegao de quatro processos citados parcialmente por Rabade Obradé (1997), a exemplo do
processo referente a esta nota, e um proceso citado por Carrete Parrondo (1982). Todos os procesos
inquisitoriais sado referenciados, neste estudo, com as informagdes relativas a identificagdo dos
manuscritos no Arquivo Histérico Nacional de Espanha, seguida da pagina da obra na qual a citagao
ou transcrigdo do proceso se encontra. Quando o proceso citado nao fizer parte da obra de Beinart, o
autor da respectiva obra sera apontado em nota. Caso nao haja nenhuma mengéo, considera-se o
proceso retirado da obra de Beinart. Sobre a identificagcdo do proceso: Arquivo Histérico Nacional
(AHN), Inquisicdo de Toledo (IT), Arquivo “legajo” (Ig.), nimero (n.). Daqui em diante, a identificagao
dos processos inquisitoriais € feita de forma simplificada, como segue: AHN, IT, Ig., n.

2% Essas condicdes se devem ao fato de na maior parte do tempo os frades estarem em clausura,
praticando a meditacao, jejuns e oragdes. Essa espiritualidade vivenciada de forma muito intima e na
clausura era pratica comum nos mosteiros. Antes de ser executada a pena capital, Jodo de Madrid
confessou sua lealdade ao judaismo dizendo que “que se mil vidas tivesse, todas perderia pela
observancia da Lei de Moisés”, o que o levou a ser apedrejado pelos cristdos que aguardavam o
“espetaculo” que eram as execugdes dos Autos de Fé (GITLITZ, 1996, p. 518).
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€, como punigao, perder os bens. Dessa forma, baseando-se no que acreditava ser
0 odio sentido contra os cristdos-velhos, o autor pde em duvida o direito de os

conversos ocuparem cargos eclesiasticos.

Diego Gonzalez de Madrid, cura do mosteiro de Sdo Nicolau na cidade de Huete, foi
acusado de se passar por judeu e pregar em hebraico nos bairros judaicos. No
momento em que se encontrava nas comunidades judaicas, o clérigo agia e vivia
como se fosse um judeu, pois seguia os preceitos do judaismo. Diego Gonzalez foi
denunciado em 1492, mas as atividades remontam a periodos anteriores a 1475,
conforme denuncias. O clérigo confessou que desde os quinze anos, apos a morte
do pai e incumbido de sustentar a mae e cinco irmas, passou a seguir um frade que
pregava a cristdos, judeus e mugulmanos, dos quais ganhava esmolas. Dessa
forma, foi possivel prover as necessidades da familia. Relatou em sua defesa que
anos depois, ja na condicdo de cura do mosteiro de S&o Nicolau, voltou as
pregacoes itinerantes no intuito de conseguir dinheiro para sustentar a mae e as
irmas. Destacou que pregava o cristianismo e ndo conhecia o hebraico (ADC, Ig. 4,
n. 77; 1g. 33, n. 563; p. 411-419). 2’*

Outro clérigo converso acusado de professar a religido de seus antepassados foi o
capeldao Andrés Gonzalez de Halia (AHN, IT, Ig. 153, n.7; p. 92). *’® Segundo
denuncias, o religioso insistiu com um judeu que este Ihe ministrasse aulas de
hebraico, mas com receio das consequéncias o homem negou-lhe as aulas, dando-
Ihe em contrapartida um livro de oragdes judaicas escrito em romance. Segundo
acusacoes, o livro era utilizado nas reunides frequentadas pelo capelao na casa de

outros conversos, com 0s quais seguia os ritos e oragdes judaicas.

Quanto ao fato de alguns conversos possuirem livros de orag¢des judaicas, o autor
do Alborayque (p. 82) menciona que os conversos “no livro de suas heresias oram,

dizendo: Adonai, livra-nos do poder dos cristaos, e leva-nos livres para as terras da

" Nao obstante suas declaracdes, o clérigo foi condenado a excomunhéo, a perda de todos os bens
e “relaxado ao brago secular’, o que significava ser entregue as autoridades locais que cumpririam a
pena capital de levar o réu & morte na fogueira. A heresia era considerada como um crime de lesa-
majestade, por isso, uma das puni¢gdes era a pena capital. O manuscrito do processo é relativo ao
Arquivo Diocesano de Cuenca (ADC), conforme Carrete Parrondo (1982).

8 Réu relaxado ao brago secular em 1486, conforme Rabade Obradé (1997).
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Judeia”. Com essa passagem, o autor do Alborayque buscava provar para seus
leitores 0 quanto os conversos praguejavam contra os cristdos-velhos. De acordo
com Carpenter (Alborayque, p. 82, nota 168), editor do panfleto satirico,
provavelmente o trecho se refere a uma passagem da quarta béncao da Birkat ha-
mazon. Logicamente, essa béngao judaica, que se destinava ao agradecimento
pelos alimentos consumidos, encontra-se deturpada nessa passagem do
Alborayque. Esse era um artificio comum aos escritos de apologia antijudaica que
buscavam distorcer as passagens talmudicas ou de orag¢des, no intuito de incriminar

de alguma forma os seguidores do judaismo. 2"

Proferir acusacdes infundadas foi uma das caracteristicas das obras anticonversas
escritas no século XV em Castela. Ainda na tentativa de deslegitimar o direito dos
conversos a ocupar cargos eclesiasticos, o El Memorial (p. 214; 217) apresenta uma
releitura do estigma de “profanador de hdstia”, abordado no capitulo primeiro desta
tese. Mencionamos que se trata de uma releitura porque o autor do E/ Memorial, ao
invés de reproduzir a classica acusagéo contra os judeus, os incrimina num contexto
conspiratério em que clérigos conversos contribuiam de algum modo para a violagéao
do corpo de Cristo ao vender “as héstias consagradas, a patena e o corporal para
judeus e outras pessoas infiéis” (EI Memorial, p. 214). Desse modo, a fonte EI/
Memorial (p. 217) expunha a opinido de seu autor, e porventura de outros cristaos-
velhos, ratificando quéo vulneravel a Igreja se encontrava em mé&os daqueles que

eram considerados “inimigos da fé”.

Além disso, essa releitura € uma mostra da “circularidade cultural” existente em
territério castelhano na segunda metade do século XV. ?®° Essa “circularidade

cultural” pode ser identificada na manutencao do discurso antijudaico, que “circulou”

2% O trecho em questao é: “[...] Possa o Misericordioso nos conceder uma subsisténcia honrada.
Possa o Misericordioso quebrar o jugo dos povos sobre nossa nuca e nos guiar eretos para nossa
Terra [..], conforme Birkat ha-mazén, quarta béngdo (ASSOCIACAO ISRAELITA DE
BENEFICENCIA BEIT CHABAD DO BRASIL, 1998, p. 105).

20 Aqui o conceito de “circularidade cultural” estd baseado nos estudos de Carlo Ginzburg,
principalmente na obra O queijo e os vermes (1987). Nesse sentido, o conceito de “circularidade
cultural” é totalmente aplicavel para nosso recorte temporal e espacial, como mostrado pelo
cruzamento das fontes. Para Ginzburg a “circularidade cultural” se baseia no fato de que “entre a
cultura das classes dominantes e das classes subalternas existiu, na Europa pré-industrial, um
relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem como
de cima para baixo” (GINZBURG, 1987, p. 12).
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entre todas as camadas sociais durante o medievo. No cruzamento que realizamos
entre as fontes, é possivel identificar a continuidade do discurso antijudaico,
principalmente no que se refere aos estigmas que ao longo da Idade Média foram
achacados aos judeus, como mostrado no primeiro capitulo desta tese, e que, no
século XV, foram relacionados aos conversos, a exemplo do estigma de “profanador

de héstia”, manifesto no El Memorial, %8

N&o obstante as acusagdes contra os clérigos conversos, algumas infundadas e
outras nem tanto, os religiosos Jodao de Madrid, Diego Gonzalez de Madrid e André
Gonzalez de Halia, cada um a seu modo, provavelmente seguiam o judaismo e
dissimulavam o cristianismo no intuito de ndo levantar suspeitas nos cristdos-velhos
e conversos fiéis ao cristianismo. Porém, existiram aqueles que ndo tomavam tantos
cuidados ao seguir a fé de seus antepassados. Segundo Caro Baroja (2003, v.1, p.
128), uma minoria criptojudaica menos cautelosa, por nao fazer questido de
esconder a religido que realmente professava, era classificada pelos

contemporaneos ao século XV como “judeus publicos”.

A nomenclatura ndo foi usada em nenhuma das fontes de cunho anticonverso de
nosso corpus documental. Porém, em uma carta que o bispo Lope de Barrientos
enviou a um sobrinho (Respuesta a una duda), encontramos indicios de que o
epiteto era usado contra os conversos. Nessa carta, o bispo analisa uma duvida
acerca do Quarto Concilio de Toledo e discute o que significava o termo “judeus
publicos”, definidos por ele como pessoas que seguiam o judaismo, fossem elas de
linhagem judaica, mugulmana ou crista (Respuesta a una duda, p. 172-173; 178-
190). Neste texto, consideramos “judeus publicos” como criptojudeus que
mantinham o judaismo abertamente, isto é, frequentavam a sinagoga, seguiam o0s

rituais e preceitos da religido, e, muitas vezes, usavam trajes e nome judaicos.

281 Apontamos a “circularidade cultural”’, pois a acusagéo de profanagéo ocorreu apdés o surgimento
do dogma da transubstanciagdo no IV Concilio de Latrdo (1215). Os judeus eram usados como
exemplo de pecadores, e nao foi diferente quanto a violagdo do “corpo de Cristo” por meio da
destruicdo da hdstia consagrada. Em diferentes momentos e locais durante o Medievo, os judeus se
tornaram réus de crimes que mesmo a alta hierarquia eclesiastica desmentia. Porém, para a
populagdo cristd mais humilde, as acusagbes de “profanacdo de hostias consagradas” eram
veridicas. No século XV, no desenrolar da “circularidade”, uma nova releitura se fez ao sabor do
momento: a acusagéo de que conversos contribuiam de algum modo para a violagdo do “corpo de
Cristo”, como apresentado no E/ Memorial.
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O autor da Carta de Privilegio (p. 84; 88) cita atitudes de conversos que se encaixam
no perfil de “judeus publicos”. Menciona que aos marranos era permitido serem
cristdos de “duas caras”, pois se diziam cristdos e usavam nomes cristdos na vida
publica, mas se comportavam como judeus, uma vez que se circuncidavam, usavam
nomes judaicos entre os judeus e “casavam com as parentas”, indicacdo do
casamento endogamico, muito criticado pela Igreja castelhana e incentivado pelos

rabinos que encobriam os criptojudeus.

Dentre esses “judeus publicos”, destaca-se Sancho de Ciudad (AHN, IT, Ig. 139, n.
11), %2 considerado como um “verdadeiro judeu” por algumas testemunhas de
acusagao e o ‘rabino maior” do grupo de conversos judaizantes. Ele, que
provavelmente era da segunda geracédo de nascidos em familias cristas, foi um dos
maiores lideres da comunidade conversa de Cidade Real. Administrador do
conselho citadino entre os anos de 1462-1474 e rico arrecadador de impostos,
Sancho de Ciudad viveu e serviu durante os reinados de Jodo Il (1406-1454) e
Enrique IV (1454-1474). Ele morreu por volta de 1486. Sancho de Ciudad e sua
esposa haviam fugido de Cidade Real antes da chegada do Tribunal da Inquisi¢ao.
As acusagbes contra o casal abrangem varios aspectos relacionados a vida

cotidiana judaica, assim como da observancia dos preceitos e rituais do judaismo.?*

No processo contra Sancho de Ciudad, uma das testemunhas de acusacao relatou
que ele havia sido retajado, isso €, circuncidado (AHN, IT, Ig. 139, n. 11; p. 17). E a
partir desse evento, ocorrido por volta de 1463, que Sancho de Ciudad teria passado

a viver o judaismo abertamente. Tal atitude, a circuncisdo, era condenada por

%2 Como mencionado na nota 275, todo o processo que nao possuir mengao ao autor que o citou se

encontra transcrito integralmente na compilagdo que Beinart (1974-1985) realizou de todos os
processos relativos a Cidade Real.

23 Em janeiro de 1484, Sancho de Ciudad e a esposa foram condenados e relaxados ao brago
secular, porém, por estarem foragidos, foram julgados na modalidade in absentia. Nesse caso, a fuga
era tida como uma confissdo da culpa e, apesar disso, 0 processo era aberto e transcorria
normalmente conforme a burocracia inquisitorial. O veredito final para todos os casos analisados in
absentia por fuga foi a excomunhdo, perda dos bens familiares e queima de uma efigie que
representava o réu. A partir dessa sentenga o réu era condenado por seus pecados e morria
simbolicamente para a Igreja e a sociedade na qual vivia. Anotagdes posteriores feitas no processo
de Sancho de Ciudad relatam que ele e a familia foram presos alguns meses mais tarde no litoral de
Valéncia, com um grupo de conversos que buscava fugir. Os réus foram presos, levados a Toledo e
queimados em praga publica, cumprindo a sentenga que haviam recebido no julgamento in absentia.
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muitos conversos que buscavam viver sinceramente o cristianismo. ?* Como
exposto no capitulo terceiro, o termo retajado era usado pejorativamente para se
referir a circuncisdo, e, de forma geral, quando se desejava estigmatizar os
conversos lembrando sua anterior condicdo de seguidor do judaismo ou o
pertencimento a linhagem judaica. Esta ultima condi¢cdo se aplicava especialmente
para aqueles conversos nascidos em familias cristds. Nesse caso, € nitida a relacao
entre o testemunho do processo inquisitorial e as acusagdes langadas pelo autor da
Carta de Privilegio, pois em ambos os documentos ha meng¢do a circuncisdo e ao
termo retajado, uma mostra de que existiam certas concepg¢des em relagdo aos
conversos que se mantiveram ao longo do século XV e que transitavam por

diferentes grupos sociais.

No que tange a circuncisdo, apontamos os casos de alguns conversos de Cidade
Real nascidos em familia cristd e que mantinham o judaismo as escondidas. Eles
passaram parte da vida como conversos incircuncisos, e quando a oportunidade
Ihes permitiu consumaram o pacto com o Deus de Israel por meio da circuncisao.
Jodo Diaz foi circuncidado aos 70 anos, por volta de 1469 (AHN, IT, Ig. 143, n. 4; p.
568-579); Joao Calvillo, aos 25 anos de idade (AHN, IT, Ig. 138, n. 6; p. 246-261),
seu irmao Fernando Calvillo também foi circuncidado, porém n&o ha maiores
informagdes (AHN, IT, Ig. 262, n. 3; p. 353); por fim, Jodo Gonzalez Papan, embora
nao haja referéncias mais precisas, igualmente tornou-se circunciso, uma vez que as
testemunhas o acusaram de retajado e “puro judeu” por ser um “judeu com sinal’,

isto é, possuir a marca da circuncisao (AHN, IT, Ig. 154, n. 11; p. 262-271; p. 267).

Como reportado na Carta de Privilegio, o casamento endogamico “casar com as
parentas” era pratica comum entre alguns grupos de conversos, de modo que as
relacbes exogamicas eram criticadas principalmente por criptojudeus. Exemplo disto
foi Jodo Falcon (AHN, IT, Ig. 146, n. 2; p. 551-565), o velho, acusado de insultar uma

jovem conversa por se envolver sexualmente com um cristdo-velho (p. 558). ?® Jodo

24 Outros processos também trazem nas acusag¢des a nomenclatura retajado para se referir aqueles

conversos que eram “judeus com sinal”, isso €, a marca da circuncisao.

25 0 insulto em questao foi perra, isso é cadela. Jodo Falcon foi julgado in absentia, pois ja era
defunto em 1484. Durante os ataques aos bairros judaicos em 1449, Falcén formou um grupo armado
para se defender dos cristdos-velhos. Como sentenga do processo inquisitorial teve seus bens
confiscados, foi excomungado e teve seus ossos desenterrados do cemitério cristdo e queimados no
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Falcon e o circulo do qual fazia parte buscava manter os casamentos endogamicos,
visto que considerava a unido matrimonial com um cristdo-velho algo que
contrariava o judaismo. Reconhecido como um dos maiores lideres dos conversos
de Cidade Real, Falcén recebia em sua casa tanto judeus quanto conversos para
oragbes e rituais judaicos. Conforme testemunhas, vivia livremente como judeu e
nao tinha nenhum comportamento de cristdo. Acreditamos que Jodo Falcon fazia

parte da primeira ou segunda geragao de conversos nascidos em familias cristas.

A liberdade com a qual alguns conversos professavam o judaismo levava os
conversos sinceros a ira, pois se sentiam prejudicados e eram estigmatizados como
judaizantes, visto essa falta dos “judeus publicos” abrir um precedente para a
desconfianga sobre as praticas religiosas e a sinceridade dos conversos como um
todo, como destacado por Maurice Kriegel (1994, p. 183) e Angus MacKay (1972, p.
45).

Além de Sancho de Ciudad e Jodo Falcon, mencionados anteriormente, outros
conversos que faziam parte deste circulo social de “judeus publicos” também foram
acusados perante o tribunal. Segundo acusacgdes, Maria Diaz viveu alguns anos
refugiada na cidade de Ecija passando-se por judia. Esta cristd-nova, que entre os
judeus usava um nome judaico, era tida pelas testemunhas como “pura judia”. Ela foi
acusada pelos vizinhos de frequentar a sinagoga em detrimento das missas, e de
seguir os ritos judaicos menosprezando os preceitos cristdos. Tida como importante
lider da comunidade conversa de Cidade Real, Maria Diaz fugiu antes do
estabelecimento do Tribunal da Inquisicdo na cidade. As acusagdes contra ela
abrangiam varios aspectos relacionados a vida cotidiana judaica, assim como da
observancia dos preceitos e rituais do judaismo. No que se refere ao viver
livremente como judia, a acusagao teve por base o testemunho de um ex-rabino, o
converso Fernando de Trujillo, que detalhou as praticas religiosas de Maria Diaz na
comunidade judaica da cidade de Ecija em 1474 (AHN, IT, Ig. 143, n.11; p.40-69). 2%

Auto de Fé de marco de 1485. Seu filho, Fernando Falcén, tido como bom cristdo, testemunhou
contra o pai, e foi uma das mais importantes testemunhas de acusacao da Inquisi¢cdo de Cidade Real.

2% A ré recebeu a sentenca: “relaxada ao braco secular’, e foi queimada em efigie em fevereiro de

1484. Maria Diaz “la cerera” manteve-se fugitiva e nunca foi encontrada. Acredita-se que ela havia
fugido para Portugal.
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No que se refere a manter o nome judaico concomitante ao cristdo, a Carta de
Privilegio (p. 88) expde que os marranos escolhiam nomes e sobrenomes cristdos
“[.-.] por cumprir com 0 mundo e enganar as pessoas, € em segredo chamavam-se
por nome judaico como fazem os outros marranos judeus”. Marcos Garcia de Mora
também relembra essa acusagao no E/ Memorial (p. 202, 203, 210, 221, 227, 236,
237) ao chamar o relator régio Fernando Diaz de Toledo (ca. 1395-1457) por um
nome judaico, Mose Hamomo, que ndao sabemos se foi inventado pelo bacharel ou
se realmente era o antigo nome do relator. De qualquer forma, o objetivo de Marcos
Garcia de Mora era estigmatizar Fernando Diaz de Toledo por sua linhagem judaica

e acusa-lo de infidelidade religiosa.

Para além dos conversos considerados como “judeus publicos”, também eram
taxados de judaizantes aqueles que descumpriam os preceitos cristdos. Incorria
sobre eles a acusacao de nao frequentar a missa, de trabalhar no domingo, de nao
conhecer as oragdes cristas, de “comer carne na Quaresma, nunca se comungar ou
confessar, [...] ndo venerar a Virgem Maria nem Jesus Cristo, [e] ndo ler os

Evangelhos”, como destacado pelo autor do Alborayque (p. 74-75; 78).

Nao somente o Alborayque traz a acusagédo de os conversos ndo se confessarem.
No El Memorial (p. 220), o bacharel Marcos Garcia de Mora diz que aos conversos
“© mais dificil confessar seus pecados aos homens e por isso rapidamente voltam
aos seus habitos judaicos”. Essa foi uma acusacgado recorrente nos processos
inquisitoriais, a exemplo de Catarina Lopez, julgada in absentia no mesmo processo
com o esposo Rodrigo Marin. Uma das testemunhas de acusacéo disse que quando
0 esposo perguntava a Catarina Lépez (AHN, IT, Ig. 164, n.15; p. 538-550; p. 546)
se havia confessado, ela dizia que “faria um buraco em sua horta e que ali
confessaria seus pecados”, uma clara alusdo a descrenga que os judeus tinham em
relacdo a confissdo, uma vez que o judaismo prega que os pecados e o pedido de

perdao devem ser feitos apenas a Deus.

Segundo as testemunhas de acusagéao, o judaismo praticado pelo casal, falecido a
época do processo, remontava aos anos de 1434. Ambos foram acusados de seguir
os preceitos e ritos judaicos, e de receber em sua residéncia judeus vestidos como

rabinos, que liam oragdes e livros judaicos. Conforme uma testemunha que conviveu
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com o casal por onze anos, eles foram poucas vezes a missa, nao faziam o sinal da
cruz nem confessavam, juravam pela Lei de Moisés e pelos Dez Mandamentos, e
guardavam o Jejum Maior e a Festa das Cabanas. ?®” Além disso, faziam oracdes de
cara para a parede, sabadeando. *® Catarina Lopez também foi acusada de banhar-
se como as judias, provavelmente uma alusdo a mikve, o banho ritual (AHN, IT, Ig.
164, n.15, p. 538-550). 2°

A punicao destinada ao casal, por ja estarem mortos a época, foi a mesma recebida
por muitos conversos julgados in absentia, a exemplo de Jodo Falcon mencionado
anteriormente. A sentenca foi a excomunhdo, perda dos bens patrimoniais da
familia, exumac&o dos 0ssos e a incineragao durante um Auto de Fé. Segundo o
promotor que apresentou as denuncias contra Catarina Lépez e Rodrigo Marin, um
herege excomungado nao podia estar enterrado em solo sagrado ao lado de cristaos
fieis, por isso a necessidade de desenterra-los e queima-los como punigédo por seus
pecados (AHN, IT, Ig. 164, n.15; p. 548).

Além de ndo comungar, ndo conhecer as oragdes cristds também era uma falta
comumente langada contra os conversos. Conforme acusagdes, Leonor Gonzalez
(AHN, IT, Ig. 154, n.22; p. 315-334) n&o sabia sequer rezar o Pai Nosso, a Ave Maria
ou o Credo. Leonor era irma de Maria Diaz, e, juntamente com ela, fugiu de Cidade
Real antes da chegada dos inquisidores. 2% Quanto a ndo conhecer oracdes cristas,
Marcos Garcia de Mora relata que os conversos que foram julgados e queimados
como hereges durante a revolta na cidade de Toledo ndo sabiam dizer nenhuma
oragao cristd no momento anterior ao acendimento da pira, onde é dada a
oportunidade do herege pedir perdao, apenas sabiam dizer “Ai Adonai, o velho” (EI

Memoirial, p. 215).

%7 Para as festas judaicas citadas, vide nota 270.

28 O movimento de sabadear, mencionado nos processos, refere-se a forma de fazer as oragdes, na
qual a pessoa encontrava-se reclinada balangando a cabeca e o corpo para frente e para tras. De
acordo com Beinart (1983, p. 277, nota 61), “ndo houve um s6 testemunho sobre rezas no qual nao
apareceu o termo sabadear’.

29 3obre a mikve, vide nota 19.

2% | eonor Gonzalez foi julgada in absentia, relaxada ao brago secular, e queimada em efigie no Auto

de Fé de 24 de fevereiro de 1484. Porém, em abril de 1486 seu filho Jodo de la Sierra, queimado em
efigie em 1527, foi ao seu encontro em Portugal e a convenceu de se entregar a Inquisi¢ao. Leonor
Gonzalez foi novamente julgada e queimada em pessoa em outubro de 1492.
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O termo hebraico Adonai significa “meu Senhor”, um dos nomes de Deus no Antigo
Testamento. Ja a complementacao “o velho” poderia ser uma referéncia ao Deus da
Biblia Hebraica, e n&do ao Deus da Biblia Cristd ou mesmo a Jesus ou a Trindade.
De qualquer modo, o clamor “Ai Adonai, o velho”, se proferido ou ndo pelos
conversos toledanos antes da morte, foi mencionado por Marcos Garcia de Mora no
El Memorial (p. 215-216) no intuito de fundamentar o julgamento e puni¢cdo dos
conversos, ja que ele proprio afirma: “quem duvida que nao foram bem e justamente

queimados?”.

Rabade Obrado (1990, p. 308) lembra que depois de perceberem a rigorosidade do
tribunal inquisitorial, muitos criptojudeus trataram de dissimular e serem mais
cuidadosos com suas praticas judaicas, pois temiam uma denuncia junto ao tribunal.
Isso nos leva a pensar que em épocas nas quais ndao havia nenhuma ameaca a
altura de um tribunal inquisitorial, o criptojudaismo pode ter sido uma pratica mais

frequente entre os conversos.

De qualquer forma, Gitlitz (1996, p. 94) defende que os criptojudeus, de modo geral,
se viram perseguidos e forgados a clandestinidade ao ponto de desenvolverem
métodos de ocultagdo que “moldaram suas praticas sociais e religiosas”. Essa
tendéncia acabou por influenciar até mesmo os conversos sinceros que temiam ser
acusados injustamente das praticas comuns aos criptojudeus. Alguns conversos
viviam cotidianamente o medo de um descuido gerar uma acusacgao de infidelidade,
o0 que tornava fundamental regular os comportamentos na vida publica a fim de
amenizar tais riscos. Gitlitz destaca que o medo de serem acusados ou descobertos
como judaizantes, mesmo antes do surgimento do Tribunal da Inquisicdo em Castela
(1478), levou os conversos a uma “esquizofrenia coletiva [que] chegou a ser um dos
tragcos de sua identidade” (GITLITZ, 1996, p. 94).

Essas atitudes imputadas aos criptojudeus e aqueles considerados “judeus
publicos”, tao repreendidas e criticadas pelos cristdos-velhos e conversos sinceros
por se configurarem como infidelidade ao cristianismo, eram tidas como prova de fé
no judaismo por aqueles rabinos que aceitavam o retorno dos convertidos, como

veremos a seguir.
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4.2.2 O criptojudaismo frente ao judaismo

Enquanto uma parcela dos conversos buscava retomar a antiga fé, outros
ratificavam sua fé no cristianismo por meio da luta contra os criptojudeus e contra o
judaismo. Essa diversidade pode ser identificada na relagdo que os cristdos-novos
mantinham com os judeus, que eram pressionados duplamente: os conversos
sinceros passavam a praticar o proselitismo entre os judeus, no intuito de convencé-
los a aceitar o batismo, e 0 segmento dos criptojudeus buscava o retorno ao
judaismo (SUAREZ FERNANDEZ, 1988, p. 223). Ndo obstante o desejo dos
criptojudeus de seguir a Lei de Moisés, a aceitacao deles por parte do rabino ou da
comunidade judaica levava a sérios riscos, pois existiam leis no reino de Castela que

puniam tanto o relapso quanto o seu cumplice.

Tendo em vista essa diversidade, € de suma importancia compreender o tipo de
relagdo social que se manteve entre os conversos e as comunidades judaicas,
fossem os conversos criptojudeus ou cristdos sinceros. Uma relagcdo de proximidade
ocorria mais facilmente quando o lider rabinico a consentia, ao permitir que um
criptojudeu frequentasse a sinagoga, fosse circuncidado pelo rabino local ou usasse
nome judaico entre os demais judeus. Por outro lado, muitos conversos, mesmo
aqueles fiéis ao cristianismo, mantinham certa convivéncia com os judeus devido a
lagos familiares ou comerciais. Aos olhos dos cristdos-velhos essa proximidade nao
era bem vista, e incitava a estigmatizacdo dos conversos, que eram tachados como
infiéis e seguidores do judaismo. Por esse motivo, € necessario conhecer esse
contexto e como os rabinos, responsaveis pelas comunidades judaicas, lidavam com

situacdes dessa natureza.

O caso de Maria Diaz, cristd-nova ja mencionada nesta tese, foi célebre nesse
sentido, pois Fernando de Trujillo, ex-rabino de Ecija e importante converso que
testemunhava para a Inquisi¢cdo, disse que Maria Diaz passou alguns anos vivendo
na cidade enquanto verdadeira judia, e que na época foi aceita por ele e pela
comunidade judaica. Essa situagdo sé foi descoberta pelos lideres da Igreja de
Cidade Real apés o testemunho do ex-rabino perante os inquisidores (AHN, IT, Ig.
143, n.11; p.40-69).
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Gitlitz (1996, p. 27) destaca que os lideres judeus oscilavam entre “o principio da
tolerancia e da exclusao”. Eles discutiam qual dos métodos seria mais eficaz para
atrair os conversos e evitar futuros batismos ao cristianismo, se deveriam analisar a
situacao considerando os conversos como apostatas que nao “santificaram o Nome
de Deus” ou se os perdoariam mediante a interpretacdo de Maimdnides sobre a
conversao forgada. De qualquer forma, Marquéz Villanueva (2006, p. 97-98) defende
que, se houve readmissdes de conversos no judaismo, elas ndo foram massivas, e,

quando ocorreram, estiveram mais circunscritas a primeira metade do século XV.

Como, entdo, as autoridades rabinicas conduziram essa situagdo de retorno de
alguns conversos ao judaismo? As fontes rabinicas consultadas e o viés
interpretativo que os autores aqui utilizados fazem dessas fontes se inserem na
oposigao historiografica que se mantém sobre o tema. De um lado, Benzion
Netanyahu (1999) defende a tese de que ja nas primeiras décadas do século XV os
conversos eram na sua quase totalidade sinceros cristdos assimilados. Por outro
lado, a tese de Yitzhak Baer (2001) de que os conversos mantiveram
majoritariamente o judaismo as escondidas concomitante a dissimulagdo do
cristianismo recebeu um parcial apoio das andlises efetuadas por Orfali Levi. %'
Esse apoio é parcial porque a obra de Moisés Orfali Levi ndo entra na discussao
dicotbmica “maioria versus minoria” acerca da fidelidade dos convertidos ao
judaismo, mas traz um contraponto a proposta de Netanyahu de que os rabinos
consideravam todos os conversos como verdadeiros cristdos ainda nas primeiras

décadas do século XV.

Nesse contexto, buscando um consenso entre as duas correntes de pensamento,
faz-se necessario fundamentar a perspectiva de que existiam rabinos que
acreditavam na fidelidade ao judaismo de parte dos conversos concomitantemente
ao fato indiscutivel de que a assimilagao ao cristianismo e a sociedade crista foi uma
realidade para outros convertidos. Logo, apresenta-se adiante a interpretacdo de

quatro autoridades rabinicas de origem sefardita, cujas conclusdes juridicas,

#' Duas décadas apds a publicacdo de Netanyahu (1966), Moisés Orfali Levi (1982) lancou um

estudo sobre os problemas juridicos e as opinides rabinicas em relagdo aos convertidos ao
cristianismo. Nessa obra, o autor demonstra que existiam tanto rabinos contrarios quanto favoraveis a
reinsercdo dos conversos na vida religiosa da comunidade judaica.
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responsa, foram selecionadas da obra de Orfali Levi e de Benzion Netanyahu,

conforme o recorte temporal desta tese.

As responsa sao consultas feitas aos juizes-rabinos sobre diversos fatos que néo se
encontravam claros ou n&o eram mencionados na legislagdo rabinica. Eram
compostas em formato de perguntas e respostas sobre o assunto discutido. Aqui
nao analisaremos os casos discutidos nas responsa, mas a abordagem religiosa e
juridica especifica quanto a considerar ou ndo os convertidos e seus descendentes
como verdadeiros judeus ou apostatas. Essa interpretagdo rabinica estava
altamente relacionada a aceitagdo ou rejeicdo dos criptojudeus pelas comunidades
judaicas que faziam as consultas, e acabava por influenciar na forma como eles
eram vistos pelos cristdos-velhos e conversos sinceros que de algum modo
conheciam ou desconfiavam dessas relagdes sociais e religiosas entre determinados

conversos e os judeus.

Os rabinos em questao atuaram como juizes durante o século XV, tratando em suas
responsa de questdes relacionadas aos convertidos em 1391 e anos seguintes,
assim como de seus descendentes cristdos, classificados como conversos
incircuncisos. Os rabinos Isaac ben Sheshet Perfet (1326-1408) e Simeon ben
Zemah Duran (1361-1444) estiveram intimamente relacionados aos ataques de
1391, pois eram sobreviventes que se refugiaram com suas familias na cidade de
Argel, capital da Argélia, no norte da Africa (NETANYAHU, 1999, p. 22-23). Ja os
rabinos Solomon ben Simeon (1400-1467) e Zemah ben Solomon (s/d) **? nasceram

no norte da Africa e s3o, respectivamente, filho e neto de Simeon ben Zemah Duran.

Talvez pelo risco que tais discussdes ofereciam em terras castelhanas, para o reino
de Castela ndo existem fontes de jurisprudéncia rabinica que abordam temas
relacionados aos criptojudeus. Desse modo, para o periodo entre as conversdes
forcadas de 1391 e o surgimento do Tribunal da Inquisi¢do utilizamos as responsa

elaboradas por rabinos que viviam em terras n&o cristas.

22 A grafia dos nomes utilizada por Orfali Levi é respectivamente: Yishaq ben Séset Barfat, Simén

ben Duran, Selomd ben Simén ben Sémah e Sémah ben Selomd Duran.
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A analise das responsa escritas por esses rabinos se justifica pelo fato de fazerem
parte de um grupo de lideres de origem sefardita, sendo, por isso, conhecedores das
mazelas vividas pelos judeus na Peninsula Ibérica, e porque nas décadas seguintes
a 1391 muitas familias conversas se exilaram em Argel, em parte devido a presenca
destes lideres na cidade, o que, de modo geral, reforga os lagos entre os rabinos
citados e os sefarditas. Esse contexto, unido a autoridade religiosa dos rabinos
exilados, fez da cidade um importante centro de consulta para questdes que exigiam

grande conhecimento da legislagao rabinica.

De forma geral, os rabinos que aceitavam o retorno dos anusim faziam uma clara
distincdo entre eles e os meshumadim, considerados verdadeiros apostatas por
receberem o batismo de forma voluntaria. Esses rabinos, mais sensiveis a realidade
vivida pelos anusim, baseavam-se no principio talmudico de que “Israel ainda que
haja pecado segue sendo Israel” (SIMEON BEN ZEMAH DURAN, Responsa, 12
parte, n. 63), ** uma vez que Deus perdoa aos anusim, pois “melhor é viver pelos
preceitos que morrer por eles” (ISAAC BEN SHESHET PERFET, Responsa, n. 4).2%

Para Isaac ben Sheshet Perfet (1326-1408) os anusim nao estavam eximidos da
culpa de quebrantar os trés mais importantes preceitos do judaismo, ndo profanar o
nome de Deus, o amor a Ele acima de tudo, e santificar o Santo Nome, mas
acreditava que Deus perdoaria essa falta por ter sido provocada contra vontade
propria (Responsa, n. 4). ** O rabino, assim como Maiménides, também defendia
que o convertido deveria buscar refugio em terras onde pudesse professar o
judaismo livremente. Nesse caso, isso sO seria possivel em territérios ndo cristaos,
vide a opcao de muitos conversos em buscar exilio em territérios mugulmanos,
principalmente do norte da Africa. A falta de interesse nesta opcdo era duramente
criticada por Isaac ben Sheshet Perfet que a considerava como um forte indicio da
quebra voluntaria dos preceitos, uma vez que muitos conversos desejavam manter o
judaismo as escondidas concomitante aos beneficios sociais e econdmicos

adquiridos apds o batismo e inser¢ao na comunidade crista.

93 Citado por Orfali Levi (1982, p. 27).
2% Citado por Orfali Levi (1982, p. 25) e Netanyahu (1999, p. 24).
2% Citado por Orfali Levi (1982, p. 25) e Netanyahu (1999, p. 24).
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Varios criptojudeus de Cidade Real, todavia, fugiram antes da chegada do Tribunal
da Inquisi¢ao no intuito de viver o judaismo em terras menos inospitas. Praticamente
todos esses emigrados foram bem sucedidos, embora a aposta fosse alta. Uma vez
capturados, a condenacéao era certa. O episédio em torno da prisdo de Sancho de
Ciudad e sua familia mostra quao arriscado era tentar fugir e quais eram as
consequéncias. O grupo foi preso em um barco, no porto de Valéncia, no momento
que fugia das terras hispanicas. Os quatro foram levados a Toledo onde se cumpriu
a pena a qual ja haviam sido condenados in absentia, e, entdo, “em pessoa” foram
queimados na estaca (AHN, IT, Ig. 139, n.11, p. 1-40). %%

A leitura que Netanyahu (1999, p. 24-30) fez das responsa de Isaac ben Sheshet
Perfet levou o historiador a acreditar que o rabino exigia a emigracédo e o
cumprimento estrito dos preceitos como uma prova de fé no judaismo, e que ao final
de sua vida o rabino passou a considerar a maioria dos anusim como meshumadim
por ndo cumprirem ambos o0s requisitos. Tendo como base essa interpretacéao,
Netanyahu concluiu que a maioria dos convertidos de 1391 ja se encontrava

assimilada ao cristianismo por volta de 1408.

Ao contrario de Netanyahu, Orfali Levi (1982, p. 25-26) argumenta que Isaac ben
Sheshet Perfet defendia os anusim como judeus isentos de qualquer castigo, apesar
do descumprimento dos trés preceitos fundamentais, pelo fato de obedecerem a Lei
de algum modo. S6 deveriam ser considerados meshumadim aqueles conversos
gue constantemente e sem motivo mais grave descumpriam os preceitos profanando
o Shabat, comendo alimentos impuros e praticando a idolatria. Nesse sentido, Orfali
Levi analisa as mesmas responsa com uma opinido mais otimista quanto as
resolugcdes de Isaac ben Sheshet Perfet, que, segundo o autor, reconhecia a
assimilagao ao cristianismo de uma parte dos conversos, mas ratificava a aceitagao
daqueles que se mostravam fiéis a Lei de Moisés ao considera-los verdadeiros

judeus.

2% Como mencionado anteriormente, outros conversos que também fugiram de Cidade Real antes da
chegada dos inquisidores foram Maria Diaz e sua irma Leonor Gonzalez, assim como Gonzalez
Panpan.
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De fato, poderiam existir muitos conversos que por volta de 1408 se mostravam
como bons cristdos, mas isso nao significa que necessariamente a maioria dos
anusim ja havia se assimilado. Apesar de o rabino Isaac ben Sheshet Perfet
considerar que a ndo emigracado e a quebra de algum preceito eram sinbnimos de
fidelidade ao cristianismo em detrimento do judaismo, ele proprio reconhecia as
dificuldades em emigrar e a inevitavel quebra de algum preceito em situagdes de
risco. Isaac ben Sheshet Perfet (Responsa, n.11) ao mesmo tempo em que critica a
falta de fé no judaismo pelo fato de o convertido ndo emigrar, também reconhece
que isso ndo era possivel a todos. Nesses casos, 0 converso que nao pudesse
emigrar, mas cumpria os preceitos, era considerado um judeu. Na concepgao desse
rabino havia criptojudeus que nao tinham condigdes financeiras para cobrir os
gastos com o traslado de toda a familia, o que se tornava um impedimento visto que
os judeus buscavam manté-la unida sob os “lagcos da Lei e seus preceitos, até que o
Céu tenha misericordia deles e lhes abra as portas da salvagao” (Responsa, n.11).
Nesse intervalo, segundo Isaac ben Sheshet Perfet, os conversos deveriam se
esforgar para “ndo se mancharem em transgressodes, exceto em tempos de perigo e

em lugares de risco” (Responsa, n.11). 2%’

O trecho “ndao se mancharem em transgressodes, exceto em tempos de perigo e em
lugares de risco”, por sua vez, pode abrir uma margem de analise para o fato de que
0s judaizantes castelhanos viviam a todo o momento em “perigo e em lugares de
risco” vide o fato de estarem continuamente sob os olhares astutos dos cristdos-
velhos e conversos sinceros, que compreendiam os deslizes no cumprimento dos

preceitos cristdos como um sinal da manuteng¢ao do judaismo.

Ao contrario de Isaac ben Sheshet Perfet (1326-1408), seu sucessor, o rabino e
médico Simeon ben Zemah Duran (1361-1444), foi mais flexivel em relacdo a
emigracdo, considerando as dificuldades econémicas um sério agravante e
empecilno. Simeon ben Zemah Duran defendia que o fato de os conversos
permanecerem em terras cristds nao conferia adesao ao cristianismo, pelo contrario,
demonstrava a fidelidade ao judaismo, uma vez que corriam Sérios riscos

professando sua fé as escondidas. Para o rabino, também nao cabia aos homens

27 Citado por Orfali Levi (1982, p. 26) e Netanyahu (1999, p. 28).
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julgar o motivo de os conversos nao fugirem, pois “esse € um segredo do coragao
humano, ninguém pode conhecé-lo” (Responsa, 12 parte, n. 63). *® Orfali Levi
(1982, p. 27) salienta que demonstrando seu apoio irrestrito aos anusim o rabino
acreditava que, até que se provasse o contrario, todos deveriam ser considerados

judeus.

Netanyahu (1999, p. 34-39) corrobora essa versdo inicial das perspectivas de
Simeon ben Zemah Duran sobre os convertidos que permaneciam em Castela,
porém apresenta outras responsa nas quais o rabino tomou posicionamento mais
duro contra os conversos. Para Netanyahu, ao longo das décadas o rabino passou a
nao mais considerar todos os anusim como judeus. A mudancga teria resultado, em
parte, do fato de o rabino ter reconhecido que uma parcela dos anusim aceitou a
conversao e buscou viver como cristdos. Orfali Levi (1982, p. 28) discorda desse
posicionamento e aponta que Simeon ben Zemah Duran tomou algumas decisdes
mais severas em relagcdo aos conversos como uma forma de protegé-los, e nao

porque desconfiava da fidelidade religiosa ou ndo mais os considerava judeus.

Para Netanyahu (1999, p. 39), a época da morte do rabino Simeon ben Zemah
Duran (1444), os conversos viviam plenamente como cristdos, segundo as
aparéncias externas. Para o autor, uma parcela desse grupo praticava um “judaismo
clandestino” que estava gradualmente se “debilitando e desintegrando” ao passo
que o processo de assimilagdo aumentava. Passados quase meio século das
grandes conversdes forgadas, provavelmente ainda existiam grupos de criptojudeus
considerados fiéis ao judaismo, mas acredita-se que a heterodoxia e o sincretismo
marcavam cada vez mais as praticas religiosas dos convertidos, transformando-os

em um grupo odiado e visto como infiéis por membros de ambas as religides.

Quanto a concepcao de Simeon ben Zemah Duran de que todos os anusim
deveriam ser considerados judeus, seu filho Solomon ben Simeon (1400-1467) foi
além, e incluiu nessa categoria os conversos nascidos e educados em familias
cristds. A questdo explica-se da seguinte forma: muitos judeus convertidos em 1391

ou nas décadas seguintes eram jovens e posteriormente constituiram familia ou

28 Citado por Orfali Levi (1982, p. 27) e Netanyahu (1999, p. 33).
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tiveram mais filhos. Esses filhos e seus descendentes também eram considerados
conversos e haviam nascido em uma familia crista, por mais que alguns de seus
membros fossem cristdos apenas em aparéncia, considerados pelos cristdos-velhos
como criptojudeus, judaizantes ou falsos cristdos. Outros individuos, apesar de
terem nascido em familias de conversos sinceros ao cristianismo, na vida adulta
buscavam o retorno ao judaismo. Esse fator levou os rabinos, como Solomon ben

Simeon, a buscarem respostas para a nova realidade que enfrentavam.

Solomon ben Simeon, que foi rabino e escritor, 2*® dedicou varias responsa aos
conversos que foram criados e educados no cristianismo, especialmente aos que
compunham a terceira geragdo de cristdos de linhagem judaica, netos dos
convertidos em 1391. Esses individuos eram denominados pelos judeus como
incircuncisos pelo fato de terem nascido em uma familia crista, em teoria, e nao
terem passado pelo ritual da circuncisdo, mas pelo ritual cristdo do batismo. Nesse
caso, a duvida era se o retorno ao judaismo deveria ser compreendido como o
retorno dos anusim ou se esses conversos deveriam ser aceitos como cristdos que

desejavam professar o judaismo.

Como Solomon ben Simeon (Responsa, n. 89) seguia a maxima “Israel ainda que
haja pecado, segue sendo lIsrael’, esses conversos foram considerados por ele
como verdadeiros judeus. Segundo o rabino, ndo se devia olhar para suas praticas
religiosas, mas para sua ascendéncia, sua linhagem judaica, pois eram como
“criancas nascidas no cativeiro e educadas no erro” (Responsa, n. 89). 3%
Provavelmente este rabino aceitaria como verdadeiros judeus os conversos de
Cidade Real que foram circuncidados na vida adulta, mencionados anteriormente.
Consta de varios processos a acusagao de que por volta de 1462 varios conversos,

cerca de dez segundo Beinart (1983, p. 75), foram circuncidados.

299 Solomon ben Simeon escreveu em 1438 uma obra de apologia judaica, Milchemet Mitzva (Guerra
dos Preceitos), em resposta os ataques efetuados contra o Talmude pelo converso Jerénimo de
Santa Fé (quando judeu, Joshua Lorqui). Os judeus consideravam Joshua Lorqui um meshumad, e
refutar as criticas de qualquer apdstata ao judaismo talmudico era um meio de defender e fortalecer a
comunidade judaica.

%0 Citado por Orfali Levi (1982, p. 29) e Netanyahu (1999, p. 42).
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Os processos inquisitoriais também mencionam acusacgoes relativas a circuncisao de
bebés e a tentativa de anular o rito do batismo por meio da “lavagem” da crianca
apos o cerimdnia. Algumas familias criptojudias cumpriam os rituais do judaismo no
interior de suas casas. O rabino ia até a residéncia e circuncidava o menino nos
primeiros dias de vida. Por outro lado, a familia ndo podia deixar de batizar o recém-
nascido, pois 0 descumprimento desse rito gerava a desconfianga de que os pais
seguiam o judaismo. Mesmo assim, havia a crenga de que algumas familias apds o
batismo levavam os filhos imediatamente para suas casas a fim de lavar-lhes a
cabecga para tirar o 6leo do crisma, no intuito de invalidar o sacramento. Outra
acusacao é de que a mae escondia a crianga nas primeiras semanas para que nao

fossem batizadas.

Essas acusagbes geravam uma vigilancia por parte dos cristdos-velhos sobre as
familias conversas, a tal ponto de os editos inquisitoriais do século XV conterem
uma clausula solicitando aos cristdos acusar aqueles que lavavam seus filhos depois
do batismo (ALCALA, 2011, p. 130; CANTERA MONTENEGRO, 2006, p. 78). Jodo
de Fez (AHN, IT, Ig. 148, n. 6; p. 182-211) e Jodo Martinez de los Olivos (AHN, IT, Ig
165, n. 1, p. 505-528) foram acusados de, apds o batismo, levar os filhos
imediatamente para casa buscando lava-los e limpa-los da agua batismal. **! Jozo
de Fez confessou seus “pecados” quando ameacgado de tortura, entre os quais

constava tentar anular o rito do batismo.

O batismo nao era reconhecido pelos judeus como um ritual de alianga com Deus e
de purificagdo dos pecados e do passado judaico, como defendia a teologia crista.
Essa interpretagao sobre a nulidade do batismo facilitava o reconhecimento desses
conversos como verdadeiros judeus. Na visdo do rabino Solomon ben Simeon, se
eles desejavam professar o judaismo, o fato de terem sido batizados n&o
desmerecia a maior caracteristica que possuiam: descender de uma linhagem
judaica. A importancia dessa relagcdo com as geragdes anteriores denota que os

judeus, assim como os cristdos, valorizavam a ascendéncia, de forma que os

%7 Trata-se de um julgamento péstumo, e o processo nao menciona ha quanto tempo Jodo Martinez

de los Olivos era defunto. Acusado de seguir todas as praticas religiosas do judaismo. Parece que um
de seus filhos tentou defender sua memoria, mas o processo nao traz maiores informacdes sobre
essa defesa. Recebeu como sentenga a excomunhao, perda dos bens, exumacgédo do cadaver e
queima dos ossos em praga publica em Auto de Fé.
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casamentos somente entre conversos eram aconselhados pelos rabinos, a fim de
manter a linhagem de Jacé. **? Jodo Falcon (AHN, IT, Ig. 146, n. 2; p. 551-565), um
dos lideres da comunidade de conversos de Cidade Real, possivelmente se guiava
por essa concepg¢ao religiosa ao defender o casamento endogamico e insultar uma
cristd-nova por manter relagcbes sexuais com um cristdo-velho, como mostrado nas
paginas anteriores. Nessa vertente, também em Cidade Real, as testemunhas de
defesa da cristd-nova Catarina de Zamora (AHN, IT, Ig. 188, n. 12; p. 367-424) 3%
diziam que ela era odiada pela maioria dos conversos por ter se casado com um

fidalgo cristdo-velho.

Para os judeus, a linhagem refletia um aspecto religioso do pacto com Deus e a
escolha como povo da promessa. De forma analoga, os cristdos defendiam que os
judeus foram rechagados por Deus, que escolheu os cristdos como Verus Israel.
Nesse sentido, parte dos cristdos-velhos defendeu que os pecados cometidos pelos
judeus, principalmente a negagdo de Jesus como o Messias e o deicidio, eram
transmitidos pela linhagem, — como discutido no capitulo 3 — de forma que o batismo
era incapaz de limpar a mancha dos pecados. Ndo obstante o viés religioso que
poderia ser dado a interpretagao acerca da linhagem e da “pureza de sangue”, seus
usos poderiam nao ser motivados essencialmente por zelo religioso, como ja foi

discutido em relagdo ao surgimento da Sentencia-Estatuto.

No que se refere a linhagem, alguns rabinos seguiam as interpretacbes de Solomon
ben Simeon (Responsa, n. 89) e consideravam judeus 0s anusim e seus
descendentes, até que as condicdes ou eles proprios mostrassem o contrario. Essa
consideragao acerca dos novos cristdos expunha a esperanca que os lideres
religiosos tinham em retomar parte da comunidade judaica que havia se afastado do
judaismo. A premissa era a mesma para aqueles educados no cristianismo, que
deveriam ser recebidos com maior brandura na observancia dos preceitos, pois

trata-los com severidade era incorrer no risco de afasta-los do judaismo. %

%2 5obre a escolha de Jaco e seus descendentes como povo de Deus, vide Génesis 27, 1-29.
%93 Adiante abordamos outros aspectos do processo de Catarina de Zamora.
%94 Citado por Orfali Levi (1982, p. 32) e Netanyahu (1999, p. 43).
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Solomon ben Simeon aconselhava os demais rabinos a aceitar como pratica judaica
aquilo que fosse possivel aos conversos, dentro de sua realidade, sem exigir provas
de fé que de algum modo os colocassem em perigo frente & comunidade crista-velha
e a Igreja Catolica (ORFALI LEVI, 1982, p. 29). Em uma das responsa (n. 90),
Solomon ben Simeon indica de que modo os criptojudeus poderiam observar a
Pascoa sem levantar suspeitas junto aos cristdos-velhos e aos conversos fiéis ao
cristianismo. O rabino explica como preparar os alimentos e quais poderiam ser

305 Um dos alimentos-simbolos da

comidos, abrindo méo inclusive do pao azimo,
pascoa judaica, pois “exigir o impossivel pode conduzir ao abandono de todo o
preceito” (SOLOMON BEN SIMEON, Responsa, n. 90). ** Solomon ben Simeon
manteve absoluto siléncio quanto a exigéncia de emigragcdo, dando a entender que

para ele essa era uma questao menos relevante (NETANYAHU, 1999, p. 44).

307 sucessor e filho de Solomon ben

O posicionamento de Zemah ben Solomon,
Simeon (1400-1467), foi ainda mais compreensivo. O rabino defendia que o
judaismo exercia forte atragdo sobre parte dos conversos, por mais que estivessem
aparentemente assimilados ao cristianismo. Zemah ben Solomon, que
provavelmente escreveu suas responsa entre 1467 e 1480, defendeu que até
mesmo o0 apodstata arrependido poderia ser considerado judeu, assim como 0s
conversos nascidos e educados no cristianismo, pois “também os apdstatas
voluntarios [...] seguem sendo lIsrael. [...] Também os filhos nascidos na apostasia:
Israel, ainda que incircunciso, esta circuncidado” (ZEMAH BEN SOLOMON,
Responsa, n. 107). 3%

Das responsa aqui apresentadas, podemos apreender que, no decorrer do século
XV, os rabinos analisados mostraram maior compreensao com 0S CONversos que

tentavam viver o judaismo as escondidas. A partir da discuss&o historiografica e da

050 p&o azimo € consumido durante a Pascoa judaica, que comemora a libertagéo do povo judeu da
escravidao no Egito, conforme Exodo 12, 1-53.

%% Citado por Orfali Levi (1982, p. 31). Netanyahu n&o aborda essa passagem.

%7 Nzo ha informacdes sobre as datas de nascimento e falecimento, mas devido a data de
nascimento de seu irmdo mais novo e sucessor Simeon ben Solomon Duran (1438), acreditamos que
Zemah ben Solomon nasceu no inicio da década de 1430 ou antes. A historiografia s6 menciona que
ele viveu no século XV. Netanyahu e Orfali Levi destacam que suas ultimas responsa provavelmente
foram escritas proximo a época da instauragdo do Tribunal da Inquisigédo (1478).

%98 Citado por Orfali Levi (1982, p. 32) e Netanyahu (1999, p. 55).
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analise dos quatro rabinos consultados, que abarcam um periodo que vai de 1391 a
1480 aproximadamente, podemos concluir que eles buscaram reconhecer os anusim
como judeus. Os mais compreensivos, que desenvolveram o rabinato na segunda
metade do século XV, estendiam essa interpretagdo aos conversos incircuncisos

que buscavam professar o judaismo.

Apesar de Netanyahu ter interpretado que ao fim da vida os rabinos aqui
apresentados passaram a desconfiar da sinceridade de todos os conversos de
Sefarad, considerando-os meshumadim, nao nos pautamos por essa discussao de
“maioria versus minoria”, assim como Orfali Levi, que sem entrar diretamente nessa
discussdo, mostrou que até o final do século XV existiram rabinos que acreditaram e

aceitaram uma parcela dos conversos como verdadeiros judeus.

Para Cohen (1967, p. 181) existiam rabinos menos tolerantes que nao
compreendiam a situacao de risco vivida pelos conversos que buscavam professar o
judaismo as escondidas em terras castelhanas. Esses rabinos também nao
aceitavam a forma como os conversos professavam o judaismo naquele momento,
baseada numa relagdo mais intima com a fé, na qual a exteriorizagao de alguns ritos
e cerimdnias religiosas ficava em segundo plano por causa dos riscos que oferecia
diante dos olhos atentos daqueles que vigiavam a conduta alheia. O autor (1967, p.
181), ao criticar a obra de Netanyahu, defende que se os proprios conversos se viam
como judeus e professavam as escondidas de forma completa ou parcial os
preceitos do judaismo, os historiadores ndo podem limitar inexoravelmente o que
significava ser um judeu ao que era esperado por alguns rabinos menos tolerantes.
Essa opinidao de Cohen é valida a partir do momento que temos registros
documentais de que existiram rabinos mais tolerantes, que aceitavam o retorno dos
convertidos e a forma parcial como seguiam os ritos. Nao € possivel afirmar, tendo
como base apenas a opinido de alguns rabinos menos tolerantes, que os conversos

eram tidos como bons cristaos por todos os judeus.

O que destacamos € que existiam conversos desejosos de retomar o judaismo e
rabinos que se mostravam interessados em recebé-los e auxilia-los como fosse
possivel, provavelmente na esperancga de reconstituir as comunidades judaicas, tao

afetadas pelas conversdes de 1391 e pelos acontecimentos que marcaram Sefarad
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no século XV. Acreditamos que a opinido dos rabinos do norte da Africa influenciava
os rabinos castelhanos, de modo que existiram aqueles que aceitaram os conversos
que desejavam manter o judaismo as escondidas, como apresentado nos
depoimentos inquisitoriais do converso Fernando de Trujillo, ex-rabino de Ecija que
abrigou durante varios anos alguns cristdos-novos oriundos de diversas localidades,

dentre elas Cidade Real.

Provavelmente cada rabino castelhano a seu modo buscou reconhecer os esforgos
dos convertidos que se mantinham fiéis ao judaismo ao mesmo tempo em que
admitiam que uma parcela se aproximava do cristianismo e por isso era reputada
como apostata. Esse grupo que passou a ser considerado apostata era formado por
alguns conversos que com o tempo optaram sinceramente pelo cristianismo e por
outros que professavam o judaismo de uma forma assaz heterodoxa para serem

aceitos como judeus.

Para Maria José Ferro Tavares (1994, p. 312), as praticas religiosas dos
criptojudeus foram rejeitadas como praticas judaicas por uma parcela dos judeus,
que os considerava heterodoxos. Nesse sentido, aqueles que antes eram tidos como
conversos fiéis ao judaismo, passaram a ser vistos como meshumadim,
considerados apdstatas e excomungados, considerados infiéis que aceitaram
livremente o cristianismo. Esses conversos tidos como meshumadim eram, em
parte, aqueles que os cristaos-velhos tinham como cristdos sinceros, conversos fiéis

ao cristianismo.
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4.3 Cristaos sinceros

Alguns conversos considerados pelos judeus como meshumadim, isso é, apéstatas,
foram aqueles que aceitaram livremente o batismo, motivados por varias
circunstancias, dentre elas a aceitagcdo de fato do cristianismo como verdadeira fé
(BAER, 2001, v. 2, p. 270; CARRETE PARRONDO, 1986, p. 173; RABADE
OBRADO, 2005, p. 42). Ao contrario do constatado quanto aos anusim, as fontes
rabinicas responsa nao trazem muitas informacbdes sobre os meshumadim e,
quando ha, aparecem de forma aleatoria. Isso se deve entre diversos fatores pelo
rompimento, em teoria, das relagdes sociais existentes entre esses novos cristdos e
os judeus, e pelo total desprezo com o qual deveriam ser tratados. **® Em
contrapartida, dentre os meshumadim existiram aqueles que foram considerados

pelos cristdos-velhos como nedfitos sinceros.

Os conversos tidos como sinceros pelos cristdos-velhos se enquadravam nessa
categoria em consequéncia da profissdo de fé que faziam publicamente, pois
exteriorizavam o conhecimento e as praticas acerca dos dogmas, oragdes e ritos da
religido cristd de forma que os demais fiéis pudessem constatar seu cumprimento.
Nesse sentido, a religiosidade era concebida de um ponto de vista material
(RABADE OBRADO, 1990, p. 313). Demonstrar conhecimento sobre dogmas,
oragdes e ritos, ou coloca-los em pratica de forma considerada correta, era o que

caracterizava o individuo como bom cristao.

A exteriorizagao dos ritos era um fator de grande importancia, mas nao excluia a
possibilidade de uma fracdo dos considerados cristdos sinceros seguir os ritos
judaicos no interior de seus lares. O inverso também era possivel. Um cristdo-novo
convicto em sua fé no cristianismo poderia ser tido como um infiel e seguidor da Lei

de Moisés por nao exteriorizar sua crenga de forma considerada correta, uma vez

%99 Destacamos que o rompimento com os conversos considerados como sinceros cristaos, e por isso
meshumadim, ndo era a regra para todas as familias judaicas. Alguns conversos visitavam seus
familiares judeus com os quais mantinham lagos de amizade e negdcios. Rabade Obradé destaca
que muitas familias passaram por um processo de fragmentagéo, em que alguns membros haviam se
convertido e outros ndo. Nesses casos, houve conversos que se afastaram dos familiares judeus,
mas muitos outros mantiveram uma proximidade e convivéncia habitual (RABADE OBRADO, 1997, p.
87).
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que a nao publicidade da fé no cristianismo era entendida por parte dos cristdos-

velhos como um indicio de descrenga e manutengao do judaismo.

Logo, por mais que o converso tivesse convicgdo de sua crenga no cristianismo, era
preciso exterioriza-la e comportar-se da forma que a comunidade crista-velha
esperava do nedfito (EDWARDS, 1988, p. 9). Nao bastava ser cristdo, precisava
parecer cristdo e, nesse sentido, bem vale o ditado que “as aparéncias enganam?”,
pois os criptojudeus mais atentos aos seus comportamentos em publico e desejosos
da assimilacdo social poderiam cumprir os ritos cristdos e se enquadrar no quesito
“cristdos sinceros”, mas em sua casa professar o judaismo. Por outro lado, esses
criptojudeus que mais bem dissimulavam seus comportamentos em publico,
levantavam a desconfianga dos judeus pelo fato de possuirem um comportamento
exterior tido como de “verdadeiros cristdos”, 0 que gerava, por exemplo, a percepgao
de que os conversos estavam cada vez mais distantes do judaismo e proximos as

crencgas cristas, o que nao refletia necessariamente a realidade.

Assim, qualquer descuido por parte do converso fosse ele criptojudeu ou cristdo
sincero, levantava contra si a desconfianga do grupo ao qual desejava manter-se
religiosamente vinculado. Os judeus desconfiavam dos conversos pela apostasia
cometida ao aceitar o batismo ou pelo fato de terem nascido em familias cristas; os
cristdos-velhos desconfiavam dos conversos por causa do anterior judaismo ou

devido ao fato de seus ancestrais seguirem o judaismo.

Uma série de generalidades marcavam essas relagdes e levavam a opinides pré-
concebidas que provavelmente destoavam da realidade e influenciavam na
estigmatizagdo dos convertidos e seus descendentes. Exemplo disso era a
interpretacdo comum em Castela de que os conversos no norte do reino eram mais
sinceros e fiéis ao cristianismo do que os da regido sul, principalmente das cidades e
regides no entorno de Sevilha e Cérdoba, enquanto que em Toledo a questao tendia
mais para a apostasia (BAER, 2001, v. 2, p. 273; CARO BAROJA, 2000, v. 1, p.
145). Esta interpretacédo esta contida no Alborayque (p. 97), que, além de todos os
esteredtipos e ataques langados contra a totalidade dos conversos, faz uma divisao

territorial entre aqueles que poderiam ser considerados apostatas ou bons cristaos.
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O discurso generalizante encontrado nas obras de apologia anticonversa era um
viés interpretativo combatido pelos pensadores que ratificavam a isonomia entre
conversos e cristdos-velhnos em Castela. O bispo Lope de Barrientos e o jurista
Alonso Diaz de Montalvo, ambos cristdos-velhos, acreditavam que existiam
conversos criptojudeus em meio aqueles que buscavam seguir corretamente os
ensinamentos da Igreja. Porém, somente os infiéis deveriam ser repreendidos,
castigados e, caso voltassem a apostatar, condenados como hereges (ALONSO
DIAZ DE MONTALVO. La causa conversa, p. 124-125), pois de acordo com o bispo
o pecado deveria ter seus proprios responsaveis (LOPE DE BARRIENTOS.
Respuesta a una duda, p. 183).

Por sua vez, os conversos nascidos e educados no cristianismo Fernando Diaz de
Toledo, relator do rei Jodo Il, o bispo Alonso de Cartagena e o cardeal Jodo de
Torquemada, que eram considerados exemplos de bons cristdos de linhagem
judaica, defenderam a igualdade e isonomia religiosa e civil entre cristdos-velhos e
conversos. Alonso de Cartagena (Defensorium, p. 294) dizia que as acusagdes de
infidelidade religiosa ndo estavam comprovadas, entdo n&do se podia nem admitir
nem negar, mas apenas investigar a verdade dos fatos. Jodo de Torquemada
(Tratado, p. 251; 296-297), argumentava que existiam “maus cristaos, suspeitosos
na fé ao praticar em suas casas alguns ritos da Lei Antiga”, mas que era incorreto
estender o erro de alguns a todos. Fernando Diaz de Toledo (/nstruccion, p. 109),
por sua vez, dizia que todos os conversos eram bons cristdos e que, caso
encontrasse um judaizante, ele mesmo seria o primeiro a “trazer a lenha [...] e
acender o fogo”, uma nitida referéncia a punigdo inquisitorial que deveria ser

destinada aos apostatas.

Nao obstante a opinido daqueles cristdos-velhos e dos conversos que viveram no
século XV e presenciaram os conflitos em torno da isonomia e da assimilagdo dos
cristdos de linhagem judaica, o certo € que apds o batismo a situacéo religiosa e
juridica era transformada e nem sempre encontrava reciprocidade nas praticas e
crengas, que na maioria s6 poderiam ser mudadas com o tempo e com o esforco em
assimilar os dogmas e preceitos da nova religido. Nesse sentido, Gitlitz (1996, p.
481) afirma que “a conversdo verdadeira e total ao cristianismo poderia demorar

geragbes”, tanto que na maioria dos casos daqueles que se converteram por
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conviccado no cristianismo “o que encontramos ndo € uma mudanca de fé,
racionalmente fundamentada e exemplar, sendo um processo gradual e sutil de
transposicdo de crencgas e praticas de uma religido a outra”. Assim, mesmo 0s
conversos que haviam se batizado por livre vontade e buscavam vivenciar os
dogmas e ritos cristdos, passavam por um periodo de adaptagdo, que

provavelmente nem sempre foi bem visto pelos cristdos-velhos.

Tendo esse contexto em vista, por mais que uma parcela dos clérigos buscasse a
assimilagao religiosa dos nedfitos, a descrenca popular em torno da veracidade das
conversbes € as consequéncias disso nas relagbes sociais fomentaram a
estigmatizagdo dos neofitos e seus descendentes por uma parte da populagéo
cristd-velha, principalmente aquela que acreditava que os conversos nao faziam jus
aos direitos religiosos e civis recebidos apds o batismo. Logo, para amenizar essas
consequéncias era preciso que 0s conversos mantivessem um comportamento que
atestasse sua crenga, simulada ou nado, no cristianismo. Um fator de credibilidade
era colocar em pratica os preceitos e rituais cristdos. Dentre as caracteristicas e
comportamentos necessarios para que um converso fosse considerado pelos
cristdos-velnos como bom cristdo, destacamos o cumprimento dos rituais

relacionados aos sete sacramentos e dos cinco preceitos cristaos.

Para serem considerados bons cristdos os fiéis de modo geral deveriam respeitar os
sacramentos do Batismo, Crisma, Eucaristia, Peniténcia e Ungao dos Enfermos. Os
sacerdotes, especificamente, deveriam observar todos os rituais e requisitos
inerentes ao sacramento da Ordem, e os leigos, o Matriménio. Emilio Mitre (2014, p.
154) destaca que a Ordem e o Matrimbnio sdo reconhecidos como sacramentos
“sociais” por tentarem pautar os comportamentos carnais de dois segmentos sociais,
os sacerdotes e os leigos, e porque ndo foram estabelecidos para propiciar a
salvagao individual, mas dar suporte aos “ideais de vida” definidos pela Igreja para
ambos os grupos. Assim, por meio dos sacramentos estaria firmado o compromisso
do celibato, para os sacerdotes, e da causa espiritual, para as relagdes carnais no

matrimoénio.

Quanto aos preceitos cristdos, exercer a caridade e prover materialmente a Igreja e

sacerdotes; participar das vigilias, missas dominicais e ouvir prega¢des; comungar e
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confessar ao menos uma vez ao ano; guardar domingos e dias santos; e observar
os dias de jejum e abstinéncia eram atitudes que levavam os fiéis a expor
publicamente a fé no cristianismo (CROSS; LIVINGSTONE, 1997, p. 383; 1435-
1436; MONSALVO ANTON, 1984, p. 135-136). Apadrinhar as criancas no batismo e
crisma néo era considerado um preceito, mas era uma atitude positiva na conduta

do fiel. 31°

Honrar o domingo como dia de devogéao exigia dedicar-lhe outras solenidades além
de participar das ceriménias religiosas, como respeitar esse dia que também era de
descanso e, se possivel, vestir as melhores roupas. Geralmente os fiéis assistiam
missa perto de casa, e quanto maior a devogado, maior a frequéncia nas missas,
procissbes e pregagdes. Ouvir os sermdes dos pregadores, geralmente frades
mendicantes, durante a Quaresma e Semana Santa também era um sinal de fé no
cristianismo (RABADE OBRADO, 1997, p. 125).

Os conversos Diego Lopes, Catarina de Zamora e Pedro de Villegas sdo exemplos
de conversos que, nao obstante as acusagdes, também eram reputados como bons
cristdos por, dentre outros fatores, frequentar assiduamente as missas e cumprir
com os sacramentos e preceitos cristdos. Todos os trés, porém, foram acusados de
seguir a Lei de Moisés e cumprir com os ritos judaicos, como o0s preparos e
observancia do Shabat. Diego Lopes (AHN, IT, 1g.160, n. 8; p. 580-610), por ser
defunto, foi julgado in absentia e defendido por suas filhas. As cinco testemunhas de
acusacao tinham inimizades diversas com uma das filhas do acusado, que era
casada com um cristdo-velho. Ao final, as dezessete testemunhas de defesa
deixaram claro que o réu era tido de “reputacdo e comum estima” como cristao fiel,
que vivia e agia como bom cristdo e nao tinha “fama de fazer ceriménia judaica”. Era
presenca frequente nas missas e quando adoeceu solicitou a presenga de um padre

que lhe ministrasse os sacramentos da Confissdo, Peniténcia e Extrema Ungéo. As

%19 Essa conduta, em teoria, assegurava a participacdo no cumprimento dos rituais batismo e crisma,

e do preceito da caridade, uma vez que os padrinhos deveriam acompanhar a vida religiosa e
material dos afilhados, vide o parentesco espiritual que se formava a partir dos sacramentos
(RESINES LLORENTE, 1997, p. 7).
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testemunhas também salientaram que Diego Lopes evitava a companhia de

conversos, direcionando seu circulo social aos cristdos-velhos. *'’

Se Diego Lopes foi absolvido de todas as acusagdes que pesavam contra si, o
mesmo nao ocorreu com Catarina de Zamora (AHN, IT,lg. 188, n. 12; p. 367-424),
personagem polémica dentre os processos inquisitoriais aqui analisados. Apesar de
frequentar as missas dominicais, semanais e fazer peniténcia nas romarias, graves
acusagdes recaem sobre a ré, que vao desde seguir a Lei de Moisés e guardar os
sabados, a insultar a virgindade de Maria, a Igreja, a Inquisicdo e o sacerddcio do
filho. Doze foram as testemunhas de acusacéao e vinte e quatro as de defesa. Todas
as testemunhas de defesa asseguraram que Catarina vivia e tinha obras de crista
fiel. Pelos testemunhos de defesa, nota-se que ela respeitava os sacramentos e os
preceitos do cristianismo. Algumas testemunhas salientaram que muitos conversos
da cidade nao gostavam de Catarina porque ela criticava os criptojudeus e era

casada com um cristdo-velho. 3'?

Pedro de Villegas (AHN, IT,Ig. 188, n. 11; p.212-224), igualmente a Diego Lopes e
Catarina de Zamora, foi acusado de seguir o judaismo, especificamente por comer
carne na Quaresma e pao azimo na Pascoa judaica. Em sua autodefesa declarou
que frequentava a missa todos os domingos, ouvia sermdes e comungava conforme
aconselhava a Igreja. Confessou que comeu carne na Quaresma por necessidade,
pois estava doente, o que era perdoado pela Igreja. Quanto a comer pao azimo,
defendeu-se dizendo que se o fez, foi sem sabé-lo, pois como cresceu em palacio

era servido por criados e ndo questionava o que Ihe serviam. '

Os conversos reputados como bons cristdos ou aqueles que desejavam se

enquadrar nessa categoria, além de frequentar a missa, deveriam se portar

10 réu Diego Lopes era sapateiro e foi absolvido de todas as acusacgées. A honra e os bens de sua

familia se mantiveram intactos.

%12 Catarina de Zamora foi condenada com base nas acusagdes que nao conseguiu refutar: os
insultos a virgindade de Maria e a Inquisicdo. Como pena recebeu cem acoites em publico, e depois
com a lingua amordacgada desfilou pelas pragas e ruas de Cidade Real montada em um asno. Por
fim, foi desterrada perpetuamente do arcebispado de Toledo.

%13 pedro de Villegas se dizia cristdo-velho, mas era converso por parte de m&e. Era um teceldo e

surpreendeu os inquisidores por dispensar um promotor e realizar sua autodefesa. Foi absolvido sem
acréscimo de pena financeira, ficando sua pena por possiveis negligéncias relacionada aos dois
meses que ficou preso nos carceres inquisitoriais aguardando julgamento.
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“adequadamente” durante a cerimbnia. Quanto a isso, frei Vicente Ferrer (Sermén

de las razones, p. 39) 3"

aconselhava que o bom cristdo deveria assistir aos
domingos uma missa mais longa, do inicio ao fim, estando em jejum e calando-se
durante a missa em respeito a Deus. Além das observacgdes citadas por frei Vicente
Ferrer, o bom cristdo necessitava demonstrar atencdo e algum conhecimento sobre
as oragodes, participando do coro de fiéis durante a oracdo do Pai Nosso, Ave Maria,
Creio em Deus Pai, Salve Rainha, assim como fazer o sinal da cruz. Conversar, ndo
prestar atencdo na missa e ndo se levantar para adorar a Eucaristia durante a
consagragao era um sinal de desrespeito e um indicio de criptojudaismo (GARCIA,
2006, p. 41-44). Quanto as oragdes, frei Vicente Ferrer em suas missdes
catequéticas pregava aos conversos que o bom cristdo deveria todas as manhas
ajoelhar-se e rezar o Credo, o Pai Nosso e a Ave Maria (Sermoén de las razones, p.

39).

Além das praticas liturgicas, os preceitos relacionados ao jejum e a caridade
também eram sinais de fidelidade ao cristianismo. Os conversos tidos como bons
cristdos costumavam respeitar as abstinéncias exigidas na Quaresma e Sexta Feira
Santa. Alguns ndo se eximiam da obrigagdo nem mesmo quando doentes. Durante
essas datas, o desrespeito ao jejum, a abstinéncia ou mesmo o0 uso do pao azimo
era evidéncia de criptojudaismo, vide o caso de Pedro de Villegas. Quanto a
caridade, ajudar aos pobres com dinheiro, roupas e comida, conceder dotes a 6rfas
pobres para auxilia-las no casamento, e fazer doagdes diversas as igrejas, mosteiros
e conventos eram meios de exteriorizar a fé no cristianismo. Porém, muitas vezes

tantas obras pias ndo eram suficientes para convencer os inquisidores.

Jodo Gonzalez Pintado (AHN, IT,lg. 154, n. 10; p. 92-132) alegou em sua defesa que
havia construido uma capela e um altar dedicado a Virgem Maria no mosteiro de
Santo Domingo em Cidade Real. Alegou também que dava frequentemente esmolas
aos pobres, e que na Sexta-Feira Santa servia pessoalmente comida para doze

deles, numero escolhido como uma representacao dos doze apostolos. Nao

¥4 0 sermao foi pregado para cristdos, dentre eles conversos, judeus e mugulmanos na cidade de

Segovia entre 30 de agosto e 5 de setembro de 1411. Encontra-se traduzido na integra, como
apéndice, em Catedra (1997, p. 36-46). O manuscrito “Sermoén de las razones por que avemos de
aver confianga en nuestro Sefior Dios”, encontra-se na Real Academia sob o codigo RAE294. Daqui
em diante: Sermén de las razones.
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obstante ser considerado por suas testemunhas como bom cristdo, cumpridor dos
sacramentos e preceitos religiosos, e realizador de boas obras, Jodao Gonzalez
Pintado foi condenado como judaizante. Porém o que se entende do processo € que
o acusado foi mais negligente com o criptojudaismo da esposa do que realmente
seguidor da Lei de Moisés, pois seu testemunho leva a crer que ele era um cristao

sincero, preocupado em seguir os preceitos, ritos e sacramentos do cristianismo. 3'°

Além de buscar cumprir os cinco preceitos do cristianismo, os conversos que se
acreditavam cristdos sinceros dedicavam especial cuidado aos sacramentos da
Eucaristia e da Peniténcia, pois 0 seu ndo cumprimento denunciava uma possivel
infidelidade religiosa. Em suas pregagdes, frei Vicente Ferrer (Sermén de las
razones, p. 39-40) lembrava que a Eucaristia deveria ser precedida pela Peniténcia

e recebida pelo menos uma vez ao ano, de preferéncia na Pascoa.

Na hora da morte ou em caso de doenca os fiéis requeriam a presenca do padre
para ministrar os sacramentos, a exemplo do converso Diego Lopes. Era importante
para a familia do “réu defunto” provar que ele havia recebido os sacramentos antes
da morte. Para isso, o religioso que atendeu o enfermo era convocado como
testemunha de defesa, ratificando a crenga do réu ao cristianismo. Tal constatagao
era importante porque existiam aqueles conversos que ao fim da vida se
reconciliavam com os rabinos e pediam para seus corpos serem preparados e

enterrados conforme os preceitos judaicos, como apontado no El Memorial (p. 214).

Além de cumprir os ritos e preceitos cristdos de forma muito parecida com os
cristdos-velhos (RABADE OBRADO, 1990, p. 330), alguns conversos buscavam
promover o proselitismo entre os judeus e convencer os maus cristaos de seus erros
(FAUR, 1990, p. 114). As discussdes religiosas com judeus e criptojudeus deviam
fazer parte do impeto proselitista de alguns conversos, a exemplo de Catarina de

Zamora (AHN, IT, Ig. 188, n. 12; p. 367-424). No impeto de convencer alguns

%15 Jodo Gonzalez Pintado foi um importante personagem na politica do reino de Castela. Cresceu na
casa do relator régio Fernando Diaz de Toledo, importante expoente no debate em torno da
Sentencia-Estatuto de 1449. Foi secretario dos reis Jodo Il e Henrique IV durante 40 anos, dos quais
28 anos trabalhou juntamente com o mencionado relator. O filho de Jodo Gonzalez Pintado buscou
defendé-lo perante os inquisidores, porém se absteve de defender a méae cujas praticas judaicas, ao
que parece, remontavam a 1444. Jodo Gonzalez Pintado foi condenado a fogueira e sua esposa,
falecida, teve os ossos exumados e queimados um ano depois.
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criptojudeus a abdicar do judaismo, ela os repreendia dizendo que seriam punidos
pelas mas condutas. Apesar de ter sido condenada em razéo das falas contrarias a
virgindade de Maria e a Inquisicdo, Catarina de Zamora cumpria quase todos os
requisitos exigidos de um bom cristdo. A conversa chegou a catequizar um escravo
de Maria Diaz (AHN, IT, Ig. 143, n.11; p.40-69), influente lider na comunidade
conversa de Cidade Real. *'° Este doutrinamento desencadeou a ira de Maria Diaz
contra Catarina de Zamora, segundo depoimento do préprio escravo que

testemunhou em defesa de Catarina de Zamora (AHN, IT,lg. 188, n. 12; p. 380).

Ainda no que se refere ao descortinar de crengas e valores, uma parcela dos
conversos tidos como cristdos sinceros dedicaram a sociedade cristd suas obras de
ataque ao judaismo, segundo Orfali Levi (1994, p. 118), no empenho em apagar
tracos identificadores do passado, e na busca por integrar-se a sociedade crista-
velha que “tdo arisca” se mostrava em recebé-los. 317 Por outro lado, existiram
aqueles que escreveram obras de apologia ao cristianismo e defesa dos conversos
no intuito de discutir a isonomia que deveria haver entre todos os cristdos,

independentemente da origem religiosa. 3'®

As obras antijudaicas, em contrapartida, foram muito mal recebidas pelos rabinos e
fildsofos judeus. 3" Estes consideravam os apologistas cristdos de linhagem judaica
os piores apOstatas e traidores. Na opinido dos filosofos e rabinos, esses novos

cristdos eram meshumadim que praticavam o proselitismo entre os judeus e entre os

0 processo de Maria Diaz foi abordado no subcapitulo acerca do criptojudaismo frente ao
cristianismo, vide nota 286.

317 Orfali Levi (1994) faz uma analise das obras de cunho antijudaico escritas por conversos nos
séculos XIV e XV, assim como os elos entre o desprezo pela cultura e religido judaica e a insergao
desses individuos na sociedade maijoritaria. Dentre as obras e os apologistas conversos destacam-se
entre os séculos XIV e XV: Mostrador de Justicia, de Alfonso de Valladolid (1270-1346); Scrutinium
Scripturarum, de Paulo de Santa Maria (1350-1435); De ludaicis Erroribus ex Talmut, de Jerénimo de
Santa Fé (s/d-1419); Zelus Christi contra ludaeos, Sarracenos et Infideles, de Pedro de la Caballeria
(s/d-1461); e Tractatus contra ludaeos, de Jaime Perez de Valéncia (1408-1490).

8 Defensorium Unitatis Christianae, de Alonso de Cartagena (1384-1456); Lumen ad revelationem
gentium, de Alonso de Oropesa (s/d-1468); Tractatus contra Madianitas et Ismaelitas, de Jo&do de
Torquemada (1388-1468); e Instruccion del relator, de Fernando Diaz de Toledo (s/d 1456).

%19 Nesse contexto, escreveram obras de apologia anticristd Profiat Duran (1350-1415),Cinco

cuestiones debatidas de polémica, e Hasdai Crescas (1340-1410), La inconsisténcia de los dogmas
cristianos. Ambos buscaram deslegitimar os dogmas e preceitos do cristianismo a fim de evitar novas
conversodes e de manter a fidelidade dos criptojudeus a Lei de Moisés.
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conversos vacilantes no intuito de “acabar com o judaismo e com o povo judeu”
(NETANYAHU, 1999, p. 88).

Quando se tratava de expor e afirmar a convicgao no cristianismo, ndo somente os
religiosos deixaram sua interpretacdo marcada na histéria, mas também os leigos,
principalmente poetas. **° Por meio de suas obras, muitos deles divulgavam sua
religiosidade e buscavam extirpar de si o estigma de infiel que pairava sobre a
maioria dos conversos, pois, como destaca Orfali Levi, havia uma tendéncia entre os
cristdos-velhos em “considerar que todo converso era, por principio, judeu de
coragao” (1994, p. 123).

Talvez tenha sido com base nesse principio que os inquisidores condenaram como
judaizante Maria Gonzalez (AHN, IT,lg. 154, n. 28; p. 70-90), la panpana, esposa do
converso Jodo Gonzalez Panpan, condenado in absentia por ser fugitivo a época do
julgamento. **' Acusada de seguir a Lei de Moisés, Maria Gonzalez se defendeu
dizendo que as vezes que ouviu oragdes judaicas ou praticou algum preceito ou
ritual, o fez sob o jugo das ameacgas e agressoes fisicas cometidas contra si por seu
marido, que ela alegava ter sido bom cristdo no inicio do casamento, mas que
alguns anos depois passou a seguir o judaismo e obriga-la a fazer o mesmo.
Quando ndo acompanhava o marido nos rituais e preceitos, era agredida fisicamente
por ele, que a proibia de trabalhar no sabado, a obrigava a cozinhar na sexta e a
comer carne casher, %% situacdo que ndo mais ocorreu apds o marido deixar a casa,

quando finalmente Maria Gonzalez péde seguir o cristianismo como fiel crista.

%20 Os temas abordados nos poemas eram diversos, assim como seus autores. No que se refere as
poesias de carater social, satirico, critico e cantigas de escarnio e maldizer, o Cancionero de Baena,
o Cancionero General e as Coplas del Mingo Revulgo sao fiaveis fontes histéricas sobre a situagao
politica e social do reino de Castela no século XV, segundo Miguel Gual Camarena (1967, p. 615). Os
cancioneros e as coplas reunem uma colegdo de poemas liricos, com e sem autoria, que se
destinavam em grande parte a leitores da corte régia (CANTERA BURGOS, 1967; ARBOS AYUSO,
1987).

21 Maria Gonzalez foi relaxada em pessoa ao brago secular no Auto de Fé de 23 de fevereiro de
1484. Seu esposo Jodo Gonzalez Panpan recebeu a mesma pena, porém foi queimado em efigie,
pois havia fugido de Cidade Real desde aproximadamente 1478. Eles eram casados desde 1460 e
quando por volta de 1475 seu esposo comegou a seguir o judaismo, Maria Gonzalez foi obrigada a
fazer o mesmo. Em outros processos Jodo Gonzalez Panpan € acusado de ser o agougueiro dos
conversos porque sacrificava os animais conforme os rituais judaicos.

%22 pcerca da carne e demais alimentos tidos como casher, vide notas 21 e 22.
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As testemunhas de defesa, dentre elas um clérigo, disseram que Maria Gonzalez
era boa cristd, que frequentava a missa com suas filhas no domingo e durante a
semana, confessava e comungava regularmente. A nosso ver, uma das maiores
provas de que buscava viver o cristianismo foi quando a ré preferiu permanecer em
Cidade Real a fugir com o marido para viver o judaismo livremente em local onde
nao fossem conhecidos. Por duas vezes, em um espago de seis anos, o marido a
interpelou para que o seguisse, porém Maria Gonzalez disse que nao queria viver

em pecado.

Nao obstante o depoimento da ré e os testemunhos de defesa, os inquisidores
consideraram seu depoimento dissimulado e afirmaram que ela agiu livremente, e
nao obrigada pelo marido. A historiografia que analisa os primeiros processos
inquisitoriais de conversos classifica Maria Gonzalez como criptojudia, porém
discordamos da insercdo da ré nessa categoria por acreditarmos que o0s
testemunhos de defesa e o proprio testemunho de Maria Gonzalez dao-nos mais
indicios para a considerarmos uma cristd que buscava viver o cristianismo do que
uma criptojudia. Além disso, é totalmente possivel que Maria Gonzalez sofresse com
a violéncia doméstica cometida pelo marido, situacdo negada pelos inquisidores e
considerada uma desculpa. Como destaca Orfali Levi (1994, p. 123), os cristaos-
velhos tendiam a ver “todo converso” como um “judeu de coragdo”, e talvez esse
preconceito tenha guiado a avaliagdo dos inquisidores acerca de Maria Gonzalez,
uma vez que a julgaram previamente e ndo consideraram que ela poderia estar
falando a verdade sobre ser violentada e obrigada a seguir alguns preceitos do

judaismo.

Essa percepcdo de um segmento da sociedade crista-velha fazia com que os
conversos fossem considerados e estigmatizados como infiéis. A situacdo se
agravava pelas relagbes de convivéncia que existiam entre as diversas
subcategorias de convertidos, pois, como destaca Faur (1990, p. 114), eles
formavam um grupo ideologicamente dividido, mas unido por lagos familiares,
politicos e de negdcios. Em uma mesma familia poderia haver conversos com
crengas e religiosidades dispares ao longo da vida, cujos comportamentos e praticas

religiosas poderiam transitar entre o cristianismo sincero, o criptojudaismo, o
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sincretismo ou mesmo o ceticismo, pois, de acordo com Faur, os limites entre as

subcategorias eram muito ténues.

A existéncia de diferentes subcategorias de conversos em uma mesma familia pode
ser detectada em quase todos os processos aqui mencionados, a exemplo de Maria
Gonzalez. Outro célebre caso foi o da familia Falcén: o pai Joao Falcon, o velho, tido
como um dos lideres da comunidade criptojudia, e seu filho Fernando Falcén, um
cristdo sincero que serviu de testemunha de acusacao perante o tribunal de Cidade
Real contra muitos conversos. No processo contra o pai, Fernando Falcon disse que
“era verdade todo o conteudo da acusacido e muito mais que ndo caberia em uma
resma de papel” (AHN, IT, Ig. 146, n. 2; p. 555). 3%

Porém, aos olhos de uma parcela dos cristdos-velhos — e também dos judeus — a
proximidade entre os conversos que eram tidos como fiéis ou infiéis ao cristianismo
fazia com que se desconfiasse da fidelidade do grupo como um todo, pois para
aqueles que prezavam pela ortodoxia qualquer desvio era considerado infidelidade e
apostasia. Assim, uma parcela dos cristdos-velhos tendia a ver os convertidos como
infiéis e suspeitos de heresia judaica, do mesmo modo que um grupo de judeus
tendia a considerar os conversos como apostatas pelo fato de cada vez mais
conviverem e se comportarem como cristidos, pelo menos no que se refere a vida
publica. Ao fim e ao cabo, existia uma fragdo de cristdos-velhos e de judeus que
classificava os convertidos de infiéis devido as praticas religiosas e ao grau de

assimilagao social que haviam conquistado.

Tendo em vista o exposto, tanto Baer (2001) quanto Netanyahu (1999) por diversas
vezes em suas obras pecam por generalizar o fendbmeno da adesao conversa ao
judaismo ou ao cristianismo, respectivamente. O certo € que esse foi um fenbmeno
muito diverso ao qual ndo ha como assegurar se a maioria dos conversos
professava fielmente o judaismo ou se apenas repetia costumes judaicos, que eles
proprios consideravam fora de contexto religioso. Nado ha como garantir que o fato
de um converso exteriorizar todos os ritos cristdos, frequentar a missa e recitar as

oragoOes fazia dele obrigatoriamente um sincero cristdo. Logo, o mais ponderavel é a

33 Processo de Jodo Falcon, o velho, vide nota 285.
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concepcao de que existia uma diversidade de situagdes, marcadas pela presenca de
convertidos sinceros ao cristianismo, por criptojudeus fiéis ao judaismo e por uma
miscelanea composta por duvidosos, sincréticos e céticos, considerados maus fiéis
e heterodoxos tanto no judaismo quanto no cristianismo, como se apresenta a

sequir.

4.4 A condenacao dos heterodoxos: sincréticos, duvidosos e céticos

Apesar do que foi exposto até o momento sobre criptojudaismo e cristdos sinceros,
acredita-se que a grande maioria dos conversos reproduzia atitudes e opinides que
0s enquadrariam nas subcategorias sincréticos, duvidosos e céticos. A duplicidade
vivida por muitos conversos os levava a mesclar ritos, preceitos e oragdes que
acreditavam importantes em ambas as religides, e a pensar ser possivel frequentar
simultaneamente tanto a sinagoga quanto a igreja. Os céticos eram detestados em
virtude das discordancias doutrinarias e das opinides de cunho racionalista, por isso
foram acusados pelos judeus de terem se convertido ao cristianismo simplesmente

por conveniéncia social e econémica.

Nao obstante, como as subcategorias sincréticos, duvidosos e céticos nao existiam
a época, pois se trata de criagcao historiografica, as atitudes e opinides suspeitas
geravam acusacgdes de apostasia, tanto por cristdos quanto por judeus. Logo, uma
parcela dos judeus via esses conversos como verdadeiros cristdos, e um segmento

dos cristdos-velhos considerava esses conversos como verdadeiros judeus.

4.4.1 Sincréticos e duvidosos

Dentre o grupo classificado como sincrético e duvidoso, certamente existiram
aqueles que se autodeclaravam cristdos sinceros ou criptojudeus convictos, mas
que eram estigmatizados como infiéis, seja por cristdos ou por judeus, pelo fato de

indiscriminadamente mesclarem os ritos judaicos e cristdos e serem considerados
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heterodoxos por ambos os grupos religiosos. Para Benito Ruano (2001, p. 6) a
maioria dos conversos era composta de sincréticos e duvidosos e, dessa forma, era
inevitavel que a suspeita de criptojudaismo recaisse sobre todos de forma
generalizada. O autor do Alborayque (p. 93-94) reproduz essa concepgao ao expor
que os conversos nao sao nem cristdos, nem judeus e, nesse sentido, “danam
ambas Leis, a Velha e a Nova”, pois como foram “iddlatras na Lei da Escritura, assim

sdo infiéis e hereges na Lei da Graga”.

O sincretismo e a duplicidade ocorriam em parte em virtude dos parcos
conhecimentos sobre a doutrina cristd ou sobre a doutrina judaica. No que tange ao
desconhecimento sobre o judaismo, essa era um situagdo mais caracteristica dos
descendentes dos convertidos, pois, nascidos em familia crista, foram educados no
cristianismo. Em oposi¢cdo, aqueles que se converteram do judaismo possuiam
conhecimento sobre sua antiga religido, mas nao sobre o cristianismo. Em
consequéncia, seus descendentes ja nascidos em familia cristda sé teriam
conhecimento sobre a religido judaica se a familia se mantivesse no criptojudaismo
e, mesmo assim, de forma menos ortodoxa que os judeus, vide as dificuldades em
manter-se no criptojudaismo. Dessa forma, sendo mal instruidos no cristianismo e
possuindo alguns conhecimentos sobre o judaismo, muitos conversos nao
conseguiam distinguir o que cabia a cada culto religioso e mesclava ritos e preceitos

de ambos.

O converso Joao del Hoyo (AHN, IT, Ig. 157, n. 8; p. 1-5, v. 2), nascido no final da
década de 1460, € um exemplo dos danos causados pela falta de instrugao
religiosa. Orfdo desde os primeiros anos de vida, Jodo del Hoyo passou por
diferentes familias de conversos que buscaram oferecer-lhe educacéo religiosa que,
no entanto, ndo teve condi¢gdes de suprir os basicos conhecimentos em matéria de
fé. O jovem possuia um conhecimento religioso que mesclava a crenga em alguns
dogmas cristaos, a exemplo da virgindade de Maria, com a negagao judaica acerca
de outros dogmas, como a transubstanciacao e a trindade, mas nao sabia a origem
religiosa desse conhecimento. O promotor acusou Joao del Hoyo de ser apdstata e
seguidor da Lei de Moisés, ndo por agdes que denunciassem alguma pratica

religiosa ou cultural do judaismo, mas pelo fato de o réu negar alguns dogmas
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cristdos. *** Para grande parte dos cristdos-velhos castelhanos, a descrenca nos
dogmas do cristianismo era um claro indicio de que o converso seguia o judaismo.
Nao havia a percepcao de que poderia se tratar de sincretismo ou descrenca em

relacdo a um ponto especifico da religiao.

Jodao del Hoyo confessou acreditar em Jesus Cristo, mas que sua morte e
ressurreicdo ainda ndo haviam ocorrido. Nao acreditava na transubstanciagdo como
verdadeiro corpo de Cristo, mas como uma semelhanga. Acreditava na virgindade
de Maria e na concepgao de Jesus pelo Espirito Santo, porém negava a Trindade ao
dizer que existia Deus enquanto pai e Jesus Cristo como filho. Foi acusado pelo
promotor de dizer que o Anticristo estava por vir e que ele era o verdadeiro Deus
que a todos salvaria, e que ndo se importava em ser queimado como herege. Joéo
del Hoyo nao confessou essas ultimas acusacgdes e simplesmente apontou que nao

sabia se poderia ser considerado cristdo ou herege.

Pelas acusagdes e pelos depoimentos de Jodo del Hoyo, fica claro que se tratava de
um caso de sincretismo religioso, uma mescla de um rudimentar conhecimento
sobre o cristianismo com resquicios de conhecimento acerca do judaismo. A
auséncia de instrucdo formal no cristianismo talvez pudesse ter sido sanada se os
responsaveis pela Igreja toledana oferecessem catecismo aos seus paroquianos, o
que nao ocorria. Sabendo disso, e mostrando peculiar benevoléncia, se comparado
aos demais processos, os inquisidores decretaram que Joado del Hoyo recebesse
COMO pena por seus erros a prisdo perpétua e a instrugao religiosa pelos clérigos da

Igreja de Toledo.

Como destacado, o efémero conhecimento sobre os dogmas cristdos influenciava no
sincretismo, uma vez que ndo houve um projeto sistematizado de catecismo por

parte da Igreja castelhana a fim de oferecer aos nedfitos condi¢ées de compreender

%24 0s judeus nao acreditavam nos dogmas cristdos. Nessa vertente, a obra Bittul 'lqqarrey ha-Nosrim
(A inconsisténcia dos dogmas cristdos), escrita em catalao pelo filésofo e rabino Hasdai Crescas apos
os ataques as comunidades judaicas de 1391, tem por objetivo negar os dogmas cristdos. O rabino
aragonés defendia perante conversos e judeus que se os dogmas cristdos contradiziam a raz&o, nao
podiam ter fundamento divino. Dentre os dogmas negados por Hasdai Crescas encontram-se o
dogma da Trindade, a Transubstanciagéo, e a Virgindade de Maria. Para maiores informagdes sobre
a negacédo dos dogmas cristédos por Hasdai Crescas, vide Follador (2015).
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e assimilar os novos preceitos religiosos. Qui¢ca o havia para o coletivo cristdo. Essa
caréncia de informagdes sobre os dogmas catodlicos dificultava a integracdo dos
conversos sinceros e se tornava um convite ao criptojudaismo para aqueles que

haviam se convertido por outros motivos que n&o a crenga no cristianismo.

Além de nao oferecer catequizagcao aos neofitos, os clérigos em suas pregacdes
priorizavam o destaque para a apologia antijudaica em detrimento dos principios
basicos para doutrinagdo de qualquer recém-convertido, como apresentar os
dogmas, preceitos, oragdes e rituais da nova religido. Vale ressaltar que o
desconhecimento sobre os principios religiosos do cristianismo também afetava os
cristdos-velhos, incluindo alguns padres que, segundo Resines Llorente (1997, p. 6),
nao tinham conhecimento do basico em matéria de fé e se esquivavam da
doutrinagdo e pregacao para os fiéis, ficando muitas vezes a tarefa a cargo dos
frades mendicantes. **° Apesar desse mal ser generalizado no conjunto da
comunidade cristd castelhana, para os conversos os resultados eram mais graves
por incidir em sua pratica religiosa e atrair para o grupo a acusagado de

criptojudaismo e o estigma de infiel.

Como visto no caso de Joado del Hoyo, a falta de instrug&o religiosa acarretava em
incompreensao acerca dos dogmas cristdos, a exemplo da transubstanciagao.
Essas duvidas provavelmente eram comuns entre os conversos, a ponto de o autor
do Alborayque (p. 96) relatar que muitos conversos retomavam o judaismo porque
“ndo quiseram mais seguir a Cristo, pensando que carnalmente o haviam de comer”.
Ndo ha como saber se a falta de clareza sobre os dogmas cristdos chegou
especificamente a esse ponto, visto o Alborayque tratar-se de uma sétira. Mas
certamente reflete a incompreensao ou descrenca no dogma da transubstanciacao,
apontadas como falta religiosa por outros contemporéneos ao século XV, a exemplo

dos toledanos que participaram da revolta de 1449 (El Memorial, p. 219).

%5 Luis Resines Llorente, no capitulo La catequesis en la Edad Media (1997, p. 3-44), traz um
panorama geral do desenvolvimento da catequese no reino de Castela e as disposi¢des dos diversos
sinodos e concilios sobre sua aplicagdo. Nesse contexto fica clara a situagcdo de despreparo de
parcela dos religiosos, que ndo colocava em pratica as disposi¢des sinodais e conciliares a respeito
da catequese.
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Além da falta de conhecimentos sobre os dogmas cristdos, o judaismo sociolégico,
conceito pensado por Amando Represa Rodriguez (1987, p. 37), também incidia
sobre o estigma de infiéis que recaia sobre grande parte dos conversos. O judaismo
sociologico abarca atitudes cotidianas que possuem um carater mais
consuetudinario e cultural do que religioso, inserindo-se no conjunto de costumes e

326 cita atitudes cotidianas

tradicdes hereditarias. A Carta de Privilegio (p. 85; 87)
que bem poderiam se enquadrar no judaismo sociolégico, mas que eram vistas por
muitos contemporaneos ao século XV como praticas judaicas. Incluem-se nesse
quesito arrumar a casa, tomar banho e trocar as roupas na sexta-feira, banhar-se
apos o clico menstrual, depois do parto, antes do casamento, comer determinados

alimentos e evitar outros, preparar certas receitas culinarias, dentre outros.

Quanto a alimentagcdo, o autor do Alborayque (p. 94) destacou o sincretismo
daqueles conversos que comiam alimentos proibidos aos judeus, “coelhos, perdizes
mortas pelas maos de cristdos e mouros”, simultaneamente aqueles pratos tipicos
do Sabath, pois comiam caguela e “adafina como judeus”. 327 Chamorro Martinez
(1993, p. 64-76) destaca que a forma como os conversos se alimentavam era tida
pelos cristdos-velhos como um forte sinal da manutengédo ou nédo do judaismo.
Dessa forma, os pratos cozidos, as sobremesas, os ingredientes, o fato de se abster
de alguns alimentos como carne e gordura suina, tudo o que estivesse relacionado

aos costumes judaicos levantava suspeitas.

A desconfianga sobre a alimentacdo era tamanha que os conversos mais
preocupados com a “reputacdo e comum estima” **® buscavam mostrar que comiam
alimentos proibidos aos judeus,principalmente toucinho e gordura de porco, que

substituia o azeite. Cientes disso, os parentes que defenderam a memoaria do

3 O autor da Carta de Privilegio cita especificamente os costumes relacionados a limpeza da casa,
ao preparo de alimentos, as cerimbnias funebres, e a participagdo nos veldrios e festas de familiares
judeus.

2T A adafina, assim como a caguela, era um prato tipico preparado pelas mulheres judias na sexta-
feira a tarde conforme os preceitos e preparativos para o Sabath. Consistiam em uma mistura de
verduras e carne. Por ser o Sabath um dia destinado ao descanso e contemplagédo a Deus, ndo se
podia efetuar nenhum trabalho, motivo pelo qual o alimento era preparado na véspera.

328 Expressdo usada em muitos processos para se referir a opinido que a comunidade crista local

possuia de determinada pessoa.
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sapateiro Diego Lopes, mencionado anteriormente, afirmaram que ele comia
toucinho frequentemente (AHN, IT, Ig.160, n. 8; p. 580-610). 3*°

O caso de Jodo Gonzalez Pintado (AHN, IT,lg. 154, n. 10; p. 92-132) **° mostra a
implicagdo do judaismo sociolégico no cotidiano de um converso educado no
cristianimo, e que consideramos, pela analise do processo, ter sido um bom cristdo.
Ele foi acusado de judaizante por varios motivos, dentre os quais estava lavar a
carne e tirar-lhe as astillas. **' Em seu testemunho o réu alegou que lavava a carne
por estar manuseada e as partes que retirava eram apenas astillas. Provavelmente
Jodo Gonzalez Pintado nao sabia que essa pratica culinaria era um rito judaico de
purificacdo, talvez pensasse que se tratava de um simples habito higiénico
aprendido, provavelmente, na casa do relator régio Fernando Diaz de Toledo, onde

foi criado.

No quesito “habito higiénico” também se encaixa o argumento usado por Catarina de
Zamora para a acusacao de que tinha preparado o corpo da mée conforme os ritos
de purificagado do judaismo. Ela confessou que havia lavado o corpo da falecida méae
“‘com um sabao porque estava suja de sangue e fedendo”, mas “ndo sabia que era
contra a F&” (AHN, IT,lg. 188, n. 12; p. 368). ** Catarina de Zamora, que também foi
acusada de acompanhar os enterros judaicos e chorar pelos defuntos, reproduziu
ritos judaicos ao lavar a mae e acompanhar os velorios, mas desprovidos de
fundamentacéo religiosa, pelo menos se levarmos em consideragcdo sua confissao.
Seu caso, e provavelmente de outros conversos considerados judaizantes, pode ser

compreendido como uma manifestagao do judaismo socioldgico.

%29 Sobre o processo de Diego Lopes, vide nota 311.
%30 Sobre o processo de Jodo Gonzalez Pintado, vide nota 315.

31 As astillas s&o superficies irregulares que qualquer objeto pode conter. Acreditamos ser possivel
que Joao Gonzalez Pintado, na limpeza da carne, retirasse o nervo ciatico, costume culinario entre os
conversos e preceito casher entre os judeus, conforme Génesis 32, 24-25; 31-32. Quanto a lavar a
carne, faz-se no intuito de tirar-lhe todo o sangue, conforme consta em Levitico 17, 10-14. Além de
lavar a carne e retirar o nervo ciatico, o animal deveria ser abatido mediante o sacrificio ritual
(shehita) indicado no Talmude cujo objetivo era sangrar completamente o animal por meio da degola
com um unico corte (CANTERA MONTENEGRO, 2006, p. 72).

%2 Tal confissdo convenceu os inquisidores que a inocentaram desta acusagao, porém outras

pesaram em sua condenacgdo. Sobre o processo de Catarina de Zamora, vide nota 312.
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Sobre os costumes ou ritos relacionados ao velério e enterro, a Carta de Privilegio
(p. 87) traz algumas acusagdes contra os conversos que, de certa forma, foram
confessadas nos processos: o enterro em terra virgem, a lamentagao pelos defuntos
judeus e as ceias familiares que se faziam apos o enterro. Os conversos justificavam
o enterro em terra virgem como um contraponto a falta de higiene do costume
cristdo de enterrar um defunto sobre o outro. A lamentacdo e as ceias eram
justificadas pela amizade que permanecia entre algumas familias judias e cristas-

novas ou pelo fato de em uma mesma familia existir conversos e judeus.

Todas essas atitudes poderiam ser colocadas em pratica com um objetivo religioso,
mas também poderiam sé-lo com um carater consuetudinario de manutengéos dos
costumes e tradi¢des, interpretacdo que os autores Rabade Obradd, Cantera
Montenegro e Represa Rodriguez sugerem como a mais adequada para a analise
do contexto vivenciado pelos conversos castelhanos, principalmente a partir da
segunda metade do século XV. Assim, um converso poderia ser cristdo sincero ou
um sincrético e ter dificuldade em se desvencilhar de alguns ritos e tradicbes
judaicas que estavam intimamente atrelados ao cotidiano e que muitas vezes

careciam de sentido religioso. >*°

Para Cantera Montenegro (2006, p. 50) essas
praticas culturais eram tdo bem guardadas que geravam desconfiangas por parte
dos cristdos-velhos, que viam em simples habitos culturais praticados diariamente

um sintoma de criptojudaismo

Ao final da Idade Média, muitos conversos reproduziam os ritos de purificagdo do
judaismo que eram transmitidos de geragdo em geracgao principalmente pelas
mulheres, devido “a primazia absoluta [...] em tudo aquilo relativo as tarefas e
obrigagdes domésticas” (CANTERA MONTENEGRO, 2006, p. 79-80). Nesse
sentido, a purificacdo do corpo feminino por meio do banho ritual *** foi mantida

%% Corroboramos o argumento de Rabade Obrado (1990, p. 311-312), que destaca que é dificil
identificar os sincréticos na documentagdo. Talvez eles sejam aqueles que foram acusados de
praticas judaicas, mas se diziam corretos cristdos, porém devido a insisténcia na fidelidade de sua fé
e a negativa em confessar os pecados, eram considerados contumazes no erro e a ndo confissao
uma prova da obstinagdo na heresia judaica. Nesses casos, o veredito final geralmente era o
relaxamento ao brago secular, isso €, a pena capital executada pelo poder secular, na maioria das
vezes com morte na fogueira.

% Ha na Biblia Hebraica, em Levitico 12, 1-8 e 15, 19-33, uma série de cuidados que as mulheres,
consideradas impuras em virtude do contato com o sangue menstrual e com o sangue do parto,
devem ter antes de passarem pelo ritual de purificago.
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entre muitas cristas-novas como um trago de judaismo socioldgico. As mulheres se
defendiam das acusagdes de infidelidade ao cristianismo dizendo que esses
cuidados eram puramente higiénicos e ndo representavam para elas ritual judaico
(CANTERA MONTENEGRO, 2006, p. 60-65). Por sua vez, Haim Beinart (1983, p.
299) defende que as adaptagdes surgidas em torno do banho ritual sdo um indicio
da manutengao dos ritos judaicos entre as mulheres conversas. Assim, os banhos
grupais em piscinas onde as mulheres se reuniam nas tardes de sexta-feira para
conversar, mostram que as tradicbes, mesmo que adaptadas, eram mantidas de

geragao em geragao.

Por mais que houvesse algumas adaptagdes nos costumes judaicos e eles fossem
reproduzidos fora de um contexto religioso, aos olhos dos cristdos-velhos, segundo
Faur (1990, p. 119), “os conversos haviam conservado tragos e caracteristicas”
considerados judaicos, e isso provavelmente influenciava na estigmatizacdo dos
convertidos. Esse sentimento de desconfianca ndo era exclusivo dos cristdos-
velhos, mas também de alguns conversos que se autointitulavam cristdos sinceros.
Estes identificavam nas praticas culturais, que se enquadram no judaismo
socioldgico, um sinal de criptojudaismo. Muitos destes cristdos sinceros acreditavam
ser preciso negar tudo o que estivesse relacionado ao passado judaico e, nesse
sentido, a manutengdo das praticas cotidianas poderia indicar o respeito as antigas

tradigbes religiosas.

Ao contrario dos conversos que pensavam dessa forma, existiram aqueles que
tinham orgulho de sua ascendéncia judaica e que se esforgavam por conservar os
costumes judaicos como uma alteridade na sociedade cristd da qual faziam parte
(CANTERA MONTENEGRO, 2006, p. 80). Mencia Suarez (AHN, IT, Ig. 158, n. 25; p.
123) ** compunha esse grupo que possuia orgulho de sua linhagem judaica e um
sentimento de superioridade hierarquica frente a linhagem cristd (FAUR, 1990, p.
119). Quando algum cristdo-velho Ihe chamava por judia, no claro intuito de

estigmatiza-la, Mencia Suarez respondia que melhor era descender da linhagem de

%% Mencia Suarez foi relaxada ao brago secular pelo Tribunal de Toledo em 1487. Apesar da

condenacéo, as testemunhas de defesa disseram que ela frequentemente comungava, assistia as
missas e participava das cerimbnias na Sexta-Feira Santa. Esse processo é citado por Rabade
Obrad6 (1997).
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Jesus Cristo e Maria do que da linhagem de pagaos, como era o caso dos cristaos-
velhos. Vale lembrar que os autores pro-conversos do debate de 1449 defenderam a
nobreza intrinseca a linhagem judaica, da qual descendiam Jesus Cristo, Maria e os

apostolos.

Contra esse sentimento de orgulho da linhagem judaica, o autor de Alborayque (p.
98) afirmou que os judeus ao longo da histéria haviam se mesclado por meio do
casamento com mulheres de povos pagaos, de forma que sua “geragao, que antes
era boa, da tribo de Juda, se tornou ma e reprovada”. O autor buscou destacar que,
de um ponto de vista religioso, a linhagem judaica n&o era pura, pois havia se
misturado com povos que cultuavam outros deuses. Dessa forma, ndo havia motivos
para os cristdos de linhagem judaica, por descender da linhagem de Jesus Cristo e

Maria, se considerarem superiores aos cristdos-velhos.

Se por um lado havia o extremo daqueles conversos que buscavam negar tudo o
que se relaciona ao judaismo, por outro existiam aqueles que igualmente no extremo
enalteciam a linhagem e buscavam conservar os costumes judaicos enquanto uma
alteridade. Em meio aos extremos se mantinham aqueles que nutriam grande duvida
acerca de qual religido seguir, ou mesmo 0s que ndo viam problema em seguir

ambas as religides.

Joao de Chinchila (AHN, IT,lg. 140, n. 8; p. 163-180) fez parte de um grupo que
podemos classificar como de conversos duvidosos. Ele confessou que durante a
infancia e a adolescéncia, enquanto morava com a méae e o padrasto, compartilhou
praticas judaicas. O mais interessante € que Joao de Chinchila praticava ambas as
religibes sem compreender, ou sem se importar, que incorria em erro perante
ambas. Quando a necessidade |lhe exigia, ele acompanhava os rituais judaicos com
outros conversos, a exemplo das vezes em que para ter o que comer no sabado
almocgava na casa de conversos que comiam os pratos tipicos do Shabat e nao
questionava o que lhe davam de comer; ou entdo quando auxiliava em um enterro e
depois ia para a casa da familia para participar da ceia. Além disso, em troca de

camisas e sapatos, por vezes prometeu a alguns conversos judaizantes que
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cumpriria o Jejum Maior. Apesar de receber os “presentes”, disse aos inquisidores

que ndo cumpriu com o prometido. 3%

Para alguns conversos a manutengdo dos costumes, o orgulho da ascendéncia
judaica e a inser¢ao na sociedade crista era algo que poderia coexistir independente
da crenga religiosa. Esses conversos, por exemplo, consideravam que alguns
dogmas e ritos eram crengas e manifestagées incompativeis com uma compreenséo
mais filoséfica e racional da natureza de Deus. A filosofia e a razdo, por sua vez,
seriam os verdadeiros instrumentos pelos quais os homens poderiam explicar o
mundo e a sociedade a sua volta, sem negar, no entanto, a existéncia de Deus.
Esses individuos, que eram acusados de lancgar interpretagdes racionalistas sobre a
religido ou de ndo cultuar religido alguma, foram a época considerados infiéis e

rotulados como céticos.

4.4.2 Céticos

A expresséao da religiosidade daqueles conversos que compreendiam a natureza de
Deus ou a intervencgao divina no mundo natural de forma mais filosofica e racional foi
caracterizada por cristdos-velhos e judeus como infidelidade e descrenga. Essa
interpretacao filosofica e racional foi uma “heranca intelectual” deixada por um grupo
de judeus que, tendo como base a interpretagéo racional das mazelas sofridas pelos
sefarditas, optou pelo batismo e pela ascensao social que o pertencimento ao
cristianismo oferecia, como ja mostrado no capitulo segundo acerca dos “motivos
para a conversao” (BAER, 2001, v. 2, p. 144; CONTRERAS, 1995, p. 459;
MARQUEZ VILLANUEVA, 2006, p. 203-228; NETANYAHU, 1999, p. 99; RABADE
OBRADO, 1990, p. 309).

%% Nascido por volta de 1444, Jodo de Chinchila era alfaiate, mas sua confissdo da a entender que
em diversos momentos da vida adulta passou por severas dificuldades financeiras, a ponto de
depender de auxilio em roupa e comida para si e para sua esposa. Varias acusagoes foram feitas
contra o réu e seus familiares, inclusive de que seu falecido pai havia sido velado e preparado
conforme os rituais funebres do judaismo. Foi considerado culpado e relaxado ao brago secular no
Auto de Fé de 23 de fevereiro de 1484. Também foi excomungado e perdeu os bens familiares que
Ihe cabiam.
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Faur (1990, p. 121-122) destaca que esses conversos, buscando se “assimilar a

sociedade cristd” em detrimento de sua “identidade judaica”, haviam se batizado por
questdes meramente pragmaticas e nao por escolha religiosa. Por outro lado, Ram
Ben-Shalom (1999, p. 260) lembra que a “heresia religiosa” era um lugar comum aos
conversos no século XV, ndo necessariamente uma heresia de viés averroista, mas
daqueles que possuiam uma interpretagcdo que nao condizia nem com judaismo nem
com cristianismo. A acusacdo de que alguns judeus influenciados por teorias
averroistas e racionalistas haviam se batizado com o unico objetivo de ascender
socialmente deu embasamento para o autor do livro Alborayque (p. 95) criticar
generalizadamente 0s conversos como um grupo que Se preocupava mais com as
riquezas temporais do que com as riquezas espirituais, o que, na opiniao do autor,
era um legado advindo dos judeus, que “nunca demandaram a Deus sen&o coisas

temporais: pao, vinho, azeite [...]".

Nao obstante os céticos terem uma interpretagao racionalista das relagbes entre o
ser humano e o sagrado, Baer (2001, v. 2, p. 274) e Faur (1990, p. 121) afirmam que
0s conversos considerados céticos eram tidos como hipdécritas sem fé em nenhuma
religidao. Eram considerados meshumadim pelas autoridades religiosas judaicas e
judeus pelos cristdos-velhos. Ao fim e ao cabo, eram considerados infiéis por ambos
grupos religiosos. Na historiografia, esses conversos sdo classificados como céticos
e incluem tanto aqueles que declaravam né&o professar nenhuma religido, quanto os
que diziam nao possuir interesse por assuntos religiosos, nem motivos para seguir

determinados dogmas e ritos.

Tendo em vista a proposta de Lucien Febvre (2009), **" defendemos que esses
conversos considerados céticos faziam criticas e questionavam alguns dogmas e
costumes tanto do cristianismo como do judaismo, mas ndo se manifestavam de

forma sistematizada como participes de um ceticismo radical, isso &, do ateismo. 3%

%7 Vide nota 258.

%8 O termo ateismo significa a negacéo da existéncia de Deus ou de deuses. E uma forma radical de
critica da religiao e depende do contexto histérico e social. Por exemplo, o “ateismo” da Grécia Antiga
negou o envolvimento das divindades no plano terreno, mas nao a existéncia dos deuses (VON
STUCKRAD, 2006, p. 149). Mesmo na Idade Média, quando filésofos como Tomas de Aquino e
Maimédnides formularam "provas" da existéncia de Deus, seus alvos foram sujeitos que interpretaram
a religido e Deus de forma considerada por eles como herética, e ndo que consideravam que Deus
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Ndo negamos a existéncia de excegdes que porventura se encaixassem em um
perfil ateista, porém essa ndo era a regra para aqueles que no século XV eram
taxados de céticos. Acreditamos que o ceticismo de alguns individuos se
aproximava mais de criticas e descrenga especifica em relagdo a dogmas e valores

do cristianismo.

Nesse sentido, de acordo com Monsalvo Anton (1984, p. 119; 127), os conversos
considerados céticos podem ser divididos em trés grupos principais: aqueles que
refutavam “as ideias sobrenaturais e os fundamentos da religido”, aqueles que
questionavam a “Igreja, seus dogmas e seus ministros” e os que contestavam o

“estado e sua politica religiosa”. **°

A contestacao religiosa de parte do grupo converso, seja por condenagao ou
desconhecimento do cristianismo, gerava a acusagao de ceticismo contra quem as
proferia. O julgamento ou a negacédo dos fundamentos e da ortodoxia da Igreja,
como, por exemplo, negar a presenca de Jesus Cristo na Eucaristia, negar a
ressurreicdo de Cristo, ndo acreditar que Maria concebeu virgem, negar a validade
do perdao dos pecados concedido pelos religiosos apds a confissdo, descrer na vida
apos a morte ou na existéncia do inferno, e duvidar do poder de Deus em intervir
nas causas terrenas, entre outros, eram indicios que levavam as denuncias de

descrenca.

Os documentos de cunho anticonverso usados nesta tese apontam atitudes de
alguns conversos que eram vistas como contestagao religiosa, a época, sinbnimo de
ceticismo. Os cristdos-velhos que assinaram a lei Sentencia-Estatuto (p. 24), por
exemplo, acusaram os conversos toledanos de nao crer em Jesus Cristo como
Messias e de negar sua ressurreicdo. Marcos Garcia de Mora mencionou que 0s
conversos ndo acreditavam na transubstanciacdo nem na virgindade de Maria (E/
Memorial, p. 219). Ja o livro de Alborayque (p. 85) explicita que os conversos nao

acreditavam na “santa fé catdlica”. A Carta de Privilegio (p. 84) da a entender que

nao existia. Assim, ndo é possivel afirmar que na ldade Média havia uma discussdo ou negacgao
sobre a existéncia de Deus, no sentido moderno do ateismo (KESSLER; WENBORN, 2005, p. 40).

%39 Este ultimo principalmente no que se refere ao surgimento do Tribunal da Inquisicdo em 1478 e da

expulsao dos judeus da Espanha em 1492.
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eles ndo acreditavam na vida apés a morte por proferirem frases como “que nao ha

outro mundo, senao nascer e morrer”.

Nos processos inquisitoriais ha acusacdes que nos possibilitam classificar os réus
nos trés principais grupos de conversos apontados como céticos: refutagcdo dos
fundamentos da religido, a exemplo de nao reconhecer Jesus Cristo enquanto
Messias e negar sua ressurrei¢ao; refutacdo dos dogmas e ministros da Igreja, por
meio da descrenga no dogma da transubstanciagéo, da virgindade de Maria e devido
a descrenga no sacramento da confissdo; contestacdo da Igreja e da politica

religiosa do reino, principalmente apos o surgimento da Inquisigao.

Exemplo da negacdo de alguns fundamentos do cristianismo foi Francisco Valero
(AHN, IT, Ig. 187, n. 2; p. 118-121), **® que negava a interpretacdo ortodoxa para a
Santissima Trindade. Conforme acusacoes, o réu defendia que a trindade de Deus
estava baseada no fato de Ele ser o salvador de judeus, cristdos e mugulmanos. O
converso também nao acreditava na intercessédo dos santos motivada pela adoragao
de imagens, pois eram apenas pedacos de “madeira e pedra’, assim como
provavelmente nao reconhecia a cruz como simbolo sagrado, uma vez que foi
acusado de jogar pelotas de barro em um crucifixo, e de, quando repreendido,
responder grosseiramente. A esposa de Francisco de Valero testemunhou que,
apesar de o marido ser negligente com os rituais e preceitos cristdos, nunca o havia
visto praticar nenhum rito judaico. Provavelmente Francisco Valero foi condenado
como judaizante, ndo por sé-lo, mas, por sua descrenga em relagdo a alguns
preceitos cristdos, o que para os inquisidores, no que diz respeito aos conversos,

era um indicio de manutengéo da Lei de Moisés.

O comportamento desviante de alguns conversos reflete uma contestagdo tanto
espiritual quanto social frente a comunidade crista, como o questionamento sobre a
existéncia do paraiso e inferno. Jodo Falcon (AHN, IT, Ig. 146, n. 2; p. 556), cristdo-
novo ja mencionado, foi acusado de nao acreditar na existéncia de paraiso,

purgatério, inferno e diabos. Segundo acusacgdes, por volta de 1461 o réu disse a

¥9°0 réu foi relaxado ao brago secular pelo Tribunal de Toledo em 1490, e sua esposa, que
confessou algumas praticas judaicas, foi reconciliada com a Igreja. Processo citado por Rabade
Obrado (1997).
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outros conversos que nao existiam paraiso ou inferno, e que os carrascos e 0s
oficiais de justica € que eram os diabos daqueles que deveriam ser punidos por

algum crime.

As acusacgoes também nos deixam conhecer uma interpretacdo materialista de Joao
Falcdn acerca das mazelas que abatiam os contemporaneos ao século XV. Ao
defender que nao existia paraiso nem inferno apos a morte, esclarecia que ambos
existiam em vida, pois “ter muita riqueza de sobra para dar e que nao lhe falte nada
[é paraiso]” e “conhecer a pobreza, isso é o inferno” (AHN, IT, Ig. 146, n. 2; p. 556).
Essa categoria de argumentagdo era comum entre os conversos acusados de

ceticismo e se repete em outros processos.

Monsalvo Anton (1984, p. 127) vé nesses argumentos além de um indicio de
descrenca na doutrina crista, uma critica as “ideologias da redencao” que ofereciam
aos explorados a aceitacdo de sua ordem social como um dos requisitos para a
salvacdo. Logo, negar a existéncia de paraiso e inferno era uma forma de contestar
os pressupostos que davam a Igreja condigdes de controle espiritual e social sobre
os cristdos. Fazer uma analogia materialista entre a situagao social e econémica dos
individuos com o paraiso e o inferno era um meio de questionar a organizagao
hierarquica da sociedade castelhana e de pensar a ascensido social como uma
forma de gozar dos beneficios que esta versdo do “paraiso” poderia oferecer. **'
Nesse sentido, essas criticas sdo mais proximas a subversao de valores importantes

para a sociedade cristd do que a pratica do judaismo.

A negacgao do conhecimento religioso como meio de explicar as relagbes entre os
homens e o mundo natural e metafisico, como n&o crer no paraiso e no inferno,
levava uma parcela dos conversos a acreditar que na vida ndo havia nada mais que
nascer e morrer ou “nascer e morrer como bestas” (MARQUEZ VILLANUEVA, 20086,
p. 204). Essa opinido foi identificada por Alcala (2011, p. 89) com aquela que o

apoéstolo Paulo criticou em Filipenses 3: 18,19 em relagao aos individuos de pouca

et Apesar de mais ilustrativa que pratica, a organizac&o hierarquica da sociedade castelhana tinha

por base uma nocgéo tripartida da sociedade em oratores, belatores e laboratores. A mengao a
sociedade tripartida faz-se tendo como base Georges Duby (1994).
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crenga “cujo Deus é o ventre” e que, abdicando das praticas religiosas e do culto ao

sagrado, “s6 pensam nas coisas terrenas”. >*2

Monsalvo Anton (1984, p. 120-123) destaca que determinados clichés, como “n&do ha
outro mundo, sendo nascer e morrer’, mencionada pela Carta de Privilegio (p. 84), e

suas derivacdes, >*

eram tidas como tipicas frases de conversos considerados
céticos, estando presentes em diversas regides de Castela durante todo o século
XV. Essas sentengas tinham um carater extremamente negativo para alguns de
seus ouvintes, que estigmatizavam por descrente e infiel grande parte dos
convertidos que de algum modo expunha ideias consideradas pouco ortodoxas. >**
Porém, essas frases-cliché além de ndo serem exclusivas do grupo converso nao
implicavam na negagdo da existéncia de Deus. Como mostrado acerca dos
processos de Francisco Valero e Jodo Falcén, o grupo considerado cético melhor se
aproximava de uma contestacao religiosa contra o cristianismo e a sociedade crista

do que de uma descrenca em Deus.

No que tange a refutagdo dos dogmas cristdos e as criticas feitas aos ministros da
Igreja, a polémica crista-nova Catarina de Zamora (AHN, IT, Ig. 188, n. 12; p. 367-
424) se destaca mais uma vez. Segundo testemunhas de acusagao, a ré praguejava
e insultava a Virgem Maria de “puta judia” (p. 389), assim como Nossa Senhora de
Alarcos para quem fez figa em certa ocasido chamando-a “puta velha” (p. 391).
Quanto a pureza da Virgem Maria, a prépria filha de Catarina de Zamora
testemunhou contra a mae, que dizia ser Maria uma “mulher ensanguentada” (p.
388), ou como diziam a época uma “mulher comum”, em clara referéncia a negagao

da virgindade. 3*°

%2 “Porque muitos ha, dos quais muitas vezes vos disse, e agora também digo, chorando, que s&o
inimigos da cruz de Cristo; cujo fim é a perdicdo; cujo Deus é o ventre, e cuja gldria é para confusao
deles, que s6 pensam nas coisas terrenas” (Filipenses 3, 18-19).

343 «

” o«

Que esse mundo me veja gozar, que no outro nao me vera penar”, “ndo ha senao comer e beber
e o prazer que o homem tem” e “ndo ha outra coisa senao nascer e morrer” (ALCALA, 2011, p. 89).

4 A partir da leitura de diversos documentos do século XV, dentre eles os versos e poesias reunidas

nos cancioneros, pbde-se constatar que para uma parcela da sociedade cristd castelhana os jargbes
apresentados anteriormente eram oriundos do grupo converso em sua generalidade. Para
cancioneros, vide nota 320.

% No medievo acreditava-se que ao perder a virgindade a mulher obrigatoriamente deveria sangrar,
0 que hoje sabemos n&o ser necessariamente a regra. Aqueles que chamavam Maria de
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A virgindade de Maria certamente era um ponto de discussao entre os conversos, e
isso ndo passou despercebido pelos contemporaneos ao século XV. Marcos Garcia
de Mora (EI Memorial, p. 219) apontou que os conversos n&o acreditavam na
virgindade de Maria, e o autor do Alborayque (p. 100) acusou os conversos de

insultar Jesus Cristo como “feito de fornicagao, filho da manchada”. 3%

Segundo acusacgdes, Leonor Gonzalez (AHN, IT, Ig. 154, n.22; p. 315-334) foi mais
criativa quanto a negagéao da virgindade de Maria. A versao contada pela cristd-nova
a outros conversos era de que Maria era uma judia, casada com um carvoeiro judeu.
Certa vez, seu marido passou a noite em claro fazendo carvao, quando chegou um
cristdo a sua casa e deitou-se com ela. Entdo ela engravidou e deu a luz a Jesus
Cristo (p. 323). **' Essa versao deixa entender que, além de n3o ser virgem, Maria

era adultera, o que certamente chocava os ouvintes dessa narrativa.

O que também chocava os cristdos sinceros era a possibilidade de os simbolos de
sacralidade do cristianismo serem fisicamente atingidos: destruicdo de esculturas ou
pinturas de Jesus Cristo, Maria e santos, profanacado de hostias consagradas e de
crucifixos. Como visto no capitulo 1, essas eram acusagdes recorrentes contra os
judeus no medievo e que, no século XV, estiveram presentes nas obras de cunho
anticonverso e nas acusagdes perante o tribunal da Inquisigcao, indicio de que essas
estdrias se mantiveram no imaginario da populagao crista castelhana e alimentaram

o antijudaismo direcionado aos conversos.

A averséao a cruz enquanto um simbolo sagrado, vide o caso de Francisco de Valero,
foi uma das acusacgdes mais frequentes, de tal forma que o autor do Alborayque (p.

100) acusa os conversos de insultarem a cruz com o vitupério “abominagao”. Na

“ensanguentada” expunham a concepgédo de que como uma “mulher comum” ela havia perdido a
virgindade e expelido sangue, e consequentemente Jesus Cristo ndo havia sido concebido sem
pecado.

%6 0 autor do livro Alborayque acreditava que os conversos faziam seus insultos em hebraico, para
que os cristdos ndo compreendessem. Acreditando denunciar esta situagédo, o autor apresentou os
termos em hebraico para depois explica-los. Mencionou o termo que ele acreditava ser o correto em
hebraico, maus herbar hanida, e depois deu a explicagao para o termo: “fecho en fornicion, fijo de la
enconada”. De acordo com Carpenter (2005), nota 242 do editor, o termo hebraico correto € Mamzer
bar Hanida, cujo significado é “bastardo, filho de mulher menstrualmente impura”.

¥ O homem “cristdo” mencionado na estoria, provavelmente era um gentio, mas a testemunha de
acusacao ndo soube especificar, porque a versdo contada por Leonor Gonzalez também nao
explicava esse detalhe. O processo de Leonor Gonzalez ja foi mencionado nesta tese, vide nota 290.
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acusacgao do promotor e na sentenca condenatéria de Jodo Diaz (AHN, IT, Ig. 143,
n. 4; p. 569; 577), ha a denuncia de que o réu “acoitava a cruz” toda sexta-feira a
tarde antes do inicio do Shabat. **® Independente se verdadeiras ou n&o, os cristdos
que acreditavam nessas denuncias de ataque aos simbolos do cristianismo
compreendiam-nas como um desejo dos cristdos de linhagem judaica de destruir o

cristianismo e os cristdos-velhos.

Na mesma vertente de agressdes a cruz, havia as denuncias de insultos contra a
imagem de Jesus crucificado. A lei toledana Sentencia-Estatuto (p. 24) aponta que
os conversos zombavam de Jesus Cristo como um judeu “pendurado, que os
cristdos adoram por Deus”. O livro Alborayque (p. 101) menciona que quando a
imagem do corpo de Cristo é erguida para a crucificagdo, os conversos chamam-na

de “corpo impuro”.

Para muitos cristdos-velhos qualquer critica feita a organizagado da sociedade crista,
a Igreja ou ao cristianismo, assim como a interpretagdo ndo ortodoxa ou a descrenga
acerca de um dogma em especifico, eram encaradas como uma negagao total do

cristianismo e, por vezes, como uma prova de crenga no judaismo.

Nesse sentido, e para finalizar a abordagem acerca das formas de ceticismo,
destacamos as criticas feitas por Catarina de Zamora aos procedimentos
inquisitoriais e do fisco régio, em outras palavras, uma critica a Igreja e a politica
religiosa da coroa. Salientamos que os acontecimentos relatados nessas denuncias
extrapolam o recorte temporal desta tese, ao contrario de todos os outros
apresentados até aqui. Porém, apesar disso, damos destaque as acusacdes contra
Catarina de Zamora pelo fato de ela ser considerada por nés como um tipico
exemplo de cristad de linhagem judaica para o século XV no reino de Castela: que se
autodeclarava fiel cristd, mas, ao que parece, involuntariamente reproduzia aspectos
de um judaismo sociolégico e do que a época se caracterizava como ceticismo.

Além disso, ela foi uma das poucas pessoas julgadas em vida, mas néo foi relaxada

¥® Réu ja mencionado nesta tese no que se refere a sua circuncisio aos 70 anos. Nasceu logo
depois de 1391 e seus pais provavelmente foram convertidos nesse ano. Era vendedor de roupas
usadas e irmao de Constanza Diaz, esposa de Jodo Falcén. Jodo Diaz foi relaxado ao braco secular,
e como ja estava morto a época do processo, teve seus 0ssos exumados e queimados no Auto de Fé
de 15 de margo de 1485.
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ao braco secular. Nas confissdes de Catarina de Zamora pudemos compreender um

pouco das “expressdes de religiosidade” dessa crista-nova.

Catarina, cujo filho era frade, ndo poupou criticas aos métodos fiscais empregados
pela coroa e pela Inquisicdo. Uma das penas aplicadas aos condenados era a perda
dos bens familiares, que eram confiscados e divididos entre ambas as institui¢des,
em parte para cobrir os gastos com o processo e a estadia nos carceres. Varias
testemunhas disseram que Catarina avaliou a condenagdo de Jodao Gonzalez
Pintado 3*° como um mero artificio para a Inquisicdo se apoderar dos bens dos
sentenciados, visto que, em sua opinido, Jodo Gonzalez Pintado era bom cristéo e
nao deveria ser morto como herege. Ao observar o confisco dos bens da casa do
réu, Catarina de Zamora (AHN, IT, Ig. 188, n. 12; p. 367-424) havia dito que “por isso
morreu e nao por ser herege” (p. 391), pois “veja quanta roupa e lengdis tiram da
casa de Pintado, por isso vieram aqui esses [padres inquisidores] e nao para

enaltecer a fé catolica” (p. 392).

Vale lembrar que Catarina de Zamora era considerada boa crista, tendo reunido a
seu favor vinte e quatro testemunhas de defesa contra doze de acusacgao. Ela foi
inocentada das acusagdes de judaizante, uma excegdo, mas condenada pelos
insultos que fez a Virgem Maria e as criticas contra a Inquisigao. %50 1ss0 mostra que
mediante o “modelo de classificagdo em subcategorias”, uma mesma pessoa
poderia ser classificada em diferentes subcategorias ao longo da vida. Catarina de
Zamora, por exemplo, pode ser identificada como cristd sincera, por devogao e
assiduidade nas missas, apologia contra os conversos infiéis e catequizagdo de
conversos; sincrética, por preparar o cadaver da mae e chorar nos enterros judaicos;
e cética por descrer na virgindade de Maria e criticar a Inquisigao. O limite entre uma

e outra subcategoria era muito ténue, de forma que um mesmo individuo poderia

%9 Converso ja mencionado nesta tese, vide nota 315.

350 Apesar da critica de Catarina de Zamora ao confisco de bens efetuado pela coroa e Inquisigéo,
este sempre foi usado como uma das puni¢cdes contra aqueles que incorriam no crime de lesa-
majestade ou quaisquer outros crimes passiveis de confisco de bens, conforme consta nas Siete
Patidas (part. 7, t. 31, I. 4). A heresia no medievo é vista como um crime de lesa-majestade divina,
que deveria ser punido como um crime de lesa-majestade régia. Os hereges deveriam ser
interrogados primeiramente com o objetivo de reconduzi-los a Igreja, se ndo fosse possivel, seriam
punidos com penas pecuniarias, desterro ou morte, sendo estes dois ultimos com o objetivo de
afasta-los dos demais cristdos e a morte na fogueira para salvar a alma dos sentenciados.
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simultaneamente transitar por mais de uma subcategoria ou por todas ao longo da

vida.

Esse “modelo de classificagdo em subcategorias” viabiliza aproximar-se do que a
historiografia acredita serem as praticas religiosas dos conversos e compreender
quais suas consequéncias nas relacdes sociais com o grupo cristdo-velho. E
importante constatar que essa classificagdo ndo era tao clara aos cristdos-velhos
contemporaneos ao século XV, que tendiam a analisar o comportamento e praticas
religiosas dos conversos de forma generalizada e polarizada entre cristaos fiéis e
infiéis. Dessa forma, aqueles conversos que nao conseguissem exteriorizar
“‘devidamente” sua fidelidade ao cristianismo eram julgados e estigmatizados como

infiéis.

4.5 Uma questao de estigmatizagao e assimilagao

O estigma de infiel abarcava toda uma representacao que atrelava os conversos aos
judeus, por isso, parte dos cristdos-velhos via no sincretismo, no judaismo
sociologico e nas contestagbes religiosas e sociais langadas por aqueles
considerados céticos um claro indicio de infidelidade ao cristianismo e de
manutencdo do judaismo, por mais que essa nao fosse, em muitos casos, a

realidade.

A analise dos processos inquisitoriais, em conjunto com as fontes contrarias aos
conversos, mostrou que os novos cristdos eram tidos como infiéis devido a forma
com a qual exteriorizavam a religiosidade, aos costumes que reproduziam e a
linhagem a qual pertenciam. Os documentos inquisitoriais mostram também que o
processo de assimilacdo dos conversos a sociedade crista-velha poderia, em muitos
casos, se estender por geracgdes. Além disso, a estigmatizacdo e a assimilagao

incompleta andavam lado a lado e incidiam reciprocamente uma sobre a outra.

Para chegarmos a essa conclusdo, baseamo-nos no conceito de assimilacdo de

Milton Gordon, que elencou sete variaveis principais — etapas — para o processo de
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assimilagao (1996, p. 70-71). Com base nessas variaveis, e consciente das
excegbes, apresentamos o quadro 6 que pontua, de modo geral, os niveis de
integragdo dos conversos em Castela no periodo estudado. Na tabela, o “nivel do
processo” esta separado em “em termos, sim”’, “em termos, nao” e “ndo’.
Lembramos que temos consciéncia das excecdes que existem em cada caso, mas,
pretendemos dar uma visdo mais geral sobre a assimilagdo dos conversos. Nossas
fontes nos levaram a interpretar que “em termos, sim” corresponde a uma maioria,
‘em termos, ndo”, a uma minoria e o “ndo” mostra que, de forma geral, a “etapa” n&o

chegou a se consumar enquanto um “nivel do processo”.

Quadro 6: Variaveis da assimilagdo a sociedade crista castelhana

Etapa Estagio da assimilacao Nivel do processo
Adogéao do padrao cultural cristao Assimilagao cultural Em termos, sim
Entrada em larga escala nos meios

religiosos e profissionais Assimilagéo estrutural Em termos, sim
Larga escala de casamento exogdmicos | Assimilagcdo matrimonial Em termos, ndo
Desenvolvimento de wuma identidade | Assimilacdo por identificagdo

étnica por ancestralidade ancestral Nao

Auséncia de preconceito por parte dos

cristdos-velhos Assimilacao por receptividade Nao

Auséncia de discriminagao por parte dos

cristdos-velhos Assimilacao por receptividade Nao

Auséncia de conflitos de poder Assimilacao civil Nao

Fonte: Adaptacao do modelo de Gordon (1996, p. 70-71)

Dentre os judeus que se converteram ao cristianismo, existiram todas as
particularidades apontadas na tabela acima. Houve familias de conversos que
imediatamente a conversao foram recebidas na corte régia, receberam beneficios
régios, ingressaram em instituicdbes eclesiasticas e universidades e obtiveram
aliangas matrimoniais entre seus membros. As familias de conversos que
conseguiram rapidamente se assimilar eram na maioria aquelas que compunham a
aristocracia judaica. Por outro lado, existiram tanto conversos que nao desejaram
nada disso quanto aqueles que desejaram, mas encontraram inumeras barreiras
relacionadas principalmente ao quesito financeiro e social. Para estes ultimos, a

assimilacao e seus beneficios caminharam a passos mais lentos.

Acreditamos que a maioria dos conversos estava inserida no estagio de assimilagao
cultural, que ocorria com base na adogao do cristianismo, dos costumes cristdos e
da lingua castelhana. Afirmamos tal insergdo porque as fontes relatam que eram

pouCoS 0S conversos que negavam a cultura cristd e voltavam a viver abertamente




296

como judeus, por exemplo. Desse modo, dentre os conversos que se mantinham
nesse estagio de assimilacdo existiram aqueles que: 1) seguiam fielmente o
cristianismo, mas mantinham costumes judaicos; 2) fingiam, adotando os costumes
cristdos que mais Ihes convinham, seguir o cristianismo, mas mantinham as praticas
religiosas judaicas. A regra da maioria também vale para a etapa “entrada em larga
escala nos meios religiosos e profissionais”, se levarmos em conta que, de modo
geral, os conversos tiveram um aumento nas suas redes de negocios e clientela
apdés a entrada na sociedade cristd. Para periodo pesquisado, eles ainda eram
aceitos nas ordens religiosas — 0 que ndao mais ocorreria no final do século XV com a
progressiva implantacdo de estatutos de pureza de sangue nas instituicdes

religiosas.

No que se refere a etapa “larga escala de casamento exogamicos”, o nivel do
processo encontrava-se “‘em termos, n&o” porque uma minoria dos conversos
conseguiu se unir por matriménio aos cristdos-velhos. Geralmente os acordos
matrimoniais eram realizados entre as familias de conversos mais ricos e a alta
nobreza crista-velha. Depois do surgimento da Sentencia-Estatuto, as relagdes
matrimoniais foram prejudicadas e se tornaram cada vez mais raras porque as
familias de cristdos-velhos nao queriam ter sua descendéncia manchada pelo
sangue judaico, o que se transformou em um empecilho para a assimilacdo plena

dos conversos.

Quanto ao “desenvolvimento de uma identidade étnica por ancestralidade”, vimos no
capitulo terceiro que, apdés o surgimento da Sentencia-Estatuto, ficou claro que os
conversos tinham consciéncia de que a discriminagao que sofriam era em parte
embasada no fato de pertencerem a linhagem judaica. Exposta essa especificidade
da discriminagdo, uma parcela dos conversos passou a defender o orgulho em
pertencer a linhagem judaica, como exposto pelos autores pré-conversos de 1449.
Desse modo, a etapa “desenvolvimento de uma identidade étnica por
ancestralidade” esta assinalada como “nao” por causa de trés razdes: 1) parte dos
conversos orgulhava-se de sua linhagem judaica; 2) a partir da Sentencia-Estatuto, a
ancestralidade foi um dos principais fatores para a discriminagdo dos conversos; 3)
para o periodo estudado ndo houve condi¢des e tempo habil para que a maioria dos

conversos se identificasse com a sociedade crista no que se refere a ancestralidade.
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Duas etapas do processo de assimilagdao dependiam da iniciativa dos cristdos-
velhos: “auséncia de preconceito” e “auséncia de discriminacdo”. Como
demonstrado no capitulo terceiro, o preconceito contra os cristdos-novos existia
desde as primeiras ocorréncias de conversdo em massa, estendendo-se ao longo de
todo o século XV. Ao preconceito seguiu-se a discriminagao, cujo maior expoente foi
a inabilitagao proposta pela Sentencia-Estatuto e posteriormente pelos tratados de
pureza de sangue. Preconceito e discriminagao foram dois fatores que dificultaram a
assimilagcdo de muitos conversos a sociedade cristd. Essas duas etapas foram
marcadas com “nao” porque o preconceito e a discriminacdo foram sentimentos
nutridos por uma parcela dos cristdos-velhos ao longo de todo o periodo estudado.
Por fim, a ultima etapa do processo de assimilagao se relaciona a “auséncia de
conflitos de poder” e foi marcada com “nao” porque, como demonstrado no capitulo
terceiro, existiram confltos de poder entre cristdos-velhos e conversos,
principalmente aqueles relacionados a ocupagao de cargos publicos e beneficios

regios.

Os documentos inquisitoriais mostram que muitos cristdos-novos estavam em
processo de assimilagdo mesmo pertencendo a terceira ou quarta geragao de
descendentes de judeus nascidos no cristianismo. Muitos conversos processados
pela Inquisigdo preenchiam os requisitos para serem considerados cristdos sinceros,
mas porque reproduziam costumes judaicos foram considerados infiéis. Ao fim e ao
cabo, mesmo sendo cristdos sinceros, muitos conversos sofreram com a

estigmatizagao por pertencerem a linhagem judaica e serem vistos como infiéis.
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CONCLUSAO

No ensaio “nés, os refugiados”, originalmente publicado em 1943, no jornal The
Menorah Journal, Hannah Arendt diz que “a sociedade descobriu na discriminagao a
grande arma social com a qual se pode matar homens sem derramar sangue” (2015,
p. 14). Tal observagdo cabe perfeitamente a estigmatizacdo dos cristdos de
linhagem judaica analisada nesta tese. Por mais que muito ja tenha se pesquisado
sobre o “problema converso” na coroa de Castela durante o século XV, ainda
existem espagos a serem preenchidos — eles sempre existirdo — e, a nosso ver,
conseguimos contribuir com uma interpretacdo que considera a influéncia de
motivos religiosos e culturais sobre a estigmatizacdo dos cristdos de linhagem
judaica entre 1391 e 1478. Apesar do recorte temporal, nossa tese nao deixou de
buscar no passado judaico as raizes para a estigmatizagdo dos cristdos dessa
linhagem. O titulo “uma linhagem manchada pelo pecado” deu os indicios que o
leitor p6de constatar ao longo das paginas que compdem esta tese: os cristdos de
ascendéncia judaica eram vistos pelos cristdos-velhos como pecadores, manchados
pelos pecados de seus antepassados, especialmente manchados pelo pecado da

infidelidade e do deicidio.

A negacdo de Jesus Cristo como Messias e a culpa pela crucificagdo — culpa
imputada pelos cristdos — foram os primeiros argumentos e acusagdes instigadores
da estigmatizacédo dos judeus pelos cristdos castelhanos. Outras falsas acusagdes
também foram atribuidas aos judeus — como mostrado no capitulo primeiro — e se
consolidaram em um sistema simbdlico de representagao que reciprocamente incidia
sobre as praticas sociais e era sustentado por elas. Mas, apesar de estigmatizar os
judeus como pecadores, os cristdos buscavam a conversao desses “infiéis”, pois
eles eram importantes para o cumprimento das profecias acerca do Juizo Final.
Porém, quando houve a conversdo em massa de judeus ao cristianismo, a recepgao
dos cristdos nado foi de forma generalizada tdo amigavel quanto os nedfitos
esperavam. Defendemos que uma rejeicdo se iniciou logo apdés 1391. A
desconfianca acerca da sinceridade da conversdo, da fidelidade ao cristianismo e a

hereditariedade dos pecados judaicos foram os primeiros motivos a fomentar a
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estigmatizagao dos conversos. Para além desses, 0 convivio social acrescentou os
problemas oriundos das disputas sociais e econbmicas que, por sua vez, também

contribuiram para a estigmatizagéo dos conversos.

Desse modo, conseguimos responder a primeira pergunta lancada nesta tese:
‘houve estigmatizacdo dos conversos entre 1391 e 14787”. Alcancamos essa
resposta ao submetermos alguns termos — enunciados — que selecionamos nas
fontes a metodologia Anadlise de Discurso, especialmente as injurias verbais
marrano, tornadizo, retajado e perro. Por meio da andlise dos enunciados pudemos
identificar que os cristdos-velhos os utilizavam para marcar a diferenga em relagao
aos conversos, e a marcagao da diferenca expunha a representacdo negativa
atribuida a estes. A analise dos enunciados também nos possibilitou identificar o
discurso utilizado contra os conversos: um discurso antijudaico. Além disso,
apresentamos leis e comunicados do inicio do século XV emitidas pelos monarcas
castelhanos que proibiam que os cristdos-velhos insultassem os conversos com 0s
termos listados ou de qualquer outra forma que relembrasse pejorativamente o
pertencimento a linhagem judaica. Os reis advertiram os cristdos-velhos a
respeitarem os conversos e trata-los como cristaos, ratificando que eles possuiam os
mesmos direitos daqueles que haviam nascido em familias que ha geracdes

professavam o cristianismo.

As acusagoes antijudaicas compuseram — como mostrado no capitulo primeiro — um
sistema simbdlico de representacao que propiciou a marcacido da diferenca e a
estigmatizagdo dos seguidores do judaismo. De modo anadlogo, no século XV, os
cristdos de linhagem judaica foram estigmatizados a partir dos topoi antijudaicos que
antes eram langados apenas contra os judeus. Por causa dessa continuidade
defendemos que, logo apds as conversées em massa, o discurso antijudaico passou
a ser usado pelos cristdos-velhos, por meio de termos vexatoérios, no intuito de
estigmatizar os cristdos-novos. A estigmatizagdo continuou por todo o século XV,
mas foi especialmente intensificada apdés a revolta de Toledo em 1449 e o
surgimento da Sentencia-Estatuto. A estigmatizacdo promovida pelos cristdos-
vlehos estava baseada — para além dos fatores sociais e econdmicos — no fato de os
conversos pertencerem a linhagem judaica e serem vistos como pecadores infiéis,

tanto pela hereditariedade dos pecados judaicos quanto pela apostasia em retomar
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0 judaismo as escondidas, uma vez que os cristdos-velhos tendiam a considerar
todo converso como um “judeu de coragao”. Desse modo, por meio da analise de
fontes que abarcam todo o recorte temporal, principalmente entre 1449 e 1478,
conseguimos responder a segunda pergunta proposta nesta tese: “fatores religiosos

e culturais contribuiram para a estigmatizacdo dos conversos entre 1391 e 14787”.

O fato de a estigmatizagdo dos conversos ter se iniciado logo apos as conversdes
em massa e ter permanecido por todo o periodo entre 1391 e 1478 evidencia que os
conversos nao estavam tdo bem assimilados como defendem alguns historiadores,
dentre eles Netanyahu, Rabade Obradd, Carrete Parrondo, Alcala e Marquez
Villanueva. Esses autores ndo apresentam um conceito ou uma corrente teérica que
trabalha com o tema “assimilagdo”. Apenas mencionam que 0S conversos
encontravam-se, na quase totalidade, assimilados, podendo-se considera-los
cristdos sinceros. Da forma que usam o termo, nao fica claro se fazem referéncia
apenas a assimilagdo religiosa ou a assimilagdo completa — assimilagdo cultural —,
que abarca o campo religioso, social e dos costumes. Levamos em consideragéo
que os autores se referiram a assimilacdo completa e deram em seus trabalhos um
destaque especial a assimilagao religiosa. Mas qual a relagdo entre assimilagao e
estigmatizagao? Acreditamos que os conversos ndo se encontravam completamente
assimilados na coroa de Castela, e, quanto mais assimilados, menor seria a

incidéncia de estigmatizagao, e vice-versa.

Partindo desse pressuposto, defendemos que os conversos, para 0 periodo
abarcado nesta tese, passavam por um processo de assimilacdo que sofreu
prejuizos desde 1391 e contribuiu para o aumento da estigmatizagdo. Esses
prejuizos foram se acentuando até o conflito de 1449 em Toledo, que abriu
precedentes para que varios outros ocorressem até 1478. A existéncia desses
conflitos, a continuidade na marcacdo da diferenca e a tentativa de implantar
estatutos de pureza de sangue — que tinham como modelo a Sentencia-Estatuto —
dificultaram ainda mais o processo de assimilagdo dos conversos a sociedade crista-
velha. O processo de integracdo foi prejudicado pelos motivos listados porque
geralmente a assimilagdo ocorre em duas vertentes: por parte daqueles que
desejam se assimilar a sociedade maijoritaria, e por parte dos componentes da

sociedade majoritaria que podem aceitar ou recusar os novos membros.
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Acreditamos que esse processo de assimilagdo incompleta ndao nos possibilita
afirmar que a maioria dos conversos ja estava plenamente assimilada nas primeiras
décadas do século XV, como querem os historiadores mencionados anteriormente,
principalmente Netanyahu — que desenvolveu longos trabalhos para embasar sua
tese. Os processos inquisitoriais abordados no capitulo 4 nos possibilitaram
averiguar o quao complexo era o processo de assimilagao, e, reciprocamente, como
ele era prejudicado e prejudicava o contexto de estigmatizagcado sofrida pelos

conversos.

Por mais que os autores pro-conversos do debate de 1449 tenham defendido que os
pecados ndo eram transmitidos pela linhagem, que o batismo purificava o nedfito de
seus anteriores pecados e que a linhagem judaica ndo havia sido condenada por
Deus, o que percebemos é que, entre 1391 e a implantacdo do Tribunal da
Inquisicdo em 1478 — surgido para investigar e punir os conversos supostamente
judaizantes —, o estigma da infidelidade foi imputado aos conversos com base em
um sistema simbdlico de representacdo que influenciou as relacdes sociais e os

conflitos de poder na sociedade castelhana.

Apesar de nenhuma das concepg¢des abordadas nessa tese serem unanimes para
todos os cristdos-velhos e conversos, apesar de para todos os casos e situacoes
existirem ressalvas, na concepgao de parte dos cristdos-velhos, da Igreja castelhana
e da coroa, apenas a Inquisicdo e o poder do fogo poderiam limpar a sociedade

cristad dos riscos que uma “linhagem manchada pelo pecado” poderia oferecer.
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ANEXO

Anexo 1: Xilogravura do animal hibrido alborayque

Fonte: Alborayque, 2005



