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INTRODUÇÃO 

 
 

Kublai não parecia disposto a ceder à fadiga. 
— Fale-me de outra cidade — insistia. 
— ...O viajante põe-se a caminho e cavalga por três jornadas entre o vento nordeste e 

o noroeste... — prosseguia Marco, e relatava nomes e costumes e comércios de um grande 
número de terras. Podia-se dizer que o seu repertório era inexaurível, mas desta vez foi ele 
quem se rendeu. Ao amanhecer, disse: — Sire, já falei de todas as cidades que conheço. 

— Resta uma que você jamais menciona. Marco Polo abaixou a cabeça. 
— Veneza — disse o Khan.  
Marco sorriu. 
— E de que outra cidade imagina que eu estava falando? O imperador não se afetou. 
— No entanto, você nunca citou o seu nome. E Polo: 
— Todas as vezes que descrevo uma cidade digo algo a respeito de Veneza. 
— Quando pergunto das outras cidades, quero que você me fale a respeito delas. E 

de Veneza quando pergunto a respeito de Veneza. 
— Para distinguir as qualidades das outras cidades, devo partir de uma primeira que 

permanece implícita. No meu caso, trata-se de Veneza. 
— Então você deveria começar a narração de suas viagens do ponto de partida, 

descrevendo Veneza inteira, ponto por ponto, sem omitir nenhuma das recordações que você tem 
dela.1 

 
 

 

A questão dos níveis de cultura presentes na Idade Média e sua dinâmica têm 

despertado significativo interesse da historiografia atual. Permeado pela discussão sobre 

a validade da “história das mentalidades”, o embate teórico decorrente das críticas à sua 

exagerada fluidez (que em sua inércia tende a estancar) está repercutido em várias 

obras2. A historiografia brasileira tem se manifestado de maneira ativa neste debate, 

atiçada pelo crescente interesse na teoria da história e nos estudos medievais3.  

                                                 
1 CALVINO, Ítalo. As Cidades Invisíveis. São Paulo: Companhia das Letras, 1990, p. 82. 
2 Para maiores informações sobre o debate de uma historiografia das mentalidades, verifique: BURKE, 
Peter. O que é história cultural? Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editores.VAINFAS, Ronaldo. “História das 
mentalidades e história cultural”. In: Domínios da História. CARDOSO, Ciro Falmarion; VAINFAS, 
Ronaldo (orgs.). Rio de Janeiro: Campus, 1997. MORÁS, Antônio. Entes sobrenaturais na Idade Média: 
Imaginário, Representação e Ordenamento Social. São Paulo, Annablume, 2000 pp.15-59. SOUZA, Néri 
de Almeida. “Historia cultural, cultura folcórica e hagiografia”. In: História. v. 17-18, 1998-1999, São 
Paulo: Edusp, pp. 243-264. CHARTIER, Roger. “História intelectual e história das mentalidades”. In: A 
beira da Falésia: história entre incertezas e inquietude. Porto Alegre: UFRGS, 2002, pp. 23-59. 
CERTAU, Michel de. A Escrita da História. Rio de Janeiro: Forense-Universitária, 1982, pp. 45-65.  
RUST, Leandro Duarte. “Tempo da Igreja? Jacques Le Goff e a representação monástica do tempo”. In: 
Hagiografia e História: reflexões sobre a Igreja e o fenômeno da santidade na Idade Média Central. 
SILVA, Andréa Cristina Lopes Frazão da (org.). Rio de Janeiro: HP Comunicação, 2008, pp. 197-216. 
3 CARDOSO; VAINFAS. op. cit., 1997. MACEDO José Rivair. “Estudos Medievais no Brasil: tentativa 
de síntese”. In: Reti Medievali Rivista, vol. VII, 2006. Retirado do sítio http://www.dssg.unifi 
.it/_RM/rivista/saggi/RivairMacedo.htm em 12/07/08. 
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Os trabalhos em história da cultura na Idade Média apresentam um paradoxo. Ao 

mesmo tempo em que é linha de pesquisa sobre o período mais procurada na atualidade, 

ainda carece de uma metodologia investigativa que satisfaça a diversidade de tópicos 

abordados. Tal efeito é decorrente da dificuldade em trabalhar com um recorte 

cronológico carente de uma estratificação cultural clara e de anos de pesquisa em 

mentalidades atemporais. As representações nesse sentido pareciam deslocadas de seu 

contexto sócio-político, como se fossem unidades independentes sem antagonismos 

fortes além da idéia de “duração” 4, que, além de colocar campesinato e crescente 

operariado urbano na posição de força estática, delegando a capacidade de inovação 

primariamente à Igreja e secundariamente à nascente identidade aristocrática, negava as 

contribuições e apropriações mútuas entre elas. 

Tomemos o exemplo do culto aos santos, das relíquias e dos lugares sagrados. 

Jacques Le Goff interpreta este fenômeno como uma sobrevivência do paganismo 

cristianizada, uma concessão do clero para enquadrar as forças “de longa duração” da 

cultura popular5. Se isso é verdade, como explicar a heresia popular dos Humilhados da 

Lombardia, que se opunha à adoração aos santos e relíquias6? A seita foi considerada 

herética devido à base ideológica da Igreja Católica é mais permeada por interesses 

político-institucionais do que uma atribuição sócio-cultural estanque; no caso 

supracitado, estes humiliati consideravam nulo o poder do clericato latino em validar os 

sacramentos e criticavam sua vida luxuosa7.  

Notemos que esta crítica é feita por J.C. Schmitt, um dos expoentes da história 

das mentalidades francesa. Negar seu modelo de cultura não significa negar todos os 

dados levantados por estes pesquisadores, e sim exercer a crítica necessária a todas as 

leituras disponíveis ao historiador, tomando uma posição crítica baseada em seu próprio 

referencial, mas sem ignorar uma dada produção por seu rótulo acadêmico. O mesmo 

autor escreveu um interessante artigo sobre a história dos excluídos em que levanta as 

considerações políticas e econômicas da Idade Média na criação de “culturas de 

marginais” 8. 

                                                 
4 LE GOFF, op. cit., “Na Idade Média: Tempo da Igreja e Tempo do Mercador”, 1980, pp. 43-60. 
5 LE GOFFF, op. cit., “Cultura clerical e tradições folclóricas na civilização merovíngia.”, op. cit., pp. 
207-210. 
6 SCHMITT, Jean-Claude. “‘Religion populaire’ et culture folklorique”. In: Annales Économies Sociétés 
Civilisations, Paris: Armand Collin, 31e Anné, n º 5, sept-oct, 1976, pp. 941-953. 
7 FALBEL, op. cit., pp. 61-62. 
8 SCHMITT, Jean Claude. “A História dos Marginais”. In: A História Nova.  LE GOFF, Jacques (org.). 
São Paulo: Martins Fontes, 2005, pp. 352-391. 
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Por cultura entendo uma rede de significados compartilhados em um grupo, em 

constante construção de acordo com seus antecedentes culturais ante as injunções do 

real e o contato com outras culturas. Estas, por sua vez, têm suas concepções e práticas 

limitadas, moldadas e derivadas das relações sócio-econômicas dos indivíduos por ela 

abarcados. Para o caso do Ocidente Medieval, não acredito que haja uma adequação do 

conceito de “classes sociais”, menos ainda de “cultura de classes” (cultura popular, 

cultura burguesa, etc.); por um lado os estratos sociais medievais não possuem o mesmo 

dinamismo de uma “classe” em seu sentido moderno, por outro, sua dinâmica cultural 

permite uma contribuição comum em vários nichos sem se manifestar de maneira 

mutuamente excludente. Da mesma forma, a posse dos meios de produção e da 

acumulação monetária ainda não são os fatores essenciais de segregação social no 

período estudado, mas estão em um processo de construção que este estudo planeja 

abarcar. Negar classes sociais como tal de forma alguma é negar os conflitos sociais 

existentes no medievo, e sim adequá-los às especificidades e manifestações. 

Com isso em mente, imaginemos a seguinte caso: em 1330, um frade 

franciscano está em seu leito de morte, contando para um escriba sua viagem ao 

Extremo Oriente. Ele compõe representações das memórias do que observou, o 

responsável pelo registro por sua vez adiciona algumas concepções próprias e outras 

mais para agradar seus leitores. Estes por sua vez usam a obra para reforçar o que já 

sabem. O texto foge do papel para reinventar sua oralidade: o relato da viagem sai dos 

muros da irmandade para a cidade vizinha. A população santifica o frade, sem 

necessitar de uma aprovação papal para isso, e corre para arrancar-lhe do cadáver 

relíquias. Os governantes inquietam-se quando os religiosos lhe pedem auxílio para 

conter a polvorosa; trancam o corpo na capela e mantém a chave até que seja feita uma 

cerimônia digna de um santo para seu enterro. Mais uma vez um escriba é chamado, 

mas desta vez para registrar milagres antigos em nova roupagem e retratar os patrícios 

como “amigos do santo”, aumentando o prestígio da região. Ou talvez até torná-la 

motivo de peregrinação, o que atrairia negócios para uma cidade portuária falida. 

Com essa anedota baseada nas biografias e hagiografias de Odorico de 

Pordenone, pretendo mostrar que não seguirei uma delimitação clara entre níveis 

culturais no desenvolvimento da proposta. Ao abordar conceitos e problemas na Idade 

Média, a cesura dos problemas abordados será dada pelo relato do franciscano e as 

situações socioeconômicas imediatamente tangenciais a ele, e não uma margem sólida 

que diferencia as manifestações práticas e teóricas do medievo. 
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O presente trabalho objetiva compreender de que forma se dá uma demanda por 

relatos de viagem no início do século XIV e a maneira que esta literatura alimenta 

anseios espirituais e culturais. Para tanto, pretendo montar um quadro geral das 

representações do espaço no imaginário medieval e de como a palavra escrita se 

apropria dele. Elegi como objeto de pesquisa o relato de Odorico de Pordenone, frade 

franciscano do século XIV que realiza uma viagem de quase uma década e meia do 

norte da atual Itália até Cambalic (atual Beijing) e retorno; de onde serão direcionadas 

as especificidades do problema da viagem como prática marginal e literária.  

A escolha desta fonte é derivada da própria indefinição do motivo de sua 

jornada. Seu registro supõe uma centralidade do cristianismo, mas não deve esta a 

nenhuma instituição que o enviara; a Igreja e mesmo a Ordem a que pertence não recebe 

destaque maior ou menor, as partes que deslindam em um discurso espiritualizado 

tendem a ser, como veremos, distorções posteriores de seu relato. 

Por uma questão de adequação à proposta, relevei nesta pesquisa os motivos 

econômicos e os relatos de mercadores. Esta temática de modo algum é secundária para 

o entendimento da dinâmica de representação e apropriação do espaço na Idade Média, 

e decididamente não está ausente na fonte estudada, estendendo uma possibilidade para 

futuras pesquisas.  
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1 - Viagem e margem 

 

 

Viajar é parte da existência humana, seja em nossos mitos ou na evolução 

biológica. Desde que nos tornamos macacos de planície em busca de alimentos em áreas 

mais remotas à própria acepção de “odisséia” nos dias atuais como sinônimo de uma 

tarefa árdua, porém edificante, o ato perpassa as dificuldades da jornada para atingir às 

benesses além do mundo cotidiano. Entre a segurança do sedentarismo e a sedução de 

um lugar melhor, a transgressão do espaço é uma constante nas representações culturais. 

 Estabelecer um objetivo a ser transposto é estabelecer a quebra da barreira em 

que se estabelece um “lá” e um “cá”. Neste sentido, não seria colocar à prova o próprio 

conceito de identidade do transgressor? Como François Hartog coloca-nos, a fronteira 

não é simplesmente um rio ou cadeia montanhosa, e sim o limite da experiência da 

alteridade9. A cesura do espaço é secundária se comparada ao rompimento de um meio 

familiar ao viajante. 

 O mundo medieval viveu na tensão desta experiência por cerca de dez séculos.  

Como fugindo de um passado glorioso e terrível, o Ocidente Medieval tornou uma 

obsessão crescente o estabelecimento de limites. Estas fronteiras não necessariamente 

correspondiam ao ímpeto da mesura numérica, possessiva, que marca a transição para 

uma visão posterior10, mas à afirmação de um “lugar no mundo” para o grande 

somatório de culturas que se tornou a cristandade latina. Este desejo de forjar uma 

identidade separa paulatinamente campo e cidade, vivos e mortos, hereges e fiéis, clero 

e leigos11. Homem e natureza separavam-se pela escassez de terras aráveis com as 

técnicas disponíveis, que normalmente eram aplicadas às imediações das aldeias12. 

 Mas estes limites não foram propostos para serem absolutos. A cesura principal 

era estabelecida por uma ordem dicotômica que diferenciava bons e maus, orquestrada 

por uma minoria de clérigos que faziam a intermediação do mundo natural com as 

                                                 
9 HARTOG, François. O Espelho de Heródoto: ensaio sobre a representação do outro. Belo Horizonte: 
Editora UFMG, 1999, pp. 97-115. 
10 CROSBY, Alfred. A mensuração da realidade: a quantificação e a sociedade ocidental (1250-1600). 
São Paulo: Editora UNESP, 1999, pp. 99-125. 
11 ANDERSON, Perry. Passagens da Antiguidade ao Feudalismo. São Paulo: Brasiliense, 2007, pp. 127-
137; DUBY, Georges. As três ordens ou o imaginário do feudalismo. 2ª ed. Lisboa: Estampa, 1994, pp. 
26-30. 
12 MARTIN, Hervé. Mentalités Médièvales: XIe - XVe Siècle. Paris: Presses Universitaires de France, 
1996, p. 130. 
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Escrituras13. Desta forma, os fenômenos cotidianos eram perpassados por uma 

intencionalidade divina, envolvendo os homens em um mundo rico em mensagens e 

significados14. O conhecido conceito de “deserto-floresta” é um exemplo claro deste 

raciocínio, que nos mostra que o limite do mundo medieval não é geográfico, e sim 

espiritual15. Assim como um artesão cria um mosaico com as pedras disponíveis, o 

homem da Idade Média montava sua concepção de mundo com os conceitos que 

dispunha; mesmo que algumas destas pedras ficassem soltas e muitas sobrepostas, no 

seu ponto de vista criava um todo coerente. 

  Como esta visão de mundo composta sedimentou-se em período de 

profundas transformações? A resposta desta questão está expressa nas mudanças das 

representações e práticas do período. 

 

 1.1 – O espaço e seus habitantes  

 

 Herdeiro de visões de mundo compostas pelos conhecimentos greco-

romano, judaicos e pagãos, a visão medieval apresentava um quadro agregante em que 

concilia conceitos inicialmente contraditórios colocados em ressonância com a 

ideologia cristã. O cristianismo é vincado pela herança das sociedades antigas que irão 

dar forma ao Ocidente; não podemos dizer que há uma ruptura epistemológica quanto à 

percepção do espaço na transição para a Idade Média, e sim uma substituição do nexo 

causal das representações para um elemento teocêntrico.  

Como Hervé Martin coloca, a razão teleológica substitui o raciocínio causal, 

sendo a mesura do mundo operada através da liturgia em um nexo simbólico-prático 

operada por uma minoria clerical16. Este simbolismo opera em vários níveis 

                                                 
13 Idem, p. 125-127. GOUREVITCH, Aaron J. Les catégories de la culture médiévale. Paris: Gallimard, 
1983, p. 82. 
14 Hilário Franco Júnior coloca com propriedade que os conceitos medievais não são mutuamente 
excludentes; advindos eles próprios de uma composição entre conceitos pagãos, greco-romanos e místicos 
orientais, favoreciam o que chama de “pensamento analógico”: vários símbolos se sobrepõem a fim de 
explicar um determinado fenômeno ou objeto sob a luz do cristianismo. FRANCO JÚNIOR, Hilário. 
“Modelo e imagem: o pensamento analógico medieval”. In: Anais: IV Encontro Internacional de Estudos 
Medievais da ABREM. Belo Horizonte: PUC - Minas, 2003 pp. 39-58. 
Umberto Eco chama este pensamento de “figurativo”; sendo indistintamente alegórico (de origem pagã) e 
simbólico (de invenção cristã). ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval. Lisboa: Editorial 
Presença, 2000, pp. 68-97. 
15 LE GOFF, Jacques. “O deserto-floresta no Ocidente medieval”. In: O Maravilhoso e o Quotidiano no 
Ocidente Medieval. Lisboa: Edições 70, s. d., pp. 39-58 
16 MARTIN, op. cit., 1996, pp. 123-128 
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sobrepostos, onde muitas vezes os patriarcas da ideologia cristã condenam as obras 

Antigas, mas não deixam de usar seus conteúdos.  

Um dos principais fundamentadores da ideologia cristã e o responsável pela 

aliança da estrutura eclesiástica com as monarquias bárbaras17, Gregório Magno (século 

VI – VII) coloca que o discurso do Verbo pode ser captado por sua intermediação nas 

coisas naturais, vistas como um milagre permanente. Para o ex-prefeito de Roma feito 

papa com a morte de Pelágio II (590), Deus nos envolve constantemente com 

mensagens, onde manifesta sua onipotência através de sua máquina-mundo, 

demonstrando pela natureza e pela história através de guerras, pestes e fenômenos 

climáticos sua vontade18. 

 Unindo este simbolismo com a herança grega, Isidoro de Sevilha ordena o 

mundo através de “categorias gramaticais”, onde através de um vocábulo ou etimologia 

busca-se Deus e a natureza das coisas ao nomeá-las19.  O macrocosmo é regido pelos 

nomes e é matematicamente racional, onde se pode ver a constância da vontade divina 

através da astronomia. Aqui as explicações dos antigos sobre as características dos 

povos de acordo com sua região aliam-se aos conceitos bíblicos, alimentadas ainda mais 

pela escassez de contato com terras distantes com o declínio do Império Romano do 

Ocidente. Isidoro cataloga e justifica as deformações de povos monstruosos; os gigantes 

assim se tornaram por sua soberba, os pigmeus têm seu tamanho por sua avareza, o 

excesso ou falta de membros denota uma sociedade desequilibrada20. 

 Na mesma tradição, foram numerosos os autores medievais que procuravam 

reunir todo o conhecimento do mundo em uma única obra. Podemos dizer que, com 

raras exceções, até o século XII o conhecimento geográfico21 era uma aglutinação de 

topos que procuravam confirmar as opiniões das autoridades dos sábios da 

                                                 
17 RIBEIRO, Daniel Valle. “O Oriente e o Ocidente na Correspondência de Gregório Magno”. In: 
Signum, nº 4, São Paulo: ABREM, 2002, pp. 153-179. 
18 MARTIN, op. cit., 1996, pp. 124-125. 
19 ISIDORO DE SEVILHA, Etimologias, Livro I, cap. 29. Retirado de 
http://www.thelatinlibrary.com/isidore.html em 25/10/08. 
20ZUMTHOR, Paul. La medida del mundo: representación del espacio em La Edad Media. Madrid: 
Cátedra, 1994, p. 258.  
21 O termo “geografia” foi pouco usado no Ocidente Medieval e era normalmente atrelado não só ao 
conhecimento do mundo, mas de rochas, plantas, e quaisquer outras características mundanas que o autor 
desejar. A palavra “cosmografia” talvez seja mais propícia para as obras com cunho didático voltadas à 
descrição do espaço físico. Entretanto, para os interesses da presente pesquisa, utilizaremos o termo 
geografia tanto para registrar a multiplicidade de informações presentes nas obras enciclopédicas quanto 
por uma aproximação de uma acepção atual mais definida; quadro que carecia no medievo por não fazer 
parte do quatrivium. WRIGHT, John K. Geographical Lore of lhe Time of the Crusades. New York: 
Dover, 1965, p. 127.  
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cristandade22. A definição do espaço de acordo com os quatro elementos e as zonas 

climáticas herdada dos gregos23 pressupunha um equilíbrio entre as regiões e permitia 

que o enciclopedista ensaiasse as características de territórios que sequer ouviu falar, ou 

mesmo que atribuam qualidades a determinada região alheias à realidade conhecida.  

 O conhecimento compartilhado por estes autores dividia o mundo em um T, em 

que se separavam África, Ásia e Europa pelos mares Negro e Mediterrâneo e o rio Nilo, 

herdeira da visão de mundo romana presentes nos desenhos do general Agrippa (século 

I), solidificada em Plínio, o Velho. Desta divisão elaboraram-se os territórios dos três 

filhos de Noé, tendo Sem ficado com a Ásia, Japhet com a Europa e Cam com a África, 

com os corpos d’água que os separam tendo sua nascente no Paraíso e Jerusalém como 

o centro do mundo. A divisão tripartite do mundo compactua com a visão tripartite 

presente no pensamento do Ocidente Medieval, que atribui funções a estes povos 

baseadas nas atitudes dos três personagens bíblicos24. Enquanto os africanos eram 

denegridos por serem descendentes do filho que escarneceu da nudez de seu pai (dentre 

vários outros crimes que lhe foram atribuídos posteriormente) e marcados com a 

“corrupção” da tez negra, os semitas aproximaram-se do Oriente por sua proximidade 

com o Paraíso, território que estaria prometido aos jafetitas juntamente com a servidão 

dos herdeiros de Canaã25. O esforço de conciliar o conhecimento bíblico com o da 

antiguidade e a teoria das similitudes entre pontos geográficos é uma tentativa de 

preenchimento dos espaços desconhecidos pela cultura greco-romana e uma das marcas 

do repúdio ao vazio presente na latinidade26.  

 Outra reelaboração medieval interessante ao caso dos cinocéfalos, homens do 

Oriente com rosto de cães27. Sendo representados desde a Antiguidade como uma união 

                                                 
22 MACEDO, José Rivair. “Os filhos de Cam: a África e o saber enciclopédico medieval”. In: Signum, nº 
3, 2001, São Paulo: ABREM, pp. 104-108. 
23 E utilizada por Heródoto. HARTOG, op. cit., 1993, pp. 55-59. 
24 FRANCO JÚNIOR, Hilário. ”A Castração de Noé: Iconografia, Folclore e Feudalismo”. In: A Eva 
Barbada: ensaios de mitologia medieval.  São Paulo: Ed. da USP, 1996, pp. 71-89.  
25 Genesis 9:25-27 - “ Noe vir agricola exercere terram et plantavit vineam bibensque vinum inebriatus 
est et nudatus in tabernaculo suo quod cu vidisset Ham pater Chanaan verenda scilicet patris sui esse nuda 
nuntiavit duobus fratribus suis foras at vero Sem et Iafeth pallium inposuerunt umeris suis et incedentes 
retrorsum operuerunt verecunda patris sui faciesque eorum aversae erant et patri virilia non viderunt 
evigilans autem Noe ex vino cum didicisset quae fecerat ei filius suus minor ait maledictus Chanaan 
servus servorum erit fratribus suis dixitque benedictus Dominus Deus Sem sit Chanaan servus eius dilatet 
Deus Iafeth et habitet in tabernaculis Sem sitque Chanaan servus eius” 
26 ZUMTHOR, op. cit., 1994, pp. 149-250 e 359-364. 
27 VIGNOLLO, Paolo. “Una nación de monstruos. Occidente, los cinocéfalos y las paradojas del 
linguage”. In: Revista de Estudios Sociales, nº 27. Bogotá: Universidad de los Andes, 2007, pp. 140-149. 
A popularidade de são Cristóvão é tamanha que se torna um dos alvos da crítica de Erasmo de Rotterdam. 
O humanista do século XVI coloca que o povo pouco interesse têm nos apóstolos e os Pais da Igreja, mas 
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do mundo natural com o humano, seriam sábios, porém animalescos. Em algumas 

miniaturas Preste João é figurado como um cinocéfalo; entretanto, o caso mais 

chamativo é o do santo dos viajantes, são Cristóvão, que desponta na iconografia como 

um gigante com rosto de cachorro que atravessa o rio que separa os mundos, levando o 

Menino Jesus em seus ombros – explícito papel representativo da divindade mediadora.  

 Desta maneira, a geografia cristã recria os conhecimentos antigos e pagãos em 

uma visão cristocêntrica. Como em outras formas de conhecimento da época, este 

paradigma de forma alguma é um todo uniforme, mas sua coesão baseia no caráter 

aglutinante típico do conhecimento medieval, menos preocupado com a veracidade do 

que com a utilidade. Como observado por Umberto Eco: 

 
(...) E como para os medievais a autoridade tem nariz de cera e cada enciclopedista é um 

anão às costas dos enciclopedistas precedentes, não haverá dificuldade não só em multiplicar os 
significados nas também os próprios elementos do mobiliário mundano, inventando criaturas e 
propriedades que servem (por causa das características curiosas e tanto melhor se, recordava 
Dionísio, estas criaturas forem diferentes em relação ao significado divino que veiculam) para 
tornar o mundo um imenso acto de fala.28  

 
 A partir da segunda metade do século XI, há uma ampliação das fronteiras 

medievais. Ainda que a descrição de paisagens continue sendo parca29, com o 

surgimento de uma poética que valoriza o locus amoenus e o espaço da margem. A 

natureza vai perdendo o seu valor de instrumento de castigo divino para associar-se com 

a alma humana e o misticismo das representações do macrocosmo no corpo humano30. 

As criaturas monstruosas descritas em tratados anteriores passam a despertar mais 

curiosidade do que medo: na cúpula de Vézelay (1125) os apóstolos aparecem pregando 

para pigmeus e cinocéfalos, com Cristo estendendo seus braços para todos31. 

Esta rede de “sobre-significados” 32 foi se adensando paulatinamente conforme 

seguimos do século XI ao XIV. O espaço começava a tomar formas diversas, mais 

abertas e ao mesmo tempo menos alegóricas.  O meio rural se reorganiza com novas 

técnicas de irrigação e drenagem, o que permite a expansão dos cultivos, como parrerais 

                                                                                                                                               
fazem amplas festas a são Cristóvão e são Jorge. ERASMO DE ROTTERDAM. Elogio da Loucura. 
Texto captado em http://www.cfh.ufsc.br/~wfil/elogio.pdf em 25/06/08. 
28 ECO, op. cit., 2000, p. 86. 
29 MARTIN, op. cit., 1996, p. 129-131. PAUL, Jacques. Historia Intelectual del Occidente Medieval. 
Madrid: Cátedra, 2003, p. 226-229. 
30 PAUL, op. cit., 2003, p. 229-230.  
31 ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 257.  
32 ECO, op. cit., 2000, p. 96. 
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e oliveiras33. Juntamente ao processo de construção ou recuperação das muralhas (que 

retomam sua importância perdida desde a Antiguidade), multiplicam-se pontes e 

estradas, abrindo espaço para um ressurgimento das cidades34. Nelas, artesãos se 

reúnem buscando proteção mútua de nobres locais - que enriquecem cada vez mais com 

os impostos cobrados que com suas terras35. Recebem também camponeses, que se 

aproveitam da onda de monetarização e compram sua liberdade de seus senhores com o 

retrocesso da corvéia36. As fronteiras medievais, até então delimitadas pelo vago, 

passam a ter valor material37. 

 Nas letras dos clérigos é colocado que, uma vez que o lugar das coisas é o lugar 

dos significados, faz-se necessário definir um pouco mais o que é o lugar38. Este esforço 

inicialmente é colocado nas enciclopédias, onde o acúmulo de informações passa por 

um trôpego processo de filtragem e organização39. As concepções espaciais mais 

quantitativas ainda eram circunscritas basicamente à numerologia40; mas, com a 

Reconquista espanhola e o saque de textos da Antigüidade em árabe (posteriormente 

traduzidos para o latim), deu-se fôlego às universidades e os métodos de mesura 

aplicados à realidade, especialmente com são Tomás de Aquino41. Concomitantemente, 

vemos uma maior mobilidade dos acadêmicos por toda a Europa em busca de 

conhecimento42, e um raciocínio mais causal e heurístico nos livros de pregação contra 

os infiéis43. 

No decorrer do século XIII, a expansão comercial e o encontro com os mongóis 

fizeram com que este esforço fosse testado de maneira mais ampla. Ainda assim, esta 

não era uma carta de boas-vindas a povos estranhos, e sim um alargamento do sistema 

                                                 
33 MARTIN, op. cit., 1996, p. 130-133. ANDERSON, op. cit. 2007, pp. 181-185. 
34 LE GOFF, Jacques. O apogeu da cidade medieval. São Paulo: Martins Fontes, 1992, pp. 6-39. 
35 FRANCO JÚNIOR, Hilário. Idade Média: Nascimento do Ocidente. São Paulo: Brasiliense, 2006, pp. 
41-44. 
36 LE GOFF, Jacques. Historia Universal volumen 11: La Baja Idad Media. Madrid: Siglo Ventiuno, 
1979, pp. 201-202. 
37   SCHMITT, Jean Claude. “A História dos Marginais”. In: LE GOFF, Jacques (org.). A História Nova 
São Paulo: Martins Fontes, 2005, pp. 358. 
38 SCHUBACK, Marcia Sá Cavalcante. Para ler os medievais: Ensaio de hermenêutica imaginativa. 
Petrópolis: Vozes, 2000, pp. 64. 
39 ECO, op. cit., 2003, pp. 82-89. 
40 MARTIN, op. cit., 1996, pp. 125-128. 
41 ECO, op. cit., 2000, p.p 92-97. PAUL, Jacques. Historia Intelectual del Occidente Medieval. Madrid: 
Cátedra, 2003, pp. 198-99 e 420-426. ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 261. 
42 LE GOFF, Jacques. As Raízes Medievais da Europa. Petrópolis: Vozes, 2007, p. 178. 
43ODORICO DA PORDENONE; GUGLIELMI, Nilda (trad.). Relación de viaje. Buenos Aires: Biblos, 
1987, p. 21. A racionalidade (e mesmo grande tolerância) destas pregações tem um belo exemplo nas 
obras de Raimundo Lúlio, onde desponta: RAIMUNDO LÚLIO; JAULET, Esteve (trad.). O livro do 
gentio e dos três sábios. Petrópolis: Editora Vozes, 2001. 
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de representações para elementos predeterminados. Neste sentido, não podemos 

confundir aceitação com tolerância; a renovação do universalismo cristão condiz mais 

com uma unidade do que uma fraternidade. Segundo Paul Zumthor: 

 
A nova racionalidade reivindicada pela escolástica a partir do século XIII freava as 

exuberâncias intelectuais e as convertia em obsessão de desejo de unidade. (...) A medida que 
aumenta o número de viajantes e se dão a conhecer seus relatos, a crença nos monstros vai se 
erodindo, a medida que se estende espacialmente o conhecimento direto do homem sobre o 
mundo, que retira do horizonte terrestre  desconhecido, os monstros são retirados também passo 
a passo. (...) Nunca se buscou o outro como tal, se tropeçava nele.44 

 
 

 

 1.2 – Peregrinações 

 

Tomemos um aspecto tradicional em todas as culturas sedentárias, a 

peregrinação45. Advindo do somatório de práticas presentes no cristianismo primitivo e 

ao paganismo ocidental, o ato de peregrinar mostra-se uma prática de cunho cultural 

profundamente imersa na dinâmica sócio-política e econômica do medievo.  

As peregrinações serviam como uma expressão de solidariedades populares que 

tendem a não passar pelo crivo imediato da Igreja, sendo relacionadas a uma prática de 

divisão comum de poder46, além de estarem ligados aos locais de adoração de 

divindades pagãs (como a Virgem Negra de Chartres e a fonte e gruta sagradas de 

Monte Gargano47). O espírito peregrino é imbuído da mesma mística que encarna nas 

visões e nos sonhos; um estado limítrofe da realidade em que o estranhamento do 

mundo físico é suplantado pelo êxtase hierofânico, o sofrimento do corpo físico é ao 

mesmo tempo provação e necessidade iniciática para que se preencha o espiritual em 

uma unidade divina intermediada pelo local sagrado48. 

                                                 
44 ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 262. 
45 SOT, Michel. “Peregrinação”. In: Dicionário Temático do Ocidente Medieval.  LE GOFF, Jacques; 
SCHMITT, Jean-Claude (orgs.). Bauru: EDUSC, 2006, vol. II, p. 353. ZUMTHOR, Paul, op. cit., 1994, 
pp. 178-179. 
46 Idem, p. 179. 
47 SLOT, op. cit., pp. 364-365. 
48 Idem, p. 353-355. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano. São Paulo: Martins Fontes, 1992, pp. 26-
28. LE GOFF, Jacques. “O Deserto-Floresta no Ocidente Medieval”. In: O Maravilhoso e o Quotidiano 
no Ocidente Medieval. Lisboa: Edições 70, s. d., pp. 39-58. MARTIN, 1996, op. cit., pp. 29-31. 
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Assim como diversas outras manifestações culturais até o século XI, a Reforma 

Gregoriana atua para abarcar esta atividade no seio da estrutura eclesiástica49. Os 

peregrinos passam de um status de expatriados e exilados para “viajantes da fé”, que 

procuram as relíquias não mais em cavernas e catacumbas, mas em igrejas e 

monastérios tipicamente citadinos50.  

O prestígio de uma cidade pode ser grandemente medido pela quantidade de 

relíquias que concentra. Estes artefatos sacros atraíam peregrinos e, conseqüentemente, 

divisas ao local51. Os estabelecimentos religiosos locais se interessavam muito por esse 

tipo de destaque, lembramos da ambição do bispo de Compostela, Diego Gimenez, em 

tornar a cidade “a cabeça das Igrejas ocidentais” e a forte reação do papado contra estas 

aspirações; assim como a disputa pelos ossos dos Reis Magos se tornou a arena em que 

se desenvolvia o embate político entre o papa Alexandre III e Frederico Barba Ruiva52. 

A hierarquia eclesiástica tendia a refutar as peregrinações curtas, uma vez que traziam 

mais benefícios materiais à comunidade local do que ao clero propriamente dito. Além 

disso, o maior caminho implicava uma expansão em larga escala (temporal e espacial) 

do cristianismo romano, pontilhando seu itinerário com igrejas e monumentos que 

remetiam a um passado providencial e estruturando organicamente viajantes e 

cristandade. Com o curso dos anos, os itinerários de peregrinação ordenam a teia em 

que transita o homem medieval, indicando sua apropriação do espaço no tempo53.  

 Ainda assim, em uma sociedade predominantemente sedentária como a medieval 

a peregrinação pode ser um fator anárquico, devido ao seu ímpeto e objetivos 

sobrenaturais. Provoca a hostilidade daqueles que se julgam mais razoáveis, 

especialmente após o século XIII, quando se organizam protestos contra estes viajantes. 

Muitas vezes estes protestos são reação aos grupos de bandoleiros que se vestem como 

peregrinos, aproveitando-se de éditos e bulas protegendo os penitentes. Estas leis se 
                                                 
49 GOMES, Francisco José Silva. A Cristandade Medieval entre o mito e a utopia. In: Topoi- Revista de 
História. Rio de Janeiro: PPGHIS da UFRJ/7 Letras, set. 2002, nº 5, pp. 221-231. 
50 Idem, p. 354-360. PORTO, Thiago de Azevedo. “Domingos de Silos e a transladação de São Vicente e 
suas irmãs: uma análise sobre o papel do corpo e das relíquias no culto aos santos”. In: SILVA, Andréa 
Cristina Lopes Frazão da (org.). Hagiografia e História: reflexões sobre a Igreja e o fenômeno da 
santidade na Idade Média Central. Rio de Janeiro: HP Comunicação, 2008, pp. 267-276. Entretanto, o 
sentimento de sentir-se estranho ao mundo perdura no franciscanismo, que torna a própria existência uma 
peregrinação. IRIARTE, Lázaro. História Franciscana. Petrópolis: Vozes, 1985, p. 152. FALBEL, 
Nachman. Os Espirituais Franciscanos. São Paulo: Edusp, 1995. 
51 Idem, p. 185. 
52 FRANCO JUNIOR, Hilário. A Eva Barbada: ensaios de mitologia medieval. São Paulo: Edusp, 1996, 
p. 98. VISALLI, Angelita Marques. “Carta de Preste João em Occitano: uma versão particular para um 
sonho mais antigo”. In: OLIVEIRA, Teresinha (org.). Luzes sobre a Idade Média. Maringá: Eduem, 
2002, pp. 165-185. 
53 ZUMTHOR, 1994, op. cit., pp. 181-182. 
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realizam no mesmo esforço de enquadrar o fenômeno em uma ordem sedentária que 

exorcizasse a figura pouco cristã do vagabundo54. 

 Outra forma de intervenção no ato de peregrinar diz respeito não às restrições 

impostas a este, mas à sua aplicação como pena religiosa ou laica. Normalmente 

imposta a membros da aristocracia política-militar, o ato de viajar com um manto 

humilde, desarmado e despojado de luxos obriga o penitente a afastar-se da corrupção 

da soberba. Com o aumento das hostilidades contra os islâmicos, era permitido ao 

viajante que portasse armas para se defender dos ataques de infiéis, seja em sua pessoa 

ou nas mãos de criados e companheiros. As solidariedades forjadas em sua decorrência 

foram importantes para o surgimento das ordens de cavalaria, que permaneceram fiéis 

ao propósito de canalizar os excessos de uma elite guerreira a um preceito 

institucionalizado e condizente às formas de manifestação religiosa dos séculos XI-

XIV55. 

 O maior exemplo da composição de vontades expressas através da peregrinação 

é o das Cruzadas56.  Desde que o imperador Constantino mandara erguer o Santo 

Sepulcro em Jerusalém atendendo à sua mãe, santa Helena, a cidade se torna o principal 

receptáculo das idealizações peregrinas. Sua tomada pelos persas e muçulmanos 

afastam o itinerário da realidade de grande parte do Ocidente. Ainda que os islâmicos 

tenham se mostrado em grande parte tolerantes aos peregrinos ocidentais, poucos 

podiam resistir às intempéries e aos custos da viagem. 

 Com a onda de renovação espiritual do século XI, estas dificuldades surgem 

como uma provação à religiosidade popular. O supracitado conflito entre papado e 

Império se desdobrava entre os locais de peregrinação ocidentais faz com que os anseios 

voltarem-se ao túmulo de Cristo com esperança e negação das instituições vigentes57. 

Estas aspirações são redirecionadas pela Igreja, que conclama estas massas a libertarem 

o Santo Sepulcro das mãos dos muçulmanos e resgatarem os cristãos que lá se 

encontram ameaçados. Esta assimilação é alimentada pelos anseios milenaristas que 

viam em Jerusalém palco do surgimento do Anticristo e do retorno de Jesus58. 

                                                 
54 Idem, p.180. 
55 FLORI, Jean. “Jerusalém e as Cruzadas”. In: LE GOFF; SCHMITT (orgs.), 2006, op. cit., vol. II, pp. 
12-23.  
56 Refiro-me a “Cruzadas” como substantivo, de inicial maiúscula, às ações militares empreendidas no 
esforço da conquista e manutenção de Jerusalém. 
57 SOT, 2006, op. cit., p.360.  
58 FLORI, 2006, op. cit., pp. 14-22. 
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 Entretanto, a institucionalização política destes sentimentos acabou fazendo com 

que as Cruzadas perdessem força. Uma vez que os peregrinos se tornam soldados, o 

aspecto transcendental e espontâneo procurado se esvanece em meio a ordens e 

carnificina; a fuga do mundo deixa de operar quando a Jerusalém terrestre se sobrepõe à 

espiritual e o salvacionismo dá lugar à conquista. Com a queda de Acre em 1291, o 

papado institui a proibição das peregrinações à Palestina. Ainda assim (ou mesmo por 

esta causa), isto não impede que penitentes procurem o local a despeito dos perigos da 

jornada e de condenação eclesiástica, o que demonstra que esta manifestação de fé não 

dependia de uma autorização da Igreja, mas de um impulso mais primitivo59. Mas no 

imaginário da maioria dos ocidentais, desde o momento em que foi conquistada pelas 

coroas européias, Jerusalém está perdida. 

Entretanto, no registro, ela permanece. Os casos mais representativos de 

literatura de viagem do Ocidente até o século XII são os relatos com objetivo de 

peregrinação, que desempenham um importante papel ao exortar um sentimento de 

comunidade espiritual entre seus leitores e penitentes.  

Os relatos de peregrinação remontam a São Jerônimo no século VI, e mantém 

uma tradição que indissocia manifestações populares de um corpo regimental60. São 

mais voltados para guiarem os suplicantes do que a criar um corpo coeso; indicam 

lugares santos, hospedagem e uma geografia frouxa. Mesmo aqueles que não podem 

seguir o caminho o fazem como audiência destas obras e pelas ilustrações nelas 

contidas61. Essas obras são definidas pelo caráter sucinto e pouco descritivo; o itinerário 

era mais uma linha pontilhada por considerações vagas e simbólicas (“uma floresta”, “o 

vale”, “são feios”) do que uma rota contínua62. 

Além da coesão comunitária, destacava-se o papel do peregrino-narrador, que  

 
(...) Traz, talvez sem desejar fazê-lo claramente, o itinerário de uma santidade; a 

memória se projeta no espaço sagrado e no discurso mediante o qual desempenha uma função de 
iniciação. Trata-se de uma função forte, que corresponde a um dos recortes específicos do 
cristianismo medieval, da religião mais do espaço do que do tempo.63 

 

 A aristocracia secular e religiosa procura canalizar este movimento em seus 

interesses. O papa Calixto II (1119-1124) lança o seu Códice identificando-se como 
                                                 
59 ZUMTHOR, 1994, op. cit., p.179. 
60 ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 191. 
61 Idem, pp. 285-286. 
62 MARTIN, op. cit., 1996, pp. 130-132. 
63 ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 287. 
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peregrino de Santiago e Jerusalém; como patrono desta prática, reúne no quinto livro de 

sua obra diversas rotas sinalizando as paragens seguras (e fiéis ao papado) para os 

penitentes, com descrições mais vívidas que as até então vistas64. Desta maneira, se 

fixavam tipologias dos peregrinos e suas rotas, buscando fugir das experiências de 

espiritualidade mais acentuada, que articula um discurso profético em torno de um 

itinerário.65  

 

 

 1.3 – Os limites entre espiritual e utópico 

 

 É impossível compreendermos as alterações da Idade Média sem conhecermos a 

dinâmica espiritual deste período; o plano religioso é a arena que desenvolve a quase 

totalidade das contendas internas e externas entre grupos medievais.  

Como Roger Chartier coloca, os conflitos de representações são tão decisivos 

para uma civilização quanto os econômicos, pois impõem valores e criam laços de 

dominação66.  Entretanto, diferentemente dele, acredito que nem sempre as relações 

entre representações se dão de forma conflitiva, nem necessariamente de forma 

intencional. Há uma margem de troca facilitada pelo universalismo cristão e pela 

tendência oral em todos os estratos sociais e nichos culturais que impede uma separação 

total e ativamente opositiva na sociedade medieval. Já na fundação da cristandade 

latina, Gregório Magno atribui uma sacralidade ao poder civil, em uma união que 

mantém grande parte da unidade religiosa no Ocidente67. Apesar de este gesto pretender 

deixar clara uma separação entre Igreja, nobreza e plebe, a circulação de idéias nunca 

foi hermética. 

Jean-Claude Schmitt nos coloca propriamente que a religião cristã é a religião da 

Bíblia68. Este é o ponto central para uma sociedade que se replica e divide 

constantemente, e garante a especialização de um grupo sacerdotal que intermedia o 

                                                 
64 SEBÁSTIAN, Santinago; LÓPEZ, Santiago. Mensaje simbólico del arte medieval: Arquitectura, 
liturgia e iconografia. Madri: Encuentro, 1994, pp.279-311. PEDRERO-SANCHÉZ, Maria Guadalupe. 
“Os perigos do Caminho de Santiago segundo o ‘Codex Calixtinus’”. In: In: STEIN, Ernildo (org.) A 
Cidade de Deus e a Cidade dos Homens. Porto Alegre: Edipucrs, 2004, pp. 291-308. 
65 ZUMTHOR, op. cit., 1994, p. 272. 
66 CHARTIER, Roger. “Por uma sociologia histórica das práticas culturais”. In: CHARTIER, Roger 
(org.). A História Cultural: Entre práticas e representações. Rio de Janeiro: Difel, 1990, pp. 16-18. 
67 RIBEIRO, op. cit., 2002, p.179. 
68 SCHMITT, Jean-Claude. “‘Religion populaire’ et culture folklorique”. In: Annales Économies Sociétés 
Civilisations, Paris: Armand Collin, 31e Anné, n º 5, sept-oct, 1976, pp. 941-953. 
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acesso às Escrituras através das letras e que se coloca como mantenedora da herança 

greco-romana e hebraica. Mas não há pastor sem rebanho, e se a fé é o único meio 

representacional estruturado do medievo, ele deve afrouxar suas premissas para saciar 

sua pretensão universalista.   

Para que funcione como uma ideologia, a religião latina deve permear todos os 

aspectos da vida de seus sujeitos, como o espaço. O conhecimento do espaço é definido 

por seu monopólio da escrita, que se mostra mais durável que a memória laica. Aos 

espaços desconhecidos, depara-se com pensamentos que residem na fronteira com a 

heresia, como o milenarismo que motiva a primeira onda de peregrinações maciças ao 

Oriente, ou as visões e sonhos.  

A interdependência entre uma espiritualidade “eclesiástica” e uma “popular” 

torna difícil tomar padrões fixos de identificação (ou mesmo de identidade) cultural. Se 

por um lado as lendas locais são descontextualizadas, tiveram oportunidade de um 

registro de longo prazo e puderam manter-se enraizadas à sua comunidade sem sofrer 

represálias. Por outro lado, ao estruturar as formas de manifestação simbólica, torna-se 

o próprio meio de contestação social.      

 A primazia da Igreja sobre a ideologia religiosa reside em sua capacidade 

organizativa frente às manifestações laicas69. Mas mesmo esta proteção institucional 

não consegue abarcar as mudanças econômicas e sociais ocorridas entre o século XI e 

XIII. A monetarização da economia e a urbanização multiplicaram a influência e 

riqueza das figuras proeminentemente citadinas, como mercados, portos e instituições 

religiosas. 

 A ostentação da Igreja se manifesta justamente em um período que os anseios 

milenaristas são fortemente sentidos em amplas camadas populares. Ao contrário das 

perspectivas escatológicas presentes na patrística, o temor suscitado pelo fim do mundo 

dá margem para a esperança de uma realidade renovada e idealizada70. Populariza-se a 

idéia que o clero católico tornara-se corrupto e ambicioso, distante das virtudes 

apostólicas primitivas. O Anticristo não viria do Oriente, e sim no seio do próprio 

papado.   

                                                 
69 ALMEIDA, Néri de Barros. "A documentação hagiográfica e o estudo da relação entre níveis de 
cultura na Idade Média". In: Con(s)ciência Revista Cultural, Técnica e Científica, nº7, Vitória da 
Conquista: UESB, 1997, p. 64-87. 
70 TÖPFER, Bernard. “Escatologia e Milenarismo”. In: LE GOFF; SCHMITT, op. cit. 2006, vol. I, p. 
354. 
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 As heresias passam de seu caráter eminentemente teológico71 para um contexto 

de mobilização social que perturbava a instituição do apostolado romano. A ausência de 

parâmetro histórico e legal para lidar com uma heresia popular e a ineficácia de um 

diálogo fez com que a Igreja delegasse às instituições seculares sua perseguição, 

aplicando a pena da excomunhão àqueles que falhassem72. Paulatinamente, montava-se 

uma rede de proteção ideológica por meio da legislação canônica que culmina na 

Inquisição. O esforço de conversão era realizado não mais às margens do espaço cristão, 

mas nas cidades latinas; sendo substituído pelo processo inquisitorial quando as 

palavras não bastavam73. 

 Esta postura era presente principalmente nas duas novas ordens religiosas, a dos 

pregadores (dominicanos) e dos menores (franciscanos). Enquanto que os primeiros 

foram instituídos por um cônego que decide viver na pobreza para abafar as heresias no 

interior do Languedoc, Francisco de Assis tem sua origem em uma rica família de 

mercadores de tecidos, filho da cidade, “grande gastador”, admirador de aventuras e de 

romances de cavalaria74. Apesar de considerar-se inculto (idiota) e não ter cursado o 

trivium e o quatrivium75, dominava o francês76 e tinha um conhecimento razoável de 

latim77. Após despir-se de sua vida anterior e entrar em uma prática de desapego ao luxo 

e ao corpo, não queria erguer uma Ordem de fato, apenas estabelecer uma comunidade 

de uma dúzia de pessoas próxima à Rivo Torto com a bênção papal. Entretanto, este 

movimento escapou de seu controle: atingiu uma popularidade além do esperado, 

agremiando mais de dois mil membros em dez anos78; viu-se obrigado a enquadrar sua 

Ordem em um modelo rígido para seguir os desígnios do papa, que a empurrava cada 

vez mais em direção do monaquismo que tanto repudiava.   

 Nos últimos anos de Francisco via-se uma divisão entre os membros de sua 

fraternidade. Alguns assumiam o papel que lhe fora colocado pelo papado como 

                                                 
71 Santo Agostinho contara 88 heresias no século V, e Isidoro de Sevilha 70 no século VII. ZERNER, 
Monique. “Heresia”. In: LE GOFF; SCHMITT, op. cit. 2006, vol. I, p. 503. 
72 FABEL, Nachman. Heresias Medievais. São Paulo: Perspectiva, 1976, p. 16. 
73 Idem, p. 19. 
74 LE GOFF, Jacques. op.cit., 2007, pp. 59-62. 
75 Trivium compreende a gramática, retórica e dialética; quatrivium são as artes da aritmética, geometria, 
astronomia e música; cursos que compreendiam na essência das artes liberais. CURTIUS, Ernst Robert. 
Literatura Européia e Idade Média latina. Rio de Janeiro: MEC/INL, 1957. 
76 Língua que preferia escrever e que se via falando sozinho às vezes. Também era a principal língua de 
literatura cavalheiresca e poesia em sua época. Seu nome de batismo era Giovanni Bernardone, mas por 
este hábito é apelidado de “Francesinho” (Francisco) por seus amigos. LE GOFF, op. cit., 2007, pp. 58-
60 e 129. 
77 IRIARTE, Lázaro. História Franciscana. Petrópolis: Vozes, 1985, p. 39. 
78 IRIARTE, op. cit., 1985, p.49 
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estudiosos, mensageiros e pregadores, identificados como “conventuais”. Outros 

preferiam a vida heremítica, na pobreza absoluta e de negação do mundo físico e do 

conhecimento além das Escrituras, conhecidos como “espirituais” 79. Estes últimos 

representavam um problema para a Igreja por concentrar  o maior número de seguidores 

do joaquimismo. 

 Joaquim de Fiore foi um ex-cisterciense do século XII, fundador de uma 

congregação que acabou sendo dissolvida no Quarto Concílio de Latrão (1215). 

Destacou-se por profetizar a divisão da historia em eras evangélicas distintas: a do Pai, 

em que Deus se manifestava através dos reis e dos anciãos, demandando obediência e 

temor; a do Filho, que abre espaço para a sabedoria e aos clérigos através da fé; e a 

derradeira idade do Espírito Santo, onde a liberdade, o amor e a espiritualidade 

envolveriam toda a humanidade em fraterna contemplação. Apesar de elaborar suas 

obras ainda no seio da Igreja, suas idéias se tornam catalisadoras de movimentos 

heréticos que condenam o crescente interesse do episcopado pelas questões financeiras 

e terrenas, especialmente nutridas por setores do próprio clericato80. Os espirituais 

franciscanos viam o santo de Assis como o portador angélico do Evangelho Eterno do 

Espírito Santo, com a Igreja tentando deturpar seus ensinamentos ao modificar seu 

Testamento, vida e regras para o seu interesse81. Em um mundo efêmero, renova-se o 

sentimento da marginalidade voluntária. 

 O crescente interesse do papado no poder político e econômico não repercutiu 

apenas nas aspirações espirituais. Desde que Frederico Barba-Ruiva fora eleito sem a 

confirmação de Roma, os conflitos entre Império e Igreja se tornaram freqüentes, 

desencadeando excomunhões a imperadores e invasões aos Estados Papais82. Além das 

armas institucionais e militares, o simbolismo também atua como fonte promotora dos 

ideais de ambos envolvidos. O reflexo deste conflito faz-se sentir mesmo em ambientes 

bem diversos às cortes imperiais e papais. 

Em meio às batalhas dos cruzados na Terra Santa e com a notícia dos ataques 

mongóis aos muçulmanos, Jacques de Vitry exalta seus homens dizendo que o rei Davi 

das Duas Índias viria em auxílio às suas tropas contra os muçulmanos. Este “rei Davi” 

                                                 
79SUSSIN, Luis Carlos. “‘Sine Proprium’: Deposição ontológica e antropológica em conflito”. In: 
STEIN, Ernildo (org.) A Cidade de Deus e a Cidade dos Homens. Porto Alegre: Edipucrs, 2004, pp. 611-
624. FALBEL, Nachman. Os Espirituais Franciscanos. São Paulo: Edusp, 1995, pp. 145-176. 
80 FALBEL, op. cit, 1976, pp. 72-80. 
81 IRIARTE, op. cit., 1985, pp. 96-98. 
82 PARISSE, Michel. “Império”. In: LE GOFF; SCHMITT, op. cit. 2006, vol. I, pp.614-616. 
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seria o filho de uma das figuras que melhor expressa a relação dos medievais com o 

espaço imaginado: Preste João83.  

 
O Império de Preste João, vasto território que se imaginava existir no Oriente, reuniria 

diferentes povos vivendo em harmonia sob o comando daquele personagem ao mesmo tempo rei 
e sacerdote; o oposto, portanto, do que ocorria na Europa de então, dividida e em conflito 
constante entre imperador e papa, que disputavam o poder único e supremo.84 
 

A primeira carta de Preste João data de 1165, onde se dirigia ao imperador bizantino 

Manuel Comneno clamando por um contato com o papa. Fora elaborada por Oto 

Babenberger, tio de Frederico Barba-Ruiva, Imperador do Sacro Império, que recebe a 

carta e descreve o mítico governante para sua corte. Em uma única figura, concentram-

se utopias (a unificação das potências terrenas), esperanças (harmonia entre povos de 

diferentes culturas), aspirações do poder secular (Preste João era nestoriano, porém um 

rei justo e temente a Deus, oferecendo um antecedente para o imperador germânico 

excomungado) e da Igreja (a unificação do mundo sob o Catolicismo, pois se colocava 

como o mais alto dos imperadores e um presbítero, o mais baixo dos clérigos, ansioso 

de se submeter ao papa). Outros aspectos interessantes que demonstram a 

interpenetração cultural no medievo através dos elementos de uma mesma carta são a 

liberdade sexual entre os seus vassalos sob a aura de pureza (onde mesmo os sacerdotes 

poderiam ter relações carnais sem incorrer em pecado), sua ligação com os Reis Magos 

(de quem seria descendente e teria tomado o exemplo dos reis-sacerdotes), a veiculação 

de suas cartas (surgem inicialmente em latim, sendo rapidamente traduzida em várias 

línguas vulgares) e a forma do texto (as cartas em língua vernácula normalmente são em 

verso, para facilitar a declamação pública) 85. 

 A figura de Preste João se soma à de Alexandre Magno nas representações do 

Oriente neste cenário de retorno a um passado heróico e puro. Nas versões dos séculos 

XI-XV do Roman d’Alexandre, o macedônio aparece lutando contra demônios, 

                                                 
83ALLSEN, Thomas. “The rise of Mongolian empire and Mongolian rule in north China”. In: 
FAIRBANK, John King; FRANKE, Herbert; TWITCHETT, Denis (orgs.). The Cambridge History of 
China. Vol .6: Alien Regimes and Border States, 907-1368. Cambridge: Cambridge University Press, 
1988, p. 329-364. LE GOFF, Jacques. São Francisco de Assis. Rio de Janeiro: Record, 2007, p. 59-62. 
84 FRANCO JUNIOR, Hilário. “A Cocanha como utopia e Dante como poeta do Absoluto”. In: IHU 
Online p. 25-28. O referente artigo pode ser visualizado no seguinte sítio 
http://www.unisinos.br/ihuonline/index.php?option=com_tema_capa&Itemid=23&task=detalhe&id=61&
id_edicao=117 – ultima visita em 28/10/2008. 
85 FRANCO JUNIOR, Hilário. “A construção de uma utopia: o império de Preste João”. In: A Eva 
Barbada: Ensaios de mitologia medieval. São Paulo: Edusp, 1996, pp. 89-107. VISALLI, Angelita 
Marques. “Carta de Preste João em Occitano: uma versão particular para um sonho mais antigo”. In: 
OLIVEIRA, Teresinha (org.). Luzes sobre a Idade Média. Maringá: Eduem, 2002, pp. 165-185. 
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muçulmanos, os povos malditos de Gog e Magog e o Anticristo. Ao mesmo tempo em 

que assume o manto do cavaleiro perfeito, as jornadas do imperador apresentam um 

Oriente idealizado e maravilhoso esperado pelos anseios escatológicos do Ocidente86. 

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
86 BØE, Sverre. Gog and Magog: Ezekiel 38-39 as Pre-text for Revelation 19:17-21 and 20:7-10. 
Tübingen: Mohr Siebeck, 2001, p. 219-228. PRADO, Pedro Custódio. Alexandre Magno: Aspectos de um 
mito de longa duração. São Paulo: Annablume, 2006, p. 99-126. LE GOFF, Jacques. “O Ocidente 
medieval e o Oceano Índico: um horizonte onírico”. In: Para um novo conceito de Idade Média: tempo, 
trabalho e cultura no Ocidente. Lisboa: Estampa, 1980, pp. 263-280. 
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2 - Viagem, letra e verdade87 

 

2.1 – A literatura de viagem entre a marginalidade e a instituição 

 

No mundo ocidental, os livros de viagem não dispunham do destaque que os 

escritos semelhantes gozavam na língua árabe (na forma dos rihla) 88. Ainda assim, 

viajar nunca deixou de ser um tema explorado por todas as manifestações literárias do 

Ocidente. A história da cristandade romana é a história da viagem de um clero que, 

unido pelo latim, registra e adapta o avanço de sua religião. Ao passo que a Igreja criava 

uma estrutura no espaço, camponeses, senhores, reis, funcionários, fugitivos e 

vagabundos iam se adaptando à nova organização do espaço e fazendo seu registro; 

enquanto que outros eram exortados pela nova religiosidade a peregrinar pelos lugares 

sagrados. É também através dos viajantes que se conhecem as novidades, que são 

registradas por aqueles que têm interesse em atribuir-lhes um caráter documental ou 

para que sejam passadas para outras pessoas, sejam lidas ou recitadas89. 

Escrever sobre o ato de viajar é estabelecer um paradoxo. O fascínio e 

curiosidade do novo não podem ser precisados pelas letras ou por palavras que escapem 

a realidade vivenciada por seus leitores/ouvintes. Aqui os limites do espaço encontram 

os da linguagem, e a adequação dá lugar à marginalidade. 

 
É essencial notar que esse mundo, durante muito tempo, soube-se limitado em seu 

espaço. Para utilizar a palavra “margem” em seu sentido original, esse espaço é “limitado”. Ele é 
cercado de terras e de mares desconhecidos, cujo conhecimento se esfuma progressivamente à 
medida que se afasta do centro: vastas orlas incertas, reservatórios de “mirabilia”, de maravilhas 
e prodígios, como, a oeste, a Islândia, onde os autores do século XII situam as possíveis bocas do 
purgatório, e ainda a Irlanda, o País de Gales, em que os romanos corteses situam o reino de 
Artur e a demanda do Graal. Porque esse vago que cerca as terras seguras, do mesmo modo que 
a margem – expressão dos copistas da Idade Média – cerca o texto e limita a página, alimenta 
uma imaginação coletiva cujos excessos o descobrimento progressivo da Terra não consegue 
exaurir: ela povoa as costas do oceano Índico (representado fechado, em vez de aberto), o país 
dos negros etíopes, e depois, as “Índias Ocidentais” – nossas Américas -, de monstros que 

                                                 
87 Apesar da importância do tema, vai além do escopo da presente pesquisa uma análise aprofundada da 
literatura medieval, especialmente no tocante das hagiografias, exemplia e romances de cavalaria. Reterei-
me aqui às tópicos pontuais que circundam a proposta deste estudo. 
88 MACEDO, José Rivair; MARQUES, Roberta Pôrto. “Uma Viagem ao Império do Mali no Século 
XIV: o Testemunho da Rihla de Ibn Battuta (1352-1353) . In: MACEDO, José Rivair (org.). Os viajantes 
medievais da Rota da Seda. Porto Alegre, EDUFRGS (no prelo). 
89 LOPES, Paulo. “Os livros de viagens medievais”. In: Medievalista on line. Ano 2, nº 2, 2006, pp. 4-5. 
Obtido em 29/11/07 no sítio http://www2.fcsh.unl.pt/iem/medievalista/MEDIEVALISTA2/medievalista-
viagens.htm 
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desafiam a razão (embora também sejam tidos como produto da criação de Deus) ou de Bons 
Selvagens que parecem ignorar o Pecado. 90 
  

 Uma vez que a letra para os medievais era mais que uma forma de expressão, 

mas uma instituição91, a marginalidade do viajante é um perigo para a estabilidade de 

uma ordem predeterminada. Mas é justamente ao apreender estes conteúdos que um 

esforço ideológico se define, mesmo que inconscientemente. O universo religioso 

transborda as margens do cristianismo ortodoxo, cristaliza elementos externos e 

ameniza a distância do mundo92. 

 Desta maneira, devemos ter cuidado em não estabelecer uma delimitação clara 

entre as categorias culturais, literárias e tipológicas ao analisaremos um relato de 

viagem, deixando que ele fale por si antes de avaliá-lo pela quantidade e qualidade de 

informações que contém93.  

 
São obras de caráter diverso, que têm na sua base propósitos igualmente diferenciados 

No entanto, apesar das múltiplas variantes, a articulação, presente em todas, do discurso 
documental com o literário atribui-lhes um perfil singular. O discurso documental, dominante, 
faz com que a descrição, principalmente do mundo urbano, assuma uma importância crucial, 
prevalecendo sobre os aspectos narrativos, o discurso literário. Daqui resulta um dado 
inequívoco: os livros de viagens oferecem uma visão bastante clara da concepção do mundo e da 
realidade na Idade Média, ao mesmo tempo que constituem uma fonte incontornável para 
compreender aspectos muito diversos da cultura medieval.94 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 
90 SCHMITT, Jean Claude. “A História dos Marginais”. In: LE GOFF, Jacques (org.). A História Nova 
São Paulo: Martins Fontes, 2005, p.357.  
91 ZUMTHOR, Paul. A Letra e a Voz: A “literatura” medieval. São Paulo: Companhia das Letras, 1993, 
pp. 96-116. 
92 ALMEIDA, Néri de Barros. "A documentação hagiográfica e o estudo da relação entre níveis de 
cultura na Idade Média". In: Con(s)ciência Revista Cultural, Técnica e Científica, nº7, Vitória da 
Conquista: UESB, 1997, pp. 72-74. 
93 HARTOG, op. cit., 1999, p. 47. 
94 LOPES, op. cit., 2006, p. 5. 
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 2.2 – Individualismo, aventura e viagem 

 

 A partir do século XII, os relatos de peregrinação, fortemente ligados à 

hagiografia, são imbuídos de uma poética e oferecidos em verso para uma audiência 

pagante95. Paulatinamente, estreita-se a relação entre autor e leitor que extraía prazer 

das letras96, permitindo uma produção literária em língua local voltada para um para um 

nicho específico. Conforme sua popularidade aumenta, criam-se identidades locais 

atreladas a línguas nacionais, como no caso espanhol97. 

 Estas histórias trazem um personagem novo: o cavaleiro errante. Sua mobilidade 

não é uma maldição ou selvageria; seja por devoção, honra ou iniciação, vaga de um 

lugar a outro fazendo o bem e partindo em seguida. Posteriormente, com o 

fortalecimento das monarquias, essas figuras tendem a ser vistas mais como causadoras 

de problemas do que como defensores da Igreja e de seu rei.98 

 O espírito aventureiro está presente também nas Ordens pregadoras. Conforme 

comentamos anteriormente, Francisco era um ávido leitor da literatura cavalheiresca, e 

sua vida religiosa foi marcada pelo desejo (freqüentemente frustrado) de pregar em 

terras longínquas. Sua proposta de espiritualidade envolvia uma relação mais direta 

entre o homem e Deus; eram poucos os livros carregados por franciscanos em suas 

atividades de conversão, valendo-se de sermões personalizados e valorizando a 

introspecção da fé99. Uma vez que o mundo natural era uma obra divina, não havia 

motivos para temê-lo; mas este não era o lar da pureza e do espírito, e toda oportunidade 

de deixar esta vida em nome da fé devia ser valorizada. Assim, além do esforço de 

conversão, o franciscanismo patrocinou uma leva de viajantes buscando ativamente o 

martírio100. 

 

 

 

 

                                                 
95 ZUMTHOR, op. cit. 1994, p. 298. 
96 Idem, op. cit., 1993, pp. 105-106 
97 Ibidem, 1994, p. 150 e 366. 
98 Ibidem, pp. 194-208 
99 IRIARTE, op. cit., 1985, pp. 159-163. Tamanha era a identificação com o ideal da cavalaria que o 
capítulo da Porcúncula emulava a Távola Redonda em suas reuniões LE GOFF, op. cit., 2007, p. 109. 
100 Iriarte nos conta do caso de um frade do século XIII que, determinado ser martirizado, começa a 
pregar dentro das mesquitas de Jerusalém. Seu desejo é atendido na quarta tentativa. IRIARTE, op. cit., 
1985, pp. 176-182.  
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2.3 – Etimologia, transgressão e simulacros 

 

Com a expansão militar e comercial, as autoridades da patrística são colocadas 

em questão pela experiência vivenciada. Pregadores, comerciantes e cruzados não 

encontram os elementos místicos prometidos, retratando um mundo diferente do 

imaginado. Para relatar este momento que impõe um déficit de parâmetros, os viajantes 

recorrem a freqüentes comparações com sua realidade imaginada originária. Quando 

este artifício não suporta as exigências do real, surge um discurso que ao menos permita 

estabelecer uma métrica para o entendimento de seu receptor. As comparações em geral 

não tendem a reduzir o que é notado, mas sim forçar ao máximo o fato observado no 

espaço ocidental do saber101.  

Desta maneira, rompe-se o princípio defendido por Isidoro de Sevilha de que o 

objetivo último da escrita é legitimar o nome102; a etimologia deixa de ser produtora da 

verdade para se tornar uma ferramenta duvidável, como Marco Polo atesta em seu 

unicórnio-rinoceronte103. Ainda assim, como o mesmo exemplo nos coloca, a palavra 

não se rompe, e sim a verdade derivada dela - fazendo necessário nascer uma retórica da 

diferença ante a desagregação do universo simbólico104. 

Esta retórica ultrapassa a permitida por Agostinho, na forma de um “véu” 

didático que encobre o Verbo na forma de Criação para não cegar os homens. Para o 

bispo de Hipona o mito só é verdadeiro quando é necessariamente falso (assim como 

não há mentira em um ator no palco); então o que dizer de lugares e relatos que tratam 

de coisas impossíveis, mas verdadeiras105?  

Estas viagens transpassam o conhecimento compartilhado no momento em que 

lidam com injunções narrativas106 que lhe obriguem a um esforço teórico para conciliar 

o mundo de que se fala ao mundo em que se fala. Este se desenvolve através de uma 

“poética da transgressão” 107; um argumento retórico que permita a aceitação do escrito 

por seus ouvintes e leitores e propicie a aceitação do incrível como verossímil108. 

                                                 
101 MARTIN, op. cit., 1996, pp. 137-147. 
102 CARRETO, Carlo F. Clamote. “A Verdade dos Simulacros: A (Re)Criação do Mundo na Narrativa 
Medieval”. In: Signum,  nº 8, São Paulo: ABREM, 2006, p. 35. 
103 ECO, Umberto. Kant e o Ortitorrinco. Lisboa: Difel, 1999, p.65-66 
104 CARRETO, op. cit., 2006, p. 48. 
105 Idem, p. 35. 
106 Por injunções narrativas entendo as exigências que o real impõe ao registro. HARTOG, op. cit., 1999, 
pp. 74-78. 
107 ZUMTHOR, op. cit., 1994, pp. 359-365. 
108 CARRETO, op. cit., 2006, p. 47. 
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Na realidade do Ocidente Medieval dos séculos XIII e XIV, onde ainda é 

embrionária uma divisão clara entre autoria, ficção e verdade, como é possível criar este 

efeito? Aqui, ao contrário dos romances “realistas”, a elaboração de um simulacro da 

realidade não é uma proposta de modelo em que os topos são apropriados sub-

repticiamente pelo interesse do autor109. Entre a aglutinação simbólica agostiniana e o 

empirismo escolástico, a retórica nas viagens do fim do medievo é um produto da 

tensão entre o lugar inimaginado e a tentativa de integrá-lo em sistemas 

representacionais mutantes e sobrepostos110. O “efeito de real” 111 desejado não se 

restringe apenas à sua recepção imediata, mas à necessidade do narrador de compor um 

conhecimento crível a si mesmo e validado por sua audiência.  

Assim, narrador, lugar, discurso e audiência se confundem, elaborando uma 

visão que perpassa diversas intencionalidades, reveladas através da retórica do desejo de 

unidade (ou mesmo o sentido da fragmentação) de um lugar no mundo. 

 
Não se trata de pôr em relação um lugar e um texto, ou de reduzir o texto ao lugar, mas 

de delinear o lugar do narrador no interior da narrativa, o que, extrapolando o texto, pode apontar 

um lugar e “interditar” outros – ou circunscrever um lugar.112 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
109 Idem, pp. 59-70. 
110 ZUMTHOR, op. cit., 1994, pp. 368-366. 
111 CARRETO, op. cit., 2006, p. 59. 
112 HARTOG, op. cit., p. 363. 
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3 – Requisitado sob obediência 

 

3.1 – O narrador e sua viagem 

 

Quem é Odorico de Pordenone? Talvez o único consenso entre as várias obras já 

escritas sobre o frade113 é que quase nada se sabe sobre ele além de seu relato e a data 

de sua morte. Filtrando os exageros114 de suas elegias, ellogio storico, vitæ e entradas 

em hagiografias franciscanas, podemos levantar alguns dados biográficos sobre o 

narrador. 

Odorico nasceu na região do Friuli, no norte da atual Itália, entre 1270 e 1290. 

Seu nome é derivado de Ulrico, Uldarico ou Ulrich, estando relacionado com São 

Uldarico, arcebispo de Augsburgo morto em 973. A nacionalidade de sua família é 

defendida como austríaca ou tcheca, povos atraídos para a região por Otokar II da 

Boêmia para adensar suas guarnições115. Teria vestido o hábito franciscano por volta 

dos 15 anos de idade, vivido longe dos livros no eremitério.  

Com a invasão mongol que já tomara grande parte da Rússia e Hungria no 

século XIII116, a Igreja e o rei (são) Luís IX da França articulam nas Ordens 

mendicantes o papel de intermediários dos poderes do Ocidente com os orientais. Esta 

tarefa não é uma tentativa de conversão de fato117, mas uma missão diplomática e de 

espionagem, onde os religiosos gozavam do privilegiado status delegado aos 

                                                 
113 GUGLIELMI, Nilda (trad.). Relación de viaje. Buenos Aires: Biblos, 1987. PINTARELLI, Ari E. 
(OFM) (trad.). Crônicas de Viagem: Franciscanos no Extremo Oriente Antes de Marco Polo (1243-
1330). Coleção Pensamento Franciscano, vol. II, Porto Alegre: Edipucrs, 2005, STRASMANN, Gilbert 
(trad.). Der Reise nach China des Odorico de Pordenone. Berlin: Erich Schmidt, 1968. YULE, Henry 
(ed.). Cathay and the Way Thither – vol.2. London: Hakluyt Society, 1866. ROMB, Anselm (OFM). 
Mission to Cathay: The Biography of Blessed Odoric of Pordenone. New Jersey: Anthony Guild Press, 
1955. MOULE, A. C. “A Small Contribution to the Study of the Bibliography of Odoric” (1); “A Life of 
Odoric of Pordenone” (2). In : T’oung Pao. Vol. XX, nº 5, Amsterdam: Brill, 1920, pp. 301-322 e 275-
290. TESTA, Giulio Cesare. Il vero Catai rivelato da Odorico. 2006  Retirado de 
http://www.odorichus.it/testi:realcathay-testo em 24/09/07. CAMERON, Nigel. Barbarians and 
Mandarins: Thirteen Centuries odf Western Travelers in China. Chicago: University of Chicago Press, s. 
d., pp. 107-123. 
114 Que envolvem dois encontros com a Virgem, dois com o Demônio, duas visões com são Francisco, 
um ano de jejum, três exorcismos, um cadáver incorruptível (até mesmo a golpes de espadas) e de “doce 
odor”, centenas de curas e mesmo uma ressurreição. Acta Sanctorum. Januarii, Tomus I. Bruxelles: 
Culture et Civilisation, 1966, p. 1061-1070. Annacleta Franciscana. Vol. III, folio 150, Quaracchi, 1897. 
MOULE, op. cit. (2), 1920, pp. 278-290. 
115 GUGLIELMI, op. cit., 1987, p. 10 
116 SINOR, Davis. “The Mongols in the West”. In: Journal of Asian History, vol. XXXIII, nº 1, 
Bloomington: Indiana University, 1999, pp. 1-44. 
117 Para desgosto do enviado de Luís, Guilherme de Rubruck, que se queixa freqüentemente de não estar 
exercendo suas atividades pias CAMERON, op. cit., pp. 28-63. 
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embaixadores entre os povos das estepes orientais118 para circular livremente e anotar 

suas mercadorias, táticas de guerra e objetivos.  

 Odorico parte para o Oriente entre 1316 e 1318, utilizando o caminho de Pádua 

até Constantinopla e Trebizonta, iniciando uma jornada que durará pelo menos doze 

anos. A indagação maior é o motivo que fez com que um eremita dos arredores de uma 

cidade portuária falida realiza uma marcha até o Oceano Pacífico. Os registros 

franciscanos falam que ele já tivera uma experiência como intérprete do Vigário 

Conrado de Pigau na Rússia tártara, mas são os mesmos textos que atestam que 

convertera mais de cinqüenta mil infiéis ao cristianismo119. De qualquer forma, em seu 

registro o frade não menciona nenhuma vez suas atividades religiosas ou mesmo atesta 

uma vontade de efetuá-las.  

De Trebizonta, Odorico atravessa a Ásia Menor, passando por Hormuz, Tauriz, 

Sultanieh (a nova capital dos il-khans), Casan e Yezd.  Toma um trajeto irregular, 

demorando de três a quatro anos para chegar a Tanam em um trajeto que podia ser 

completado em três meses. De lá vai para Hormuz, onde embarca em um navio oriental 

conhecido como iasse (atualmente chamados de “juncos”), até a cidade indiana de Tana. 

Lá descobre que três frades franciscanos foram martirizados depois de atritos com seus 

governantes islâmicos em 1321, toma seus ossos como relíquias e segue ao sul por 

embarcação por várias localidades da Índia Oriental (Malabar, Cinglin, Polumbum e 

Mobar, Madras) e as ilhas do Índico (Ceilão, Sumatra, Bornéu e Dondim)120. 

A viagem continua por mar até a China Meridional, conhecida como Índia 

Superior pelos Ocidentais (que Odorico chama de Manzi). Em Zaiton (Chun-Cho) 

deposita as relíquias dos mártires na confraria franciscana local e continua por Fuzo 

(onde presencia a pesca com mergulhões), Camsay (onde tenta dissuadir, sem sucesso, 

um monge budista de que a alma humana pode retornar em animais) até chegar a 

Cambalic (Beijing), residência do Khan Yesün Temür, onde permanece por três anos de 

silêncio em seu relato. Pouco fala também de sua jornada de volta; sabemos que retorna 

pelo continente, onde visita o Tibete e ruma para a Pérsia, onde fala do “Velho da 

Montanha” e o seu Paraíso artificial.121  

                                                 
118 ROMB, op. cit., 1955, p. 86. DAVIS, op. cit., pp. 4-6. ALSEN, op. cit. 1988, pp. 492-494. 
119 Annacleta Franciscana. Vol. III, folio 150, Quaracchi, 1897. 
120 YULE, op. cit., 1886, vol. II, cap. 1-29, pp. I-XXIV. 
121 Idem, cap. 30-49, pp. XXIV-XXXIX. 
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Sabemos que em 1330 o idoso franciscano é convocado de Pordenone para a 

corte de João XXII122 em Avingnon, interrompendo seu desejo de mais uma viagem ao 

Oriente, desta vez acompanhado de 50 frades. Sua última jornada em direção à sede 

francesa do papado acaba incompleta, ficando internado em Pádua em decorrência de 

problemas pulmonares. Frei Guilherme de Solagna toma seu depoimento requisitado 

“por obediência” pelo Reverendo Patri fratri Guido da província de Santo Antônio. 

Odorico morre meses depois e seu corpo é transladado para Udine. 

 

3.2 – Um relato escrito 

 

Assim como no caso de Heródoto123, só podemos conhecer Odorico e seus 

objetivos interpretando sua obra. Igualmente circunscrito em uma sociedade no 

processo de solidificação da separação entre o oral e o escrito, o relato do franciscano se 

diferencia do viajante de Helicarnasso por ser ele próprio uma manifestação oral 

apreendida pelas letras. Não é uma construção estilística digna de admiração124, como o 

próprio escriba deixa claro125, mas por este mesmo motivo torna-se uma obra passível 

de ampla divulgação.  

Em um movimento contrário ao da literatura cavalheiresca, que ganhava 

popularidade local em língua vulgar e em verso, através do relato de viagem em latim o 

texto ganha uma abrangência de público que ultrapassava as barreiras nacionais. A 

organização do texto em capítulos curtos que encerravam um determinado espaço 

permitia pausas para que a platéia se espantasse e comentasse o local descrito. Além 

desta função, esta orientação do corpus textual criava um itinerário que pontilhava uma 

realidade entre o “lá” e o “cá”, convidando o leitor ou ouvinte a acompanhar uma 

narrativa que ia paulatinamente afastando-se do mundo conhecido sem causar um 

rompimento que afetasse sua verossimilhança. Transporta a platéia para uma 
                                                 
122 Que não tinha relações nem um pouco amigáveis com os franciscanos. FALBEL, op. cit., 1995, p. 
145-176. IRIARTE, op. cit., 1985, p. 96-98. 
123 HARTOG, op. cit. 1994, pp. 31-43 e 369-377. 
124 Como não o é a maioria dos relatos de viagem medievais; nem todo viajante têm um Rusticello de Pisa 
esperando em sua cela para florear suas descrições. É interessante destacar a observação de Paul Zumthor 
de que ao tratar do espaço, o verso era utilizado em obras que lidavam o espaço em que se vivia (daí 
temos a criação dos simulacros do capítulo anterior), enquanto que a prosa (mais favorável à descrição) 
lidava com as paisagens longínquas. op. cit. 1994, p. 371. 
125 Cap. 51: “Prædicta  autem f idel i ter  f ra ter  Guil le lmus de Solagna in  scr ip t is  redegi t  
s icut  prædictus  frater  Odorius  Boemus ore propr io expr imebat ,  anno Domini  
M .ccc.xxx mense Maii  Paduse in  loco Sanct i  Antoni i .  Nec curavit  de la t ino diff ic i l i  
e t  cur ioso ac  ornato,  sed s icut  i l le  narrabat  s ic  is te  scr ibebat ,  ad hoc ut  omnes 
faci l ius in tel l igerent  quæ dicuntur ,  e tc”.  YULE, op. cit., 1886, p. X/III. 
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marginalidade voluntária que vai deixando de ser espiritual com o esfacelamento do 

universo simbólico para a excitação da aventura126, função que é fermentada na segunda 

metade do século XIV pelo fechamento do Oriente da pax mongolica e do isolamento 

pela Peste, onde a obra de Odorico é reapropriada por “Jean de Mandeville”. Esta relato 

fictício é uma das principais fontes de inspiração dos conquistadores, que procuram 

riquezas e aventuras nas “Índias” da América 127. 

A oralidade não é um movimento de sentido único na obra odoricana. Uma vez 

que seu relato foi captado pouco antes de sua morte por um escriba e não redigido pelo 

próprio, sua composição foi semelhante ao dos letrados que ditavam a um secretário. Na 

narração dos fatos para Solgna, Odorico se via obrigado a usar o referencial disponível 

imediatamente para manter a cadência narrativa. Assim, como Yule sugere: 

 
Other and  minor  d i f f icu l t ies  or  exaggera t ions  a re ,  I  dare  say,  to  

be  accounted for by accidents of dictation, and must not be judged too hardly. For 
instance, the narrative says that Odoric saw at Champa a  to r to ise  as  b ig  as  the  dome o f  
S t .  Anthony 's  a t  Padua. The Friar, be it remembered, was in the convent of 
St. Anthony, when he dictated the story ; perhaps lying ill as some of his biographers assert. 
He tells William de Solagna that he saw a very big tortoise “How big?” quoth Gulielmo 
all agape; “Was it as big as the dome yonder?” " Well, yes,” says the sick traveller, 
perhaps without turning to look, and certainly without making  a  very  accura te  
compar ison ,  “ I  dare  say i t  might  be” '  And down i t  goes  in  regular  narra t ion :  
"  Vidi  ib i  tes tud inem majoron, revolution tralli eglesiae Sancti Antonii de Padua."128 
 

Há uma grande possibilidade de que o texto tenha sido posteriormente transcrito 

das notas tironianas de Guilherme de Solagna e revisado por Guido de Pádua. Mesmo 

que se possa reconhecer uma coesão do relato, há partes que destoam da cadência e 

linguagem do restante de seu corpo, como a passagem pelo “vale terrível” no capítulo 

49, onde o frade se delonga a explicar sons, aparece pedindo clemência divina e revela 

que sentiu medo (muito distante do quinquagenário que queria escalar a montanha onde 

estava a arca de Noé do capítulo 2).  A função desta passagem parece ser de 

reintegração ao território ocidental e de sustentação da ordem bíblica e escatológica do 

mundo; Odorico estaria voltando pelo vale que separa o Oriente do Oriente mantendo a 

                                                 
126 ZUMTHOR, op. cit. 1994, p. 369. 
127 GREENBLATT. Stephen; Possessões Maravilhosas. São Paulo: Edusp, 1996, pp. 45-74 e 159-195. 
128 YULE, op. cit., 1886, vol. I, pp. 26-27. 
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uma estrutura teocêntrica simbólica vigente depois de presenciar tantas contradições 

entre o esperado e o presenciado/narrado129.  

 

3.3 - Representações da santidade 

 

Outro ponto que apresenta divergências é o interlúdio hagiográfico dos capítulos 

6 a 15, que apresentam uma descrição dos diálogos e ações pessoais destoantes do resto 

da obra, bem como sua organização no espaço da letra (9 capítulos) e da narrativa 

(praticamente inexiste uma descrição de Tana e seus habitantes). A martirização 

valorizada por um frade que não descreve perigo (ou vontade) algum de ser atingido 

pelo mesmo destino nos sugere uma propaganda ao meio espiritual franciscano; o frade 

retratado como o mais pio dentre os executados, Tomás de Tolentino, fora encarcerado 

diversas vezes por suas opiniões radicais sobre a pobreza e críticas ao papado130.  

Odorico não é um homem que demonstra preocupação com a santidade. Só fala 

da Virgem na descrição do martírio; primeiro em sua evocação por Tiago de Pádua para 

protegê-lo das chamas (capítulo 8), e quando vai recorrendo a todas as oblações 

possíveis para não ter suas relíquias jogadas ao mar caso não façam o navio em que se 

encontram sair da calmaria que o imobiliza.  Primeiro implora a Deus, depois promete 

várias missas em nome de Maria, por fim acaba jogando um osso pequeno dos mártires 

na água – o que finalmente traz o vento (capítulo 14).  

Só faz alusão a quatro outros santos. Já no primeiro capítulo não chama de santo 

o patriarca de Alexandria do século IV Atanásio, que estaria enterrado nas portas de 

Erzurum131. Também não sabe identificar o nome do hino criado por ele, apenas seu 

primeiro verso132. Recorre ao topos da sepultura de são Tomé na Índia no capítulo 18, 

                                                 
129 Ezequiel 38:15 e 39:11 – “Virás, pois, do teu lugar, do extremo norte, tu e muitos povos contigo, 
montados todos a cavalo, grande ajuntamento, e exército poderoso (...) E sucederá que, naquele dia, darei 
ali a Gogue um lugar de sepultura em Israel, o vale dos que passam ao Oriente do mar; e pararão os que 
por ele passarem; e ali sepultarão a Gogue, e a toda a sua multidão, e lhe chamarão o vale da multidão de 
Gogue.” Apocalipse 20:6-7 - “E, acabando-se os mil anos, Satanás será solto da sua prisão, e sairá a 
enganar as nações que estão sobre os quatro cantos da terra, Gogue e Magogue, cujo número é como a 
areia do mar, para as ajuntar em batalha.” A Bíblia de Jerusalém, São Paulo, Edições Paulinas, ed. revista, 
1985. 
130 GUGLIELMI, op. cit., 1987, p. 111. PINTARELLI, op. cit., 2005, p. 291. 
131 Remontando à prática grega de enterrar seus heróis nas portas das cidades para protegê-las. HARTOG, 
op. cit., 1994, 161-164. 
132 PINTARELLI, op. cit., 2005, p. 284. 
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reclamando que estaria cheia de ídolos e tomada por nestorianos133. Por fim, utiliza a 

imagem de são Cristóvão para descrever um grande ídolo nesta cidade, onde as 

peregrinações assemelham-se às para a sepultura de Pedro Apóstolo134. Notemos que os 

santos estão presentes na narrativa apenas como entidades referenciais, não há uma 

apologia às suas ações pias; eles atuam como mero intermediário para que a mensagem 

se faça entendida. Ao contrário do que vemos nos registros pós-colombianos, é a 

realidade do “próprio” que é descontextualizada para que se apreenda o vivenciado.  

 

3.4 – A medida das mirabilia 

 

Curiosamente, neste mesmo ídolo a terminologia de religiosidade ocidental 

aparece expressa em seu culto. Ele reside em uma igreja (ecclesia), seus fiéis vão 

prostrando-se (venia) no percurso até ela, e em seguida “Accipiunt insuper unum 

thuribulum cum incenso etiam igue adolentes desuper illam longitudinem 

veniee ipsius” 135.  A cerimônia prossegue com cânticos maravilhosos136 

enquanto os fiéis despejam ouro, prata e pedras preciosas em um lago 

artificial .  O grande ritual de translado do ídolo culmina com centenas de 

pessoas sendo esmagadas pela procissão do gigante de ouro, enquanto 

que outras se interpõem na frente deste com facas afiadas e aspergem seu 

sangue por sua extensão – tornando-se santos aos olhos de seus 

companheiros. 

É desta forma que a narrativa de viagem, se se pretende relação 

fiel,  deve comportar uma atenção especial às maravilhas. Como Hartog 

coloca, o discurso etnográfico normalmente estrutura-se da seguinte 

                                                 
133 Que identifica como “os piores hereges”. Esse é o único momento em que há um julgamento negativo 
dos nestorianos 133. Paradoxalmente, estes cismáticos ofereciam abrigo aos missionários católicos 
romanos em suas jornadas ao Oriente. GUGLIELMI, op. cit., 1987, p. 110. 
134 “(...) ydolum mirabi le  valde quod omnes contratge Indias  multum reverentur .  Nam 
ipsum est  magnum quantus sanctus  Chris toforus communiter  depingi tur  a  p ictor ibus,  
e t  es t  to tum de auro,  posi tum super  unam magnam cathedram,  quæ  auro.  Et  habent  ad 
col lum unam cordam de lapidibuspreciosis .  Quæ autem corda precium multum e t  
Ejus  ecclesia  to tum de auro,  puro.    Nam tectum totum est  de auro ;  s imil i ter  e t  
pavimentum.  Ad hoc ydolum orandum occurrunt  gentes  de  longinquo s ic  chr is t iani  
de longe vadunt ad Sanctum Petrum”.  YULE, op. cit., 1886, vol. II, p. XV. 
135 Idem. 
136 Ainda que dois séculos separem os relatos, há uma grande semelhança da descrição destes cânticos e 
cerimônias por Odorico à obra de Jean de Léry, quando o missionário calvinista trata da música dos 
selvagens brasileiros e expressa a incapacidade da palavra (especialmente a escrita) em apreender a 
totalidade emocional e perceptiva. CERTEAU, Michael de. A Escrita da História. Rio de Janeiro: 
Forense, 1982, pp. 231-261. 
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forma: abertura referente à natureza da região; a passagem em revista 

dos nomes do local; menção das mirabilia137 e por fim a história 

política138.   

A importância delegada às maravilhas é anunciada por Odorico já 

na abertura de sua obra; ele não pode deixar de lado aquilo que seu 

público espera. É na maravilha que se traduz a diferença: nela 

trasncreve-se o incompreensível,  classifica-se o extraordinário. No caso 

acima, somente aproximando o ritual de provável origem védica à 

peregrinação, missa e martírio, a audiência sofre o impacto total da 

devoção dos indianos em suas ações suicidas. 

Há ainda o importante caso das digressões; situações que escapam aos moldes da 

comparação, inversão e analogia, requerendo que se use a segurança dos números para 

conquistar verossimilhança139. Este tipo de distinção é especialmente aplicada às 

descrições da corte do Khan, onde a hierarquia perfeita é representada pela maneira com 

que se colocam seus histriões e nobres. No caso das descrições das cidades chinesas, o 

autor recheia de detalhes sobre o sistema tributário, os correios e os portos para reforçar 

a credibilidade da narrativa; aqui os números são tão altos que podem recair no ridículo 

aos olhos de um ocidental. Assim, o frade ainda lança mão da autoridade da autopsia 

(“eu vi”) no texto, evocando um personalismo à narrativa.140  

O mesmo instrumento que insere a primeira pessoa no texto pode excluir a 

terceira. O narrador se arma de um silêncio aberto (alia sunt quæ non scribo) que cria 

um suspense, permitindo que a audiência preencha por si com as mirabilia que melhor 

lhe apeteçam, ao mesmo tempo em que aumenta sua própria autoridade em um jogo de 

“eu sei mais do que conto”. 

                                                 
137 O conceito de mirabilia é explorado pelos autores de maneiras diferentes, sendo intercambiável com o 
grego thôma. A ausência de uma definição rígida para o termo não chega a ser um problema no caso da 
literatura medieval, cujas delimitações são igualmente flexíveis, como Umberto Eco coloca (op. cit., 
2000, p. 83-84). Para algumas definições interessantes, veja LE GOFF, O Maravilhoso e o Quotidiano no 
Ocidente Medieval. Lisboa: Edições 70, s. d., p. 31-37. SCHMITT, Jean-Claude. Os vivos e os mortos na 
sociedade medieval. São Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 98-100. POIRION, Daniel. “A morte e o 
maravilhoso em Maria de França”. In: BRAET, Herman; VERBEKE, Werner (orgs). A morte na Idade 
Média. São Paulo: Edusp, 1996, pp. 204. GIUCCI, Guillermo. Viajantes do maravilhoso. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1992, p.16. HARTOG, op. cit., p. 245-251 e CARRETO, op. cit., p. 33-79. Apesar 
de Le Goff e Giucci diferenciarem mirabilia (de fundo pagão) e miracula (de fundo político-
institucional), na narrativa de Odorico as primeiras são utilizadas de maneira praticamente 
intercambiável; tendo 5 ocorrências de palavras derivadas de miracula e 31 de mirabilia, duas destas 
referindo-se a prodígios dos mártires.   
138 HARTOG, op. cit., 1994, p. 245. 
139 Idem, p. 248-250. 
140 Ibidem, p. 297-302 
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3.5 – As palavras que revelam 

 

Ainda que a etimologia como sistema de explicação do universo estivesse em 

crise na época de Odorico, as palavras utilizadas nos revelam muito de sua visão de 

mundo e esforço em compreender os novos elementos em sua visão particular. Mesmo 

os enganos do frade e confusões de tradução trazem concepções de um contato 

intercultural sempre à margem do engano. 

 
Some surprise was generated by the bestseller written by WOOD, researcher in the 

British Library, who places Odorico in vacillating positions; either as witness for Polo or 
accomplice and debtor. The diagnosis is that both were “slightly afflicted by the same tendency 
to exaggerate”, and to Odorico goes the prize of dunce for saying that there were 12,000 bridges 
in Hangzhou instead of 360. But when she judges that “his vast number was repeated (or perhaps 
copied) by friar Odoric”, she doesn’t take into account the linguistic fact that 12,000 is a Chinese 
way of saying “a great many”.141 
 

Outro exemplo de encontro lingüístico está na palavra merdacas, referida a uma 

magna pipa, no capítulo 38. Trata-se de um monolito oval de 70 centímetros de altura e 

1, 82 metro por 1,35, pensando 3.5 toneladas e com capacidade para cerca de mil litros. 

Decorada com motivos aquáticos e com mangueiras adornadas com pérolas, ficava no 

centro do aposento imperial, onde por condutos distribuía bebida para os convidados. 

Sucintamente, uma perfeita mirabilis, mas que não podia ser nem expressa em números 

ou relacionada a uma realidade ocidental. Assim, Odorico recorre à tradução (palavra 

derivada de trazer o outro ao mesmo142) para dar um batismo a este prodígio. Até pouco, 

pensava-se que o nome era derivado de seda merdachascia (“seda crua”) ou do árabe 

marda-kusch (“açafrão”), por sua cor. Odorico foi o único viajante ocidental que fala 

dela, e logo foi desacreditado. Entretanto, no século XVIII ela fora redescoberta pela 

dinastia Qing e eleita patrimônio cultural. Em 1946, Pope Hennessy a identifica com a 

merdacas do franciscano, mas a peça continuou no museu da Cidade Proibida sem 

nome algum.143  

Com a descoberta da câmara imperial mongol por arqueólogos em 1998, o nome 

da peça surge: “Mar de Jade”. Khäs era a palavra mongol para jade; ouvindo este nome 

                                                 
141 TESTA, op. cit., 2006. 
142 HARTOG, op. cit., 1994, p. 251. 
143 TESTA, op. cit., 2006. 
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nos três anos em que viveu em Cambalic, Odorico o trouxe para seu relato através do 

mer d’khäs144. 

 Basta analisar as diferentes acepções que Odorico usa da palavra tártaro: na 

primeira parte de sua jornada, os deprecia profundamente e lamenta profundamente pela 

destruição imposta no Oriente que ainda é àquele que faz parte do simbolismo medieval. 

Entretanto, não podemos acreditar que o franciscano enquadre todos os mongóis nesta 

visão: ao chegar a Cassan, cidade dos il-khans, fala que era uma cidade de grande honra 

até que os tártaros a destruíram (capítulo IV). No Cathay, as referências a tártaros são 

mais direcionadas ao “imperador dos tártaros”, e não há uma visão negativa destes. Pelo 

contrário, a ordem de sua sociedade é constantemente exaltada, tornado-se uma 

maravilha por si só. Mesmo para um religioso católico, a tolerância entre as religiões 

passa a ser admirada.  

 As adaptações da língua oferecem não só o que o franciscano vê, mas também 

como é visto. Nos coloca que os franciscanos eram conhecidos por “rabani franchi", do 

turco rabb, “mestre, doutor”. Em Camsay, seu anfitrião o chama pelo termo turco atha; 

pacientemente, Odorico explica ao seu notário que assim chamam os “pais”, pessoas a 

quem devem respeito (capítulo 33). O frade também nos traz que eram ajudados pelos 

“se-mu-jen”, que no Cathay eram os armênios, persas e turcos residentes, que aderiam 

mais facilmente ao cristianismo (capítulo 37). Assim, tendo a acreditar que Odorico de 

fato fez uma primeira viagem à Ásia Central, onde aprendera a falar turco. Entretanto, a 

“Horda Dourada” era o grupo mongol menos receptivo aos religiosos ocidentais, e o 

que mais entrou em conflitos armados com os reinos latinos e com o il-khanato145, 

fazendo com que os franciscanos tivessem mais sucesso com as populações da mesma 

etnia, mas de grupos diferentes.  

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
144 Idem. 
145 DAVIS, 1999, op. cit. 
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4 – Conclusão 

 

O diálogo fictício que abre esta pesquisa nos traz uma pergunta: em todas suas 

viagens, Odorico “saiu” de Pordenone?  Não é necessário muito esforço dizer que, 

como o Marco Polo de Ítalo Calvino, o frade nos traz um pouco de seu próprio mundo 

em cada capítulo. Se disso pudesse surgir um quadro perfeito de sua realidade, 

poderíamos concordar com Klaas Woortman: 
 

A idéia de história formulada no Medievo não conseguia lidar com o particular e com o 
evento significativo em si mesmo. A conjunção de uma teoria transcendental da humanidade 
com a noção de uma Grande Cadeia do Ser criava sérios obstáculos para a apreciação do 
Outro em seus próprios termos. Porém, a recusa do novo impedia experienciar a alteridade. 
Foi armado com uma tal concepção da humanidade que boa parte do pensamento europeu 
iniciou seu encontro com o Novo Mundo. 146 

 

Talvez pudéssemos concordar com o professor Woortman se nos ocupássemos 

de uma bibliografia seleta de alguns membros do alto sacerdócio. Em suas 

correspondências, o papa Inocêncio IV se comunicava com um homem que ele 

acreditava chamar-se “Raban Atha”, representante dos il-khans persas; podemos ver que 

na verdade este era o título de seu correspondente nestoriano147. Mas somente alguém 

que tivesse imprimido um esforço de aprender turco saberia disso.  

A diferença entre “tártaros” e “esse povo”, ou simplesmente “imperador”, sem 

colocar com precisão quem são os seus súditos, nos parece revelar um dado importante: 

Odorico sabia das diferenças e da fragmentação do império mongol. Quanto mais o 

frade adentra no Oriente, menos referências ao Ocidente são feitas. Mais ainda, menos 

parâmetros ocidentais são aplicáveis; ao falar da riqueza de um homem livre, refere-se a 

sua renda em “tangar” de arroz, unidade turca para peso (capítulo 46). O público do 

narrador também espera perder seus limites ao ser maravilhado pelo diferente, e a 

diferença também traz o contraste, a certeza, e com ela, a credibilidade. Quando fala de 

Camsay, Odorico ressalta que procurou várias fontes de religiões e proveniências 

diferentes para saber da população da cidade para dar como certo um dado tão 

importante (capítulo 32). 

 

                                                 
146 WOORTMANN, Klaas. “O selvagem na ”gesta Dei": história e alteridade no pensamento medieval”. 
In: Revista Brasileira de História. Julho/Dezembro, vol. 25, nº 50, 2005, p.259-314 
147 RICHARD, Jean. Historie dês Croisades. Paris: Editions Fayard, 1996, p. 364. 
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No decorrer deste trabalho, me referi diversas vezes à “marginalidade” de 

viajantes, penitentes e relatos. Algumas vezes este estado é imposto, em outras, 

especialmente as aqui tratadas, é uma busca voluntária, mesmo sem se saber o que é 

procurado.  

Em muitos sentidos, este é o trabalho do historiador: buscar o passado, sem a 

certeza do que se procura. Ao se viajar pelas fontes, devemos nos deixar impressionar 

pelas diferenças entre o seu mundo e o nosso, ter a sensibilidade de que nossos 

conceitos não são plenamente aplicáveis às maravilhas observadas. Ao apreender sua 

“língua”, percebemos as diferenças dentro de suas realidades, que então se fazem 

debater em várias vozes e argumentos. Só assim podemos fazer a viagem de volta, mas 

com a certeza que as palavras certas sempre nos faltarão, pois este não é mais o mundo 

de que se conta. Não é nem lá, nem aqui, mas se faz entender. A marginalidade do 

historiador é o que garante a verdade de seu relato. 
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APÊNDICE 

 

 

Texto em latim de Odorico de Pordenone148 

                                                 

148 O texto a seguir foi retirado de YULE, Henry (ed.); ODORICO DA PORDENONE; RASHĪD AL-

DĪN ABĪB; FRANCESCO BALDUCCI PEGOLOTTI; JOANNES DE MARIGNOLIS; Cathay and the 

Way Thither – vol.2. London: Hakluyt Society, 1866. A obra foi editada antes de 1920, tendo seus direitos 

autorais liberados para reprodução e disponível no sítio http://dsr.nii.ac.jp/toyobunko/III-2-F-b-

2/index.html.en 

 
































































































































