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RESUMO

Esta monografia analisa a constru¢do simbolica de uma identidade da cavalaria templaria na
Idade Média, a partir da obra e da atuagdo de Sao Bernardo de Claraval (1090-1153). O foco
principal esta na forma como Bernardo, por meio da obra De Laude Novae Militiae, contribuiu
para legitimar a unido entre vida monadstica e pratica militar, valorizando a figura do cavaleiro
cristdo. A partir de conceitos como identidade, diferenca e alteridade, discutidos na introducao,
investigamos como Bernardo participa da elaboragdo de uma identidade religiosa marcada pela
oposicao ao outro (o infiel, o laico) e pela espiritualizagao do ideal de cavalaria. A estrutura da
monografia estd organizada da seguinte forma: na introdugdo, realiza-se um debate teérico e
conceitual sobre identidade, com especial aten¢do a sua aplicagdo no contexto medieval. No
primeiro capitulo, apresenta-se uma contextualizacao histdrica da época e uma analise da Vita
Prima Bernardi, hagiografia dedicada ao santo, com énfase em sua origem familiar e processo
de conversdo. O segundo capitulo trata do pensamento de Bernardo sobre a sociedade, sua visao
hierarquica do mundo cristdo e sua relacdo com a cavalaria. Por fim, o ultimo capitulo ¢
dedicado a analise da obra De Laude Novae Militiae, evidenciando sua importincia na
legitimagdo simbolica da figura do cavaleiro cristdo e na consolidacdo de uma identidade

propria para este grupo.

Palavras-chave: Bernardo de Claraval; Cavalaria medieval; Identidade; De Laude Novae

Militiae.



ABSTRACT

This monograph analyzes the symbolic construction of a Templar chivalric identity in the
Middle Ages, based on the work and influence of Saint Bernard of Clairvaux (1090-1153). The
main focus is on how Bernard, through his treatise De Laude Novae Militiae, contributed to
legitimizing the union between monastic life and military practice, elevating the figure of the
Christian knight. Drawing on concepts such as identity, difference, and alterity, discussed in the
introduction, the study investigates how Bernard took part in the shaping of a religious identity
defined by opposition to the other (the infidel, the layman) and by the spiritualization of the
chivalric ideal. The structure of the monograph is organized as follows: the introduction offers
a theoretical and conceptual discussion on identity, with particular attention to its application in
the medieval context. The first chapter provides a historical contextualization of the period and
an analysis of the Vita Prima Bernardi, the hagiography dedicated to the saint, with emphasis
on his family origins and conversion process. The second chapter addresses Bernard’s views on
society, his hierarchical vision of the Christian world, and his relationship with chivalry. Finally,
the last chapter is dedicated to an analysis of De Laude Novae Militiae, highlighting its
significance in the symbolic legitimization of the Christian knight and in the consolidation of a

distinct identity for this group.

Keywords: Bernard of Clairvaux; Medieval chivalry; Identity; De Laude Novae Militiae.
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1. INTRODUCAO

A génese deste trabalho estd diretamente ligada a uma inquietacdo que me acompanhou
ao longo da formagdo académica: como conciliar duas dimensdes aparentemente opostas da
experiéncia humana, o siléncio da clausura monastica e o estrondo da guerra? Como ¢ possivel
que um ideal de vida centrado na rentncia, na humildade e na contemplacao possa se articular
com a pratica do combate, da violéncia e do sacrificio fisico? Ao longo das leituras realizadas
durante a formacdo académica, a figura de Bernardo de Claraval (1090-1153) surgiu como
chave interpretativa para essa questdo, especialmente por meio de sua obra De Laude Novae
Militiae, em que defende e espiritualiza a atuag¢do dos cavaleiros da Ordem do Templo.

Este trabalho tem como objetivo geral analisar a construgdo simbodlica de uma
identidade da cavalaria templaria na Idade Média, a partir da atuagdo e da escrita de Bernardo,
com foco na forma como ele legitima a unido entre vida mondstica e pratica militar, conferindo
ao cavaleiro cristdo uma dimensdo sagrada e exemplar. Trata-se, portanto, de compreender de
que maneira a pena do abade cisterciense ndo apenas justificou, mas também idealizou uma
nova forma de militincia cristd, em que o combate ndo nega a espiritualidade, mas a eleva a um
novo patamar.

A escolha por estudar a construcdo identitdria dos templarios fundamenta-se na
compreensdo de que as identidades sociais e religiosas ndo sdo dadas, mas construidas
historicamente, por meio de praticas discursivas, simbdlicas e institucionais. Nesse sentido, o
conceito de identidade, € aqui mobilizado para pensar a identidade templaria como um processo
relacional e marcado por fronteiras. Fronteiras essas definidas por oposi¢des, principalmente
em relagdo ao “outro” (o infiel, o laico, o herético). Buscando assim discutir a construgao
identitaria da cavalaria cristd com base nos conceitos de identidade, diferenga e alteridade,
analisando como Bernardo participa dessa operacdo simbdlica ao elevar o cavaleiro a condigao
de instrumento divino.

A relevancia desta pesquisa reside justamente na utilizagdo do conceito de identidade
como ferramenta analitica para iluminar um fendmeno historico especifico, mas com
reverberagcdes amplas: a articulagdo entre espiritualidade, violéncia e poder simbodlico. Ao
aplicar essa abordagem neste contexto, evidencia-se que a identidade templaria ndo se limitava
a um conjunto de praticas religiosas ou militares, mas constituia um sistema simbdlico
complexo, ancorado em discursos legitimadores como o de Bernardo. Estudar a maneira como

Bernardo contribuiu para essa legitimagao, tanto pela autoridade de sua figura quanto pela forca
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de sua escrita, nos permite compreender como a religido pode, em certos contextos, nao apenas
justificar, mas também sacralizar a violéncia em nome da f¢é.

A aplicagdo desse conceito permite evidenciar que a identidade templaria ndo era
apenas um modo de agir ou uma fungdo religiosa, mas um sistema simbolico completo,
sustentado por discursos como o de Bernardo, que reconfiguraram valores monadsticos a luz das
necessidades militares da cristandade. Investigar como Bernardo de Claraval contribuiu para
legitimar essa fusao entre vida religiosa e guerra, bem como compreender o papel da escrita na
constituicdo de um imaginario coletivo, revela-se crucial para refletirmos sobre as formas pelas

quais a religido pode justificar a violéncia em nome da fé.
1.1. PONDERACOES SOBRE A IDENTIDADE NO MEDIEVO

Compreender as possibilidades da analise da identidade ao periodo que nos propomos,
exige reconhecer que, diferentemente da modernidade, em que a identidade ¢ frequentemente
concebida como expressao da interioridade individual e da autonomia, neste mundo
multifacetado ela se constituia essencialmente por meio de relagdes sociais, fungdes simbdlicas
e vinculos espirituais que inseriam o sujeito em uma ordem cosmica hierarquizada. Nesse
contexto, a identidade ndo era um atributo fixo ou individual, mas uma posi¢do dinamica
marcada por fronteiras claras, que separavam ndo apenas grupos sociais, mas, sobretudo,
distinguiam o cristdo do infiel, o0 monge do laico, o ortodoxo do herege. A construcdo dessas
identidades estava profundamente imbricada em processos discursivos, rituais e simbolicos que
configuravam um sistema no qual a alteridade era uma condi¢do constitutiva. Bernardo, em seu
discurso, atua nesse campo simbolico ao projetar o cavaleiro templario como um sujeito
duplamente consagrado, pela fé e pela guerra, reposicionando-o dentro dessa ordem como um
novo tipo de eleito, cuja identidade se define também em oposi¢ao ao “outro” inimigo.

Nesse sentido, quando o historiador se propde a investigar e interpretar a I[dade Média,
estd lidando ndo apenas com um tempo distante, mas com um tempo essencialmente carregado
pelo diferente. A alteridade radical desse periodo, conforme apontado por Catherine Brown
(2000), nos obriga a reconhecer a Idade Média como uma “terra de dessemelhanga”. E uma
experiéncia historica marcada por logicas proprias, por cosmovisoes profundamente distintas
daquelas que sustentam o pensamento moderno. Assim, ndo nos deparamos somente com um
passado remoto, mas com um momento da histdria que opera segundo outros principios, outras

formas de ver o mundo, o individuo, a sociedade e o divino.
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Essa “estrangeiridade” medieval exige, portanto, um exercicio constante de traducao
atenta, de modo a evitar a projecao de valores contemporaneos. A Idade Média, nesse sentido,
¢ menos um espelho embagado do presente do que um desafio interpretativo que insiste em nos
lembrar da multiplicidade possivel das experiéncias do ser humano ao longo do tempo. O
historiador moderno, ao destinar seu olhar para o medievo, avista o Outro por exceléncia. Esta

diferenga, do fazer medieval, nas palavras de Brown:

jé estd embutida nos nomes que ainda damos ao tempo: a “Idade Média” faz a morte
entre parénteses do intervalo entre a vida classica e seu “renascimento” humanista.
“Pré-moderno” dé vida apenas em antecipacdo ao moderno, direcionando o periodo
para um telos de reconhecibilidade no agora que o pré-moderno, como tal, sempre
falhara em satisfazer.

A Idade Média foi inventada para ser um pais estrangeiro. Os povos indigenas estdo
mortos, ¢ eles nem sabiam que eram medievais - eles pensavam que estavam vivendo
nos tempos modernos' (Brown, 2000, p. 547, tradugdo nossa).

Neste sentido, o pensar o medievo ¢ também pensar aquele sujeito que nele habitou.
Tarefa ardua de trazer este outro distante a si proprio. Aqui, a autora apresenta uma critica
historiografica profunda: a maneira como nomeamos e organizamos o tempo historico ndo ¢
neutra, mas carregada de ideologia. Ao chamar um periodo de "Idade Média" ou "pré-moderno",
projetamos sobre ele um conjunto de expectativas e julgamentos baseados em uma narrativa do
progresso. Nesse esquema, o passado s6 ganha sentido na medida em que antecipa o presente:
neste caso, a modernidade.

H4, portanto, nessa organizagdo do tempo, uma forma de apagamento da complexidade
dos sujeitos historicos e as miltiplas temporalidades que coexistiam no que hoje chamamos de
Idade Média. Quando narramos a histdria a partir de um ponto de chegada, o nosso, corremos
o risco de transformarmos esta narrativa em uma perspectiva que desumaniza, a0 mesmo tempo
em que simplifica. Com isso, perde-se de vista a variedade de experiéncias que marcaram o
periodo, como a emergéncia das ordens militares religiosas, cada uma com trajetorias distintas,
concorrendo entre si por prestigio e legitimidade, mesmo que unidas por vinculos com a
espiritualidade e a guerra.

Diante disso, recorrer ao conceito de identidade como ferramenta analitica para pensar
o medievo torna-se uma forma de enfrentar essas simplificagdes historicas. Ao invés de reduzir
a Idade Média a uma fase homogénea e linear do passado, o uso da categoria de identidade

permite evidenciar a diversidade de experiéncias, conflitos e negociagdes que marcaram a

!is embedded already in the names we still give the time: the “Middle Ages” makes parenthetical death of the
interval between Classical life and its humanist “rebirth.” “Premodern” gives life only in anticipation of the mod-
ern, directing the period toward a telos of recognizability in the now that the premodern, as such, will always fail
to satisfy. The Middle Ages were invented to be a foreign country. The indige nous peoples are dead, and they
didn’t even know they were medieval - they thought they were living in modern times.
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constitui¢do dos sujeitos naquele periodo. E o que se observa, por exemplo, na forma como a
figura do cavaleiro templario foi idealizada por Bernardo de Claraval na De Laude Novae
Militiae, como expressdo de uma identidade hibrida moldada por codigos simbolicos, valores
espirituais e estratégias de legitimagao social.

Essa abordagem possibilita reconhecer que os individuos e grupos medievais também
estavam envolvidos em processos ativos de construcdo de si, influenciados por dispositivos
sociais, religiosos e culturais especificos, o que nos convida a enxergar o periodo com maior
nuance e sensibilidade. A propria logica da alteridade neste contexto dos séculos XI-XII,
marcada tanto pela presenca de “outros externos”, quanto por “outros internos”?, operava como
um espelho para a definicdo de si, fortalecendo a identidade cristd dominante em oposi¢do ao
diferente.

Dentro da perspectiva da construgdo de identidades, percebe-se que a tolerancia, seja na
concepgdo medieval ou contemporanea, estd relacionada diretamente com o principio de
reconhecimento do outro em sua especificidade. E o reconhecimento do outro, de acordo com

Silveira:

pertence a identificagdo e limitag@o de si proprio. Aqui se estabelece uma relacdo de
troca, na qual o surgimento de uma identidade se fortalece, na medida em que a
imagem do outro ¢ trabalhada. Entretanto, isso ndo seria suficiente para perceber e
reconhecer o outro em sua especificidade, porque o outro acaba por ser julgado pela
medida e referéncia de si proprio (Silveira, 2013, p. 146).

As discussoes sobre identidade mostram como, ao longo do tempo, diferentes contextos
histéricos, sociais e culturais deram origem a novas formas de as pessoas se perceberem e se
colocarem no mundo. A medida que a histéria se transforma e a sociedade passa por mudangas,
surgem também novas maneiras de entender quem somos, como nos relacionamos com o0s
outros e com o grupo ao qual pertencemos.

Hall (2006) nos fala que as sociedades da modernidade tardia sdo marcadas pela
presenca da diferenga. Elas ndo sao homogéneas, mas compostas por uma grande variedade de
divisdes e conflitos sociais, como questdes de classe, género, etnia, entre outras. Essas divisdes
geram diferentes formas de experiéncias e posi¢des para os individuos, criando multiplos papéis
e identidades que as pessoas podem ocupar dependendo de sua origem, situacdo e contexto
social. Dessa forma, as pessoas ndo sdao definidas por um Unico aspecto, mas por uma
combinag¢ao de fatores que determinam suas posi¢des dentro da sociedade e as formas como se

veem e sdo vistas pelos outros.

2 Utilizamos como inspiragdo e base para esta delimitagéio a terminologia que Le Goff (2021) apresenta
ao se referir aos chamados “inimigos internos” e “inimigos externos” da Cristandade.
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Essa concepgao de identidade como multipla e relacional também se aplica ao medievo,
sobretudo quando analisamos documentos como a Vita Prima Bernardi, que ilumina a trajetoria
de figuras centrais como Bernardo de Claraval, cuja origem aristocratica, formacao espiritual e
engajamento politico refletem a complexidade de pertencimentos e fungdes sociais da época.

Esta mesma concepgdo, em suas devidas proporcdes, pode ser aplicada ao medievo. Da
mesma forma que nas sociedades da modernidade tardia, todo o periodo medieval também foi
caracterizado por uma grande diversidade de divisdes sociais e hierarquias que moldaram as
identidades dos individuos de maneiras complexas. Embora esta sociedade seja frequentemente
vista como rigida e homogénea, uma andlise mais atenta revela que as identidades e as posi¢des
sociais ndo eram fixas, mas variaveis e determinadas por uma série de fatores, como classe,
religido e territorio.

Por exemplo, a diferenca das ordens neste periodo era claramente definida, com uma
nitida separagdo entre nobres, clérigos e camponeses. As identidades de um senhor feudal, com
poder e terras, eram profundamente distintas das de um camponés, que trabalhava a terra e vivia
sob as leis de seu senhor. Dentro da nobreza, as diferengas de identidade também estavam
presentes, pois existiam as distingdes entre duques, bardes e cavaleiros, cada um com papéis,
responsabilidades e privilégios distintos. No entanto, essas categorias sociais eram, muitas
vezes, permeaveis, com possibilidade de ascensao ou queda, dependendo do contexto politico
e econdmico da época.

Além disso, a religido desempenhava um papel fundamental na construcdo das
identidades medievais. A identidade cristd, por exemplo, era central na formag¢ao do sujeito,
sendo imposta nao apenas aos individuos, mas também as comunidades. A posicao de um
homem ou mulher na sociedade estava intimamente ligada a sua relagdo com a Igreja e com as
normas e valores cristdos. Isso € particularmente visivel nas diferengas entre as ordens religiosas,
como 0s monges, que seguiam votos de pobreza e celibato. A propria nogdo do celibato esta
intrinsicamente ligada a necessidade de separacdo, de diferenciagdo, entre a comunidade
eclesiastica e leiga, porque, de acordo com Duby (2011, p. 46) “a abstinéncia sexual pode lhes
parecer a garantia de uma superioridade que deve colocar os clérigos no apice da hierarquia da
condicdo terrestre”. Essas divisdes criavam diferentes formas de viver e perceber o mundo,
além de influenciar diretamente a posi¢ao dos individuos dentro desta sociedade.

O conceito de diferenca também se aplica a0 modo como as identidades de género eram
moldadas. As mulheres, em particular, ocupavam posicoes distintas dependendo de sua classe
social e de seu papel dentro da estrutura feudal. O feminino representava um verdadeiro outro

de seu tempo. E mesmo esta categoria estava longe de ser homogénea, visto que enquanto
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algumas mulheres da nobreza poderiam exercer certo poder e influéncia, como regentes ou
senhoras de terras, a grande maioria das mulheres estava confinada a papéis de subordinagao,
com suas identidades limitadas a suas fun¢des dentro da familia ¢ da comunidade.

E uma tarefa dificil, por exemplo, separar o casamento da imagem da mulher no
momento em que nos referimos a este periodo. Quando solteira, a mulher era filha de, ja casada
passava a ser tratada, além de filha e irma, enquanto esposa de. Os homens eram sempre sua
referéncia (Macedo, 2002). Essa forma de pensar estd, sem duvida, profundamente ligada ao
fato de que, na maior parte do tempo, eram os homens que escreviam sobre as mulheres e,
portanto, controlavam como elas eram representadas na sociedade. A Igreja, com suas doutrinas
rigidas sobre o papel da mulher, também desempenhava um papel crucial na defini¢do dessas
identidades.

Portanto, apesar da impressao de uma sociedade medieval "homogénea" e "estatica", a
realidade era muito mais dinamica e complexa. As identidades eram moldadas por uma série de
fatores interligados e a diferenca estava presente em diversas formas, desde as divisdes sociais
até as questdes de género, religido e poder. Reconhecer essas diferengas é essencial para
entender como os sujeitos medievais se viam e eram vistos, € como as suas identidades eram,
muitas vezes, construidas de maneira multifacetada e em constante transformacao.

Essa logica de construgdo identitaria também se manifesta quando observamos os
movimentos sociais e religiosos que, ao longo do tempo, passaram por processos de
institucionalizacdo. De acordo com Fontes (2013), embora essa transi¢do para formas mais
organizadas possa parecer natural ou mesmo benéfica, ela representa um grande desafio para
os participantes que estiveram envolvidos nas fases iniciais do movimento. Quando uma
iniciativa coletiva passa a se integrar a instituicdes formais, como a propria Igreja, com sua
estrutura complexa e hierdrquica, ou a Clria Romana, ocorre uma perda significativa da
flexibilidade e da capacidade de negociacdo das identidades coletivas construidas inicialmente
em redes sociais mais informais.

Essa mudanca transforma também a maneira como o movimento trabalha sua propria
identidade. A estratégia de apropriagdo identitaria, comum nos estagios iniciais na qual o grupo
define quem ¢ por contraste com o que nao ¢, passa a dar lugar a um esfor¢o de ampliacdo e
extensdo da identidade. Em outras palavras, ¢ justamente na fase de institucionalizacdo que a
identidade do movimento se fortalece, mas também se torna mais rigida, pois precisa se adaptar
as estruturas formais, dialogar com publicos mais amplos € ocupar novos espacos de poder e

representacao.
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Ao colocarmos em paralelo essas duas dimensdes, a da identidade de género nesta
sociedade e a da identidade coletiva em processos institucionais, percebemos um mesmo padrao
de tensionamento entre flexibilidade e rigidez, entre constru¢do social e normatizagao
institucional. Assim como as identidades femininas foram moldadas por discursos e estruturas
de poder (em especial pela Igreja e pelo ponto de vista masculino), os movimentos sociais
também enfrentam desafios semelhantes ao se institucionalizarem. Em ambos os casos, a
identidade se revela como algo em constante disputa, modelada por forcas externas e internas,
sempre atravessada por relagdes de poder e por processos historicos que definem quem pode
falar, representar e ser representado.

Dessa forma, concordamos plenamente com a reflexao de Fontes, que destaca o quanto
pode ser valioso utilizar o conceito de identidade como uma ferramenta para compreender o
passado. Como ele afirma, “profundamente enriquecedora ¢ a aplicagdo do conceito de
identidade como instrumento de conhecimento para o quinhao do passado ao que nos voltamos™
(Fontes, 2013, p. 44). Deste modo, ao utilizar a concep¢ao de identidade para analisar para
periodos histdricos mais recuados no tempo, conseguimos ampliar nossa compreensao sobre
como os sujeitos eram formados, como se reconheciam, e de que maneira diferentes aspectos
sociais, culturais e simbolicos moldavam suas experiéncias. Essa abordagem ndo apenas
enriquece a analise historica, mas também nos ajuda a estabelecer conexdes entre o passado e
0s questionamentos contemporaneos sobre quem somos € como nos posicionamos no mundo.
Silveira (2016) escreve que os estudos feitos sobre Historia Medieval tém muito a contribuir
para entendermos melhor o mundo atual. Mesmo que esse campo pareca excessivamente
distante, ele pode oferecer reflexdes importantes sobre temas que ainda fazem parte da nossa
sociedade, como o poder, a religido, as relagdes sociais ¢ a cultura.

Neste sentido, a interdisciplinaridade € essencial, “tanto pela via tedrico-metodologica,
como pela via da andlise de fontes materiais, literarias, iconograficas e documentais em geral
na compreensdo de um passado muito distante” (Silveira, 2016, p. 53). Trata-se, portanto, de
uma abordagem que enriquece a investigacao histdrica ao permitir o cruzamento de saberes e
suportes diversos, possibilitando interpretacdes mais densas e contextualizadas sobre

sociedades que ja ndo podem falar por si mesmas.

1.2. CONCLUSAO

Para tanto, esta pesquisa se apoia em fontes primarias reunidas na coletanea Obras

completas de San Bernardo (1983), organizada pela Biblioteca de Autores Cristianos da
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Espanha, em uma transcricao bilingue (latim/espanhol) da De Laude Novae Militiae, que serviu
como base textual central de nossas analises. Trata-se de uma edicdo critica que apresenta o
texto latino de forma integral, ndo sendo uma edi¢do fac-similar, mas sim uma versdo que
respeita o conteudo original do documento, datado no inicio do segundo quarto do século XII.
A utilizacao direta do texto em latim permitiu ndo apenas uma maior fidelidade filologica a
obra, mas também a apreensdo mais precisa de seus conceitos, formulagdes retdricas e
simbdlicas, fundamentais para compreender os mecanismos discursivos empregados por
Bernardo na legitimagao da identidade templaria. Além disso, utilizamos também a Vita Prima
Bernardi, hagiografia fundamental para compreender a formagao espiritual e familiar do santo,
bem como o modo como sua figura foi construida simbolicamente no interior da tradigdo
monastica.

A monografia estd organizada em trés capitulos, além desta introdugdo tedrica. O
primeiro capitulo ¢ dedicado a formagao espiritual, familiar e social de Bernardo de Claraval,
com énfase nas condigdes que moldaram sua sensibilidade religiosa e intelectual. A partir da
leitura atenta da Vita Prima Bernardi, hagiografia escrita por Guilherme de Saint-Thierry, o
capitulo investiga como a origem aristocratica de Bernardo, sua inser¢do em uma linhagem
cavaleiresca e, sobretudo, a figura marcante de sua mae, contribuiram para a constru¢do de um
ideal cristao de santidade e rentincia. Ao situar a juventude de Bernardo no contexto das tensoes
entre o mundo laico cavaleiresco e o idedrio reformador cisterciense, o capitulo busca
compreender como sua trajetoria pessoal se insere nas transformagdes religiosas e culturais da
chamada “segunda Idade Feudal”. Esse percurso formativo € interpretado como elemento
fundamental para entender o papel futuro de Bernardo como articulador entre os mundos
espiritual e cavaleiresco.

O segundo capitulo analisa a visdo de Bernardo sobre a sociedade crista, com base em
suas cartas, sermoes e escritos doutrinais. O foco recai sobre sua concep¢do de mundo como
uma estrutura hierdrquica e ordenada por designios divinos, em que cada grupo social possui
uma funcao legitima e sacralizada. O capitulo explora como Bernardo, embora profundamente
monastico, se envolveu nas questdes eclesidsticas e politicas do seu tempo, tornando-se
conselheiro de reis, papas e nobres. A partir de sua atuagdo como reformador, pregador e
polemista, procura-se compreender as ambivaléncias de sua relacdo com a nobreza guerreira:
a0 mesmo tempo em que critica os excessos mundanos da cavalaria feudal, ele reconhece nela
um potencial espiritual que pode ser redirecionado para o servigo de Deus. Assim, este capitulo
traca o pano de fundo ideologico que permite a Bernardo reconfigurar a figura do cavaleiro sob

uma Otica cristd e ascética.
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O terceiro capitulo centra-se na analise da obra De Laude Novae Militiae, escrita por
Bernardo por ocasido de sua relagdo com a nascente Ordem dos Templarios. A partir da versao
em latim contida na transcricdo bilingue da coletanea Obras completas de San Bernardo, o
capitulo examina de forma textual e conceitual como o autor legitima teologicamente a
existéncia de uma "milicia santa", composta por monges-cavaleiros que lutam nao por gloria
terrena, mas por salvacdo espiritual. O texto ¢ interpretado como uma poderosa pega de
propaganda espiritual e institucional, que redefine os valores tradicionais da cavalaria a luz da
mistica cisterciense. Por meio de uma retdrica dualista, que opde o “soldado de Cristo” ao
“inimigo infiel”, Bernardo consagra uma nova identidade para os templarios, baseada na
renuncia pessoal, na disciplina espiritual e no sacrificio heroico. Neste capitulo, busca-se
demonstrar como a escrita de Bernardo opera uma verdadeira transfiguragdo simbolica da

violéncia, apresentando a morte em combate tanto do infiel quanto do proprio cavaleiro como

uma forma superior de martirio e servigo a Deus.

Ao articular reflexdo tedrica, analise textual e contextualizagdo historica, este trabalho
procura demonstrar como a identidade dos cavaleiros templarios foi moldada por uma operagao
simbdlica poderosa, da qual Bernardo foi um dos principais artifices. Com isso, esperamos nao
apenas compreender melhor a légica interna do discurso do periodo, mas também oferecer

ferramentas criticas para pensar, em perspectiva, as relacdes entre fé, violéncia e poder.
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2. GENESE: BERNARDO DE CLARAVAL E A VIRADA DO SECULO XI-
XII

Este capitulo tem como objetivo apresentar um periodo-chave dentro do amplo contexto
da Idade Média: o final do século XI e a primeira metade do século XII. Trata-se de uma época
marcada por profundas transformagdes sociais e demograficas, pelo florescimento de novas
ordens mondsticas e por importantes mudangas politicas (Le Goff, 2021), cujos efeitos se
fizeram sentir por toda a Europa Ocidental. Foi nesse cendrio de mudancas profundas que viveu
e atuou uma das figuras mais influentes da espiritualidade crista daquele tempo: Bernardo de
Claraval. Compreender esse momento historico - bem como a figura deste sujeito que foi
canonizado em 1174 -, ¢, portanto, fundamental para acessar, com maior profundidade, o
pensamento, a trajetéria e a relevancia de Bernardo, tanto no campo da religiosidade quanto nas
disputas politicas e eclesiasticas de seu tempo.

A proposta deste capitulo ¢ demonstrar como as transformagdes em curso na virada do
século XI para o XII influenciaram diretamente a formacgao espiritual, intelectual e pratica de
Bernardo de Claraval e, a0 mesmo tempo, como ele proprio se tornou protagonista dessas
mudangas. Por meio de sua acdo reformadora, de sua pregacdo vigorosa e de sua intensa
producdo escrita, Bernardo ndo apenas absorveu as tensdes e os ideais de sua época, mas
também imprimiu sua marca pessoal no processo de renovagdo espiritual e institucional da
Igreja.

Entre os marcos centrais desse periodo, destaca-se a chamada Reforma Gregoriana, um
amplo movimento de renovacdo e disciplinamento da Igreja que teve inicio no final do século
XI e buscava afirmar a autoridade espiritual do papado, reorganizar o clero e redefinir as
relagdes entre o poder eclesiastico e o poder secular. As implicacdes dessa reforma foram
profundas, afetando desde a constituicao das ordens monasticas até a maneira como os cristaos
passaram a conceber e viver sua fé. Em especial, a vida mondstica experimentou uma
revalorizacdo, assumindo o papel de espago privilegiado de espiritualidade, disciplina moral e
autonomia em relagdo as pressdes mundanas. E justamente nesse contexto que se insere a
experiéncia cisterciense, da qual Bernardo se tornaria o principal expoente.

A trajetoria espiritual de Bernardo de Claraval ndo pode, portanto, ser compreendida de
forma isolada. Sua opgao pela vida mondstica, sua ascese rigorosa e seu pensamento teoldgico
sdo inseparaveis das condigdes sociais e familiares em que foi educado. Ele foi profundamente

marcado pelas estruturas e expectativas do mundo aristocratico.
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Entretanto, mesmo inserido nesse tecido social, Bernardo imprimiu a sua escolha
religiosa uma intensidade e uma radicalidade que a distinguiram de muitos de seus
contemporaneos. Assim, este capitulo buscara explorar como os fatores historicos, sociais e

espirituais do final do século XI moldaram o mundo de Bernardo.
2.1. O ESPIRITO DA REFORMA

Bernardo viveu entre o final do século XI e o inicio do século XII, periodo que o
historiador Marc Bloch (2016) caracteriza como pertencente a segunda “Idade Feudal”®. Essa
denominacdo vai além de uma simples marcacdo cronoldgica: trata-se de um conceito
interpretativo que busca nomear uma fase particularmente dindmica e transformadora da
historia europeia ocidental. Essa conjuntura complexa e multifacetada, marcada por profundas
tensoOes entre as esferas espiritual e temporal, exige uma abordagem que leve em consideragao
a cosmovisao da época, uma visdo de mundo radicalmente estruturada pela fé cristad. A
religiosidade ndo era apenas um aspecto da vida, mas a matriz que moldava a totalidade da
existéncia. Conforme aponta Bloch (2016), a populagdo daquele periodo era, de fato, um
verdadeiro “povo de crentes”, cuja realidade era ndo apenas permeada, mas fundamentalmente

constituida pela dimensao do sobrenatural:

Caso se entenda, com isso, que toda concepcio de mundo da qual o sobrenatural
estivesse excluido permanecia profundamente estranha aos espiritos da época e,
mais precisamente, que a imagem que tinham dos destinos do homem e do
universo se inscrevia quase unanimemente no desenho tracado pela teologia e
pela escatologia cristas, sob suas formas ocidentais, nada é mais correto (Bloch, 2016,
p- 101, grifo nosso).

Percebe-se aqui, de maneira particularmente precisa, a complexa e profunda estrutura
desta mentalidade, alicergada em uma concepg¢ao de mundo em que o espiritual e o temporal
ndo apenas coexistiam, mas se encontravam integrados de maneira essencial e indissociavel.
Nessa perspectiva, cada evento da vida, desde fenomenos naturais até acontecimentos politicos
ou decisdes individuais, era interpretado como expressao da vontade sagrada. A providéncia
divina era a chave por exceléncia para se compreender o mundo. Assim, o cotidiano se revelava
a semelhanga de um teatro sagrado, um drama espiritual incessante no qual Deus, os santos, 0s
anjos e até¢ mesmo os demonios nao apenas influenciavam os rumos da existéncia, mas atuavam
como protagonistas ativos e reais da histéria humana (Bloch, 2016). Tudo, a natureza, a

organizacdo politica, as relacdes econdmicas, os vinculos familiares e a vida doméstica, eram

3 O autor aponta o erro ao se colocar a dita “civilizagdo feudal” enquanto um bloco ininterrupto. Desta maneira,
divide-a em dois blocos, sucessivos e de aspectos diferentes: a primeira “idade feudal”, entre os séculos IX e XI;
e a segunda, abrangendo os séculos XI ao XIII (Bloch, 2016, p. 82).
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inteligiveis a luz de uma ordem transcendente. Essa configuragao espiritual do real conferia a
existéncia um carater sacralizante que estruturava as praticas, os valores e as institui¢des.

Entretanto, ndo se tratava, por certo, de uma regra. Essa visdo, embora fundamental para
compreender o imagindrio medieval, pode ser complementada por uma leitura mais atenta as
nuances do periodo. Nos séculos XI e XII, a crenga na providéncia divina como chave de leitura
do mundo era, de fato, amplamente difundida e estruturava boa parte das representacdes e
praticas sociais. No entanto, isso ndo significa que todos os acontecimentos fossem
automaticamente percebidos como manifestagdes diretas da vontade de Deus. Havia espago
para interpretacdes diversas, negociacdes simbolicas e agdes motivadas por interesses concretos,
como aliangas politicas, estratégias familiares ou necessidades econdmicas. Assim, embora a
dimensao sagrada permeasse a vida cotidiana e conferisse sentido a realidade, ela coexistia com
outras logicas de acgdo, revelando uma sociedade complexa, onde o espiritual e o temporal se
entrelacavam de maneira dindmica e multifacetada.

Esse universo simbolico estava profundamente enraizado nas categorias doutrinais do
cristianismo romano. A imagem de mundo partilhada pela maioria dos homens e mulheres
medievais se estruturava conforme os referenciais teoldgicos produzidos e difundidos pela
Igreja sob sua forma ocidental. A finalidade da vida ndo era o bem-estar terreno, mas o
alinhamento com os designios de Deus, a conformag¢do da alma ao ideal cristdo e, sobretudo, a
preparacdo para o julgamento final.

Dentro dessa concepcao, a Igreja ndo pode ser reduzida a condi¢do de uma simples
instituigdo religiosa. Ela era, antes, o centro gravitacional em torno do qual toda a vida orbitava.
A Igreja configurava-se como a estrutura fundante e reguladora de todos os aspectos da
sociedade europeia. Seu papel ultrapassava largamente a esfera do culto ou da espiritualidade
individual, exercendo influéncia direta e sistematica sobre a organizagdo do saber, a elaboragao
das leis, a administrag@o da justi¢a, a condugdo das guerras, os tratados de paz e até mesmo a
estruturagdo da vida econdmica e agricola. Era ela que sancionava o poder régio por meio da
uncao, que organizava o calendario da producdo agraria segundo o ritmo litirgico, € que
oferecia os referenciais morais para a vida comunitaria e pessoal (Bloch, 2016).

Essa amplitude de a¢do da Igreja refletia a propria logica teocéntrica da sociedade crista
deste contexto, na qual nenhuma fung¢ao voltada ao bem comum era considerada mais essencial
do que aquela desempenhada pelas instituicdes espirituais. A autoridade eclesiastica
transcendeu, assim, o campo da fé privada e da salvagdao individual para assumir
responsabilidades nas esferas moral, educativa, politica e até mesmo econdmica. Os mosteiros,

por exemplo, ndo se limitavam a pratica da oracdo e da vida ascética: eram também centros de
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producao intelectual, guardides da memoria cultural, preservadores de manuscritos e
promotores do saber. As catedrais, por sua vez, ndo eram apenas locais de culto, mas pontos de
articulagdo da vida urbana, espacos de socializagdo e de ensino. O papado, nesse contexto, nao
representava apenas uma lideranca espiritual: ele se erguia como uma instancia de soberania
moral e politica que ultrapassava as fronteiras dos reinos e dos impérios, reivindicando uma
autoridade universal sobre os cristdos e, em muitos casos, sobre 0s proprios soberanos seculares
(Bloch, 2016).

Portanto, a fusdo entre fé ¢ mundo temporal ndo era uma caracteristica periférica desta
sociedade, mas sim seu principio organizador fundamental. Ao centralizar todas as esferas da
vida sob sua autoridade, a Igreja apresentava-se como mediadora exclusiva entre o humano e o
divino. Seus sacramentos, rituais, normas e estruturas hierarquicas eram compreendidos como
canais indispensaveis de acesso a graca e a verdade. A propria figura do papa, concebido como
vigério de Cristo na Terra, conferia a institui¢ao eclesial um papel insubstituivel na conducao
da humanidade a sua finalidade ultima. Esse modelo teolégico-social estruturou ndo apenas a
mentalidade da época, mas também o desenvolvimento das instituigdes politicas, juridicas e
culturais da cristandade ocidental durante o periodo.

A Igreja romana visava, assim, sua reafirmag¢ao enquanto a institui¢do mais poderosa do
Ocidente, sob a autoridade absoluta e centralizadora do papado e sustentada por uma hierarquia
cada vez mais sacralizada e separada do mundo laico. Esse entrelace entre f€ ¢ mundo nao
apenas constituia a base da cosmovisao destes séculos, como também explicava o prestigio da
Igreja, legitimando de forma profunda e continua sua presenca como instdncia mediadora
indispensavel entre o humano e o divino. Mais do que conduzir as almas a salvagdo, a Igreja
passou a organizar o mundo visivel segundo principios transcendentes (Baschet, 2006).

Essa centralidade, entretanto, ndo se consolidou de maneira pacifica ou espontanea, mas
foi resultado de um intenso processo de disputas e redefini¢des, cujo uma das expressdes mais
emblematica se encontra no movimento que ficou conhecido como Reforma Gregoriana, assim
denominado em referéncia ao papa Gregoério VII (1020-1085), pontifice entre os anos de 1073
e 1085, uma das figuras centrais desse processo reformador. Esta reforma se desenvolveu,
segundo Barthélemy (2010), entre os anos de 1049 e 1119, podendo ser considerada um dos
momentos mais decisivos do cristianismo. Trata-se de um movimento que extrapolou os limites
internos da Igreja e transbordou para o conjunto das estruturas sociais, influenciando
profundamente dimensdes politicas e espirituais da cristandade latina. Somos capazes de
pontuar que a atuagdo de Gregodrio VII foi particularmente decisiva em trés frentes centrais: a

tentativa de delimitar com clareza os deveres e prerrogativas do papado; a substituicdo do
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direito eclesidstico germanico pelo sistema juridico candnico; € a obten¢ao da autonomia na
escolha do papa, rompendo com a interferéncia direta do poder temporal (Barros, 2012).

Contudo, esta reforma nao se limitou a disputas politicas e institucionais. Ela implicou
uma reconfiguragao profunda da propria natureza da Igreja, tanto em sua estrutura interna
quanto em sua atuagdo externa. Marcou uma virada paradigmatica na historia eclesidstica ao
representar ndo apenas um esforgo por reformas exclusivamente morais, mas uma reconquista
do monopdlio espiritual e da centralidade eclesidstica na condug¢ao do mundo cristdo. Implicou,
portanto, em uma profunda reestruturacdo da préopria identidade e missao da Igreja, visando
purificar a vida religiosa, implicando uma reorganizacao interna que teve por objetivo também
a restauragdo da autoridade espiritual do clero e reafirmar o papel da Igreja como mediadora
entre o sagrado ¢ o mundo laico. Ela pretendeu reafirmar também a verticalidade hierarquica,
exigindo uma maior submissdo do clero perante o Sumo Pontifice, bem como dos leigos ao
clero, produzindo uma estrutura ainda mais hierarquizada e centralizada de poder (Barthélemy,
2010). Essa nova hierarquia eclesidstica ndo apenas reforgava a figura do papa como sucessor
de Pedro, mas consolidava a nog¢do de que toda a sociedade cristd deveria submeter-se a
autoridade espiritual como fundamento da ordem legitima.

Buscava-se, desta forma, ndo apenas combater abusos isolados, mas redefinir
profundamente as relagdes de poder dentro do corpo eclesiastico e entre este € o conjunto desta
sociedade. Entre os principais alvos da reforma estavam praticas como a simonia - a compra de
cargos eclesiasticos por grandes familias nobres, que transformavam posi¢des religiosas em
instrumentos de poder e vaidade. Esta, além de comprometer a integridade moral da Igreja,
representava uma ameaca direta a sua autonomia, abrindo brechas para a contaminacdo do
sagrado pelos interesses mundanos (Barthélemy, 2010). Este enfrentamento era, portanto, parte
de um projeto mais amplo de restauragdo da sacralidade da instituicao e de afirmagdo de sua
autoridade universal, em um momento em que a Igreja buscava nao apenas reagir aos problemas
internos, mas consolidar-se como o eixo normativo da cristandade ocidental.

Quanto ao imperioso intuito de afirmar a autonomia da Igreja frente ao Império e a
qualquer outro poder temporal, buscava-se que todos os cargos eclesiasticos, € ndo apenas o
papado, fossem escolhidos exclusivamente por autoridades eclesiasticas (Barros, 2012). Tal
diretriz era sustentada pela convic¢do de que a ingeréncia laica corrompia a integridade da
missdo espiritual da Igreja, comprometendo sua fungdo como mediadora entre o0 humano e o
divino e refletia a convic¢ao de que a elei¢do de bispos e abades nao poderia ser contaminada

por interesses seculares ou lagos de lealdade politica. Essa exigéncia de autonomia eclesial era
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vista como condi¢ao indispensavel para a preservacdo da pureza doutrinaria e da autoridade
espiritual da Igreja.

Para isso, Gregorio VII reafirmou com clareza que o papa era o verdadeiro lider
universal da cristandade, acima de qualquer poder secular. Afirmacao que implicava uma nova
concepcao de autoridade religiosa: ndo subordinada, mas soberana, com legitimidade propria e
universal, capaz de julgar e até mesmo depor reis, caso estes atentassem contra os principios da
fé. Era a consolidagdo da doutrina da superioridade do poder espiritual sobre o temporal, uma
ideia que reconfigurava radicalmente o equilibrio entre Igreja e Estado na cristandade ocidental.
Mais do que simples submissao dos principes laicos, pretendia-se que o Papa fosse o soberano
a empunhar ambos os gladios, o da fé e o da autoridade civil, refor¢ando sua primazia sob os
demais poderes terrenos.

Este processo reformador incluiu ainda o combate ao nicolaismo, ou seja, a pratica do
concubinato por parte dos padres, que contradizia o ideal de celibato e de pureza exigido pelo
sacerdocio (Barthélemy, 2010). A erradicagdo desta pratica era considerada essencial para
restaurar a santidade e a disciplina clerical. A defesa do celibato sacerdotal, conforme
Barthélemy (2010), ndo era apenas uma exigéncia disciplinar, mas uma tentativa de distinguir
radicalmente o clero do restante da sociedade, marcando seu compromisso exclusivo com Deus
e sua independéncia em relacdo aos lacos de sangue, heranca e interesses familiares. O celibato
tornava-se, assim, um sinal visivel de consagracdo total ao servico espiritual, estabelecendo
uma fronteira moral e teologica entre o sacerdote e o leigo. Essa separacdo visava reforgar o
carater sagrado do oficio clerical e impedir que a hereditariedade de cargos eclesisticos
transformasse a Igreja em um apéndice das linhagens aristocraticas. A reforma, nesse sentido,
também se apresentava como uma profunda purificagdo dos costumes religiosos, com o
objetivo de tornar o corpo clerical um modelo de santidade e retidao diante da comunidade
crista.

Nesse contexto de reconfiguragdo simbdlica e institucional, Gregério VII promoveu
ainda uma importante reformulacdo da imagem publica do papado, adotando o gorro branco
como simbolo do regnum, como meio de afirmar a concep¢ao de que o papa ndo era apenas
autoridade espiritual, mas também um senhor temporal (Barros, 2012). Esse simbolo ndo era
decorativo: o uso do gorro branco comunicava, de forma visual e publica, que o papa possuia
uma dignidade compardvel a dos reis. A indumentaria pontificia, assim como os rituais de
entronizagdo, passaram a refletir essa sacralizacdo do poder papal, fundindo o cerimonial

religioso com a liturgia do poder.
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Tratava-se de um gesto carregado de significado politico, um verdadeiro emblema do
novo estatuto de soberania universal reivindicado pela S¢ Romana, reforcando que o poder
espiritual do imperador estava hierarquicamente abaixo mesmo de clérigos inferiores, o que
expressava a supremacia incondicional da Igreja. Ou seja, mesmo um padre ou bispo simples,
se estivesse agindo segundo a autoridade da Igreja, tinha, em ultima instancia, mais legitimidade
do que o imperador em assuntos espirituais. Essa inversdo das hierarquias tradicionais, que
colocava o poder sagrado acima do poder armado, gerava tensdes estruturais entre o papado e
0s monarcas europeus, inaugurando um longo ciclo de conflitos entre Roma e os diversos tronos,
visto que implicava uma redefinicdo dos limites da soberania e da autoridade politica no interior
da cristandade. Tais disputas, muitas vezes violentas, tornaram-se um dos tracos centrais do
imagindrio politico-religioso, em que a figura do papa aparecia simultaneamente como lider
espiritual, juiz supremo e senhor de reis.

Essa concepcao culminou na proibicao da investidura laica, ou seja, da pratica em que
reis e nobres indicavam bispos e abades, e gerou diversos confrontos diretos entre o papado e
o império. O mais notoério deles ocorreu com Henrique IV, imperador do Sacro Império
Romano-Germéanico que declarou o papa deposto apos a promulgacdo do Dictatus Papae® e
acabou sendo excomungado por Gregorio VII. Nesse documento emblematico, o papa afirmou:
“So o pontifice romano ¢ dito, a justo titulo, como universal... E o unico cujo nome ¢é
pronunciado em todas as igrejas... quem nao estd com a Igreja Romana nao deve ser considerado
catodlico...” (apud Le Goff, 2020, p. 258-259). Essas palavras expressaram com clareza a visao
teocratica que sustentava a reforma.

Neste conflito, que ficou conhecido como a Questao das Investiduras, Henrique IV, ndo
pretendia aceitar a diminui¢do de poder o controle sobre a nomeagao dos bispos, visto que isso
significava perder aliados politicos e poder sobre grandes regides. Em resposta a excomunhao,
o imperador teve que se humilhar publicamente diante do papa em Canossa, em 1077, pedindo
perddo, se tornando, desta forma, um episddio que simbolizou a for¢a do papado naquele
momento (Barros, 2012).

Recusar a investidura laica era essencial para manter a santidade e a autoridade do clero.
Tratava-se de uma estratégia politica e teoldgica de longo alcance: ao garantir que os bispos e
abades fossem nomeados por critérios religiosos e institucionais, a Igreja consolidava um corpo
clerical mais coeso e leal a S¢ Romana. A centralizacdo da autoridade papal foi concebida,

assim, como uma salvaguarda contra a contaminag¢do da esfera religiosa pelos interesses

4 Documento composto por um conjunto de 27 sentengas, no qual o sumo-sacerdote expds seu programa politico
eclesiastico no ano de 1076 (Barros, 2012).
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terrenos. Nesse movimento, a Igreja ndo apenas se protegia, mas também ampliava sua
capacidade de governanga moral e espiritual sobre a sociedade. E, por trds de tudo isso,
afirmava-se um verdadeiro primado do papa sobre o século (Barthélemy, 2010).

Tal reconfiguracao profunda da Igreja como uma instituicao autdbnoma, centralizada e
dotada de autoridade soberana, ndo apenas redefiniu o equilibrio de poderes no Ocidente, mas
também estabeleceu as bases para a emergéncia de figuras religiosas com grande influéncia
moral, teoldgica e politica, como Bernardo de Claraval. A Reforma Gregoriana, ao tentar
consolidar o primado do poder espiritual sobre o temporal, criou um campo de legitimidade no
qual monges, abades e te6logos podiam atuar com autoridade em questdes que transcendiam o
claustro, alcangando os dominios da politica, da doutrina e da moral publica. Formava-se, assim,
uma nova elite espiritual, cuja legitimidade vinha menos da linhagem ou da forga militar, € mais
da retiddo moral, da erudi¢do teologica e da proximidade com o sagrado.

No caso especifico de Bernardo, a importancia da reforma reside no fato de que ela
forneceu as condi¢des institucionais e simbolicas que permitiram sua ascensao como orientador
espiritual da cristandade. A reafirmacao do monopdlio da Igreja sobre a definicdo da ortodoxia
possibilitou que personagens como ele se posicionassem como arbitros da fé e guardides da
moral cristd. Assim, ele ndo apenas herda os frutos do movimento gregoriano, como também
podemos dizer que o prolonga e radicaliza, atuando como defensor incansavel da pureza
doutrinal, da disciplina monéstica e da supremacia espiritual da Igreja em meio aos conflitos e
desafios do século XII.

Nesse novo paradigma eclesiastico, Bernardo de Claraval pdde emergir como
conselheiro de pontifices, mediador em conflitos diplométicos, pregador de cruzadas e modelo
de santidade cisterciense. Sua autoridade espiritual se impunha mesmo diante dos reis, € sua
voz era ouvida como a de um intérprete autorizado da vontade divina. A trajetoria deste sujeito
¢ exemplo de algum éxito da visdo gregoriana: a do religioso como autoridade moral e politica,
capaz de orientar reis, disciplinar heresias e conduzir multiddes pelo ideal de uma cristandade
pura e militante.

E nesse universo denso de simbolos e de sentidos, profundamente enraizado na tradigdo
cristd, que Bernardo vai surgir e atuar. Sua autoridade ndo derivava apenas de sua posicao
monastica ou de suas virtudes pessoais, mas da sua capacidade de traduzir, intensificar e orientar
essa sensibilidade religiosa que impregnava todos os aspectos da vida. Por fim, podemos
afirmar que sua figura sintetiza o espirito da Reforma Gregoriana: austero, zeloso, eloquente e
profundamente convicto da missdo salvifica da Igreja. Ele encarnou, de certa forma, a alianca

entre espiritualidade radical e agdo institucional que definiu o século XII.
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2.2. REFLEXOS DE BERNARDO E SEUS PAIS NA VITA PRIMA DE
GUILHERME DE SAINT-THIERRY

Para examinarmos a juventude de Bernardo, ndo se dispde de outro documento sendo a
Vita Prima Bernardi, escrita por Guilherme de Saint-Thierry (1085-1148) por volta do ano 1148.
E notavel o fato de a obra ter sido iniciada ainda em vida de Bernardo, reunindo relatos de
milagres e feitos extraordindrios atribuidos a ele. Trata-se, portanto, de uma hagiografia
desenvolvida durante a vida de seu protagonista (Salles, 2008). Uma traducio portuguesa da
Vita Prima, datada dos séculos XIV ou XV e realizada por monges cistercienses do Mosteiro
de Alcobaga’, revela o esforco de difundir seus exemplos na sociedade posterior ao século XII
(Salles, 2008).

O texto, fruto da iniciativa pessoal do abade de Saint-Thierry, expressa uma admiragao
que pretende testemunhar a graca e os dons monasticos de Bernardo e de seus familiares. Além
de exaltar as praticas ascéticas do santo, destaca seu poder de persuasao e sua capacidade de
“conversao”, especialmente no tocante aos irmaos cavaleiros. A cavalaria secular surge, nesse
relato, como um contraponto, cujo apice se realiza justamente em seu abandono e na adesdo a
cavalaria espiritual, isto ¢, ao claustro. Bernardo ¢ retratado como o mediador dessa transigao,
particularmente no seio de sua propria familia (Salles, 2008).

Esse olhar hagiografico sobre Bernardo, no entanto, ndo se limita a retratar sua figura
1soladamente, mas busca inserir sua trajetdria em um contexto familiar e social mais amplo, que
ajuda a compreender as raizes de sua vocagao e o ambiente que moldou seu carater espiritual.
A Vita Prima dedica atengdo especial aos membros de sua familia, sobretudo aqueles que ja
demonstravam, ainda que de maneiras diferentes, sinais de uma vida orientada para Deus. Essa
énfase ndo ¢ casual, pois refor¢a a ideia de que a santidade de Bernardo estaria profundamente
enraizada em uma heranga familiar marcada por valores cristdos € um compromisso ético que

transcenderia geragoes.

5 Trata-se da versdo que se encontra transcrita no livro organizado por Lawrence A. Sharpe, “The Old Portuguese:
Vida de Sam Bernardo”, a qual utilizamos nesta pesquisa.
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Figura 01: Sdo Bernardo e sua familia. Reproduzida de: Jacques de Voragine, Légende dorée.
France, Paris, XVe. In: Bibliothéque Nationale de France, Département des Manuscrits,
Division Occidentale. Disponivel em:

https://mandragore.bnf.fr/mirador/ark:/12148/btv1b8100141m/f13. - A imagem mostra

Bernardo de Claraval ao centro. A sua frente estdo: sua mée, Aleth (a esquerda), e seu pai,

Tecelino (a direita).


https://mandragore.bnf.fr/mirador/ark:/12148/btv1b8100141m/f13
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Entre esses personagens familiares, destaca-se com pai, Tecelino, cuja conduta
cavaleiresca ¢ descrita com admiragdo e reveréncia. Na obra de Guilherme de Saint-Thierry, ¢

apresentado como:

cavaleiro de legitima e antiga cavalaria, amador de Deus ¢ defensor da justiga. Dessa
cavalaria fazia uso segundo a doutrina evangélica, ndo praticando crueldade nem
maldade a ninguém, contentando-se com os estipéndios que lhe davam seus senhores
e com as rendas que possuia, as quais lhe bastavam para todas as suas boas obras. De
tal modo servia com armas e conselho a seus senhores temporais que nao desprezava

nem esquecia o servigo do seu Senhor Deus 6(VP, p. 48, adapt. nossa).

Essa descricao revela ndo apenas a nobreza de sangue de Tecelino, mas sobretudo uma
¢tica cristianizada de cavalaria que integrava o servigo militar a devogao religiosa. Bernardo
herdaria, portanto, ndo apenas o status aristocratico, mas também uma inclinagao para uma vida
pautada em virtudes espirituais, ja presentes na pratica do pai. Tecelino ¢ descrito como um
possuidor de uma religiosidade equilibrada, fiel aos seus senhores temporais, porém consciente
de sua responsabilidade diante de Deus, antecipando, de alguma forma, a sintese que Bernardo
buscaria realizar entre os ideais cavaleirescos e monasticos. Essa sintese moral, que unia a
fidelidade feudal a fidelidade a Deus, refletia claramente alguns dos principios reformadores
gregorianos, em que a lealdade ultima do cristdo, inclusive dos nobres, deveria ser reservada a
Igreja e a ordem divina.

Dessa forma, o pai de Bernardo aparece nesta obra ndo apenas como um nobre e
guerreiro, mas como um modelo ético de cavaleiro cristdo, capaz de combinar bravura com
justica, moderacdo e profunda devogdo. Ele personificava um ideal no qual a forga fisica e o
poder militar eram subordinados aos valores evangélicos, justamente em um momento historico,
como veremos adiante, em que a nobreza guerreira comecava a ser reinterpretada sob a luz da
fé cristd. Esse ethos familiar constituiria, assim, a base da formacao espiritual de Bernardo,
preparando-o para sua trajetoria como monge, abade e reformador, na qual a heranga
cavaleiresca seria reinterpretada e incorporada ao ideal cisterciense.

Essa perspectiva inicial sobre a familia amplia a compreensdo da juventude e da
formacao de Bernardo, evidenciando a influéncia decisiva que se atribui ndo somente ao pai,
mas também a sua mae na construcao de sua identidade espiritual e social. Ao longo da narrativa,

perceberemos que essa heranga se manifesta ndo apenas na linhagem e no status, mas, sobretudo,

6 cavalleiro de lidima e antiga cavalaria, amador de Deus e teedor de justica. Da qual cavalaria usava segundo a
doctrina avangelica, nom fazendo crueza n€ maldade a algiiu, contentando-se dos stipendios que lhe dava seus
senhores e rendas que tiinha, as quaaes lhe abastava pera todas suas boas obras. Em tal modo servia cd armas e
coselho a seus senhores tenporaaes que nd desprezava n€ esqueecia o servico do seu Senhor Deus.
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na transmissao de um ideal de vida que unia a nobreza de sangue a nobreza da alma, ideal este
que seria central para a construcdo de sua santidade.

A Vita Prima reserva um espaco particularmente relevante a presenca e ao papel da mae
de Bernardo, Aleth (chamada Adalayda nesta versao da VP), exaltando de maneira exacerbada
seu papel decisivo na formacao espiritual dos filhos. O texto ressalta seu exemplo de virtude
doméstica e maternidade piedosa, apresentando-a como verdadeira mediadora da graga no

interior da familia;

Sua mae se chamava Adalayda. Era natural de uma vila chamada Monbarfo. Ela,
segundo sua ordem e conforme a regra apostolica, era muito sujeita e obediente ao
marido e sob o poder dele. Com temor de Deus, governava sua casa, dedicando-se as
obras de misericordia e criando seus filhos com toda boa disciplina e ensinamento.
Esta teve sete filhos: seis homens e uma mulher. Os filhos homens prometeu fazer
todos monges, e a filha, freira. Assim, logo que cada um nascia, ela o tomava em suas
maos e o oferecia ao Senhor. Por isso, ndo queria consentir que os criassem amas
alheias, mas com seu proprio leite os amamentava, para que neles infundisse e
langasse a natureza da bondade maternal. Depois que deixavam de mamar, ndo os
criava com iguarias delicadas, mas os acostumava a comidas rudes ¢ comuns,

preparando-os e habituando-os a vida monastica para a qual desejava envia-los’ (VP,
p- 48-49, adapt. nossa).

Essa construgdo idealizada da maternidade de Aleth reforca o imaginario hagiografico
que legitima a santidade de Bernardo desde o nascimento. Sua mae, ao rejeitar o conforto e a
ostentagdo tipicos da nobreza, adota deliberadamente praticas que moldam os filhos segundo o
ideal cisterciense de austeridade e devogdao. Com isso, o texto atribui a figura materna nao

apenas o papel de cuidadora, mas de verdadeira iniciadora de vocagdes:

Téo logo quanto cedo pdde, o entregaram ao ensino com mestres de letras na igreja
de Castelido, que antes era secular e, por obra desse Bernardo, foi depois promovida
a ordem de cOnegos regulares, e tanto quanto pdde, se dedicava a ela. O jovem,
agraciado por natureza e com génio precoce, cumpriu o desejo da made, pois se
aplicava ao estudo das letras mais do que qualquer outro rapaz que com ele aprendia,
e além do que sua idade exigia. Ja quase naturalmente se inclinava a mortificagdo das
coisas seculares, comegando a buscar a perfeigdo que via ser necessaria® (VP, p. 50,
adapt. nossa).

7 Sua madre chamavam Adalayda. Era natural de hiia villa que chamam Monbard. Ella & sua ordem, segundo a
regra apostolica, era muy subjecta e obediente ao marido e sob poder delle. Com temor de Deus regia sua casa,
dando-se aas obras da misericordia e criando seus filhos € toda boa disciplina e &signanca. Esta geerou sete filhos:
seys machos e hliua femea. Os machos prometeu de os fazer todos monges e a femea monga. Logo como cada hiiu
nascia ella o tomava € suas maaos e oferecia-o ao sSenhor, por a qual cousa nd queria cdsentir que desem a criar
a amas alheas mais ¢0 o seu lecto os criava pera € elles &fundir e langar a natureza da bondade maternal. Despois
que leixavam de mamar nom os criava cd viandas delicadas mais acostumavo-os a viandas grosas e geeraaes,
aparelhando-os e acostumando-os aa vida monachal a que desejava de os emviar

8 Que logo quam cedo pode, o deu a ensinar a mestres de letras e a igreja de Castelion, a qual ante era secular e
per obra desse Bernardo foy depois promovida em orde de coonigos regulares, e tez quanto pode que provestasse
e ellas. O moco comprido da graca e de ge[n]ho natural cedo € esto comprio o desejo da madre, ca provectava no
estudo das letras mais que nenhuu dos outros mogos que co elle aprendia e aalem do que sua idade requiria. E ja
quasy naturalmente ¢ mortificacdo das cousas seculares comegava a perfei¢do que avia de seer.
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Aqui, € posta em evidéncia por Guilherme de Saint-Thierry a diligéncia e o empenho de
Aleth em garantir que Bernardo recebesse uma educagao s6lida e uma formacao espiritual desde
cedo, refletindo sua profunda preocupacao com a salvagdo dos filhos. Seu zelo materno nao se
restringia apenas a criagdo fisica, mas estendia-se a formagao intelectual e moral. Assim, sua
mae soube conciliar austeridade e disciplina com ternura, formando ndo apenas o carater de um
nobre, mas também o espirito de um auténtico servo de Deus.

Ao educar pessoalmente seus filhos, recusando a terceirizacdo do cuidado, ela ¢
apresentada como alguém que assegurava fortemente que os valores cristdos fossem
internalizados desde a infancia, criando um ambiente onde a virtude e a fé eram cultivadas
cotidianamente. A influéncia de Aleth manifestou-se também na formagdo da vontade de
Bernardo, que desde cedo demonstrava inclinagdo para a renincia das coisas mundanas,
indicativo claro do impacto da orientagao materna. Essa dedicagdo materna constituiria, assim,
um fundamento sélido para a posterior decisdo de Bernardo de abragar o monasticismo
cisterciense, consolidando a ideia de que a formagao espiritual se inicia no seio familiar, sendo
sua figura materna a principal agente dessa transformacao.

Essa missao formadora ndo se encerraria com a infancia dos filhos. A Vita Prima
descreve que, apos cumprir fielmente sua missdo materna e conjugal, Aleth passou a viver,
dentro dos limites impostos pela sua condicdo de mulher casada, uma vida de profunda
consagragao espiritual:

Sua mae, tendo criado fielmente seus filhos e concluido todas as tarefas que diziam
respeito a criagdo deles, partiu deste mundo com bem-aventuranga para junto do
Senhor. Sua vida ndo pode ser deixada de lado, pois ela viveu por muito tempo com
seu marido de forma honesta e justa, segundo a justica ¢ a honestidade deste mundo e
conforme a fé e a lei do matrimonio. Alguns anos antes de sua morte, ela passou a
viver a vida para a qual havia criado os filhos, da maneira que péde e como convinha
a uma mulher que estava sob a autoridade do marido e que néo tinha dominio sobre o
proprio corpo. Ela, mesmo em sua casa e dentro da vocagdo do casamento, viveu no
mundo como se fosse uma monja, durante longo tempo: comia pouco, vestia-se com
simplicidade, rejeitava as riquezas ¢ as pompas, afastava-se dos compromissos e
cuidados seculares, entregando-se a jejuns, vigilias ¢ oragdes. Aquilo que lhe faltava
para essa vida de piedade, supria com esmolas e com diversas obras de misericordia.
E, assim, crescendo dia apos dia nesse caminho, chegou a consumar sua vida em

servico de Deus, para o qual partiu deste mundo’ (VP, p. 51, adapt. nossa).

® E sua madre, criados fielmente seus filhos e acabadas todas as cousas que aa criagio delles pert&¢d, com bema-
venturanga se foy deste mundo pera o Senhor. A vida da qual nom he pera leixar de dizer, ca vivendo ella per muito
tenpo co seu marido honestamente e justamente segundo a justica e honestidade deste mundo e segundo a fe e ley
do casamento, per algilius annos ante da sua morte ella teve primeiro aquella vida pera que criou os filhos, asy
como ella pode e como conuinha a molher que estava so poderio do marido e que nd tiinha poderio do proprio
corpo. Ella ¢ sua casa e na profissom do casamento e ¢ meyo do mundo per gram tenpo teve vida de monga,
comendo pouco, vilmente se vis- tindo, riquezas e pompas de sy tirando, dos auctos e cuidados secu- lares ses
removendo, dando-se aos jejlius, vigilias e oragdes, € o que lhe desto mingava c6 smolas e desvairadas obras de
misericordia o remindo. E a qual cousa provectando de dia em dia veo fazer sua fim em servigo de Deus pera o
qual se foy deste mundo.
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Deixa-se em evidéncia o empenho de Aleth em garantir que Bernardo recebesse uma
educacdo solida e uma formagao espiritual desde cedo, refletindo sua profunda preocupagao
com a salvagao dos filhos. Seu zelo materno nao se restringia, portanto, a simples criagao fisica,
mas estendia-se a formagao intelectual e moral, preparando o filho para uma vida dedicada a
Deus. Aleth soube conjugar austeridade e disciplina com ternura, moldando em Bernardo nao
apenas o carater de um nobre, mas o espirito de um verdadeiro servo de Deus.

A referéncia a conduta conjugal de Aleth, enquanto mulher fiel, obediente ¢ humilde,
reforga um dos valores centrais da reforma da Igreja no século XI, que buscava orientar a vida
laica segundo modelos espirituais mais elevados. Como mulher nobre, Aleth submete-se a
autoridade do marido, mas transforma essa submissao em um espago de santificagdo pessoal,
revelando que a vocagdo espiritual feminina podia se realizar plenamente mesmo dentro das
normas patriarcais vigentes.

Sua figura, assim, ndo apenas forma vocagdes, mas personifica a possibilidade de viver,
no mundo, um ideal de santidade comparavel ao do claustro, o que a aproxima de modelos
biblicos como o de Ana, mie de Samuel (1Sm 1,27-28)!°, ao nutrir os filhos com seu proprio
leite e habitua-los a austeridade desde o berco, Aleth atua como mediadora da graca e artifice
das vocagoes no seio doméstico. Além de Ana, outras maes biblicas exemplares, como Sara,
mie de Isaque (Gn 21,1-2)!!, e Isabel, mie de Jodo Batista (Lc 1,36-37)'?, reforcam essa relagio
de Aleth com o arquétipo de maternidade abengoada, que colabora ativamente com o plano
divino na formagdo de grandes figuras espirituais. Esses esteredtipos tornam-se evidentes a
medida que se examina, particularmente na Vita Prima, a aproximacdo, implicita ou explicita,
das personagens com figuras biblicas, bem como os elementos compartilhados com outras obras
hagiograficas: valorizacao da figura materna, dificuldades do protagonista em seguir a carreira
religiosa, oposi¢do de parentes leigos, entre outros (Salles, 2008).

A propria vinda de Bernardo, como sendo o terceiro filho da familia, é apresentada pelo
abade de Saint-Thierry como resultado de uma anunciagdo mistica, revelada em sonho a sua
mae:

Trazendo ela em seu ventre Bernardo, que foi seu terceiro filho, viu em sonhos uma
visdo, a qual foi sinal do que havia de ser. Parecia-lhe que via em seu ventre um
ciio todo branco e ruivo pelo espinhaco, e que ladrava. Com essa visdo ficou muito
espantada e foi a um religioso que a aconselhasse, contando-lhe a visdo do sonho.

10 “BEu orava por este menino, e lahweh atendeu a4 minha saplica. Da minha parte eu o dedico a Iahweh por todos
os dias que viver, assim o dedico a lahweh.’ E 14 ele se prostou diante de [ahweh.”

11 “Tahweh visitou Sara, como dissera, ¢ fez com ela o que prometera. Sara concebeu e deu & luz um filho a Abrado
ja velho, no tempo que Deus tinha marcado.”

12 “Também Isabel, tua parenta, concebeu um filho na velhice, e este € este 0 sexto més para aquela que chamavam
de estéril. Para Deus, com efeito, nada é impossivel.”
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O qual logo concebeu o espirito da profecia, pela qual Davi disse ao Senhor dos
santos pregadores: “A lingua dos teus cies, etc.” E respondeu-lhe: “Nio temas,
bom ¢ o teu sonho. Tu seras mae de um muito nobre cio, o qual sera guardador
da casa de Deus, e dara por ela grandes latidos contra os inimigos da fé. Ele sera
muito nobre pregador, e assim como o bom cio, que por virtude da lingua faz
mansa a ferida, assim curara ele muitas enfermidades das almas” !> (VP, p. 49,
grifo e adapt. nossos).

Esse episodio onirico, protagonizado por Aleth durante a gestagao de Bernardo, revela
ndo apenas a construgdo simbdlica de uma vocagdo profética desde o ventre materno, mas
também a elaboracdo de um discurso legitimador que atribui a Bernardo uma autoridade
espiritual predestinada e sacralizada. Ao ser interpretada por um religioso inspirado como
anuncio de que seu filho seria um “cao guardido da casa de Deus”, a visdo do cdo branco e ruivo
transforma-se em profecia e em metafora fundante de seu papel futuro como defensor da
ortodoxia cristd. Trata-se de uma narrativa que, ao mesmo tempo, aponta para a
excepcionalidade do individuo.

A imagem de Bernardo como o guardido da casa de Deus, ressoa profundamente com o
ideal gregoriano de uma Igreja militante, purificada e zelosa, conduzida por lideres
espiritualmente irrepreensiveis e dotados de uma missao quase escatologica. Nesse contexto, a
vocagdo profética de Bernardo ndo surge apenas como dom individual, mas como resposta
providencial as exigéncias de um tempo em que a Igreja buscava reafirmar sua centralidade e
sua pureza. A profecia que antecipa sua trajetoria espiritual serve, assim, como instrumento de
validacdo e consagracdo do seu papel como reformador e pregador, enraizado na fidelidade
doutrinal e no combate aos desvios heréticos e morais.

A simbologia do cdo, branco pela pureza e ruivo pelo zelo ardente, acrescenta camadas
de sentido a vocagao de Bernardo. Podemos realizar uma associagao com o Salmo davidico “a
lingua dos teus cies” (Sl 68,24)!4, projetando sobre ele a imagem do pregador inspirado, cuja
palavra tem a forca ndo apenas de convencer, mas de curar. Seu latido, neste caso, ndo seria um
grito de alarme apenas, mas um gesto de intervencdo verbal que transforma e purifica. Essa
capacidade de cura pela palavra busca fazer de Bernardo ndo s6 um combatente dos desvios

espirituais de seu tempo, mas um verdadeiro medicus animarum, um médico das almas. Sua

13 trazendo ella & seu ventre Bernardo que ffoy seu filho terceiro, vio & sonhos hiiua visom a qual foy signal do que
avia de seer. Paregia-lhe que vya € no seu ventre hiiu cam todo branco e ruyvo pollo espinhago e que ladrava. Da
qual visom ella muyto espantada se foy a hiiu religioso que a conssellhase, contando-lhe a visom do sonho. O qual
logo concebeo o espirito da proficia pollo qual David diz ao Senhor dos santos pregadores: “A lingoa dos teus
cdes, etc.” E responde-lhe: “Nom temas, bdo he o teu sonho. Tu seras madre de mui nobre cam, o qual seera
gardador da casa de Deus e dara por ella grandes ladridos contra os inimigos da fe. Elle sera mui nobre preegador,
e asy como o boom cam per virtude da lingoa faz meezi nha as chagas, asy curara elle muitas enfermidades das
almas.”

14 “para que no sangue banhes o teu pé, e a lingua dos teus cdes tenha sua ragdo de inimigos.”
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eloquéncia, nesse sentido, tornar-se-ia instrumento de conversao e mediagdao entre a graca
divina e a humanidade.

Trata-se, portanto, de uma verdadeira anunciacdao, nos moldes da tradicdo crista, que
antecipa o carater singular ndo apenas da crianga, mas também de sua mae. O relato,
provavelmente transmitido ao proprio Bernardo por Aleth, revela a dimensao espiritual e
simbdlica do nascimento do futuro abade de Claraval. Como destaca Salles (2008), o episddio
dialoga de forma clara com a narrativa evangélica da anuncia¢do do anjo Gabriel a Virgem
Maria (Lc 1,26-32)'°, bem como com a visita de Maria a Isabel, mie de Jodo Batista (Lc 1,40-
43)'® quando o filho de Isabel, ainda no ventre, reconhece a presenca do Salvador. A
comparagdo com essas cenas biblicas aprofunda a percep¢ao de Bernardo como figura eleita
desde antes do nascimento, portador de uma missdo profética de propor¢des quase messianicas
dentro da estrutura eclesial.

O trecho prossegue, destacando que:

Com tal resposta, a fiel e piedosa mulher ficou muito alegre, como se ja recebesse de
Deus, e logo se acendia no amor do filho ainda ndo nascido, cuidando como o havia
de dar a ser ensinado nas santas letras, segundo o modo da visdo e interpretagdo pela
qual lhe eram prometidas tao altas coisas. O que assim foi feito: que como o mog¢o
nasceu, nao o ofereceu a Deus no modo que os outros faziam, mas como se 1€ de
Santa Ana, mie de Samuel, a qual, como houve o filho que pediu ao Senhor, logo
o ofereceu no taberniculo para que o servisse para sempre — assim ela ofereceu
a Deus e a sua Igreja.'” (VP, p. 49, grifo e adapt. nossos).

A valorizagdo da maternidade de Aleth nesse contexto ganha relevo especial. Ela ndo ¢
apresentada apenas como a mae bioldgica de um santo, mas como colaboradora ativa no projeto
divino, figura de uma maternidade espiritual. No universo simbolico da cristandade dos século
XII, consagrar filhos a Deus era uma das formas mais elevadas de realizar-se espiritualmente,
sobretudo para as mulheres — como demonstrado nos exemplos anteriores -, cujo espaco de

atuacdo publica era frequentemente limitado. A maternidade, nesse caso, ¢ elevada a condigao

15 “No sexto més, o anjo Gabriel foi enviado por Deus a uma cidade da Galileia, chamada Nazaré, a uma virgem
desposada com um vardo chamado José, da casa de Davi; e o nome da virgem era Maria. Entrando onde ela estava,
disse-lhe: ‘Alegra-te, cheia de graca, o Senhor estd contigo!’ Ela ficou intrigada com essa palavra e pds-se a pensar
qual seria o significado da saudacdo. O Anjo, porém, acrescentou: ‘Nao temas, Maria! Encontraste graca junto de
Deus. Eis que conceberas no teu seio e dara a luz um filho, e o chamaras com o nome de Jesus. Ele sera grande,
sera chamado Filho do Altissimo, e o Senhor lhe dara o trono de Davi, seu pai;’”

16 “Entrou na casa de Zacarias e saudou Isabel. Ora, quando ouviu a saudag¢do de Maria, a crianga lhe estremeceu
no ventre e Isabel ficou repleta do Espirito Santo. Com um grande grito exclamou: ‘Bendita és tu entre as mulheres
e bendito o fruto de teu ventre! Donde me vem que a mae do meu senhor me visite?’”

17 Com a qual resposta a fiel e piedosa molher foy muyto leda, asy como se a recebese de Deus € ja toda se acendia
no amor do filho ainda nom nado, cuidando como o avia de dar a seer ensinadd as sanctas letras segundo o modo
da visom e eterpretagom polla qual lhe delle erd prometidas tam altas cousas. O que asy foy ffecto: que como o
mo¢o nasgeu nd ho offereceu a Deus no modo que os outros fazido, mas como se lee de Santa Anna, madre de
Samuel, a qual como ouve filho que pidio ao Senhor, logo ho offereceu no tabernaculo que o servise pera senpre,
asy ella offeregeu a Deus € a sua egreja.
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de missao sagrada, uma verdadeira via de santificacdao. Aleth, ao oferecer Bernardo a Igreja
com fé e consciéncia do destino que lhe fora revelado, adquire autoridade moral e prestigio
espiritual, sendo apresentada como perfeito modelo de mae piedosa, que foi capaz de
transformar o lar em extensao do mosteiro, e a educagdo doméstica em um caminho que levou

seus filhos, em especial Bernardo, a santidade.
2.3. ENTRE O SECULO E O HABITO

E deste modo, em meio s intensas transformagdes ocorridas entre o final do século XI
e o inicio do XII, emerge uma figura que se tornaria uma das mais influentes da historia da
Igreja: Bernardo de Claraval. Nascido em 1090, na regido da Borgonha (Franca), Bernardo
pertencia a nobreza local. Sua origem aristocratica o inseriu desde cedo no universo dos valores
cavaleirescos, bem como nas disputas e ambigdes proprias desse estrato social. Seu pai exercia
o cargo de casteldo, uma posicao de prestigio e responsabilidade dentro da hierarquia feudal,
enquanto sua mae mantinha lagos de parentesco com os pequenos condes do ducado local, o
que consolidava ainda mais sua posi¢do de destaque no seio da nobreza regional. Essa origem
favoreceu ndo apenas sua formagao intelectual e espiritual, mas também o preparou para exercer
influéncia em esferas mais amplas da sociedade e da Igreja (Duby, 1994).

Com 16 anos, Bernardo perdeu sua mae, figura que foi, como apresentado, central em
sua formagdo moral e espiritual. Mulher de profunda piedade e exemplo constante de virtude,
Aleth marcou indelevelmente a consciéncia do filho. A lembranca da educacgao austera que dela
recebera, pautada pela caridade, pela humildade e pela fiel observancia a lei evangélica,
permaneceu viva em seu interior e, decerto, fortaleceu sua sensibilidade as realidades espirituais.
Essa heranga materna foi um dos impulsos mais poderosos para a grande opcao de Bernardo
pelo “deserto” - imagem beneditina que simboliza a decisdo radical de viver exclusivamente
para Deus (Oliveira, 2009).

Contudo, o que verdadeiramente distinguia Bernardo entre seus contemporaneos ndo
era apenas sua nobre ascendéncia. Pertencente a uma geragdo marcada por novos anseios
espirituais, Bernardo representava uma forca transformadora no cenario religioso de seu tempo.
Quando falava, ndo apenas se fazia ouvir: ele alterava o proprio curso do mundo ao seu redor.
Sua agdo e seu pensamento tornaram-se decisivos na integracdo do monaquismo as novas
estruturas da Igreja, num momento em que a instituicdo passava por reformas profundas e

buscava reafirmar sua autoridade espiritual e moral sobre a sociedade (Duby, 1994).
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Por volta de 1113, ainda jovem, Bernardo tomou uma decisdo que transformaria sua
trajetoria e deixaria marcas profundas na historia do cristianismo ocidental: abandonou a vida
secular e ingressou no mosteiro de Cister (Duby, 1990), em um periodo marcado pelo
enfraquecimento das estruturas sociais tradicionais € por um sentimento generalizado de
declinio. Como observa Bloch (2016, p. 105), “a preocupacao das remuneragdes eternas
interrompeu, por meio da fuga para o claustro, mais de uma trajetoria de chefe, chegando até
mesmo a por fim a propagac¢ao de mais de uma linhagem senhorial; tal foi o caso dos seis filhos
do senhor de Fontaine-I¢s-Dijon, que rumaram para o monastério sob o comando do mais ilustre
dentre eles, Bernardo de Claraval.” Sob sua lideranca, esses jovens nobres renunciaram as
tradi¢des cavaleirescas e abragaram a rigorosa disciplina do monasticismo cisterciense,
evidenciando o poder transformador dessa nova espiritualidade neste contexto.

A respeito de sua conversdo, a Vita Prima fornece um importante testemunho. Segundo

o relato de Guilherme de Saint-Thierry, Bernardo,

refletindo sobre o que vulgarmente se diz que ndo é seguro para o homem permanecer
por muito tempo junto da serpente, comegou a pensar em como deveria fugir do
mundo. Via o mundo e o principe dele, que de fora lhe ofereciam muitas coisas e
grandes esperancas, mas todas enganosas e vas'® (VP, p. 53, adapt. nossa).

Observa-se claramente o momento de inflexdo espiritual, em que o jovem nobre, diante
das promessas enganosas do mundo, inicia uma jornada interior de desapego e discernimento.
E possivel compreender a metafora da serpente como o perigo da sedugio mundana, e a resposta
de Bernardo ndo ¢ de fuga temerosa, mas de busca ativa por um lugar onde pudesse “encontrar
descanso para sua alma sob o jugo de Cristo”. A escolha pela vida cisterciense, mesmo com sua
conhecida aspereza, representa nao apenas um gesto de renuncia, mas de reconstrucao:
Bernardo abandona o mundo, segundo sua hagiografia, ndo por fraqueza, mas por convicgao.
Decide esconder-se da vaidade da nobreza, da gloria intelectual e até mesmo do prestigio de
uma possivel santidade publica, buscando viver com humildade, austeridade e anonimato no
servigo a Deus.

Esse movimento de abandono do mundo secular em dire¢dao ao claustro insere-se em
um processo mais amplo de reforma espiritual e moral da Igreja, consolidado especialmente a
partir da Reforma Gregoriana. Inspirado pelos ideais de pureza clerical, supremacia da
autoridade eclesidstica sobre o poder temporal e rejei¢do das corrupgdes mundanas, o

monasticismo reformado, tal qual o cisterciense, propunha um retorno radical a simplicidade

18 Antre estas cousas esgardando Bernardo em aquillo que vulgarmente se diz que n3o he seguro morar hom&é
perlongadamente c6 a serpente, comegou de cuidar como avia de fugir ao mundo. Viia o mundo e o principe
delle como de fora lhe oferecia muitas cousas e grandes sperangas mais todas éganosas e todas vaidade.
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evangglica. Bernardo, ao conduzir essa transformag¢do dentro de sua propria familia, tornou-se
a expressdo viva desses ideais reformistas. Marc Bloch (2016) também observa que, em meio
a essas transformagdes sociais, 0s mosteiros passaram a funcionar como verdadeiros refugios e
prolongamentos da aristocracia. A fuga para o claustro nao significava, necessariamente, um
afastamento do poder, mas sim sua reconfiguracao: as ordens monadsticas converteram-se em
centros de influéncia espiritual, politica e econdmica, assegurando a nobreza um novo tipo de
prestigio e dominio, mesmo fora do campo estritamente secular. Esse movimento se encontrou
longe de ser um gesto isolado de renuncia; trata-se, antes, de um engajamento profundo com
uma proposta reformista que resgatava o rigor da tradicao beneditina, mas adaptando-o as novas
exigéncias espirituais e sociais da época.

Ao optar pela vida monastica e unir-se a ordem de Cister, inspirada nos preceitos da
Regra de Sdo Bento, Bernardo ingressava em uma tradi¢do que, como observa Georges Duby
(1994, p. 247-248), “modificada, adaptada as exigéncias dos tempos novos. A sua pobreza ja
ndo quer ser simbdlica; os Cistercienses decidem deixar de viver do trabalho alheio; colocam-
se fora do modo de produgao senhorial.” Essa op¢ao implicava uma ruptura pratica e ideoldgica
com as formas tradicionais de subsisténcia dos mosteiros, muitas vezes sustentadas pelo sistema
feudal e pela exploragdo do trabalho camponés. O projeto cisterciense visava uma vida
comunitdria austera, marcada pelo trabalho manual, pela simplicidade e pela autossuficiéncia,
configurando-se como alternativa espiritual e econdmica frente a opuléncia de muitas abadias
contemporaneas, como Cluny.

Sem duvida, os cistercienses reconhecem que a vida mondéstica € mais austera e exigente.
Para eles, o clérigo que assume a condi¢do de monge adquire maior humildade, obediéncia e
espirito de abstinéncia. Por essa razdo, ao observar normas mais rigorosas € renunciar aos
privilégios do mundo exterior, os monges da ordem chegariam a superar o clero secular em
certos aspectos espirituais. No entanto, mesmo nessa dita superioridade ascética, permanecem
submissos a autoridade clerical. Penitentes por vocagdo, impunham a si mesmos uma abstencao
radical de qualquer acao direta sobre o mundo, como afirmou Bernardo, “a fun¢ao de um monge
[..] ndo ¢é ensinar, mas chorar” (apud Duby, 1994, p. 248). A ordem de Cister realizou, assim,
um afastamento severo em relag@o ao século. Suas abadias foram construidas em regides ermas,
cercadas por extensdes de terra incultas que funcionam como barreiras naturais contra as
perturbagdes do mundo e do tempo. Fecham-se sobre si mesmas, sem portas, em busca de uma
vida de contemplagdo e solidao.

Contudo, mesmo sem intengdo explicita, a sociedade cisterciense ¢ gradualmente

envolvida por uma dindmica mais ampla, marcada pelo avango das conquistas agrarias no
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segundo quarto do século XII. A valorizagdo crescente da matéria e do trabalho corporal atinge
também os monges. Nas margens das clareiras abertas por suas proprias maos, os cistercienses,
como os camponeses desbravadores, os artesdos e os comerciantes, passam a manipular
intensamente a natureza. Extraem dela os recursos ¢ a moldam, ndo apenas como meio de
subsisténcia, mas também como expressao de uma nova relagao espiritual com o mundo criado

(Duby, 1994).

2L wuu u‘ga-uuv L Yd LS

Figura 02: Sdo Bernardo rezando. Reproduzida de: [Cote original: Latin 00760] [Département:
Manuscrits]. Disponivel em: https://mandragore.bnf. fr/mirador/ark:/12148/btv1b78503645/11.

- [luminura da letra “P”, ornamentada com a imagem de Bernardo de Claraval em oragdo em

seu interior.

2.4. CONCLUSAO

A compreensdo do contexto historico em que viveu Bernardo de Claraval ¢ fundamental
para situar a originalidade e a for¢a de sua atuacdo. Inserido em um mundo em transi¢do,

Bernardo ndo apenas respondeu aos desafios de seu tempo, mas também contribuiu ativamente


https://mandragore.bnf.fr/mirador/ark:/12148/btv1b78503645/f1
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para molda-lo, especialmente por meio de sua influéncia espiritual, teologica e institucional.
Sua formac¢do em uma familia aristocratica, profundamente ligada aos valores da cavalaria, e
sua conversao radical a vida monastica langcam luz sobre as tensdes e escolhas que marcaram
sua trajetoria pessoal e espiritual.

No proximo capitulo, voltaremos nossa atenc¢ao para seu pensamento, explorando como
suas reflexdes sobre a ordem cristd, a hierarquia e a espiritualizacdo da cavalaria se articulam
com esse cendrio. Em especial, analisaremos de que modo Bernardo ressignificou a pratica
militar a luz dos valores monasticos, estabelecendo as bases para a sacralizagcdo da guerra e para

a construcao de uma identidade cavaleiresca crista.
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3. A CRUZ E A ESPADA

Este capitulo tem como foco o pensamento de Bernardo de Claraval no contexto das
transformagoes religiosas, sociais e politicas que marcaram a Europa do século XII. A aten¢ao
recai, sobretudo, sobre sua visao da ordem crista e sobre o papel central que atribuia a Igreja na
organizacao e condugdo da sociedade. Em sua perspectiva, a hierarquia eclesiastica ndo era
apenas uma estrutura administrativa, mas uma expressao da propria ordem divina, da qual
derivavam a legitimidade e o sentido das demais institui¢des sociais.

Entre os temas abordados, destaca-se sua reflexdo sobre a cavalaria, entendida ndo como
simples pratica guerreira ou expressao de poder secular, mas como uma possibilidade de vida
consagrada, desde que orientada pelos principios da fé. Nesse sentido, a militarizagdo da
espiritualidade, expressa na relagdo de Bernardo com os Templarios, torna-se um ponto de
inflexao importante, pois exemplifica como os ideais monasticos puderam se entrelagar com a
pratica da guerra em nome de Deus. Ao explorar essas articulagdes, o capitulo busca lancgar luz
sobre a maneira como Bernardo contribuiu para a constru¢do de uma identidade cavaleiresca

cristd, marcada pela disciplina espiritual e pela defesa da ortodoxia.

3.1. IGREJAE SOCIEDADE SEGUNDO BERNARDO

Bernardo de Claraval se destaca ndo apenas como uma figura influente de seu tempo,
mas como um pensador de grande profundidade e originalidade. Sua produgdo textual ¢ vasta
e variada, transcendendo os limites dos tratados doutrinais e das cartas pastorais convencionais.
Trata-se de uma obra que constitui verdadeiros itinerarios espirituais, onde cada palavra ¢
carregada de densidade teoldgica, sensibilidade mistica e refinamento retdrico. Bernardo
escreve para edificar, corrigir, consolar e instruir, mas também para conduzir a alma ao encontro
intimo com Deus. Sua linguagem ¢ ao mesmo tempo simbolica e afetiva, marcada por imagens
fortes que remetem tanto ao universo monastico quanto ao cavaleiresco.

No contexto do século XII, a cosmovisao ¢ profundamente moldada pelo Cristianismo,
tendo em Bernardo de Claraval um de seus representantes mais emblematicos. Monge, fildsofo,
politico-eclesiastico, Padre e Doutor da Igreja, ele ndo se limitou ao testemunho silencioso:
falou, pregou, escreveu. Sua obra, composta por sermoes, tratados e cartas, € expressao vivida
daideologia crista e reflete as controvérsias politicas e doutrinais de seu tempo (Oliveira, 2009).
Nesse entrelacamento entre contemplagdo e agdo, espiritualidade e engajamento, emerge um
trago central que atravessa toda a trajetoria de Bernardo de Claraval: sua visao profundamente

articulada da vida cristd como um caminho interior de transformacgao.
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Mais do que um reformador pratico ou um lider carismatico, Bernardo se revela como
um pensador original, cuja espiritualidade se enraiza em uma leitura refinada da condi¢ao
humana, da relagdo com Deus e da missao da Igreja no mundo. Sua capacidade de ressignificar
valores herdados da tradicao aristocratica, como honra, fidelidade e coragem, a luz de uma
vocagao espiritual mais elevada demonstra uma sintese criativa da ética crista, revelando uma
mente que soube harmonizar tradi¢do e inovagao, autoridade e humildade.

A espiritualidade de Bernardo ndo se limitava ao recolhimento no claustro, mas irradiava
para além dos muros do mosteiro, oferecendo a Cristandade uma proposta ética e religiosa que
unia interioridade e acdo. Nesse aspecto, seu pensamento ganha relevo, ao propor uma sintese
entre os mundos aparentemente opostos do guerreiro € do monge, do nobre e do santo. Bernardo
ofereceu ndo apenas conselhos devocionais, mas uma verdadeira arquitetura espiritual, uma
visao de mundo profundamente enraizada na fé, na disciplina e na busca da verdade. Para
compreender o alcance dessa proposta, ¢ preciso mergulhar nas concepcdes centrais que
orientaram sua reflexdo e que continuam, até hoje, a inspirar interpretacdes sobre a
espiritualidade crista.

Essa espiritualidade estd intimamente ligada a sua concepcao de ordem social e eclesial,
revelando uma visdo hierdrquica profundamente marcada pela tradi¢ao crista e pelo programa
gregoriano de reforma e ordenacdo da sociedade. Para Bernardo, a sociedade ¢ ordenada por
Deus em estruturas fixas, cada uma com fungdes e deveres proprios, em um modelo que busca
tanto a manuten¢do da ordem moral quanto a estabilidade social. Tal concepgdo estd bem
expressa na triade social que ele retoma da tradi¢cdo agostiniana, classificando os homens em

trés ordens: os prelados, os continentes e os casados. Como afirma Duby:

Bernardo vé, na triade de No¢, Daniel e Job, o emblema das trés ‘ordens’: prelados,
continentes e casados Desta forma, exprime a sua total adesdo ao programa gregoriano,
a convicgdo de que todos os servidores de Deus, sob a direcgdo dos bispos, devem
‘cumprir a castidade e a vida virginal, desprezando as voluptuosidades do século e
que o estado conjugal constitui a regra de vida dos laicos’ (Duby, 1994, p. 248).

A hierarquia tripartida reforca o papel fundamental da Igreja e da nobreza na
manuten¢do do equilibrio social, com cada grupo cumprindo suas obrigacdes conforme sua
condi¢do. Dentro da estrutura social proposta por Bernardo, a ordem cisterciense assume um
papel especifico que, embora marcado por praticas de extrema humildade, obediéncia e rigor
ascético, ndo busca afastar-se da autoridade eclesiastica. Pelo contrario, os monges cistercienses
permanecem firmemente subordinados a hierarquia clerical, reconhecendo a preponderancia
dos bispos e a importancia do programa gregoriano que reforca uma hierarquia tripartida na

sociedade.
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Para Bernardo, o monge nao ¢ alguém que deve atuar diretamente no ensino ou na
pregagdo, mas sim uma figura essencialmente contemplativa e penitente. A vida monastica ¢
concebida como um afastamento radical do mundo e de suas corrupcdes, simbolizado pela
escolha dos cistercienses por fundar suas abadias em locais afastados, praticamente desertos,
onde a clausura fisica refor¢ca a separacao espiritual. Nesse ambiente de retiro e siléncio, o
monge exerce a sua fungdo primordial, que € a oracdo constante e o arrependimento, deixando
0 ensino e a a¢do pastoral para os clérigos ordenados. Esse modelo de espiritualidade sustenta
um ideal de separagao do mundo e de purificacdo da alma, contrastando com os vicios e
conflitos presentes na corte e na cavalaria. Assim, 0 monaquismo cisterciense ¢ a0 mesmo
tempo um refigio e uma forma de resisténcia espiritual, que, embora se mantenha distante das
lutas pelo poder politico, ¢ fundamental para a renovagao moral da Igreja e da sociedade.

Tal visdo do mundo social ndo se limita a essa separagcdo entre monges e o resto da
sociedade, mas apresenta uma estrutura social complexa e bem definida. Bernardo concebe a
sociedade como um sistema organizado em uma espécie de “tabuleiro” ou quadrado social,
onde cada grupo tem um lugar fixo e uma fungao especifica, que ndo devem ser alterados. Nesse
esquema, os monges € os cavaleiros ocupam posi¢cdes de destaque, reforcando a importancia
tanto da espiritualidade quanto da defesa e manutencdo da ordem social. Os clérigos, com sua
funcdo pastoral e administrativa, € os demais grupos sociais formam os outros lados desse
quadrado, garantindo que toda a sociedade esteja organizada de forma hierdrquica e funcional.
Essa compreensdo demonstra uma forte rejeicdo a qualquer ideia de mobilidade social ou
ruptura das ordens estabelecidas, que sdo vistas como divinamente ordenadas. A rigidez dessa
estrutura social esta diretamente relacionada a crenga na vontade de Deus como fundamento
ultimo da ordem politica € moral, e o cumprimento de cada papel social ¢ um dever sagrado
que sustenta a estabilidade e o equilibrio social (Duby, 1994).

Nessa estrutura, o papel do monarca € central e regulador, pois cabe a ele assegurar o
respeito a hierarquia social. Como representante de Deus na terra, € sua responsabilidade zelar
para que ndo se ultrapassem os limites que mantém os nobres em posi¢do superior: “O monarca,
representante de Deus na terra, se mantém atento para que nao seja transgredido o limite
fundamental que coloca os nobres acima dos demais” (Duby, 1994, p. 255). Assim, a influéncia
de Bernardo alinha-se a ideia de uma ordem social fixa e divinamente instituida, onde a
hierarquia nao € apenas um arranjo politico, mas expressao do proprio designio divino.

Contudo, Bernardo também representa um ideal monéstico que deseja afastar-se das
corrupgdes do mundo, incluindo a sociedade cavaleiresca, propondo um retiro para a vida

contemplativa. Para ele, “o melhor do monaquismo sonhava afastar-se cada vez mais, levando
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consigo [...] sobretudo cavaleiros — era S. Bernardo convidando as nupcias espirituais, a
deixarem-se consumir nos brasidos do amor divino, mas longe de tudo” (Duby, 1994, p. 257).
A reforma do espirito cavaleiresco, portanto, ndo se da pelo exercicio direto do poder politico
ou clerical, mas por meio da conversao interior, da interiorizagdo do amor divino que transforma
o guerreiro em um homem de f¢.

Essa estrutura dependeria fortemente da comunicacao controlada pelo clero, que atua
como mediador da ordem moral e social. A maneira como a palavra ¢ utilizada, em sermoes,
ensinamentos ¢ orientacdes, molda nao s6 a consciéncia individual, mas também o
comportamento coletivo, estabelecendo padrdoes de conduta e legitimando a autoridade
hierarquica. Nesse sentido, o clero exerceria uma fun¢do discursiva crucial: sdo eles os
responsaveis por falar em nome da Igreja e de Deus, e por isso carregam a responsabilidade de
preservar e transmitir a verdade, garantindo que a ordem social seja compreendida e respeitada.
A estabilidade da sociedade crista, entdo, esta diretamente ligada a manutenc¢do desse controle
sobre a comunicagao e a capacidade dos clérigos de influenciar as crengas e atitudes das pessoas,
assegurando a continuidade de um sistema hierarquico que considera divinamente ordenado.

O chamado dirigido aos monges cistercienses para atuarem na luta contra a heresia
seguia uma pratica ja consolidada, reafirmando o papel ativo da ordem na defesa da fé catolica.
Essa tradigdo remonta as agdes de Bernardo de Claraval que, em 1145, acompanhado de seu
secretario Geoffroy d’Auxerre, realizou pregagdes em regides marcadas pela presenca de
movimentos considerados heréticos, especialmente no territdrio albigense. Tais pregagdes
tinham o duplo objetivo de fortalecer a fé dos fiéis e combater diretamente as doutrinas
desviantes, reafirmando a identidade da ordem cisterciense como guardia da ortodoxia diante
das ameacas a integridade da Igreja (Grélois, 2015).

Além disso, Zerner (2017) destaca que Bernardo desempenhou um papel rigoroso e
obstinado na perseguicdo a dois importantes intelectuais medievais: Abelardo e Gilberto de
Porrée. Esses pensadores simbolizavam, em muitos aspectos, os desafios trazidos pelo uso
razao ao ensino e a interpretacdo das Escrituras no século XII. Abelardo, em particular, foi
pioneiro ao aplicar um raciocinio mais sistematico e racional ao texto sagrado, buscando
harmonizar fé e l6gica. Tal postura, embora inovadora e influente, suscitou forte resisténcia nos
setores mais tradicionais da Igreja, que a percebiam como uma ameaca capaz de relativizar a
autoridade divina e a ortodoxia dogmatica.

Essa defesa da ortodoxia estd expressa na rigorosa critica de Bernardo a Abelardo, em
sua carta ao Papa Eugénio II: “Ou ele deve confessar com a Igreja que o Espirito Santo ¢ da

substancia daqueles de quem ndo nega que procede, ou, como Ario, negar a consubstancialidade
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e afirmar claramente a criagio”!” (Epistola CXC Ad Inocentium Papam, p. 532, trad. nossa).
Essa afirmacao ressalta a linha divisoria que separa a verdadeira fé da heresia, na qual qualquer
duavida ou desvio sobre a natureza de Deus, sobretudo em questdes tdo cruciais quanto a
consubstancialidade do Espirito Santo, ¢ visto como uma negacdo da verdade fundamental e
um caminho para a ruptura da unidade da Igreja. Para Bernardo, portanto, a ortodoxia ndo era
apenas um dogma abstrato, mas o fundamento essencial para a salvacdo das almas e a
manuten¢do da ordem divina na terra, o que justificava a sua luta contra as heresias e as posturas
que ameagavam o corpo mistico de Cristo.

Bernardo via a heresia ndo apenas como um erro doutrinario, mas como uma ameaga
existencial a unidade da Igreja e a salvagdo das almas. Para ele, a propagacao de ensinamentos
desviantes colocava em risco o corpo mistico de Cristo, demandando uma resposta firme e
articulada. Sua atuacdo contra as heresias, especialmente a albigense, era parte de um
compromisso intransigente com a pureza doutrindria, onde a defesa da ortodoxia se tornava
uma missao espiritual e politica simultaneamente. Sua postura combativa também se traduzia
no uso da pregacdo eloquente, da formacao de lideres religiosos e da mobilizagdo da ordem
cisterciense para enfrentar as ameacas internas a fé.

As viagens realizadas pelos cistercienses foram também aspectos fundamentais para a
elaboragdo de um corpo de textos anti-heréticos que combinavam elementos tedricos e praticos.
Esse conjunto documental serviu nao apenas como ferramenta para o combate direto as heresias,
mas também como base para a construgdo da visdo oficial da Igreja sobre o que constituia a
heresia e quem eram considerados hereges. Dessa forma, esses escritos influenciaram
profundamente a forma como a hierarquia eclesidstica interpretava e enfrentava os desvios
doutrinarios, ajudando a moldar uma representacao institucional e social que refor¢ava a
autoridade da Igreja frente as ameacas internas (Grélois, 2015).

A filia¢do de outras abadias, como as de Grandselve e Fontfroide, a Claraval representou
um passo decisivo para o fortalecimento da ordem cisterciense na regido. Essa conexdo nao
apenas consolidou a autoridade espiritual de Claraval sobre essas comunidades monasticas, mas
também impulsionou o desenvolvimento econdmico e politico dessas abadias. Rapidamente,
Grandselve e Fontfroide passaram a se destacar como os centros cistercienses mais ricos e
influentes do territério, desempenhando um papel estratégico no cenario local e contribuindo

para a expansao da influéncia cisterciense em diversas esferas desta sociedade.

Y Aut ergo fateatur cum Ecclesia Spiritum Sanctum de substantia illorum esse, a quibus non negat procedere, aut
certe cum Ario consubstantialitatem deneget et praedicet aperte creationem.
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3.2. PONDERACOES SOBRE A CAVALARIA

E fundamental que possamos compreender, nesse contexto historico e simbolico, que a
cavalaria, neste contexto, ultrapassava a significacdo de uma simples fungdo bélica,
constituindo uma ordem de natureza social, espiritual e representacional. A existéncia de um
grupo de combatentes profissionais cuja atuacao era regulada por normas morais, religiosas e
culturais sancionadas pelas institui¢des eclesidsticas ¢ uma das principais caracteristicas da
sociedade feudal, como aponta Bloch (2016). Mais do que uma classe homogénea, a cavalaria
expressava um ideal estruturado em torno de valores como coragem, lealdade, honra e f¢.

O caréter simbolico e religioso da cavalaria manifestava-se de forma exemplar na
cerimonia de adubamento, por exemplo, que incluia, na grande maioria dos casos, a
consagragao da espada acompanhada do juramento solene de proteger a Igreja: “com este gladio,
o adubado defenderd a Santa Igreja” (Bloch, 2016, p. 295). Tais praticas ritualisticas reforcavam
a sacralizagao do oficio militar, mesmo que nao fosse estritamente necessaria a sua realizagao,
conferindo a violéncia uma legitimidade religiosa, desde que ela fosse exercida em nome de
Deus, da cristandade ou da justi¢a divina.

O entrelagamento entre religido e guerra era ainda refor¢ado por iniciativas como a
Trégua de Deus, que estabelecia periodos de armisticio entre cristdos com o objetivo de conter
a violéncia endémica entre nobres e senhores. A moral cristd impunha, ao menos idealmente,
limites éticos a pratica bélica, como mostra a exortagdo: “Que nenhum cristdo mate outro cristao”
(Bloch, 2016, p. 372).

A partir dessa articulag@o entre fé e guerra, a cavalaria, conforme analisa Flori (2017),
adquire pleno sentido nesse cenario de militarizacdo crescente e violéncia difusa que
caracterizava esta sociedade. A medida que os conflitos se intensificavam, tornava-se
necessario instituir uma classe de guerreiros especializados, capazes de responder com
eficiéncia as demandas bélicas daquele tempo. Embora frequentemente associada as elites
aristocraticas, a cavalaria configurava-se sobretudo como um sistema de valores e
comportamentos que organizava a vida dos cavaleiros no interior da ordem social. No plano
militar, exigia dominio técnico sobre o uso das armas, estratégias de combate e protecao dos
territérios. No plano simbolico e social, estabelecia codigos de conduta, hierarquias e
identidades coletivas, independentemente da ascendéncia nobre de seus membros.

Nem toda nobreza, exercia funcdes cavaleirescas, e nem todo cavaleiro era nobre de
nascimento. Ao contrario do que pode parecer, a pertencga ao grupo cavaleiresco exigia a adesao

ativa a seus ideais e praticas. Flori (2017) destaca que a cavalaria constitui um corpo social
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relativamente autdnomo, com seus proprios rituais, honras e obrigacdes, voltados tanto a defesa
da fé quanto a preservagdo da ordem social. Dessa forma, o status hereditario, ndo deve ser
confundido com o estatuto cavaleiresco, o qual implicararia uma formacgao especifica e um
compromisso com um cddigo de servigos, disciplina e honra.

O processo de militarizagdo, ocorrido especialmente apds o século X, ndo apenas
moldou as praticas e a organizagdo dos cavaleiros, mas também impregnou a estrutura social
com um codigo de violéncia regulamentada, em que a for¢a fisica € o uso das armas passaram
a ser elementos centrais da identidade cavaleiresca. A violéncia, longe de ser um fendmeno
caotico e descontrolado, foi canalizada para fins especificos: defesa do territorio, prote¢ao dos
indefesos, manutencdo da ordem e, no caso da cavalaria crista, a luta pela fé (Flori, 2017).

Nesse sentido, a cavalaria surge também como um produto social e cultural da violéncia
institucionalizada, refletindo as necessidades e contradigdes de uma época marcada pela
inseguranca constante e pelo valor atribuido a for¢a como meio legitimo de resolugdo de
conflitos. Esse vinculo intrinseco entre violéncia e cavalaria ajuda a explicar ndo apenas o papel
militar dos cavaleiros, mas também seu estatuto simbolico e social no interior da sociedade.

Essa tensdo entre ideais religiosos e praticas bélicas leva a um ponto central do debate:
a contradi¢do entre a ética cristd da ndo violéncia e a pratica guerreira exigiu, ao longo do tempo,
um esforco teoldgico de justificagdo moral da guerra. O ideal original de Jesus Cristo, conforme
registrado nos Evangelhos, ¢ marcado pela paz, pelo amor ao proximo e pela recusa a agressao.
No entanto, a realidade histdrica da cristandade exigiu uma reflexdo que conciliasse essa
mensagem com a necessidade de defesa e manutenc¢ao da ordem social e religiosa.

De acordo com Franco (2017), esse posicionamento consolidou-se como uma pratica
reconhecida e legitimada dentro do imaginario, conferindo as armas um status de atividade
moralmente aceitavel e, em certos contextos, indispensavel para a sobrevivéncia da comunidade
cristd. Assim, a violéncia deixa de ser vista exclusivamente como um mal a ser evitado,
passando a ser compreendida como um mal relativo, admitido e regulamentado dentro de
parametros éticos e religiosos especificos.

Nesse cenario de tensdo entre as esferas da guerra e da espiritualidade, emergem figuras
ambiguas e, em muitos casos, paradoxais: os monge-cavaleiros. Educados tanto nas letras
quanto na arte militar, esses homens combinavam a autoridade eclesidstica com o comando
militar, encarnando uma sobreposi¢ao de fungdes que desafiava as fronteiras tradicionais entre
o sagrado e o profano. Embora ocupassem posi¢oes de destaque, sua atuagdo gerava incomodo
entre os defensores mais intransigentes da Reforma Gregoriana, que buscavam uma separagao

mais nitida e definitiva entre os dominios espiritual e secular (Barthélemy, 2010). A propria
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existéncia desses lideres hibridos expunha os limites e as contradigdes internas de um projeto
reformista que, embora almejasse purificar a Igreja das interferéncias mundanas, era
frequentemente for¢ado a conciliar seus ideais com as exigéncias do poder terreno para
preservar sua influéncia.

Como observa Flori (2017), foi Santo Agostinho quem estabeleceu as bases da teoria da
guerra justa. Para ele, a guerra s6 seria legitima se conduzida por autoridades constituidas e
orientada pelo bem comum. Em seus escritos, Agostinho argumenta que o uso da for¢a, quando
exercido por tais autoridades, deveria visar a prote¢ao da “patria”, termo que, na mentalidade
do periodo, ultrapassava o sentido de territério politico e passava a designar, sobretudo, a
cristandade e a propria Igreja. Desse modo, a guerra justa passou a ser compreendida como um
instrumento teologico, destinado a preservagdo da paz, da justica e da fé, segundo os parametros
do cristianismo.

E nesse contexto teoldgico e politico que, a partir de 1118 ou 1119, surge um grupo de
cavaleiros pobres que se dedicava a escolta de peregrinos nas imediagdes de Jerusalém, num
periodo em que a Terra Santa era palco de intensos conflitos entre cristdos, mugulmanos e outras
forcas locais. Esses cavaleiros, inicialmente homens humildes e com escassos recursos, nao se
limitavam a protecdo fisica dos fiéis; desejavam algo mais profundo: o reconhecimento
religioso que lhes conferisse legitimidade e um modo de vida pautado por disciplina espiritual
(Barthélemy, 2010).

Sob a lideranga de Hugo de Payns, o primeiro Grao-Mestre da Ordem dos Templarios,
0 grupo organizou-se como uma confraria que visava unir a dimensdo militar com a vida
religiosa. Com o apoio do rei Balduino II de Jerusalém e a aprovagao do Patriarca da cidade,
Hugo obteve para a confraria uma regra de vida, um cddigo moral e organizacional, que
estruturava sua identidade a semelhanca da vivéncia mondstica. Embora adaptada as exigéncias
do combate, essa regra destacava-se por valorizar os votos de pobreza, castidade e obediéncia,
além de prescrever a protecdo dos peregrinos e a defesa dos territdrios cristdos. Assim,
consolidava-se uma nova forma de espiritualidade cavaleiresca, orientada pela sintese entre fé
e guerra (Barthélemy, 2010).

Os Templarios configuravam-se como estas figuras contraditorias dos monges-
cavaleiros, uma combinagao singular entre o rigor da vida monastica e a disciplina militar. Essa
fusdo inédita entre espiritualidade e combate encontrou um defensor decisivo em Bernardo de
Claraval, que, além de parente de Hugo de Payns, teve papel central na legitimacdo e

consolida¢dao da Ordem. Em 1130, Bernardo redigiu o tratado De Laude Novae Militiae, no qual
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exaltava a nobreza da nova cavalaria templaria e sua dupla missao: combater tanto o mal moral
quanto os inimigos materiais da fé crista (Barthélemy, 2010).

Bernardo assumiu o papel de validador e promotor dessa nova forma de vida religiosa
e militar. Ele escreve sobre a Nova Militia e direciona seu discurso especificamente a ela, pois,
além de pertencer a uma familia com diversos membros destacados na cavalaria tradicional, ele
defende a ideia de que estd emergindo uma nova forma de cavalaria. Essa nova cavalaria,
segundo seu pensamento, ndo se limita as praticas militares convencionais, mas se caracteriza
por uma profunda dimensao espiritual e uma missao sagrada que a distingue das antigas ordens
guerreiras (Andretta, 2024).

Em suas proprias palavras, dirigindo-se ao mestre da Ordem, afirma:

Uma vez, e pela segunda, e, se ndo me engano, pela terceira vez, pediste-me, carissimo
Hugo, que escrevesse um sermao de exortagdo para ti e para teus companheiros de
armas, e que, ja que ndo vos era permitido brandir a langa contra a tirania inimiga, eu
empunhasse a pena, afirmando que vos seria de grande ajuda se, ndo podendo animar-
vos com armas, o fizesse por meio de palavras®® (DLNM, p. 496, trad. nossa).

Esse trecho revela ndo apenas a origem dialdgica do tratado, mas também o esforco
consciente de Bernardo em oferecer uma justificacdo teoldgica e moral para o surgimento de
uma nova milicia cristd. Ao atender ao pedido de Hugo de Payns, o abade de Claraval investe
sua autoridade espiritual na constru¢do de uma identidade guerreira consagrada, conferindo
dignidade religiosa a uma pratica que, até entdo, era frequentemente associada a violéncia
mundana e ao pecado.

Além disso, Bernardo foi convidado por Hugo, para colaborar na formulacdo da regra
que norteasse a vida da nova confraria. Essa solicitacdo evidenciava a necessidade de
estabelecer um conjunto claro de preceitos que integrassem a dimensao religiosa e militar dos
cavaleiros, conciliando a disciplina espiritual com as exigéncias da militdncia na Terra Santa.
Para tanto, Bernardo utilizou como referéncia a Regra de Sdo Bento, conhecida por sua rigidez
e pela énfase na vida comunitaria, nos votos de pobreza, castidade e obediéncia, e na busca pela
perfeicao espiritual através do ascetismo.

Ao adaptar essa regra para a realidade especifica dos Templarios, Bernardo propds uma
sintese inovadora que permitia aos cavaleiros manterem a vocagao guerreira sem renunciar ao
compromisso religioso profundo. A Regra templéria, assim, configurava-se ndo apenas como

um cddigo disciplinar, mas como um instrumento de legitimacdo teoldgica e institucional,

0 Semel, et secundo, et tertio, nisi fallor, petisti a me, Hugo carissime, ut tibi tuisque commilitonibus scriberem
exhortationis sermonem, et adversus hostilem tyrannidem, quia lanceam non liceret, stilum vibrarem, asserens
vobis non parum fore adiutorii, si quos armis non possum, litteris animarem.
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conferindo a Ordem uma identidade singular dentro do panorama. Essa conjuncdo entre
espiritualidade e combate, fundamentada na tradi¢ao beneditina, foi crucial para a consolidacao
dos Templarios como milicia sagrada, cuja missao ultrapassava a simples protecdo fisica dos
peregrinos, assumindo um papel simbolico e espiritual central na defesa da fé crista (Boysel,
2009).

Bernardo ndo apenas responde a Hugo, mas o interpreta a luz de seu universo espiritual.
Ele transforma a demanda pragmaética por uma regra de conduta em uma oportunidade de
reflexdo teologica, projetando sobre os Templarios um ideal elevado: o do guerreiro penitente,
consagrado, cuja missao ndo se limita a defesa fisica, mas se expande para o combate espiritual.
Esse gesto de legitimacao revela sua atuagdo como arquiteto de uma nova sintese entre vida
monadstica ¢ missdo militar, uma alianca inédita que se expressa simbolicamente na figura do
cavaleiro-monge. Dessa forma, o tratado assume um papel fundamental ndo apenas como
apologia, mas como fundagdo simbolica e espiritual da Ordem.

Inicialmente cético, o abade de Claraval reconheceu, no modelo templario, a encarnagao
de uma "cavalaria renovada", livre da busca por gloria mundana. Essa nova milicia consagrada
colocava a espada a servi¢o de Deus, e ndo da ambigdo feudal. Ao renunciar as motivacdes
seculares e submeter-se a disciplina espiritual, os Templarios representam, para Bernardo, a
possibilidade de redimir o oficio guerreiro. Sua defesa publica a Ordem do Templo foi
fundamental para sua consolidag@o institucional e simbdlica no seio da cristandade.

A partir da fusdo entre os ideais mondstico e cavaleiresco, Bernardo ajudou a legitimar
essa nova forma de milicia cristd, em que o uso das armas deixava de ser expressao de violéncia
mundana para se tornar instrumento de peniténcia e servigo divino. Ao exaltar os Templarios
como "nobres que, sem renunciarem as armas, se fizeram monges" (Duby, 1994, p. 251), o
religioso reconhece a possibilidade de redimir a pratica guerreira ao submeté-la a disciplina
espiritual. Nesse novo horizonte, os cavaleiros tornavam-se uteis a Igreja e a salvacdo das almas,
combatendo ndo apenas inimigos fisicos, mas o mal em sua dimensao espiritual. Duby (1994,
p. 260) pontua que "os clérigos atiraram assim os monges para a frente do combate contra o
mal, sempre ardente e que ndo cessara até¢ ao fim dos tempos", destacando a cruzada como a
expressao maxima dessa guerra continua.

Bernardo, como fervoroso pregador das Cruzadas, encarnou plenamente essa visao,
promovendo uma espiritualizagdo da guerra e redefinindo o papel do cavaleiro dentro da
economia da salvagdo cristd. Embora profundamente identificado com a vida monastica, o
abade reconhecia nos cavaleiros um grupo especifico digno de cuidado espiritual. Sua estratégia

de “salvacdo” para esses homens ndo consistia na renuncia as armas, mas na reorientacdo de
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seu uso: a cruzada. Para aqueles incapazes de buscar a clausura, a guerra santa surgia como uma
via intermediaria de purificacdo. Ele reinterpretou a ideia de cruzada como um caminho
penitencial, ndo apenas uma campanha militar, mas um ato de conversao, com sentido ascético
e redentor. Bernardo “apenas se interessa verdadeiramente, excecao feita aos monges, pelos
cavaleiros. Poe todo o seu entusiasmo em salva-los também pela cruzada. V€ nesta o mais
seguro instrumento de peniténcia para aqueles que ndo tém a coragem de fugir para essa
Jerusalém de rentncia — o mosteiro” (Duby, 1994, p. 251),

Desse modo, Bernardo de Claraval se destaca como figura central na articulagao entre
a Igreja e a cavalaria, atuando como porta-voz e propagador do ideal de cristianizacdo dos
guerreiros. Sua atuacdo revela ndo apenas o reconhecimento da importancia da militia para a
ordem social, mas também uma tentativa consciente de reorientar essa for¢a militar para fins
espirituais e morais. Ao legitimar a guerra e a violéncia sob uma otica cristd, constréi uma
teologia da guerra sagrada, na qual o combate adquire valor redentor. O De Laude Novae
Militiae expressa de forma paradigmatica esse projeto: integrar o guerreiro a ordem divina,
convertendo a forca bruta em instrumento da vontade de Deus.

Essa perspectiva de espiritualizagdo da guerra implicava também uma transformacao
das disposic¢des internas dos cavaleiros, ou seja, uma militarizacdo dos afetos, dos sentimentos
e das formas de perceber o mundo (Salles, 2008, p. 69). Com sua visdo monastica, Bernardo
busca disciplinar esses afetos, redirecionando-os para a obediéncia espiritual, o sacrificio e a
humildade. Ao fazer isso, atua na constru¢do de uma nova identidade cavaleiresca, em que o
guerreiro ¢ chamado a compreender-se ndo mais como agente de honra feudal, mas como
servidor da fé. Assim, o sentido da guerra ¢ elevado ao plano do sagrado, transformando o
combate em um exercicio ascético e devocional.

Bernardo concebeu uma aproximagdo entre os esforcos, rigores e durezas militares
vivenciados por Hugo de Payns e aqueles proprios do ascetismo de Claraval. Trata-se, portanto,
de uma apropriagdo criativa da Regra beneditina, que passa a ser utilizada para interpretar e
legitimar praticas que até entdo ndo eram contempladas ou compreendidas segundo as intengdes
originais de Sao Bento.

A questdo fundamental é perceber que a leitura que Sao Bernardo realizou delas
dependeu muito de sua perspectiva quanto ao monasticismo cisterciense e quanto a
outros elementos disponibilizados pela cultura de seu tempo: os textos biblicos e dos
Pais da Igreja, por exemplo (Salles, 2008, p. 143).

E € no De Laude Novae Militiae que se estabelece uma articulacao mais direta e estreita
entre a vida regulada dos monges e as praticas militares, fundindo espiritualidade e combate em

um ideal comum de milicia sagrada:
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[...], porém, Sdo Bernardo deu aquela confraria um carater mais concreto, direto e
seguro. A representacdo daqueles milites, no tratado de Bernardo, tem uma relagéo
mais evidente ¢ direta com os exemplos dos primeiros cristdos ¢ dos monges de
Claraval [...] (Demurger apud Salles, 2008, p. 141).

Discutir a cristianizagdo da cavalaria promovida por Bernardo no inicio do século XII
ndo significa ignorar o processo concomitante de militarizacdo do cristianismo, nem sua
experiéncia direta com a militia. E necessario compreender essa militarizagdo como fruto de
um processo de apropriacdes mutuas: enquanto a cavalaria assimilava elementos espirituais e
disciplinares, os clérigos também incorporavam praticas e valores proprios do conjunto dos
costumes e habitos fundamentais dos guerreiros. Como observa Salles (2008), Bernardo, ainda
na juventude, teve uma experiéncia concreta com o universo cavaleiresco, cujos efeitos diferem
das relagdes que posteriormente manteve com os milites. Ele foi testemunha e agente de um
periodo em que o cristianismo ndo apenas procurava cristianizar a guerra, mas também se
deixava atravessar por sua logica, num complexo movimento de fusdo entre espiritualidade e
militancia.

Bernardo ndo apenas elogia os Templarios, mas os interpreta a luz de seu universo
espiritual cisterciense. A DLNM destaca que, ainda que a Regra de Sao Bento ndo contemplasse
comunidades de milites. Deste modo, adaptou seus preceitos para legitimar a vida desses
cavaleiros. Ora, “[...] um cavaleiro era um cavaleiro e ndo um monge” (Salles, 2005, p. 69).
Bernardo reconhece essa tensao e, com sua proposta, tenta mediar um equilibrio entre a dureza
da militia e a espiritualidade monéstica. Sua concepgao de cavalaria constitui, portanto, uma
construgdo cultural e religiosa complexa, onde diferentes posi¢des sociais e culturais se
confrontam, mas também se articulam para forjar uma nova identidade.

Ao propor a disciplina e a sacralizagdo da violéncia por meio da militia Christi,
Bernardo oferece uma nova fungdo social e religiosa ao guerreiro. Embora o discurso
bernardino tenha sido internalizado pela Igreja e legitimado pelo Papado, sua implementagao
pratica esteve permeada por resisténcias, ambiguidades e tensdes entre os ideais pregados e as
realidades politicas concretas.

Concluimos, portanto, que o pensamento de Bernardo ndo pode ser reduzido a uma
simples tentativa da Igreja de controlar a violéncia. Ele proprio teve uma experiéncia direta e
complexa com os militares, que influenciou profundamente sua concepgao sobre o uso legitimo
da forca em nome da fé. Essa militarizacdo ndo foi apenas um processo impositivo, mas sim
um didlogo dindmico e uma adaptacao reciproca entre espiritualidade e poder militar.

Como discutido anteriormente, a identidade revela-se aqui um campo de disputas,

ressignificagdes e recomposicdes, onde a fé cristd e a pratica militar se entrelagam sob novas
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formas. Ao reconfigurar a figura do cavaleiro a luz da espiritualidade monastica, Bernardo de
Claraval ndo apenas reinterpretou os codigos tradicionais de honra e bravura, mas também
inaugurou um novo modelo identitario, fundamentado na sintese entre combate e contemplagao.

Esse redesenho simbdlico da identidade cavaleiresca, operado por Bernardo, sera objeto
de analise nos proximos tdpicos. Compreendida como construgdo simbolica, relacional e
historicamente situada, a identidade do miles Christi evidencia o poder discursivo da religido

para modelar subjetividades, reformular papéis sociais e redefinir os sentidos do agir no mundo.
3.3. CONCLUSAO

A andlise do pensamento de Bernardo de Claraval permitiu compreender como sua visao
de mundo estava profundamente enraizada na hierarquia crista, na centralidade da Igreja e na
busca por uma ordem espiritual que orientasse todos os aspectos da vida. Sua concepcao da
cavalaria como uma via de consagragao, desde que submetida a fé e aos valores cristdos, revela
ndo apenas uma tentativa de espiritualizar a pratica da guerra, mas também de integra-la ao
projeto de reforma e disciplinamento da cristandade.

E justamente a partir dessa perspectiva que se torna possivel compreender a importancia
da obra De Laude Novae Militiae, em que Bernardo desenvolve de forma mais sistematica e
simbolica sua defesa da milicia cristd. No proximo capitulo, voltaremos nossa aten¢do a esse
escrito especifico, buscando analisar como o abade cisterciense constréi, por meio de sua
argumentacdo, a legitimacdo espiritual dos Templarios e a sacralizagdo de sua missao,
articulando fé, violéncia e identidade em um dos momentos mais emblematicos da

cristianizacdo da guerra.
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4. A CONSTRUCAO DA IDENTIDADE TEMPLARIA

Este capitulo tem como objetivo analisar a obra De Laude Novae Militiae, de Bernardo
de Claraval, a luz dos conceitos de identidade e diferenga discutidos na introdugdo desta
monografia. Ao elogiar a nova milicia, representada pela Ordem dos Templarios, Bernardo nao
apenas justifica a unido entre vida monastica e pratica militar, mas também contribui para a
construcao simbdlica de uma identidade cavaleiresca crista, marcada pela rentincia ao mundo,
pela obediéncia espiritual e pela disposi¢ao ao sacrificio.

Mais do que um tratado de exortagdo, o texto opera como um discurso de legitimacao
identitaria, que delimita fronteiras entre o “nds” e o “outro”, estabelecendo um sistema de
pertencimento fundamentado na fé e na disciplina. Nesse contexto, torna-se pertinente destacar
que o conceito de identidade, enquanto construgdo social, apresenta uma dependéncia intrinseca
de algo externo para se constituir. Esse “algo” pode ser compreendido como o “outro”, aquilo
que ndo €&, que se diferencia e que ndo compartilha das caracteristicas que definem o sujeito.
Em outras palavras, a identidade templaria, longe de ser uma esséncia autonoma, ¢ forjada pela
oposi¢do simbolica a diferenga, isto ¢, pelas demarcacdes religiosas, morais e culturais que
justificam a violéncia sagrada. A leitura de De Laude Novae Militiae, portanto, permitird
compreender de que modo Bernardo articula espiritualidade, hierarquia e exclusdo na

constituicdo de um ideal cavaleiresco sacralizado.
4.1. OPAGAO

Na DLNM, vai-se além de um simples louvor moral ou de orientagdes praticas aos
Templarios: estes sdo inseridos em um universo simbolico profundamente dualista, marcado
pelo contraste radical entre o “n6s” e o “outro”.

A identidade €, portanto, simultaneamente afirmacao e negagdo, um processo continuo
de diferenciacdo. Nesse sentido, os escritos de Bernardo reformulam a figura do cavaleiro,
transfigurando antigos ideais da nobreza guerreira em virtudes religiosas. O combate deixa de
ser mera acdo militar e € ressignificado como servigo espiritual, em que acdo e contemplacao
se entrelacam sob a égide da fé. Ao reinterpretar a vocagao dos milites dessa forma, Bernardo
colabora para forjar um imaginario identitario especifico ao cristdo armado, inserido numa
visdo onde cada conflito adquire sentido redentor.

Logo no inicio da obra, ele declara:

O Oriente que vem do alto [...] na for¢a de sua mao expulsou o principe das trevas,
que também agora possa exterminar, pela mao dos fortes, os seus seguidores, filhos
da desconfianca, dispersos entre eles, fazendo ainda agora a redencdo do seu povo, e
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levantando novamente para nos o chifre da salvagdo na casa de Davi, seu servo.?!
(DLNM, p. 496, trad. nossa).

Essa imagem ndo apenas mitifica o combate, mas refor¢a uma identidade violenta e
exclusivista: o inimigo ndo ¢ simplesmente derrotado, mas expulso como parte de um plano
divino. A morte, seja do infiel ou do cristdo, € reinterpretada ndo como ruina, mas como
consumagao de um designio salvifico. Assim, a vitdria contra o pagao ¢ vitéria de Cristo. O
martirio, recompensa celeste. A dualidade luz/trevas ¢ absorvida conferindo um sentido coletivo
e religioso aos atos de violéncia.

Dessa forma, os Templarios sdo apresentados como instrumentos da fortitudo Dei: ao
matar, glorificam Cristo; ao morrer, confirmam sua alianca com o Rei Celeste. A identidade
templaria, assim, emerge da interse¢do entre guerra e transcendéncia, onde a destrui¢ao do outro

se torna a expressao maxima de esperanca:

Quando ele proprio ¢ morto, ndo se diz que pereceu, mas que alcangou. A morte que
impde ¢ a vitoria de Cristo; a que sofre, ¢ sua propria. Na morte do pagdo, o cristio se
gloria, porque Cristo ¢ glorificado; na morte do cristdo, manifesta-se a generosidade
do Rei, quando o soldado é chamado para a recompensa®? (DLNM, p. 502, trad. nossa).

Mostra-se presente a 16gica sacrificial e excludente do discurso bernardino: a identidade
do cavaleiro cristao se refor¢a e afirma por meio da morte do outro, seja ao vencer o pagio, ou
ao morrer. Trata-se de uma visao maniqueista, em que o “soldado de Cristo” s6 encontra sentido
na aniquilagdo da difereng¢a. Deste modo, a expressdo do “eu” se define ndo apenas pela
afirmacdo de seus proprios valores, mas também pela negacdo do outro, pela oposi¢do ao
irreconciliavel.

A identidade se ancora na diferenca para se sustentar, a propria diferenga opera mediante
processos de exclusdo (Woodward, 2014), constituindo-se, como afirma Silva (2014, p. 75),
por “uma extensa cadeia de ‘negacdes’, de expressdes negativas de identidade, de diferengas”.
Essa logica de diferenciacdo se manifesta nos minimos detalhes da vida cotidiana, nas roupas
usadas, nos alimentos consumidos, nos habitos. Ao se afirmar uma identidade especifica,
compreende-se, de maneira implicita ou explicita, que o sujeito em questdo se distingue das
demais.

Bernardo apresenta, portanto, uma identidade relacional e antagdnica: existe apenas

enquanto se opde a algo externo, ameagador e impuro. O pagdo, o externo, torna-se peca

2 QOriens ex alto [...] in fortitudine manus suae tenebrarum principer exturbavit, inde et modo ipsorum satellites,
filios diffidentiae, in manu fortium, suorum dissipatos exterminet, faciens etiam nunc redemptionem plebis suae,
et rursum erigens cornu salutis nobis in domo David pueri sui.

22 Cum autem occiditur ipse, non periisse, sed pervenisse cognoscitur. Mors ergo quam irrogat, Christi est victoria;
quam excipit, suum. In morte pagani christianus gloriatur, quia Christus glorificatur; in morte christiani, Regis
liberalitas aperitur, cum miles remunerandus educitur.
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fundamental da logica da fé armada, visto que, sem inimigo, nao ha cruzada, sem o outro, nao
ha gléria. O inimigo cumpre uma funcdo estrutural, quase sacramental, atuando como bode
expiatorio sobre o qual recai a violéncia necessaria a coesdo interna do grupo. A presenca do
outro ndo ¢ um acidente, mas uma exigéncia simbolica da identidade guerreira crista

Conforme aponta Franco (2017), os verdadeiros inimigos dos templarios ndo eram, em
ultima instancia, os sarracenos enquanto individuos ou povos, mas sim o mal e o pecado, forcas
espirituais e morais que, aos olhos da mentalidade cristd, corrompiam a ordem divina e
ameacavam a salvagdo das almas. A partir deste ponto de vista, o outro figurava enquanto uma
manifestagdo visivel, concreta, desses inimigos invisiveis e eternos. Eles eram, por assim dizer,
a face historica e contingente do mal que os templarios se propunham a combater com fervor
religioso.

Essa estrutura engendra um ciclo de violéncia sacralizada, no qual o diferente ndo pode
ser integrado nem compreendido, apenas eliminado ou subjugado. A violéncia, nesse contexto,
ndo ¢ apenas legitimada, mas também santificada. Matar deixa de ser dilema moral e passa a
ser uma liturgia da f&.

Essa logica se aprofunda no trecho em que Bernardo declara:

De fato, nem mesmo os pagdos deveriam ser mortos, se de que outro modo poderiam
ser contidos os excessos da infestagdo ou da opressdo contra os fiéis? Agora, porém,
¢ melhor que os impios sejam mortos, do que se deixe o cetro dos pecadores pesar
sobre a sorte dos justos, para que os justos ndo estendam talvez as mios a iniquidade®
(DLNM, p. 502-504).

Essa passagem, que remete diretamente ao Salmo 125 (124), 3?4, revela com clareza o
nucleo da identidade religiosa militante, onde preservar os justos implica eliminar os impios.
Trata-se de uma logica sustentada em trés camadas as quais se entrelacam, reforgando-se
mutuamente.

A primeira camada ¢ a desumanizagdo do outro. Os pagdos sdo descritos como uma
“infestacdo”, metafora que os reduz a uma condi¢do ndo-humana, convertendo-os em pragas
que ameagam o corpo social. Essa linguagem nao se limita a um efeito retdrico, mas opera como
mecanismo simbolico de anulacdo da alteridade, preparando o terreno para a exclusdo violenta.
O inimigo € representado como corrupcao, ameaga a ordem e a saude do corpo coletivo. Assim,

matar o outro deixa de ser um ato de violéncia e passa a ser visto como uma forma de purificacao.

23 Non quidem vel pagani necandi essent, si quo modo aliter possent a nimia infestatione seu oppressione fidelium
cohiberi. Nunc autem melius est ut occidantur, quam certe relinquatur virga peccatorum super sortem iustorum, ne
forte extendant iusti ad iniquitatem manus suas.

24 <0 cetro do impio nfo permanecera sobre a parte dos justos, para que a méo dos justos néo se estenda ao crime.”
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A segunda camada ¢ a instrumentaliza¢do da moralidade. A frase “melhor que os impios
sejam mortos” transforma o assassinato em imperativo ético. A violéncia nao ¢ justificada por
acdes concretas do outro, mas por sua simples existéncia como ameaga em potencial. O inimigo
cumpre uma fung¢do estrutural de delimitar as fronteiras do pertencimento e justificar a agdo
violenta como meio de preservacao da integridade.

A terceira camada ¢ a ideia de pureza ameacada, que legitima a violéncia preventiva. O
receio de que “os justos estendam as maos a iniquidade” expde o temor da contaminagao pela
simples convivéncia com o outro. A diferenga passa a ser vista como risco, € a resposta a esse
risco ¢ o fechamento, o isolamento, a eliminacdo do elemento dissonante. Nesse horizonte

simbdlico, a pureza torna-se um ideal absoluto, e a violéncia, seu instrumento de manutencgao.

Portanto, que sejam dispersas com seguranga as nagdes que desejam a guerra, e sejam
eliminados os que nos perturbam, e sejam destruidos da cidade do Lorde todos os que
praticam a iniquidade, os quais desejam tomar as riquezas inestimaveis do povo
cristdo guardadas em Jerusalém, profanar o que ¢ santo, ¢ possuir como heranga o
santudrio de Deus? (DLNM, p. 504, trad. nossa)

Este trecho intensifica a ldgica excludente e violenta, ja observada anteriormente, ao
configurar o inimigo como uma ameaga espiritual absoluta e ao empregar uma linguagem que
naturaliza sua completa aniquilacdo. Em primeiro lugar, o adversario nao ¢ descrito como um
oponente politico ou militar, mas como um agente de transgressio ontologica, um violador da
ordem sagrada. A afirmag¢do de que ele “profana o que € santo” transforma sua presenca em
uma impureza essencial, cuja existéncia compromete a integridade do sagrado. A cobiga pelas
riquezas do povo cristdo, unida a intengdo de tomar o santuario divino, intensifica a construgao
simbolica do inimigo como simultaneamente ganancioso, impiedoso e sacrilego. Trata-se de
uma figura monstruosa, cuja eliminagao nao ¢ apenas permitida, mas exigida como medida de
preservacao espiritual. A guerra contra ele ndo € apenas politica ou territorial: ¢ existencial.

Em segundo lugar, a linguagem utilizada, em referéncia ao Salmo 101 (100), 8%, reforca
uma logica de exterminio absoluto. Expressdes como “sejam destruidos”, “sejam eliminados”,
“sejam dispersas com seguranga” nao oferecem qualquer abertura para reconciliacdo ou
conversao. O objetivo ndo ¢ derrotar o inimigo em combate, mas apaga-lo por completo,
erradicd-lo tal qual uma praga. A seguranga almejada ndo ¢ convivéncia pacifica, mas a
seguranca da homogeneidade total, assegurada pela exclusao violenta de toda diferenca. Nesse

contexto, a guerra deixa de ser um instrumento e se torna um fim em si, com valor redentor.

% Secure proinde dissipentur gentes quae bella volunt, et abscidantur qui nos conturbant, et disperdantur de civitate
Domini omnes operantes iniquitatem, qui repositas in Ierosolymis christiani populi maestimabiles divitias tollere
gestiunt, sancta polluere, et hereditate possidere sanctuarium Dei.

26«A cada manha3 farei calar todos os impios da terra, para extirpar da cidade de Yahweh todos os malfeitores.”
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A identidade que emerge desse discurso ndo se constroi por principios universais ou
virtudes compartilhadas, mas exclusivamente pela exclusdo do outro. Esse outro ¢ retratado
como inimigo da fé, contaminador do sagrado e presenca intoleravel. Trata-se de uma
identidade que se afirma nao pelo que €, mas pelo que rejeita e combate. Sua coesdo depende
da destruigdo sistematica da diferenga, sacralizada por uma retorica religiosa que converte a
violéncia em dever.

Essa logica radicaliza-se ainda mais no apelo explicito a violéncia como instrumento
sagrado e eficaz de afirmagdo identitdria, materializado na convocagao para o uso da forga

contra os inimigos da fé:

Que a espada dos fiéis seja desembainhada contra os pescogos dos inimigos, para
destruir toda altivez que se levanta contra o conhecimento de Deus, que é a fé dos
cristios, para que as nacdes nio digam: Onde estd o Deus deles??’ (DLNM, p. 504,
trad. nossa).

Aqui, a violéncia ultrapassa o campo do necessario e se afirma como manifestaciao
visivel da fé. A espada desembainhada ja ndo € apenas uma arma, ¢ o simbolo do agir divino
por meio dos fiéis. A destrui¢do do inimigo ¢ apresentada como resposta ao desafio lancado a
presenca e ao poder de Deus. A guerra torna-se um ritual publico que reafirma a superioridade
da crenga cristd diante dos inimigos, como prova da protecao e da vontade divina.

Essa passagem ainda explicita a transformagdo da fé em instrumento de conquista e
dominacdo. A “fé dos cristdos” ndo aparece mais como um caminho de salvagdo ou um
horizonte de sentido, mas como uma for¢a armada, cuja missdo ¢ impor-se pela violéncia. A
religido se militariza, e a identidade passa a ser construida por meio da guerra, da exclusao e da
subjugacao, e ndo mais pela convivéncia, pelo testemunho ou pela persuasao.

Essa constru¢do, marcada pela exclusdo radical do outro, institui a violéncia como forma
sagrada de pertencimento. No entanto, essa logica de exclusdo ndo se aplica apenas ao inimigo
externo. Ela também se volta para o interior da propria comunidade crista, exigindo disciplina,
coeréncia e obediéncia entre os seus membros. A manutencao da pureza e da unidade passa a
depender ndo sé da eliminag¢do das ameacas exteriores, mas da constante vigilancia interna.

Nesse processo, a identidade religiosa militante precisa negociar as tensdes entre
espiritualidade e autoridade, fé e honra, devocao e pratica guerreira, elementos que coexistem,

mas nem sempre se harmonizam. O inimigo a ser combatido ndo esta apenas fora, mas também

2TExseratur gladius uterque fidelium in cervices inimicorum, ad destruendam omnem altitudinem extollentem se
adversus scientiam Dei, quae est christianorum fides, ne quando dicant gentes: Ubi est Deus eorum?
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dentro: nas ambiguidades, nas disputas internas, nas contradigdes proprias de uma comunidade
em luta por seu ideal de pureza.

Portanto, ndo se deve compreender a identidade templéaria como oposta ou excludente
com relagdo a diferenga; pelo contrario, vimos que ¢ a partir da diferenca que ela se estrutura,
se reconhece e adquire significado. A mesmidade, nesse mesmo sentido, ndo existe sem carregar
em si os tracos da outridade, aquilo que ¢ diferente, estranho ou fora do “eu”. Essa
interdependéncia deixa em evidéncia o carater hibrido da identidade templaria, igualmente
instavel e constantemente atravessada pela presenga constitutiva do outro, seja como negagao,

espelho ou referéncia simbolica.
4.2. O SECULAR

Essa construgdo identitaria, marcada pela externaliza¢do do inimigo como ameaga,
funda-se numa logica de exclusdo violenta que legitima o uso da for¢a como expressao sagrada
da fé. Hartog (1999), ao tratar da diferenca, “levanta-se a diferenga; num segundo momento ela
¢ ‘traduzida’ ou ‘aprendida’ pondo-se em agcdo um esquema de inversao [...] quando se trata dos
costumes, a diferenca transforma-se em inversao” (p. 230). Nesse processo, o outro ndo ¢
reconhecido em sua alteridade legitima, mas convertido em reflexo distorcido e negativo da
propria identidade. Assim, a logica sacrificial da guerra santa encontra sustenta¢do simbolica:
o inimigo infiel ndo ¢ apenas diferente, mas perversdo absoluta do que o cristdo deve ser.

No entanto, tal dindmica de afirmagao ndo se limita a relacdo com o outro externo,
distante e profano. Ela se desdobra também no interior da propria comunidade cristd, onde
emergem tensoes e desafios vinculados a convivéncia e aos papéis sociais que a estruturam. A
manutencdo da pureza e da unidade nao depende apenas da eliminagdo do inimigo exterior, mas
também da coeréncia interna, da disciplina e da ordena¢do dos que compdem o corpo social da
cristandade. Nesse processo, a identidade religiosa militante ¢ forgada a lidar com as complexas
relacdes entre espiritualidade e poder, fé e honra, devocao e pratica guerreira, elementos que se
entrelacam e, por vezes, colidem no seio do pensamento da propria Igreja. A tensdo entre o
sagrado e o secular, entre a autoridade espiritual e as ambicdes temporais, transforma-se num
campo central de disputa e negociacao simbolicas.

A figura do guerreiro cristdo, assim, ultrapassa a oposi¢do ao infiel externo e se
configura como expressdo ambigua dos valores da propria ordem cristd: um universo onde a fé,
a honra, a violéncia e o poder coexistem de maneira instavel, gerando debates sobre os limites

da legitima militancia, o verdadeiro sentido da guerra e a natureza do heroismo cristdo. E neste
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ponto que a reflexdo de Hartog se mostra fundamental: “nao hd mais a e b, mas simplesmente
a e o inverso de a. Entende-se mesmo que essa seja a figura privilegiada do discurso utopico,
cujo projeto ndo ¢ mais que falar do proprio” (Hartog, 1999, p. 230). O discurso identitario,
entdo, ao invés de se abrir a pluralidade, reduz a diferenga a negacao de si.

Lembremos também dos velhos tabus das sociedades primitivas que, como nos fala Le
Goff (2014), continuavam muito vivos no periodo. Dentre os citados, o tabu do sangue ¢
associado ao soldado, ao guerreiro. Neste sentido, Bernardo realiza a estes uma atribuicao de
violéncia sem sentido, ndo legitima, escancarando o desprezo pelo sangue derramado pelos

motivos que ele julga desnecessarios e condenaveis.

Qual, entdo, ¢ o fim ou o fruto desta vida secular, nio digo da milicia, mas da malicia,
se tanto 0 que mata peca mortalmente, quanto o que € morto perece eternamente?

Com efeito, para usar as palavras do Apdstolo: O que lavra deve lavrar na esperanga,

e o que debulha, deve fazé-lo na esperanca de receber fruto’® (DLNM, p. 500, trad. e

grifo nossos).

A critica aqui vai além de uma simples condenagdo da guerra mundana, atingindo uma
reformulagao profunda dos valores morais e simbdlicos que orientam a vida do guerreiro secular.
Ao substituir “milicia” por “malicia”, opera-se uma inversdo de significado que revela a
decadéncia, ou até mesmo o repudio, do ideal cavaleiresco tradicional, transformando-o numa
caricatura distorcida de si mesmo. Nesse processo de “traducdo” da diferenca (Hartog, 1999),
o cavaleiro secular deixa de ser apenas uma figura distinta e se torna a antitese do guerreiro de
Cristo, um desvio perigoso que ameaga a integridade do corpo cristdo. Aquele que antes era
celebrado como defensor da honra e da justica passa a ser denunciado como agente da perdicao,
cujas agdes nao geram mérito espiritual, mas conduzem a condenacao eterna.

Bernardo desmorona a legitimidade espiritual atribuida ao guerreiro secular. Sua
violéncia, embora justificada por costumes, linhagens ou interesses terrenos, fica desprovida de
valor salvifico e de verdadeira nobreza. Nao ha gloria onde ha pecado mortal, nem esperanca
onde reina a danagdo. O guerreiro que mata em nome proprio ou por ambigdes mundanas nao
colhe frutos de esperanga, mas, ao contrario, planta para si a ruina eterna. A metafora agricola
do Apdstolo Paulo (1Cor 9,10)?°, evocada ao final da passagem, reforca essa logica espiritual

fundamental: toda acdo deve ter uma finalidade justa e orientada para um bem superior. Ora, se

2 Quis igitur finis fructusve saecularis huius, non dico, militiae, sed malitiae, si et occisor letaliter peccat, et
occisus aeternaliter perit? Enimvero, ut verbis utar Apostoli, et qui arat, in spe debet arare, et qui triturat, in spe
fructus percipiendi.

2 “Nao €, sem duvida, por causa de nds que ele assim fala? Sim: por causa de nds € que isso foi escrito, pois
aquele que trabalha deve trabalhar com esperanca e aquele que pisa o grao deve ter a esperanga de receber a sua
parte.”
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a guerra secular ndo persegue esse bem, encerrando-se em vaidade e destruicao, ela se mostra
estéril e infrutifera diante da eternidade.

Dessa forma, inaugura-se um novo horizonte normativo para a militancia crista: a
violéncia mundana, movida por paixdes desordenadas e interesses humanos, torna-se nao
apenas ilegitima, mas completamente incompativel com o caminho da salvagdo. O texto,
portanto, desconstrdi o modo de agir do guerreiro secular tradicional, propondo em seu lugar
um modelo de exceléncia moral que encontra no guerreiro de Cristo sua verdadeira expressao:
um combatente que nao luta por honra ou poder mundano, mas por amor a verdade e fidelidade
a Deus.

Essa reconfiguragdo, no entanto, ndo se da de forma neutra. A binarizagdo entre sagrado
e profano exerce uma fun¢do estratégica: o mesmo tempo em que confere legitimidade a
violéncia templdria como expressao da vontade divina, deslegitima todas as demais formas de
combate como manifestagdes pecaminosas ¢ futeis.

E nesse contexto que se evidencia o que Woodward (2014) descreve como sistemas de
classificagdo, estruturas que aplicam um principio de distingdo ao interior de uma populagao,
dividindo-a, ao menos, em dois grupos contrastantes. Essas classificacdes, no entanto, ndo
operam de forma neutra ou simétrica. Ao classificar, ndo se trata apenas de nomear ou organizar
o mundo, mas de instituir relagdes de poder. O grupo dominante, frequentemente naturalizado
como universal, racional, virtuoso ou espiritual, torna-se o padrao normativo contra o qual todos
os demais sd3o comparados, julgados e, muitas vezes, desvalorizados.

Dessa forma, a produgao da diferenca estd sempre associada a construg@o de hierarquias
simbolicas. Aqueles que detém o privilégio de nomear os outros possuem também o poder de
estabelecer os termos da inclusdo ou da exclusdo, atribuindo valores desiguais as identidades
que ajudam a constituir. Nesse sentido, a identidade nao ¢ apenas uma forma de pertencimento,
mas também um dispositivo de controle social. Classificar ¢, também, normalizar, disciplinar e
legitimar desigualdades.

Essa logica € particularmente visivel nos contextos religiosos e militares que atravessam
a obra de Bernardo de Claraval, em que os cavaleiros se dividem entre os que combatem
segundo a fé e os que agem sob impulsos desordenados. A identidade do miles Christi ¢ erigida
como padrao absoluto, e tudo o que dela se desvia ¢ empurrado para a margem, como inversao,
ameaca ou desvio. Trata-se de uma operagdo discursiva que institui a diferenga a partir da
desigualdade, como observa Woodward, ao enfatizar que onde ha diferenciagdo, ha também o
exercicio do poder. Esse € o eixo central por meio do qual tais categorias sdo historicamente

produzidas e sustentadas.
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E nessa chave que Bernardo afirma:

Se, por vontade de matar o outro, acontece que preferes ser morto, morreras
como homicida. Mas se prevaleces e, por vontade de vencer ou de vingar-se, acabas
por matar alguém, vives como homicida. Ndo € conveniente, seja morto ou vivo,
vencedor ou vencido, ser homicida. Infeliz vitéria ¢ aquela em que, a0 vencer um
homem, sucumbes ao vicio, e, dominado pela ira ou pela soberba, glorias-te em
vio sobre 0 homem derrotado.>° (DLNM, p. 500, trad. e grifo nossos).

O critério de julgamento ndo se restringe ao resultado da batalha, mas a inteng¢do que
motiva o gesto de violéncia. A vitoria externa torna-se maldi¢do interna quando nasce do
orgulho ou da vinganga, rompendo com qualquer possibilidade de mérito espiritual. Assim, o
combate sO pode ser considerado legitimo se estiver desvinculado de qualquer paixdo
desordenada e subordinado integralmente a autoridade espiritual. A propria ideia de autonomia,
seja nas motivagdes pessoais, seja na conduta do guerreiro, € sistematicamente condenada.

E por isso que, num tom de perplexidade moral, Bernardo se dirige diretamente aos
soldados, com um apelo que sintetiza a critica a guerra secular: “Que erro tdo estupendo ¢ este,
6 soldados, que loucura tdo insuportavel ¢ esta: militar com tamanhos gastos e fadigas, sem
nenhum soldo, a nfio ser a morte ou o pecado?”*! (DLNM, p. 500, trad. nossa). Essa severa
interrogacao nao apenas repreende a futilidade da guerra secular, mas transforma os cavaleiros
mundanos em figuras de exclusdo negativa dentro do universo cristdo. Ela reforca a sua
representacdo enquanto desviantes de um ideal superior, incompativeis com a logica da
redengdo e da obediéncia espiritual. Ao reprovar e classificar determinados comportamentos,
estabelece-se uma norma que disciplina e reorienta o ideal de cavalaria segundo critérios
espirituais, desautorizando o modelo tradicional ancorado na honra, na gloria e na forga fisica.

O discurso, portanto, ndo se limita a condenagdao do velho guerreiro: opera uma
reformulacdo profunda da propria ideia de cavalaria, deslocando seus fundamentos éticos e
religiosos. A nova figura do guerreiro exige uma fusao entre o combate exterior e a luta interior,
entre a disciplina do corpo e a purificagcdo da alma. Nao basta vencer no campo de batalha; ¢é
necessario também vencer-se a si mesmo, dominando os impulsos e submetendo-se a justica
divina. O ideal de virilidade se transforma, o verdadeiro guerreiro passa a ser aquele que se

submete a ordem espiritual, combatendo por amor a fé e em busca da salvagao eterna.

30 Si in voluntate alterum occidendi te potius occidi contigerit, moreris homicida. Quod si praevales, et voluntate
superandi vel vindicandi forte occidis hominem, vivis homicida. Non autem expedit sive mortuo, sive vivo, sive
victori, sive victo, esse homicidam. Infelix victoria, qua superans hominem, succumbis vitio et, ira tibi aut superbia
dominante, frustra gloriaris de homine superato.

31 Quis ergo, o milites, hic tam stupendus error, quis furor hic tam non ferendus, tantis sumptibus ac laboribus
militare, stipendiis vero nullis, nisi aut mortis, aut criminis?
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ApOs criticar a violéncia e os fins mundanos da guerra, Bernardo direciona sua atencao
a aparéncia dos guerreiros, revelando uma tensdo entre o esplendor exterior e a virtude interior.
A pompa aristocratica, expressa em ornamentos luxuosos, ¢ vista como desvio do caminho do

bom cavaleiro cristao:

Vs cobris os cavalos com sedas, e pendurais nuns ndo sei que panos sobre as couragas;
pintais lancgas, escudos ¢ selas; adornais freios e esporas com ouro, prata e pedras
preciosas, ¢ com tal pompa, com furor vergonhoso e estupefagdo impudente, correis
a morte! Sio estes os sinais militares ou, antes, adornos femininos? Porventura a
espada do inimigo respeitard o ouro, poupard as gemas, ndo podera penetrar as
sedas?*? (DLNM, p. 500, trad. e grifo nossos).

A exposicao dos excessos estéticos revela uma critica contundente a vaidade e a
teatralizacdo do poder, desnudando a superficialidade do modelo cavaleiresco tradicional. Ao
ironizar os adornos, o discurso desconstroi a imagem heroica do guerreiro nobre, desvinculando
a virilidade da ostentacdo e associando-a, em vez disso, a humildade e ao rigor moral.

Bernardo desaprova a frivolidade e o descompromisso moral da cavalaria secular, que
muitas vezes se entrega a atos de vaidade, ambi¢do desmedida e condutas que entram em
conflito com os principios cristdos. Essa visdo contrapde-se a critica tradicional feita por
monges e autoridades religiosas a agressividade dos cavaleiros leigos, pois Bernardo ndo rejeita
o uso da for¢a em si, mas defende um ideal de cavalaria espiritualizada, onde a violéncia ¢
subordinada a uma causa justa e superior. Assim, os templarios encarnam um modelo idealizado
de guerreiro cristdo, cuja legitimidade repousa na unido entre fé profunda e acdo militar
(Barthélemy, 2010).

A critica adquire contornos ainda mais incisivos quando o santo contrapde a sobriedade
da nova milicia aos excessos da cavalaria secular, cuja vaidade se manifesta em ornamentos
supérfluos e em trajes luxuosos, mais proximos, segundo ele, da indumentaria feminina do que
da virilidade esperada de um guerreiro. Nesse contraste, emerge uma critica ndo apenas moral,
mas também de género. Ao adornarem-se como mulheres, esses cavaleiros traem a
masculinidade combativa que deveriam encarnar, revelando um desvio simbdlico da func¢do que
lhes caberia na ordem crista. Trata-se, assim, de uma censura que atinge tanto o exterior quanto

o interior, associando a efemina¢ao dos costumes ao enfraquecimento espiritual:

Enfim, como vés mesmos frequentemente e mais certamente experimentais, trés
coisas sdo principalmente necessarias ao combatente: que o soldado seja vigoroso e
esfor¢ado, prudente para se defender, rapido para correr, pronto para golpear. Mas vés,
ao contrario, criastes um peso aos olhos com vossos cabelos compridos 2 moda
feminina, envolveis vossos proprios pés com longas e folgadas tinicas, sepultais

32 Operitis equos sericis, et pendulos nescio quos panniculos loricis superinduitis; depingitis hastas, clypeos et
sellas; frena et calcaria auro et argento gemmisque circumornatis, et cum tanta pompa pudendo furore et impudenti
stupore ad mortem properatis. Militaria sunt haec insignia, an muliebria potius ornamenta? Numquid forte hostilis
mucro reverebitur aurum, gemmis parcet, serica penetrare non poterit?
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vossas mios delicadas e tenras com amplas e ondulantes mangas.’3 (DLNM, p.
500-502, trad. e grifo nossos).

Esse enfoque continuo da associagdo entre o refinamento estético e tragos tidos como
femininos opera como um meio de desqualificacdo simbdlica da cavalaria secular. O guerreiro,
que deveria encarnar a for¢a ¢ a prontidao para o combate, aparece como figura fragilizada e
fatil. Com isso, a virilidade tradicional ¢ deslegitimada por Bernardo, ¢ a masculinidade crista
se vé deslocada para uma concep¢do com enfoque na disciplina, na austeridade e na entrega
sacrificial.

Esse novo ideal de masculinidade espiritual redefine os contornos da identidade
guerreira, exigindo ndo apenas coragem fisica, mas também retiddo moral e desprendimento
dos valores mundanos. A for¢a verdadeira ndo esta mais na habilidade de matar, mas na
capacidade de renunciar ao ego e obedecer a vontade divina. Trata-se, portanto, de um processo
de reconstrucdo simbdlica que modela subjetividades, instaurando um regime ético no qual a
masculinidade auténtica ¢ inseparavel da pureza moral e do compromisso com o sagrado.

Nesse horizonte espiritual, a critica ultrapassa a condenacao das aparéncias e atinge o
cerne da coeréncia entre consciéncia e a¢do. A militancia tradicional, guiada por paixdes como
ira, vaidade e cobica, revela um desequilibrio espiritual que compromete a salvagdo do
guerreiro. A guerra, nesse contexto, deixa de ser apenas um embate fisico, tornando-se um
territorio de risco espiritual, onde a alma esta exposta a perdi¢do eterna. Diante desse perigo,
emerge a exigéncia de uma nova racionalidade espiritual, capaz de reordenar os sentidos do
combate e resgatar sua legitimidade a luz da fé.

E com base nesse novo paradigma que o cavaleiro que luta por interesses terrenos,
submetido as paixdes € movido por ambigdes efémeras, encontra-se incapaz de sustentar uma
consciéncia integra diante de Deus. A identidade guerreira, se pretende ser auténtica e legitima,
precisa ser reconstruida com base em valores que transcendam o mundo visivel. A guerra,
enquanto pratica extrema, s6 pode ser redimida quando inserida numa logica espiritual que a
oriente para além da vitoria temporal. Assim, sob essa nova oOtica, opera-se uma reformulagao

completa da figura do cavaleiro.

3 Denique, quod ipsi saepius certiusque experimini, tria esse praecipue necessaria praelianti, ut scilicet strenuus
industriusque miles et circumspectus sit ad se servandum, et expeditus ad discurrendum, et promptus ad feriendum,;
vos, per contrarium oculorum gravamen ritu femineo comam nutritis, longis ac profusis camisiis propria vobis
vestigia obvolvitis, delicatas ac teneras manus amplis et circumfluentibus manicis sepelitis.Super haec omnia est,
quod armati conscientiam magis terret, causa illa nimirum satis levis ac frivola, qua videlicet talis praesumitur et
tam periculosa militia.
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Mais do que um juizo moral, essa operacao discursiva nao visa apenas a critica, mas
funda uma nova identidade. O antigo guerreiro, marcado pela linhagem, pela honra e pela gloria
visivel, cede espaco ao cavaleiro espiritual, cuja existéncia esta ancorada na fé, na humildade e
na renuncia. O modelo tradicional, centrado em uma virilidade performatica e nos valores
aristocraticos, ¢ substituido por uma ética do combate que exige submissao a vontade divina.
Dessa transformagao nasce um novo sujeito, aquele que luta ndo por si, mas por Deus: o miles

Christi.

43. ANOVAMILICIA

Esse novo sujeito encontra sua expressdo mais plena milicia sagrada, que representa
uma ruptura profunda e inovadora com os modelos tradicionais de espiritualidade e combate.
Mais do que simplesmente guerreiro ou monge, o cavaleiro da nova milicia encarnaria uma
sintese rara entre violéncia e devocdo, disciplina militar e consagracdo interior. Bernardo
constroi essa figura hibrida como a expressao de uma identidade integral, na qual o uso da forca
ndo se justifica por interesses terrenos ou pessoais, mas ¢ subordinado e motivado pelo amor
divino. Por meio de uma linguagem teologica, a espada ¢ transfigurada de simbolo de agressao
em instrumento de salvacao, enquanto a disposi¢ao para o risco da morte € reinterpretada como
verdadeira vocagdo espiritual.

A identidade, como afirma Silva (2014), ndo ¢ uma esséncia dada ou fixa, mas uma
construgdo cultural e histdrica, produzida ativamente por meio de praticas sociais. Nesse sentido,
a nova identidade templaria ¢ fruto de uma operagao simbolica que redefine o pertencimento,
demarcando quem esta dentro e quem esta fora da comunidade dos eleitos.

Bernardo de Claraval radicaliza essa inovagao ao definir a milicia templaria como um
novum militiae genus (“nova espécie de cavalaria”), sem precedentes. Ele inicia eu elogio

rejeitando as qualidades do monge e do guerreiro quando postas separadamente:

E, com efeito, quando se resiste bravamente a um inimigo corporal apenas com as
forcas do corpo, isso ndo considero nem admiravel, nem raro. E também quando se
trava, com a virtude da alma, uma guerra contra os vicios ou contra o demonio, nem
isso considero admiravel, embora o diga digno de louvor, pois 0 mundo esta repleto
de monges** (DLNM, p. 498, trad. nossa).

Ele estabelece que ambas as virtudes sdo insuficientes isoladamente: a mera resisténcia

corporal, comum entre cavaleiros, € trivial; o combate espiritual isolado, embora louvavel, ¢

3 Bt quidem ubi solis viribus corporis corporeo fortiter hosti resistitur, id quidem ego tam non iudico mirum, quam
nec rarum existimo. Sed et quando animi virtute vitius sive daemonis bellum indicitur, ne hoc quidem mirabile, et
si laudabile dixerim, cum plenus monachis cernatur mundus.
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ordinario diante da abundancia de monges. Essa dupla recusa destaca a singularidade templaria:
se a virtude residisse apenas em um dos aspectos, a nova milicia seria redundante.
Logo adiante no texto, se aprofunda o contraste e revela aquilo que, a seu ver, confere

singularidade a Ordem:

Contudo, quando ambos os homens, cada qual com sua espada, sdo poderosamente
cingidos, ¢ cada qual se distingue nobremente com seu cinto, quem néo consideraria
isso digno de toda admira¢io, dado que é algo tio evidentemente insélito? >
(DLNM, p. 498, trad. e grifo nossos).

Aqui, a fusdo das dimensdes material e espiritual no cavaleiro-monge ¢ elevada ao
“inso6lito”, ao “rarissimo”. A imagem dos combatentes “cingidos pela espada” e “distintos pelo
cinto” simboliza a sintese entre corpo e alma, acgo ¢ fé, rompendo o dualismo tradicional entre
acdo e contemplacdo, violéncia e santidade, para criar um novo sujeito espiritual e militar.

Esse processo de redefinicao simbolica revela o que Silva (2014) denomina pratica de
normaliza¢do: ao instituir o cavaleiro templario como modelo ideal, outras formas de
espiritualidade ou milicia sdo desqualificadas ou inferiorizadas. O miles Christi torna-se o
padrdo invisivel e desejavel, ocupando o lugar da norma e ocultando seu proprio carater
historico e construido.

Essa integracdo da origem a um novo tipo de sujeito espiritual e militar, cuja identidade
nao se esgota na fun¢do de proteger peregrinos ou defender territorios sagrados. Ao contrario,
os Templarios sdo elevados a um patamar simbodlico-teologico: eles encarnam a luta entre o
divino e o diabdlico, tornando-se agentes visiveis de uma guerra invisivel. Nessa logica, a
violéncia templdria ndo representa uma concessao pratica ou uma contradicao a ser justificada,

mas a expressao coerente de uma teologia militante que reconcilia espada e cruz.

Um soldado verdadeiramente destemido, e seguro em tudo, é aquele que reveste o
corpo com ferro e o espirito com a couraca da fé. Armado com ambas as armas,
nio teme nem demodnio nem homem [...]. Ele permanece firme e alegremente por
Cristo; mas deseja ainda mais dissolver-se e estar com Cristo: pois isso é melhor®
(DLNM, p. 498, trad. e grifo nossos).

Essa imagem do soldado duplamente armado traduz, de forma emblematica, a nova
identidade templaria: ndo apenas um guerreiro, mas um martir em potencial; ndo apenas um

defensor da f€, mas um aspirante a unido escatoldgica com o divino. Aqui, a forga fisica s6 tem

33 Ceterum cum uterque homo suo quisque gladio potenter accingitur, suo cingulo nobiliter insignitur, quis hoc
non aestimet omni admiratione dignissimum, quod adeo liquet esse insolitum?

3% Impavidus profecto miles, et omnis ex parte securus, qui ut corpus ferri, sic animum fidei lorica induitur.
Utrisque nimirum munitus armis, nec daemonem timet, nec hominem [...]. Stat quidem fidens libenterque pro
Christo; sed magis cupit dissolvi et esse cum Christo: hoc enim melius.
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sentido se for animada por uma fé indestrutivel, refletindo a exortacdo paulina de 1Ts 5,8%7,
onde os fiéis sdo chamados a vestir-se “com a couraga da fé ¢ do amor”, ¢ encontra ressonancia
em F1 1,21-233% quando Paulo afirma que “morrer é um ganho”, pois significa estar com Cristo.
Nesse horizonte espiritual, a coragem nao se origina apenas da valentia humana, mas da certeza
escatoldgica: viver € servir a Cristo, e morrer por Ele € alcangar a unido plena com o divino.

Conforme Hall (2006), Hall (2006), a identidade “costura, ou satura, o sujeito a estrutura.
Estabiliza tanto os sujeitos quanto os mundos culturais que eles habitam, tornando ambos
reciprocamente mais unificados e prediziveis” (p. 12), estabilizando tanto o individuo quanto o
mundo simbolico que habita. No caso templario, essa costura ¢ feita por meio da disciplina, da
fé e da renuncia, que tornam o sujeito previsivel e pertencente a nova ordem espiritual.

Esse ideal guerreiro estd intrinsecamente vinculado a disciplina e a obediéncia. Nao se
trata apenas de combater o inimigo exterior, mas de vencer o inimigo interior, a sua propria

vontade. Bernardo articula essa exigéncia espiritual com contundéncia:

Em primeiro lugar, em ambos os casos ndo falta disciplina, e a obediéncia nunca ¢
desprezada, pois, como atesta a Escritura, o filho indisciplinado perecerd, resistir é
pecado como a adivinhag@o, e recusar-se a obedecer é crime como a idolatria. Vai-se
e volta-se ao comando do superior, veste-se o que ele concedeu, ¢ ndo se busca
vestuario ou alimento de outra fonte’**(DLNM, p. 506).

A equiparagdo entre desobediéncia e idolatria ¢ teologicamente estratégica: ela ndo
apenas reforca a autoridade eclesial sobre os corpos e vontades dos cavaleiros, mas demoniza
qualquer forma de autonomia. Neste sentido, a referéncia ao “filho indisciplinado” que perecera
(Pr 29,15)* torna-se simbolo do risco da perdigdo; a salvacio, por sua vez, aparece como fruto
da rentincia radical a vontade propria. Nesse sistema simbolico, resistir € sacrilego, e obedecer
¢ salvifico.

A renuncia ao proprio querer se estende também ao plano material e afetivo, como indica

Bernardo ao descrever o estilo de vida dos Templarios:

No comer e no vestir, evita-se todo excesso, atendendo-se apenas ao necessario.
Vivem em comunidade, com uma convivéncia alegre ¢ sdbria, sem esposas € sem
filhos. E, para que nada falte a perfeicdo evangélica, habitam sem posses proprias,
todos unidos numa mesma casa, cuidadosos em guardar a unidade do espirito no

37 “N6s, pelo contrario, que somos do dia, sejamos sobrios, revestidos da couraga da fé e da caridade, e do capacete
da esperanga da salvagdo.”

38 “Porque para mim o viver € Cristo, € o morrer € lucro. Mas, se o viver na carne me d4 ocasido de trabalho
frutifero, ndo sei bem o que escolher. Sinto-me num dilema: Meu desejo € partir e ir estar com Cristo, pois isso
me ¢ muito melhor.”

39 Primo quidem utrolibet disciplina non deest, oboedientia nequaquam contemnitur, quia, teste Scriptura, et filius
indisciplinatus peribit, et peccatum ariolandi est repugnare, et quasi scelus idololatrice nolle acquiescere. Itur et
reditur ad nutum eius qui praeest, induitur quod ille donaverit, nec aliunde vestimentum seu alimentum praesumi-
tur.

40 “A vara e a repreensdo ddo sabedoria, mas o jovem deixado a si mesmo envergonha sua mée.”
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vinculo da paz. Poder-se-ia dizer que toda a multidio tem um sé coracio e uma
s6 alma*! [...] (DLNM, p. 504-506, trad. e grifo nossos).

A restricdo a vestuario e alimentos ndo ¢ mera privacdo, mas sinal de distingdo.
Enquanto a cavalaria secular ostenta armaduras e banquetes, os cavaleiros de Cristo afirmam
sua superioridade pela rentincia. Toda identidade se afirma por oposi¢ao, ¢ a frugalidade torna-
se insignia moral que separa servos de Deus e servos do mundo.

Como salienta Silva (2014), a identidade constrdi-se por operagdes simbdlicas que
incluem demarcagdes como “incluir/excluir (‘estes pertencem, aqueles nao’); demarcar
fronteiras (‘nos’ e ‘eles’); classificar (‘bons’ e ‘maus’; ‘puros’ e ‘impuros’; ‘desenvolvidos’ e
‘primitivos’; ‘racionais’ € ‘irracionais’); normalizar (‘nds somos normais; eles sao anormais’)”
(p. 81-82). A frugalidade, nesse contexto, ndo ¢ apenas um trago ético, mas um marcador
identitario que legitima quem ¢ digno de pertencer a comunidade dos eleitos.

Bernardo descreve uma imagem da comunidade como "um s6 coragdo e uma s6 alma"
(At 4,32)*2. Enquanto o mundo laico se fragmenta por ambicdes e interesses, os cavaleiros de
Cristo constroem sua for¢ca na unidade espiritual. O eu individual ¢ dissolvido no “nos”
comunitario, e essa dissolugdo ¢ apresentada como plenitude. A identidade templéaria €, portanto,
mais do que uma fungdo social, uma forma de vida consagrada, regulada por uma logica
simbdlica que inverte os valores do mundo. Em vez de buscar honra, gloria ou descendéncia,
os cavaleiros do Templo renunciam a tudo isso para afirmar, com sua propria existéncia, a
vitoria definitiva da fé sobre a carne, da ordem divina sobre a desordem secular.

A rejeicdo a “esposas e filhos” ndo implica uma negagao dos afetos humanos, mas sua
transfiguragdo sacral. No lugar dos vinculos consanguineos, ergue-se uma fraternidade
espiritual fundada na renlncia, na obediéncia € na comunhdo ascética. Essa substitui¢dao
simbolica de lagos naturais por relacdes religiosas redefine o pertencimento: os “irmaos” da
milicia compartilham “uma mesma casa”, vivem sob a mesma regra e obedecem a mesma
autoridade espiritual, criando fronteiras nitidas entre os iniciados € 0 mundo profano.

Trata-se de um processo ativo de inclusdo e exclusdo simbolica. A identidade templaria

¢ moldada por praticas sociais que criam fronteiras, classificam sujeitos e estabelecem critérios

41 Bt in victu et in vestitu cavetur omne superfluum, soli necessitati consulitur. Vivitur in communi, plane iucunda
et sobria conversatione, absque uxoribus et absque liberis. Et ne quid desit ex evangelica perfectione, absque omni
proprio habitant unius moris in domo una, solliciti servare unitatem spiritus in vinculo pacis. Dicas universae
multitudinis esse cor unum et animam unam [...].

42 «“A multiddo dos que haviam crido era s6 coragdo e uma s6 alma. Ninguém considerava exclusivamente seu o
que possuia, mas tudo entre eles era comum.”
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de legitimidade e pertencimento. O sujeito templario ¢ o normal, o exemplar, enquanto o mundo
profano ¢ o desviante, o impuro, o outro.

Essa identidade espiritualizada, estruturada por uma ética da renuincia e pela recusa das
sociabilidades seculares, ¢ reforgada por um projeto deliberado de dessocializagdo simbolica
com o mundo leigo e cortesdo. Bernardo enumera, de modo quase litargico, as praticas

repudiadas pelos cavaleiros de Cristo:

Detestam xadrez e jogos de dados; abominam a caca e nio se deleitam com a
captura de aves, como é costume. Mimicos, feiticeiros, contadores de historias,
cangdes vulgares e espetaculos teatrais, como vaidades e loucuras falsas, sdo
rejeitados € abominados* (DLNM, p. 508, trad. e grifo nossos).

A forca do trecho ndo reside apenas no conteudo das proibi¢des, mas na linguagem com
que sdo formuladas. Os verbos — “detestar”, “abominar”, “rejeitar” — carregam uma carga
afetiva de repulsa, que transforma praticas culturais comuns em sinais de desvio e vicio. Trata-
se de uma construcgdo ativa de alteridade negativa, em que tudo aquilo que diverte, entretém ou
oferece prazer autonomo € recodificado como obstaculo espiritual. O que para o mundo leigo ¢
entretenimento, sociabilidade ou arte, ¢ redefinido por Bernardo como “vaidade”, “loucura” e
“ilusao”.

ssa inversao simbdlica, conforme Silva (2014), integra ldgica de poder que estabelece o
“normal” como invisivel, natural e desejavel, e o que diverge como inferior e perigoso. O sujeito
que incorpora esse padrdo ndo € visto como identidade entre outras, mas como a identidade,
parametro universal a partir do qual todas as demais sdo avaliadas. Trata-se de estratégia de
normaliza¢do que elege um modelo ideal, tornando outras identidades desvios sujeitos a
julgamento e exclusdo. Essa operacdo, longe de neutra, apresenta-se como natural e
inquestionavel, ocultando origem historica e cultural, sendo poderosa estratégia de afirmagao
identitaria: a rentincia ¢ linguagem de separagao, pratica de demarcagdo simbdlica, onde cada
prazer recusado e conforto abandonado reforca a fronteira entre “nds” sagrado e “eles” profano.
O prazer, fim em si mesmo, ¢ demonizado como risco moral e desordem espiritual, ameaga a
pureza militante.

Essa espiritualizacgdo radical da rentincia projeta-se também sobre o corpo, que se torna
a superficie visivel da identidade interior. O miles Christi ndo apenas pensa e age de forma
distinta: ele se mostra diferente no aspecto fisico, assumindo uma estética da privagao e da

rudeza como linguagem do sagrado.

43 Scacos et aleas detestantur; abhorrent venationem, nec ludicra illa avium rapina, ut assolet, delectantur. Mimos
et magos et fabulatores, scurrilesque cantilenas, atque ludorum spectacula, tamquam vanitates et insanias fal-
sas respuunt et abominantur..
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Cortam os cabelos, sabendo, segundo o Apdstolo, que ¢ vergonha para um homem
deixar crescer os cabelos. Nunca bem penteados, raramente lavados, antes cabelos
despenteados e 4speros, sujos de poeira, e sdo queimados pela armadura e pelo sol*
(DLNM, p. 508, trad. nossa).

A aparéncia dos cavaleiros opde-se deliberadamente a estética nobre e cortesa: cabelos
curtos e sujos, corpos marcados pelo sol e pela poeira, tudo evidencia uma espiritualidade
moldada pela disciplina e rentncia.

A estética da aspereza, portanto, torna-se um texto identitario: marca o corpo com sinais
de pertencimento e separagdo, reforcando aquilo que Silva (2014) nomeia como praticas de
classificagdo e fronteirizacdo. A sujei¢do fisica € glorificada como testemunho da elei¢do
espiritual, uma diferencga visivel, tatil, concreta.

A estética da aspereza torna-se texto identitario: o sofrimento voluntario ¢ linguagem
simbdlica, a sujei¢do fisica, glorificacdo da eleicdo espiritual. Cada cicatriz e desconforto
testemunham fidelidade ao ideal de santidade. O corpo ndo s expressa, mas encarna a fé. A
diferenga entre miles Christi e cavaleiro mundano ¢ concreta e tatil: um ¢ moldado pela
disciplina e ideal celeste; o outro, pela busca de gloria e prazer terrenos.

Por fim, essa logica bindria (prazer vs. sacrificio, mundo vs. Deus, vaidade vs. virtude)
reforca a funcdo performativa da identidade templaria. A abnegacdo cotidiana ¢ mais que
santificacdo: ¢ dispositivo de pertencimento. Cada escolha, mesmo pequena, torna-se rito
silencioso de diferenciacdo e consagracdo. A identidade ndo ¢ apenas professada: ¢ vivida,
encenada, inscrita no corpo. O cavaleiro de Cristo combate ndo s6 o outro externo, mas em si o
mundo que rejeita pela rentincia.

Esse ideal de rentncia estética ndo se limita a vida cotidiana, estendendo-se ao campo
de batalha, convertendo a guerra em liturgia armada. A estética da humildade, funcionalidade e

desprendimento aplica-se também aos instrumentos da violéncia. Como afirma Bernardo:

Além disso, quando a guerra se aproxima, fortalecem-se internamente pela fé e
externamente pelo ferro, ndo pelo ouro, para que, armados e nio adornados,
incutam medo nos inimigos, sem despertar sua cobica. Desejam cavalos fortes e
velozes, mas ndo coloridos ou enfeitados: buscam a batalha, ndo a pompa; a vitoria,
ndo a gloria, e querem ser temidos, ndo admirados*> (DLNM, p. 508, trad. e grifo
Nnossos).

44 Capillos tondent, scientes, iuxta Apostolum, ignominiam esse viro, si comam nutrierit. Numquam compti, raro
loti, magis autem neglecto crine hispidi, pulvere foedi, lorica et caumate fusci.

4 Porro imminente bello, intus fide, foris ferro, non auro se muniunt, quatenus armati, et non ornati, hostibus
metum incutiant, non provocent avaritiam. Equos habere cupiunt fortes et veloces, non tamen coloratos aut
phaleratos: pugnam quippe, non pompam, victoriam, sed non gloriam cognantes, et studentes magis esse formidini
quam admirationi.
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A formula “ferro, ndo ouro” condensa a recusa simbolica da ostentacdo e,
simultaneamente, a consagragdo da utilidade como valor espiritual. No plano material, essa
escolha revela o desapego aos simbolos aristocraticos tradicionais: ndo ha espaco, na nova
milicia, para exibi¢oes de status ou riqueza. A funcionalidade domina: o cavalo nao ¢ ornamento,
mas instrumento de combate; a armadura nao € objeto de vaidade, mas escudo da fé. Esse modo
de ser e agir expressa uma ruptura com os cddigos da nobreza cortesd, onde o prestigio era
medida de poder e aparéncia. Importa destacar, ainda, que essa também ¢ uma expressao da
logica da normalizagdo: a renuncia ao luxo passa a ser vista como o natural, o certo, o ideal. O
cavaleiro que recusa a vaidade deixa de ser apenas um devoto: ele se torna o modelo, e todo
aquele que se desvia dessa norma ¢ deslegitimado.

No plano ético e espiritual, a sobriedade visual manifesta um valor mais profundo: a
renuncia ao esplendor exterior reflete o desejo de pureza interior, de humildade auténtica, de
desapego radical. O cavaleiro de Cristo abdica da gloria efémera para buscar a vitoria invisivel:
a salvacdo. Sua aparéncia austera e sua conduta disciplinada sdo sinais de uma espiritualidade
que se realiza na obediéncia, ndo na vangloria. A estética da renuncia, portanto, ndo ¢ apenas
uma forma de humildade, ¢ a expressao visivel de uma vocagao.

No plano estratégico, a auséncia de adornos torna-se também um instrumento tatico. Ao
recusarem os signos da riqueza e da vaidade, os templarios se distanciam de mercendrios,
saqueadores e aventureiros. Sua figura inspira temor, mas um temor sacralizado, distinto do
pavor gerado pela brutalidade desordenada. Eles ndo despertam cobiga ou desejo, mas
reveréncia e receio espiritual. Sua autoridade se ancora na santidade do propoésito, ndo na
violéncia pela violéncia. A aparéncia austera legitima a guerra, nao como desejo de dominagao,
mas como dever sagrado.

Assim, a guerra € radicalmente ressignificada: ela deixa de ser uma disputa por poder
ou territdrio para tornar-se extensdo da fé e expressdo da obediéncia divina. O combate ¢
disciplinado, cuidadosamente organizado, deliberadamente distinto da faria cadtica dos

barbaros:

Nao sdo turbulentos ou impetuosos, precipitados por leviandade, mas organizam-se
e dispdem-se em formacgio com prudéncia e providéncia, como esta escrito sobre
os pais. Verdadeiros israelitas, avancam para a guerra em paz. Mas quando chega o
combate, deixam de lado a brandura anterior ¢ [...] lancam-se contra os adversarios,
considerando os inimigos como ovelhas, sem temer nem a selvageria barbara
nem a multidio numerosa*® (DLNM, p. 508-510, trad. e grifo nossos).

46 Deinde non turbulenti aut impetuosi, et quasi ex levitate praecipites, sed consulte atque cum omni cautela et
providentia seipsos ordinantes et disponentes in aciem, iuxta quod de patribus scriptum est. Veri profecto
Israelitae procedunt ad bella pacifici. At vero ubi ventum fuerit ad certamen, tum demum pristina lenitate
postposita, [...] irruunt in adversarios, hostes velut oves reputant, nequa quam, etsi paucissimi, vel saevam
barbariem, vel numerosam multitudinem formidantes.
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Esse trecho traz uma concepg¢do paradoxal da guerra: combate espiritual, liturgia de
violéncia disciplinada. Os “verdadeiros israelitas”, metafora da nova milicia santa, vao a guerra
com serenidade, ndo com impulsividade. A “paz” que os acompanha ndo ¢ a auséncia de
conflito, mas a tranquilidade da consciéncia orientada por Deus. Quando lutam, ndo o fazem
com raiva, mas com zelo escatoldgico. A figura do inimigo, reduzido a “ovelha”, é esvaziada
de agéncia. O outro ¢ novamente desumanizado, transformado em signo da perdicao, objeto de
uma justica que se pretende divina.

A oposicao entre a disciplina templéria e a “selvageria barbara” dos infiéis reforca a
hierarquia simbolica que estrutura o universo da De Laude Novae Militiae: os cavaleiros de
Cristo representam a ordem da fé, enquanto os inimigos encarnam o caos do mundo. Assim, o
campo de batalha torna-se espago teologico, onde se definem nao apenas destinos temporais,
mas julgamentos eternos. A violéncia, nesse contexto, ¢ performada como virtude; ela nao

corrompe, mas purifica, desde que esteja submetida a fé e orientada a vontade de Deus.

4.4. UMA MILICIA DE CRISTO

A identidade templéria ndo se limita a um conjunto de normas ascéticas ou praticas
militares regradas pela fé: ela se organiza em torno de uma verdadeira missdo sagrada que
confere sentido transcendental a existéncia do cavaleiro. Mais do que viver em Cristo, trata-se
de lutar por Ele. Essa militancia espiritual transforma o guerreiro em agente de um projeto
escatologico, em que a guerra terrena € reflexo de um embate entre forgas cosmicas. O templario
empunha a espada ndo por ambigdo, mas como extensdo da vontade divina. Nesse gesto, sua

identidade ndo ¢ apenas autorizada pela religido, ela ¢ constituida como vocagao sagrada.

Mas os soldados de Cristo, confiantes em seu Senhor, ndo temem que haja pecado em
matar nem perigo em morrer, ja que morrer por Cristo, seja sofrendo a morte ou a
infligindo, ndo contém crime algum e merece imensa gloria*’ (DLNM, p. 502, trad.
nossa)

Aqui, a violéncia ¢ absorvida e sublimada pelo imaginario da salvacdo. Matar, nesse
contexto, ndo ¢ transgressdo, mas testemunho de fidelidade. A guerra torna-se missio divina,
um servigo prestado diretamente a ordem celeste. O campo de batalha converte-se em espago

sacramental, e a espada, em instrumento de reden¢do. A identidade do cavaleiro do Templo,

47 At vero Christi milites securi Dominum suum, nequaquam metuentes aut de caede peccatum, aut de sua nece
periculum, quandoquidem mors pro Christo vel ferenda, vel inferenda, et nihil habeat criminis, et plurimum gloriae
mereatur.
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assim, ndo se limita ao cumprimento de normas ela se enraiza em uma légica na qual o sangue
derramado pode purificar tanto o combatente quanto o corpo social que ele defende.

Essa logica so se sustenta mediante a presenca constante do “outro”, figura estruturante
da alteridade negativa. Trata-se de uma purificacdo do mundo, um sacrificio ritual necessario a
restauracdo da harmonia espiritual. A alteridade torna-se, assim, condicdo da identidade
templaria: matar o outro ¢ afirmar a si mesmo enquanto parte do corpo mistico de Cristo.

Para Bernardo, essa guerra santa nao ¢ apenas legitima, € justa e necessaria. O cavaleiro
de Cristo encarna o vingador da justica divina, defensor dos fracos e vingador do Salvador. Ele
ndo age por impulso, mas por mandato espiritual. O Unico crime seria permitir que o mal

triunfasse:

Pois, de um lado, Cristo é conquistado pelo inimigo morto, e de outro, Cristo se
oferece ao soldado como consolo. O soldado de Cristo, digo, mata com seguranca ¢
morre com ainda mais seguranga. Ao morrer, faz bem a si mesmo; ao matar, serve a
Cristo®" (DLNM, p. 502)

A morte adquire, nesse horizonte, um duplo valor redentor. Matar ¢ exercer justiga,
extirpar o mal. Morrer ¢ entregar-se como oferenda viva. O inimigo deixa de ser sujeito: ele ¢
ressignificado como obstéaculo a graga, como presenca corruptora que precisa ser removida para
que a santidade se manifeste plenamente. Esss expressdo de identidade ndo é, portanto,
construida individualmente: ela ¢ forjada pela estrutura eclesial que determina quem deve ser
combatido, quando e como. Como diz o proprio Bernardo: “ao matar o malfeitor, ndo ¢
homicida, mas, por assim dizer, malicida, e ¢ visto claramente como vingador de Cristo contra
os que fazem o mal e defensor dos cristdos™* (DLNM, p. 502, trad. nossa).

A criacao do termo malicida por Bernardo de Claraval ndo ¢ uma simples inovacao
lexical: ela inaugura um novo regime discursivo em que a linguagem nao apenas descreve, mas
institui e consagra a violéncia como virtude espiritual. Como observa Franco (2017), a distingao
entre matar o “malfeitor” e eliminar o “mal” em si permite uma abstracdo simbolica que
dissocia a agdo violenta de seu peso ético tradicional, ressignificando-a como gesto de cura. O
cavaleiro templario, nesse horizonte, j4 ndo ¢ homicida, mas cirurgido da fé: aquele que, ao
derramar sangue, purifica; ao empunhar a espada, restaura. A violéncia se transmuta em

terapéutica espiritual, € o campo de batalha, em espago sacramental.

8 Hinc quippe Christo, inde Christus acquiritur, qui nimirum et libenter accipit hostis mortem pro ultione, et
libentius praebet seipsum militi pro consolatione. Miles, inquam, Christi securus interimit, interit securior. Sibi
praestat cum interit, Christo cum interimit.

49 Sane cum occidit malefactorem, non homicida, sed, ut ita dixerim, malicida, et plane Christi vindex in his qui
male agunt, et defensor christianorum reputatur.
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Segundo Barthélemy (2010), essa figura do cavaleiro como executor de uma justa causa
representa uma sublimagao da pratica bélica em vocacao sagrada. Ele deixa de ser mero soldado
para tornar-se instrumento da justi¢a divina. A espada que empunha nio pertence ao mundo,
mas a ordem celeste. O resultado ¢ a formula¢ao de uma auténtica teologia da violéncia, na qual
matar ndo ¢ apenas permitido, ¢ desejavel. O homicidio converte-se em liturgia, a guerra em
sacramento. A fé ¢ proclamada, também, pela 1amina.

Essa concepc¢do se ancora em um imaginario onde a identidade do guerreiro se define
pela fidelidade incondicional & missao. O templario € o vingador sagrado: ndo luta por interesse
proprio, ndo mata por 6dio ou vaidade, mas em nome de Cristo, sob a égide de um mandamento
superior. A culpa, nesse sistema simbdlico, ¢ dissolvida pela obediéncia; a morte, seja sofrida
ou infligida, transforma-se em via de salvagdo. A guerra torna-se culto, e a violéncia, expressao
extrema da fidelidade religiosa.

Bernardo de Claraval ¢ o artifice dessa sacralizacdo da guerra, ao reinterpretar o
paradoxo cristdo entre Evangelho e espada como parte de um plano divino mais profundo. Ao
evocar a passagem evangélica em que os soldados sdo orientados a “contentar-se com seus
salarios” (Lc 3,14), ele argumenta que a atividade militar ndo s6 ¢ licita, mas santa quando
colocada a servico da fé¢ (DLNM, p. 504). A paz, ideal cristao por exceléncia, nao ¢ abandonada,
mas deslocada: ela se torna o fruto legitimo da vitoria dos justos sobre os impios. A violéncia
passa a ser o caminho necessario para restaurar a ordem divina.

Nesse novo paradigma, a identidade cristd ndo se forja apenas nos siléncios da alma,
mas nas batalhas do mundo. O verdadeiro cristdo ¢ aquele que combate por um bem que o
transcende. A alteridade torna-se indispensavel a propria constituicao dessa identidade, pois
define o limite simbolico que o cavaleiro deve defender. A missdo s6 adquire sentido diante de
uma ameaga; a diferenga converte-se em justificativa teologica da violéncia.

A retorica de Bernardo radicaliza essa oposi¢ao ao afirmar:

Mas se, o que ¢ verdade, ¢ licito a todos, especialmente aqueles divinamente
ordenados para este fim [...], mais do que as maos e forcas daqueles que mantém a
cidade de nossa fortaleza, Sido, para a prote¢do de todos nds, para que, expulsos os
transgressores da lei divina, entre em seguranca o povo justo, guardando a verdade?>!
(DLNM, p. 504, trad. nossa).

50 “E uns soldados o interrogaram também, dizendo: E nés que faremos? E ele lhes disse: A ninguém trateis mal
nem defraudeis, e contentai-vos com o vosso soldo.”

%1 Si autem, quod verum, est, omnibus fas est, ad hoc ipsum dumtaxat divinitus ordinatis [...], potius quam quorum
manibus et viribus urbs fortitudinis nostrae Sion pro nostro omnium munimine retinetur, ut depulsis divinae
transgressoribus legis, secura ingrediatur gens iusta, custodiens veritatem?
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Aqui, a identidade crista ¢ reafirmada por meio de uma oposicao clara entre os que
guardam a verdade, os habitantes de Sido e "eles", os transgressores da lei divina. A guerra,
portanto, ndo ¢ apenas instrumento de defesa, mas também de purificagdo: sua finalidade ¢
restaurar a integridade da comunidade dos fi¢is, ameacada pela presenga corruptora dos infiéis.

Essa logica de exclusdo ¢ reforcada pela ideia de uma missao conferida por Deus: os
guerreiros sao “divinamente ordenados para este fim”, o que transforma o combate em vocagao
sagrada. A guerra ¢, aqui, descrita como purificagdo do espacgo sagrado, necessaria para que a
presenca de Deus seja restaurada. Os infiéis sdo ndo apenas inimigos, mas obstaculos a
manifestagdo da graca.

Essa operagado simbdlica € intensificada quando Bernardo associa a expulsdo do inimigo
a restauragdo da casa divina: “Eis que a vossa casa vos ficara deserta, e pelo Profeta assim se
lamenta: Abandonei a minha casa, deixei a minha heranca”? (DLNM, p. 504, trad. nossa). A
presenca do outro € vista como profanacao; sua elimina¢ao, como condi¢ao de reconciliagdo. A
identidade cristd ¢ restaurada por via negativa: pela subtragdo do elemento impuro que macula
a terra prometida. A pureza, nesse esquema, ¢ resultado da exclusao.

Ao associar a presenca dos infiéis a profanagdo da casa de Deus, Bernardo legitima sua
expulsdo como condi¢do necessaria para o retorno divino. Nao se trata apenas de limpar o
territorio, mas de tornar possivel a reconciliagdo entre Deus e seu povo. A subjetividade crista
se reconstroi por meio da exclusdo: s6 ha restauracao da “heranca” e da “casa” quando os outros
sdo removidos. A restaura¢do €, portanto, uma operagdo negativa: a pureza ¢ atingida pela
subtrag¢do do elemento que contamina.

3

O simbolo se aprofunda com a evocagdo da “virgem cativa, filha de Sido” que,
purificada, levanta-se do pd para retomar sua dignidade (DLNM, p. 504-506). A cidade de
Deus, violada pela presenca estrangeira, € representada como corpo feminino que precisa ser
resgatado. A guerra torna-se, assim, rito de redeng¢do: a cidade restaurada ¢ ndo apenas espaco
geografico recuperado, mas corpo mistico regenerado. A constru¢do do ser cristdo ¢ narrada
como passagem da desolagdo a graga, da profanacao a habitacao divina.

Essa fusdo entre redencao espiritual e expulsdo violenta culmina na figura do cavaleiro
como mediador entre historia e escatologia. Ele ndo age por si, mas como instrumento de um
drama salvifico em curso. Sua espada ¢ operadora de uma promessa: a restauracao da alianga

entre Deus e seu povo. Matar ¢ preparar o caminho da gloria, limpar o terreno para o retorno

do Senhor. A cruz e a espada nao se opdem: tornam-se solidarias.

52 Ecce, inquit, relinguetur vobis domus vestra deserta, et per Prophetam ita conqueritur: Reliqui domum
meam, dimisi hereditatem meam.
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E precisamente nesse ponto que a teologia da milicia alcanca sua maturidade simboélica:
o foco ja ndo estd apenas no combater, mas na disposicao radical de morrer por Cristo. Nesse
sentido, a coragem crista transcende a simples resisténcia diante da morte. Ela se transforma
em desejo de dissolugdo no sagrado, em uma entrega total que consagra a propria violéncia
como expressao do amor divino. A morte, antes temida, passa a ser interpretada como vocagao,

e o combate, como caminho de santificagao:

Quao bem-aventurados morrem martires no combate! [...]; mas alegra-te ainda mais
e gloria-te, se morres e te unes ao Senhor. A vida ¢ certamente frutuosa, e a vitdria
gloriosa; mas sem duvida, a morte sagrada ¢ justamente preferida. Pois se bem-
aventurados sio os que morrem no Senhor, quanto mais os que morrem pelo
Senhor?>3 (DLNM, p. 498, trad. e grifo nossos).

Este ponto, o centro da reflexdo desloca-se do ato de combater para a dimensio
sacrificial da existéncia. A énfase ja ndo recai sobre a vitoria, mas sobre a disposi¢do de morrer
por Cristo. Quando Bernardo afirma que “a morte sagrada ¢ justamente preferida”, ele leva as
ultimas consequéncias a logica espiritual delineada anteriormente: o martirio ndo ¢ apenas
permitido, mas também ¢ desejado. A “morte santa” representa, nesse contexto, o auge da
vocagao templdaria, superior a conquista terrena por realizar em plenitude o ideal de fidelidade
absoluta a Deus. Assim, a guerra ¢ transfigurada: ndo se trata mais de dominar territorios, mas
de oferecer-se como testemunho sangrento da fé.

Essa teologia da entrega total encontra ressonancia nas Escrituras. Em Rom 8,38-39°* ¢
14,8, Paulo afirma que nada pode separar o crente do amor de Deus e que “vivamos ou
morramos, pertencemos ao Senhor”. Ja em Ap 14,13, proclama-se a bem-aventuranga dos que
morrem no Senhor, selando com promessa escatoldgica a dignidade espiritual da morte fiel.
Essas passagens convergem para a consolidacdo de uma espiritualidade militante, na qual
morrer por Cristo ¢ entendido como vocag¢ao tltima e forma suprema de pertenga.

Dentro desta perspectiva, a figura do guerreiro-monge ultrapassa a metafora para se

tornar um arquétipo religioso encarnado na pratica. Trata-se de uma identidade moldada pelo

53 Quam beati moriuntur martyres in proelio! [...]; sed magis exsulta et gloriare, si moreris et iungeris Domino.
Vita quidem fructuosa, et victoria gloriosa; sed utique mors sacra iure praeponitur. Nam si beati qui in Domino
moriuntur, non multo magis qui pro Domino moriuntur?

54 “pois estou convencido que nem a morte nem a vida, nem os anjos nem os principados, nem o presente nem
o futuro, nem os poderes, nem a altura, nem a profundeza, nem qualquer outra criatura poderd nos separar do
amor de Deus manifestado em Cristo Jesus, nosso Senhor.”

55 “porque se vivemos é para o Senhor que vivemos, e se morremos é para o Senhor que morremos. Portanto,
quer vivamos, quer morramos, pertencemos ao Senhor.”

56 “Ouvi entdo uma voz no céu, dizendo: ‘Escreve: felizes os mortos, os que desde agora morrem no Senhor. Sim,

2

diz o Espirito, que descansem de suas fadigas, pois suas obras os acompanham’.
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sacrificio, regulada por uma economia da salvacao que valoriza a entrega radical como
expressao de amor divino.

E nesse espirito que Bernardo propde sua pergunta retérica: “Se sdo felizes os que
morrem no Senhor, ndo o serdo muito mais os que morrem por Ele?”. A interroga¢ao ndo apenas
sintetiza a teologia do martirio, mas delimita com precisao o imaginario da nova cavalaria: um
sujeito sacrificial, militante, espiritualizado, cuja existéncia ¢ integralmente consagrada ao

testemunho por meio da morte.

E, de fato, quer alguém morra no leito, quer em batalha, sem diivida sera preciosa aos
olhos do Senhor a morte de seus santos. [...] O verdadeira e segura milicia, totalmente
livre daquele duplo perigo em que a humanidade costuma frequentemente incorrer,
quando a causa que uma milicia defende ndo é a pura defesa de Cristo®’ (DLNM, p.
498, trad. nossa).

Ele ndo apenas exalta a morte em combate, mas a insere-a no sagrado, no qual o valor
do guerreiro ¢ medido pela adesdo a um critério ético transcendental. A afirmagdo de que "a
morte dos seus santos sempre tem valor diante do Senhor" revela uma ressignificagdo radical
da violéncia, o martirio ndo ¢ um acidente tragico, mas um ato supremo de devogao.

Bernardo constréi uma subjetividade cavaleiresca baseada na renlincia a autonomia
terrena em favor da obediéncia absoluta a Cristo. O cavaleiro ndo “escolhe” ser martir; ele é
moldado por um regime discursivo que exige constante reafirmacao da fé por meio de praticas
rituais, corporais € espirituais. Enquanto o guerreiro secular teme a morte como derrota, o
cavaleiro de Cristo a deseja com amor, pois ela ndo representa o fim, mas a consumagao de sua
identidade. Bernardo opera, assim, uma inversao radical. A violéncia, longe de ser um mal
necessario, transforma-se em sacramento. Essa logica ndo apenas santifica a guerra, mas
disciplina os combatentes, pois s6 aquele que luta exclusivamente por Cristo estd livre do
“duplo perigo” da vaidade e da crueldade. A identidade do cavaleiro, portanto, ndo se ancora
no sucesso terreno, mas na significacao espiritual de sua conduta e de sua morte.

Bernardo nao apenas eleva a milicia cristd, mas a define em oposi¢do a um “outro”
profano. Enquanto os guerreiros seculares sao associados ao orgulho, a vinganca e a impureza,
os cavaleiros de Cristo sdo construidos como encarnagdes da humildade, da obediéncia e da
pureza moral. Nesse contexto, a renlincia a certos vestudrios e alimentos ndo ¢ mera privacao,

mas um poderoso signo simbolico de distingdo moral. Enquanto a cavalaria secular afirma sua

57 Et quidem sive in lecto, sive in bello quis moritur, pretiosa erit sine dubio in conspectu Domini mors sanctorum
eius [...] O vere sancta et tuta militia, atque a duplici illo periculo prorsus libera, quo id hominum genus solet
frequenter periclitari, ubi dumtaxat Christus non est causa militandi.
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superioridade por meio da ostentagdo, armaduras suntuosas, banquetes luxuosos, cavalos
nobres, os cavaleiros de Cristo expressam sua exceléncia pela austeridade.

O constante deslocamento “ao comando do superior” ndo ¢ meramente uma questao
logistica militar, mas um verdadeiro rito de humildade sacramentalizada, que revela a profunda
dimensao espiritual da obediéncia cavaleiresca. A identidade do cavaleiro, assim, aproxima-se
radicalmente da monastica: assim como o monge beneditino, o miles Christi encontra liberdade
na servidao voluntaria. Nesse contexto, a obediéncia ndo se configura como submissao passiva
ou servil, mas como uma imita¢ao ativa ¢ amorosa de Cristo, tornando-se uma virtude cardinal
que funda a identidade espiritual do guerreiro.

A Jerusalém conquistada na terra ndo ¢ um fim em si, mas um simbolo, uma
prefiguragdo da Jerusalém celeste, a patria definitiva da salvacdo. A guerra no mundo visivel
reflete um combate espiritual mais amplo, e a cidade restaurada aqui ¢ mera imagem da
redencao ultima.

Essa tensdo revoluciona a logica tradicional da guerra: o objetivo ndo se limita ao
dominio material, mas consiste na preparagdo para a reden¢do final. Os cavaleiros cristaos

sabem que nao sdo senhores da vitéria, mas meros instrumentos do poder divino:

Sabem, de fato, que ndo devem confiar em suas proprias for¢as, mas esperar a vitoria
do poder do Senhor dos Exércitos, pois creem, segundo as palavras dos Macabeus,
que ¢ facil para Ele entregar muitos nas maos de poucos, e ndo ha diferenga para o
Deus do céu salvar com muitos ou com poucos, pois a vitoria na guerra ndo esta na
multiddo do exército, mas no céu esta a forga ¥ (DLNM, p. 510, trad. nossa).

A agdo armada, portanto, ¢ radicalmente despersonalizada: o guerreiro ndo triunfa por
mérito proprio, astlicia ou forca estratégica, mas porque se submete integralmente a vontade
divina. A fé substitui o calculo; a obediéncia substitui o mérito individual. A eficacia da forca ¢
avaliada ndo por seus efeitos imediatos no mundo terreno, mas por sua conformidade com a
providéncia divina. Dessa forma, a guerra santa ndo se define segundo os pardmetros profanos
da politica ou da honra, mas por uma ldégica estritamente sacrificial, em que a espada se torna
prolongamento da vontade de Deus, ¢ o campo de batalha, um altar sagrado. E essa convicgio
que permite a Bernardo reconciliar o ato violento com a santidade: a violéncia, em si
escandalosa a moral evangélica, ¢ redimida quando praticada em nome de um bem absoluto,

como a verdade da fé ou a purificacdo do espago sagrado.

8 Noverunt siquidem non de suis praesumere viribus, sed de virtute Domini Sabaoth sperare victoriam, cui ni-
mirum facile esse confidunt, iuxta sententiam Macchabaei, concludi multos in manus paucorum, et non esse dif-
ferentiam in conspectu Dei caeli liberare in multis, et in paucis, quia non in multitudine exercitus est victoria belli,
sed de caelo fortitudo est.
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A guerra, assim concebida, transforma-se em liturgia armada, € o guerreiro torna-se
servo disciplinado do designio divino. O conflito armado ndo apenas prepara a terra para a vinda
do Reino, mas transforma a propria identidade do guerreiro: sua submissdo a vontade divina o
purifica, seu sofrimento o aproxima do martirio, e sua obediéncia o inscreve numa logica de
salvagdo. A identidade crista militante ¢ forjada, assim, na tensao entre combate e consagracao,
entre o sacrificio de si e a aniquilagdo do inimigo.

Bernardo reconhece essa ambiguidade ao afirmar:

Assim, de modo admiravel e singular, sio mais mansos que cordeiros e mais ferozes
que ledes, a ponto de quase hesitarmos em chama-los monges ou soldados, a menos
que ambos os nomes lhes convieram, pois ndo lhes falta nem a mansiddo do monge
nem a coragem do guerreiro®® (DLNM, p. 510, trad. nossa).

O cavaleiro templario encarna a fusdo de opostos: humildade e ferocidade, oragao e
espada. Ele representa uma sintese radical entre contemplagdo e a¢o, entre o claustro e o campo
de batalha. Sua identidade ¢ liminar, inclassificavel: nao é apenas monge, nem apenas soldado,
¢ ambos simultaneamente. Ao habitar esse espaco fronteiri¢o, incorpora uma nova forma de

santidade guerreira que transcende os limites tradicionais da espiritualidade e da cavalaria

feudal.

4.5. CONCLUSAO

A identidade templéria, conforme construida por Bernardo de Claraval em De Laude
Novae Militiae, revela-se como uma sintese singular e paradoxal entre espiritualidade e
militancia. Ela ndo se limita a um cddigo ascético ou a praticas militares convencionais, mas
esta enraizada em uma vocacao sagrada que confere sentido transcendente a vida do cavaleiro.
O templario ndo luta por gldria ou interesses mundanos, mas atua como agente da vontade
divina, cuja espada ¢ extensdo do designio celestial. Esta militancia espiritual, inscrita no
contexto de uma escatologia ativa, transforma a guerra em um servico divino, em um combate
cosmico onde a dimensao terrena ¢ apenas reflexo da batalha entre o bem e o mal.

O discurso bernardiano ressignifica a violéncia como uma pratica virtuosa e
indispensavel a ordem espiritual cristd. O ato de matar, longe de ser um pecado, ¢ compreendido
como um gesto de fidelidade a Cristo e de purificagdo do corpo social, onde o inimigo ¢
desumanizado e convertido na personificacdo do mal a ser extirpado. Essa teologia da guerra

L9

legitima a violéncia como instrumento sacramental, uma “cirurgia da fé” necessaria para a

% Ita denique miro quodam ac singulari modo cernuntur et agnis mitiores, et leonibus ferociores, ut pene dubitem
quid potius censeam appellandos, monachos videlicet an milites, nisi quod utrumque forsan congruentius
nominarim, quibus neutrum deesse cognoscitur, nec monachi mansuetudo, nec militis fortitudo.
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restauracdo da pureza e da integridade da comunidade cristd. Assim, o cavaleiro templario ¢
investido de uma autoridade espiritual que transcende a nobreza de sangue ou a habilidade
marcial, tornando-se ministro da justi¢a divina.

A construcao da identidade templaria esta, portanto, fundada em uma ontologia da
oposicao, que exige a exclusdo do “outro” para que a “casa” de Deus possa ser purificada e
restaurada. Essa exclusdo ¢ apresentada como condi¢@o para o retorno da presenca divina e para
a concretizagdo da heranca sagrada. A guerra santa, nesse sentido, assume um papel central na
manutengao da ordem simbolica cristd, ao expulsar os transgressores da lei divina e garantir a
seguranga ¢ a pureza da comunidade dos fiéis.

Paralelamente, a identidade cristd militante delineada por Bernardo reconhece a
limitagdo e a contingéncia da vitdria terrena. A guerra é concebida ndo como um fim em si
mesmo, mas como preparacao para a redencao Ultima, numa légica escatologica que subordina
a acdo humana a providéncia divina. A for¢a do guerreiro ndo reside em seus méritos ou na
superioridade numérica, mas na fé e na obediéncia ao poder celestial. Assim, a violéncia é
despersonalizada e sacralizada, integrada a um plano maior que transcende o tempo € o espago
mundanos.

Como observa Salles (2008), nessa oposi¢do entre a militia saecularis € a vita religiosa,
Bernardo ndo apenas suaviza a tradicional distin¢ao entre cavaleiros € monges, mas propde uma
verdadeira transfiguragdo simbdlica da vocagdo militar. Ele concebe a figura do miles Christi
como alguém que, ao combater fisicamente os inimigos da fé, trava simultaneamente um
combate espiritual contra o pecado e o mal. O ideal cavaleiresco ¢, entdo, espiritualizado,
tornando-se expressdo de uma nova forma de santidade: ativa, militante e profundamente
orientada pela fé.

Em suma, a identidade cristd militante forjada por Bernardo de Claraval ¢ uma
constru¢do complexa e multifacetada, que legitima a violéncia como virtude sagrada e a opde
ao “outro” como ameaga existencial. Ela instaura um modo de ser e agir no qual o cavaleiro
nao ¢ apenas defensor da fé, mas também executor da justica divina, mediador entre o mundo
terreno e o Reino dos Céus. Essa sintese de combate e consagragdo inaugura uma nova ordem
simbdlica que redefine o papel do guerreiro cristdo, conferindo-lhe uma missao espiritualizada

na qual a violéncia paradoxalmente se torna caminho para a salvagao.
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S. CONSIDERACOES FINAIS

Ao final deste trabalho, percebe-se com clareza que a identidade, conforme evidenciado
ao longo da introdugdo, ndo pode ser entendida como uma esséncia fixa ou uma verdade interior
imutavel, mas sim como um processo dindmico e relacional, marcado por jogos de diferenca e
disputas simbolicas. Longe de se constituir de forma autdbnoma, o sujeito se define sempre em
relacdo ao "outro", aquele que ¢ nomeado, separado e frequentemente desvalorizado. Como
destacou Stuart Hall (2006), a identidade se constréi pela diferenca, o que implica uma
constante delimitacdo de fronteiras e uma negociagdo permanente entre pertencimentos e
exclusoes.

Nesse movimento, a identidade ndo é apenas social e historicamente construida, mas
também atravessada pela dindmica do poder, pois determinadas formas de ser sdo reconhecidas
e legitimadas enquanto outras sdo silenciadas ou marginalizadas. A centralidade da diferenca
como operador simbolico de distingdo e hierarquizagdo revela o quanto os sistemas de
classificagdo social, analisados por autores como Woodward (2014) e Hartog (1999), organizam
o mundo de maneira assimétrica, naturalizando certas posicdes como universais e
invisibilizando seus marcadores. Esse processo reforga estruturas de dominagao,
marginalizando tudo aquilo que escapa a norma e construindo o "outro" ndo apenas como
diferente, mas como inferior, andmalo ou ameacador.

Outro elemento essencial € o papel da linguagem nesse processo. Conforme Silva (2014)
ressalta, ndo ha identidade sem nomeacgao: so se € algo quando se pode ser dito. A linguagem,
portanto, ndo ¢ mero espelho do mundo, mas agente produtor de sujeitos, posi¢des e exclusdes.
Os discursos sdo arenas atravessadas por relagdes de poder, em que o direito de nomear e calar
¢ desigualmente distribuido. Assim, os sujeitos sao moldados por discursos anteriores, mas
também tém a capacidade de insurgir-se, ressignificar termos e criar novas narrativas.

A andlise da cavalaria, iluminada por essas dindmicas simbdlicas e espirituais, revela
como a identidade cavaleiresca foi profundamente moldada por discursos religiosos e por
tensdes entre ética e violéncia. Longe de ser apenas uma fungao bélica, a cavalaria configurou
uma ordem social complexa, cuja legitimagao dependia de rituais de consagracao e de cddigos
morais inspirados na doutrina cristd. A teologia da guerra justa, fundamentada na tradigdo
agostiniana, ofereceu base doutrinaria a esse processo.

Nesse contexto, a figura do cavaleiro foi reconfigurada de modo decisivo, especialmente
com o surgimento das ordens militares. A Ordem dos Templarios, que emergiu no século XII,

exemplificou a fusdo entre ascetismo mondstico e fungdo militar. Ao abracar votos de pobreza,
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castidade e obediéncia, os templarios incorporavam a logica da vida religiosa; ao mesmo tempo,
seu compromisso com a defesa da Terra Santa conferia a violéncia um carater sagrado. Essa
fusdo ndo foi fortuita, mas fruto de uma construcdo discursiva elaborada principalmente por
Bernardo de Claraval.

Com a DLNM, Bernardo nao apenas legitimou os Templarios, mas também redefiniu a
propria nogdo de santidade cavaleiresca. Ao afirmar que o combate em nome de Deus poderia
ser um ato penitencial, abriu espaco para uma espiritualidade marcada pela militarizagdo do
ideal monastico. O siléncio e a obediéncia, antes exclusivos do claustro, tornaram-se virtudes
também no campo de batalha. Dessa forma, o cavaleiro cristdo passa a buscar a salvacao por
meio da espada, convertendo-se em defensor da fé.

Essa reconfiguragdo teve implicagdes simbdlicas profundas. O miles Christi nao lutava
mais por honra pessoal ou gloria feudal, mas por uma causa transcendente. Sua violéncia era
santificada e seu sangue, redentor. Essa transformagao ressignificou a guerra como caminho de
santificagdo e a espada como instrumento de purificagdo. A cavalaria, nesse novo modelo,
deixou de ser mera fun¢cdo mundana para encarnar uma missao espiritual, consolidando uma
identidade hibrida, na qual as fronteiras entre o sagrado e o profano se tornam fluidas.

O aprofundamento dessa identidade cavaleiresca proposta por Bernardo revela um
esforco sofisticado para redefinir ndo apenas a funcdo social do guerreiro, mas o horizonte
simbolico de sua existéncia. Ao construir o miles Christi, Bernardo simultaneamente
deslegitima a violéncia secular associada a honra e a ambi¢do, e reorienta o ideal guerreiro para
uma finalidade espiritual, onde o combate s6 adquire valor como expressdo de fé, humildade e
obediéncia. Trata-se de uma redefini¢do que ndo apenas moraliza a guerra, mas funda uma nova
identidade, marcada pela rentincia ao ego e pela pureza de intencao.

A oposicdo entre o guerreiro tradicional e o cavaleiro cristdo € €tica, estética e simbolica.
A critica de Bernardo aos adornos e gestos afetados da cavalaria secular expressa uma tentativa
de purificar a masculinidade crista dos excessos aristocraticos. A virilidade, antes associada a
ostentacdo e a forga fisica, ¢ redefinida como disciplina interior, sobriedade e dominio de si. O
verdadeiro heroi, para Bernardo, € aquele que vence a si mesmo, uma espiritualizagdo radical
da forga, que desloca seu eixo do exterior para a interioridade ascética.

Nesse processo, a exclusdo simbolica do “outro”, seja o infiel externo, seja o cavaleiro
mundano, funciona como principio estruturante da identidade crista militante. A alteridade aqui
¢ ontoldgica e escatologica: o inimigo representa ameaga a ordem divina e deve ser eliminado

ou convertido. Essa logica de purificagdo também se volta para dentro da cristandade, exigindo
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vigilancia, autocontrole e conformidade espiritual dos fiéis. A violéncia autorizada por
Bernardo ¢ seletiva, disciplinada, codificada em praticas de exclusdo e redencao.

Mais do que criticar a decadéncia da cavalaria tradicional, o projeto bernardino funda
uma nova norma espiritual e identitaria. A guerra, enquanto expressao extrema da vontade
humana, s6 se justifica quando integrada a um projeto de salvagdo. Essa normatizagdo da
violéncia sagrada permite compreender como a identidade do cavaleiro cristao foi moldada por
estruturas simbdlicas de poder, codigos de pureza e uma teologia do combate que o eleva a
instrumento divino na terra. O miles Christi emerge, assim, como sintese entre abnegacgao
mondstica e coragem guerreira, entre ideal monastico e pratica da forca.

A identidade templaria, conforme concebida por Bernardo, representa o dpice dessa
construcdo simbolica, ao articular rentincia, obediéncia e sacralizagdo da violéncia em um novo
modelo de subjetividade cristd. Ao propor o cavaleiro-monge como novum militiae genus,
Bernardo inaugura uma sintese original entre ascetismo mondstico e combate armado, fundando
uma identidade que transcende os limites do mundo secular sem abandoné-lo. O templério ndo
se retira do mundo, mas busca purifica-lo pela espada, transformando o campo de batalha em
espaco liturgico, onde a morte santificada torna-se ato de salvacao.

Essa espiritualizagdo da guerra redefiniu o imagindrio cristdo. Matar, antes pecado,
passa a ser justificado quando feito em obediéncia a fé e a autoridade eclesial. O combate torna-
se servico a Deus, uma guerra justa, disciplinada e penitencial. O corpo do cavaleiro ¢
instrumento de ascese; a armadura, simbolo de f¢€; a espada, extensdo da vontade divina. Nesse
regime simbolico, renunciar a gléria pessoal ¢ condi¢do para o mérito espiritual: combate-se
por amor, ndo por honra; mata-se por zelo sagrado, nao por 6dio.

A estética templaria reflete esse projeto identitario com rigor: rudeza fisica, sobriedade
no vestir e desprezo pelas vaidades expressam uma espiritualidade interiorizada. A aparéncia
torna-se linguagem, simplicidade comunica pureza, dureza inspira temor, despojamento
sinaliza santidade. Essa dessocializagdo programada rompe com os codigos aristocraticos da
nobreza feudal, substituida por uma disciplina monastica militarizada que rejeita jogos, cangdes
e espetaculos mundanos.

Nesse quadro, obediéncia e vida comunitaria sdo pilares centrais. O cavaleiro ndo
pertence a si mesmo: sua vontade ¢ anulada, sua identidade ¢ coletiva, sua liberdade sacrificada
em fidelidade absoluta a ordem e a Deus. A violéncia, disciplinada e funcional, ¢ elevada a
condic¢do de sacralidade, expressao de guerra justa contra um inimigo desumanizado, simbolo

do mal a ser extirpado.
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Em sintese, configura-se uma identidade forjada na renuncia: uma subjetividade
definida nao pelo que possui ou conquista, mas pelo que abdica. O cavaleiro templario encarna
um ideal paradoxal. Ao negar a si mesmo, afirma sua santidade; ao abdicar da vida mundana,
encontra sua salvagdo. Essa logica do sacrificio pessoal, simbdlico e fisico sustenta o projeto
identitario templario e permite compreender como, no coragao da cristandade, espiritualidade
e violéncia se tornaram compativeis dentro de uma missao sagrada.

A reflexdo sobre a violéncia sacralizada em Bernardo de Claraval evidencia, portanto,
uma profunda transformag¢ao no sentido da guerra dentro do imaginario cristdo. Matar em nome
de Cristo passa a ser visto como gesto de fidelidade e salvagdo, e o campo de batalha, como
espaco sacramental. A identidade templaria, construida sobre a exclusao do “outro”, revela que
a alteridade ¢ elemento constitutivo da autocompreensdo cavaleiresca, reforcando seu papel
como executor da justica divina.

A criacdo de uma nova linguagem para a violéncia, como o termo “malicida”, rompe
com a culpa tradicional associada ao ato de matar e o redefine como virtude redentora. A morte
em combate torna-se ideal supremo, expressdo de vocacdo que transcende a vitdria terrena e
assume o martirio como apice da santificagdo. O cavaleiro-monge vive imerso na missao de
purificar o espago sagrado, restaurar a “casa de Deus” e mediar histéria e escatologia.

A cruz e a espada, nesse contexto, simbolizam uma articulacdo complexa entre
temporalidade e transcendéncia, entre violéncia e salvacdo. A renincia a autonomia pessoal e a
distingdo moral entre o cavaleiro cristdo e o guerreiro secular consolidam uma identidade
espiritual que eleva a militancia templéria a paradigma simbdlico da fé armada. Essa sintese
entre f€, poder e violéncia revela o significado profundo da subjetividade templaria e ilumina

aspectos centrais da espiritualidade.
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