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Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval

Modelo e imagem. O pensamento
analdgico medieval

Hilario Franco Junior

No debate historiografico conceitual das ultimas décadas um elemento central e
polémico tem sido o imagindrio, sistema de imagens verbais e visuais articulado
segundo l4gica prépria. Esta, ao menos na Idade Média, era o pensamento analdgico. De
fato, ele foi o instrumento intelectual predominante na longuissima duragio histérica
ocidental até o século XVII, quando somente a partir de entdo o pensamento 1égico
passou a ganhar cada vez mais terreno. Por exemplo, sabe-se hoje que a sociedade da
Grécia antiga ndo foi tdo racional quanto j4 se pretendeu®. Sabe-se que as
manifestacdes do racionalismo medieval foram muito limitadas no espago, no tempo e
nos segmentos sociais, ndo tendo desabrochado completamente antes do século XII 2.
Sabe-se que mesmo depois, ainda por muito tempo e para boa parte da populagdo crista
as conexdes analdgicas continuaram prevalecendo sobre as légicas, pois é « uma lei que
domina, em grande escala, a vida da psique 3 ».

Apés os dois ultimos séculos de ditadura da ldgica, recentemente pesquisas em
diferentes campos passaram a considerar a reintegracio dos planos do conhecimento.
Tangenciando os limites do pensamento légico, a ciéncia do século XX recorreu vérias
vezes as potencialidades do pensamento analdgico, tanto nas 4reas ditas exatas quanto
nas humanas. No entanto a atual revalorizacio do pensamento analdgico * ndo levou
ainda a reconsideragio do papel desempenhado por ele na sociedade medieval 5, a
respeito da qual continua a ser estudado apenas na teologia . A forte presenca do
pensamento analégico medieval ndo chamou a aten¢do mesmo de historiadores

pioneiros.

Tomemos algumas paginas do famoso capitulo de Marc Bloch sobre as « maneiras de
sentir e de pensar 7 ». L4, ele afirma que na época feudal surgiram novas palavras por
« contaminagdo do mecanismo légico », e exemplifica com um vocabulo vernaculo que
deu origem a um latino : hommage tornou-se homagium. Ora, este mecanismo lingiiistico
- conhecido na época em que escrevia seu livro e aceito atualmente como espontineo
mesmo em criangas pequenas ® - tinha sido comum no latim classico, por exemplo com

Bulletin du centre d'études médiévales d’Auxerre | BUCEMA, Hors-série n° 2 | 2008



Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval

honos/honoris/honorem tendo criado o nominativo honor por analogia com casos como os
de orator/oratoris/oratorem ou amor/amoris/amorem °. Ou seja, é o pensamento analdgico
que poderia ter explicado a Bloch porque «o gosto pela exatiddo permanecia
profundamente estranho aos espiritos » : simplesmente porque prevalecia o gosto pelo
semelhante, ndo pelo idéntico.

A recusa a constatar o pensamento analdgico medieval deve-se, talvez, a duplo motivo.
De um lado, é extremada reagio inconsciente a velha postura que via na Idade Média
uma Idade das Trevas ou uma Idade da Fé, entenda-se, nos dois casos, uma época sem a
luz da razdo. De outro lado, é aceitagio literal da visdo que o cristianismo medieval
oficial tinha do mundo e de si préprio, e que tendia a nio reconhecer a forma analégica
de relacionar as partes - seres humanos, animais, plantas, pedras, fen6menos naturais,
etc. - com o todo (Universo). Por exemplo, uma das mais importantes autoridades de
entdo, Isidoro de Sevilha, considerava a l4gica - ao lado da natureza e da ética - um dos
fundamentos da Biblia. Ele ndo aceitava a analogia naquele papel por definir tal forma
de pensamento como comparacgio do « duvidoso com algo semelhante que nio oferece
duvida », situagdo que nio lhe parecia cabivel na Palavra de Deus *°.

Contudo, dado muito significativo, o que ele fez no seu principal trabalho - considerado
por Ernst Curtius « o livro fundamental de toda a Idade Média '* » - foi exatamente
buscar por meio de associagdes analdgicas a verdade ontoldgica ao mesmo tempo
escondida e revelada pelas palavras. Suas Etimologias sintetizavam duas praticas
culturais anteriores, a helenistica que via lagos causais entre as coisas e seus nomes e a
exegese biblica de inspiracdo estdico-platbnica que encontrava em todo nome a
esséncia metafisica da coisa designada. Mesmo com tal concepgédo tendo recuado com
os filésofos nominalistas (de Abelardo a Occam), que defendiam o caréter convencional
das linguas 2, 0 homem comum da Idade Média jamais deixou de ver lacos afetivos e/ou
formais entre as palavras e aquilo que elas indicam : o « arbitrario do signo » proposto
pela Lingiiistica moderna nio faria sentido para eles ®.

Na Europa medieval, a visdo analégica de mundo estava presente tanto na cultura
erudita quanto na vulgar. E sobretudo no nivel cultural comum aqueles dois pélos, zona
que denominamos cultura intermedidria, na qual clérigos e leigos encontravam e
criavam elementos compreensiveis aos dois grupos, apesar de todas suas diferengas
sociais, econdmicas, politicas e funcionais.

« Similitude, mae da verdade »

Evidentemente, pensamento analdgico é aquele baseado em analogias, palavra de
origem grega - ana, « por meio de », legein, « assemelhar » - que indica « propor¢io
matemadtica » - identidade entre as relagdes que unem os termos de dois ou mais
conjuntos - e «correspondéncia» - semelhanca entre dominios heterogéneos
possibilitada pela percepcio de certa unidade entre eles. Analogia é isomorfismo que
leva a transferéncia de propriedades de algo conhecido para outro menos conhecido,
isto é, gera conhecimento conectado com outros, e ndo apenas cumulativo. Logo, o
pensamento analdgico é método extensivo que depende mais das propriedades
sintdxicas do conhecimento do que de seu contetdo especifico. Ele busca similitudes
entre seres, coisas e fendmenos, todos conectados em uma totalidade que os ultrapassa
e é comum a cada elemento. Tais pontos estruturais presentes em todo componente do
universo decorrem de uma realizagdo primordial, de uma unidade basica de tudo,
escalonada por semelhancas dos termos andlogos entre si e por referéncia deles ao
termo primeiro, ao protétipo.
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E por isso que o pensamento analégico privilegia a busca de semelhangas, sem negar
contudo as diferencas entre os elementos comparados, sejam eles sociais, naturais ou
supranaturais. E por isso igualmente que as sociedades pré-industriais, inclusive a do
Ocidente medieval, fazem relativa indistingdo entre os eventos daquelas esferas *.
Como os membros dessa totalidade funcionam em rede, como as relacdes sido
prioritarias sobre as propriedades dos seres e objetos analogizados, a modificagio de
um dado provoca por contiguidade a modificagdo de muitos outros, algumas vezes do
conjunto, como fez o Pecado Original na concepgio cristd de mundo. As correlagdes
estabelecidas pelo pensamento analdgico entre dois ou mais termos de um mesmo
sistema ou entre sistemas diferentes podem ser diretas - por similitude de
caracteristicas e/ou fungbes - ou invertidas - por contraste ou paradoxo -. Sob
quaisquer dessas formas, é pensamento indutivo, comparativista e intuitivo, que
automdtica e espontaneamente constitui uma malha de conexdes afetivas considerada
capaz de exprimir e explicar a integralidade do mundo, portanto de acalmar as davidas
existenciais.

O papel central que o pensamento analdgico desempenhou na Europa medieval é bem
compreensivel, dada a predominincia dele nas trés herancas culturais que construiram
a européia - a cléssica, a biblica e a germinica. Sem ser aqui nosso objeto examinar
esses ambientes culturais, lembremos apenas que no greco-romano a modalidade
analdgica de raciocinio estava fortemente presente tanto na mitologia quanto na
filosofia, manifestagcGes que exerceram grande influéncia no cristianismo medieval.
Havia analogias duais - em termos matematicos, A : B -, como aquela que Anaximandro
formulou - e que como veremos seria muito popular na cultura cristi a partir do século
XII - entre microcosmo (homem) e macrocosmo (universo) !¢, Das analogias de trés
termos (A: B =B: C), a mais famosa é a que Platdo estabeleceu no relato sobre a
caverna, no interior da qual os ocupantes véem apenas sombras, palidos reflexos do
mundo visivel, por sua vez somente reflexo do mundo das idéias, a verdadeira
realidade V. Aristételes, de seu lado, insistiu na analogia de quatro termos (A: B =C: D),
exemplificando com o fato de haver uma mesma rela¢do entre a taga e Dioniso e o
escudo e Ares, de maneira que um poeta pode dizer que a taca é « o escudo de Dioniso »
e o escudo € « a taca de Ares ». Ou, como a relagdo entre velhice e vida é a mesma que
existe entre dia e entardecer, pode-se afirmar que a tarde é a « velhice do dia» e a
velhice é « o entardecer da vida » .

Como sdo inumeras as analogias utilizadas na Biblia, ilustremos apenas com uns poucos
exemplos dos Salmos, parte do Antigo Testamento citada mais de cem vezes no Novo e
parte do livro sagrado mais apreciada pela Europa medieval. Do primeiro tipo (ou
analogia de atribui¢do), lembremos que o0 homem justo « é como uma é4rvore plantada
as margens de um curso d’agua, da frutos na época certa e sua folhagem nunca seca » ;
ele pede a Deus que « torne meus pés dgeis como os dos cervos e mantenha-me nas
alturas » ; ele define o Senhor como « meu abrigo, minha fortaleza, meu Deus em quem
confio » *°, Do segundo tipo (ou analogia de propor¢do), « que sua misericérdia, Senhor,
esteja conosco como nossa esperanca estd consigo » ; « como o cervo aspira as fontes
puras, minha alma aspira a vocé, meu Deus » ; « mil anos sdo a seus [de Tavé] olhos
como [para os homens] o dia de ontem » %, Especialmente importantes eram as
passagens nas quais o cristianismo medieval via o salmista antecipando eventos da
Paix3o e Ressurreigio de Cristo 2.
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No 4mbito da cultura germéinica, tomemos dois casos. A natureza e o homem eram
concebidos como andlogos, mostra um mito islandés datado talvez do século VIII,
embora tenha recebido registro escrito no século X: a deusa Frigg, mie de Baldr,
obteve da dgua, das pedras, arvores, enfermidades, aves, bem como do fogo, dos metais,
animais e venenos, o juramento que jamais fariam mal a seu filho, mas deixou de lado
um arbusto muito pequeno, julgado inofensivo, do qual o maldoso Loki extraiu um
ramo que matou o jovem deus %2, O tempo e o0 espaco, para a Fisica moderna categorias
abstratas, separadas e com caracteristicas prdprias, eram vistas pelos antigos germanos
como concretas e analogas, razdo pela qual estabeleciam certa espacializagdo do tempo
- um dia era a trajetdria do Sol entre o leste e o oeste - e certa temporalizagdo do
espago - medir uma distincia era determinar com quantos dias de caminhada ela podia
ser coberta %.

A diferenca estrutural entre os pensamentos analdgico - reticulado, construido de
forma sincrénica com elementos similares, comparaveis, paralelos e entrecruzados - e
légico - linear, construido com encadeamentos diacronicos de elementos distintos que
levam da causa ao efeito, ou vice-versa - nio significa que em determinados periodos
histéricos um desses instrumentos de deciframento do mundo excluisse o outro.
Mesmo na Idade Média. O racionalismo evidentemente nio era desconhecido, e nem
poderia sé-lo, pois o cristianismo estimula uma visio de mundo légica?%. Mais
importante, ndo era entio desconhecido porque em toda sociedade o pensamento
analdgico e o pensamento l6gico sdo complementares, ndo excludentes. Sdo inerentes
ao ser humano de todas as épocas e todos os locais, sdo formas igualmente validas de
conhecimento do mundo e de si mesmo.

Como bem notou Edgar Morin, « toda rendncia ao conhecimento empirico/técnico/
racional conduziria os humanos a morte ; toda rendncia as suas crencas fundamentais
desintegraria a sociedade de que fazem parte # ». Observagdo essencial, nem sempre
levada em conta pelos historiadores. Com efeito, desde o século I a. C. o racionalismo
cldssico passara a argumentar com a relatividade de toda percepgio sensivel e tornou-
se cético, viu o esgotamento de seu cardter tedrico e especulativo %. O cristianismo,
sintese da mistica oriental (Jesus) e da filosofia grega (Paulo) pretendia superar esse
impasse, oferecendo a possibilidade de conhecer o incognoscivel (Deus) por meio do
concreto (Criagdo). Alcancar o intangivel pelo sensivel tornava-se possivel pela
observacido de um tecido de reflexos, de comparagdes, de gradagdes, de metéforas, de
simbolos. Em suma, de analogias.

Nada estranho, portanto, que a afirmativa biblica segundo a qual Deus « dispds tudo
com medida, niimero e peso », tenha sido entendida analogicamente tanto no século I
a.C., época de sua formulagdo, quanto na Idade Média ?. Nimero ndo era uma
quantidade exata, e sim mais um instrumento de decodificagdo possivel do mundo 2.
Logo, é natural que a linguagem do pensamento analdgico seja a simbdlica, adjetivo
vindo do substantivo sumbolon, por sua vez derivado do verbo sumballein,
« reaproximar » algo conhecido - o simbolo, o significante - de algo invisivel,
misterioso (o significado). Reaproximacdo que é exercicio analdgico, operagdo mental
que de uma semelhanca imperfeita conclui outra(s), e desta(s) ainda outra(s) e assim
sucessivamente. Isso levou alguns estudiosos a pensarem que analogia é indugio
seguida de deducio, e que portanto o tratamento simbdlico do mundo pressuporia um
tratamento anterior racional .
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Tal consideracio tem o mérito de negar o cardter pretensamente pré-légico das
sociedades ditas arcaicas, mas para nio se cair no exagero oposto € preciso especificar
que se trata ndo do racionalismo légico, e sim do racionalismo analdgico, cujo resultado
é sempre hipotético. Observacio essencial, para que nio se despreze a distingo entre
simbolo e alegoria *. Esta, com efeito, é uma espécie de metafora prolongada, uma
comparacdo que funde dois termos em um unico, como no cldssico exemplo
aristotélico: j4 que Aquiles por sua coragem parece um ledo, pode-se dizer que
« Aquiles é um ledo ». Diferentemente, o simbolo nio funde os elementos em questio,
preserva a identidade de ambos ainda que detectando pontos comuns, homologias
(semelhanca de estrutura) e analogias (semelhanca de fungdo). « Os simbolos sdo
prefiguracdes do mistério » no dizer de Isidoro de Sevilha 3.

Ver em Cristo « o cordeiro de Deus que leva o pecado do mundo » nio é confundi-lo
com o bode expiatério das civilizagGes orientais 2, é estabelecer uma analogia (« levar o
pecado ») baseada numa homologia que adota como metafora outro animal - o décil e
puro cordeiro e ndo o voraz e lubrico bode *. Ou seja, o simbolo estd para o sentimento
assim como a alegoria para o pensamento: enquanto a analogia é fundamento do
simbolo e este expressdo verbal e/ou visual daquela, constituindo-se ambos em formas
complementares de entrever a realidade intangivel, a alegoria é dedutiva, é conceitual,
é construcgdo de algo no lugar de outro *. Expressando um conjunto mais amplo de
transformacdes histéricas que aos poucos alargava a drea do pensamento 1égico em
detrimento do analdgico, de Amalério de Metz (c.775-853) a Jacopo de Varazze
(1226-1298), os liturgistas e hagiégrafos pretendendo tudo explicar passaram cada vez
mais do simbolismo ao alegorismo : na vela a cera é o corpo de Cristo, a mecha Sua
alma, a chama Sua divindade *.

Sendo religido do Verbo, o cristianismo vé& o mundo como imagem de modelos contidos
na mente de Deus e materializados através de suas palavras - « faga-se luz », « que
brote vegetacdo da terra », etc. - ou de seus gestos - « modelou 0 homem da argila »,
« facam isso em minha memdria », etc.®. Para conhecer Deus, inalcangdvel pelo
homem de forma direta, os cristdos medievais observavam a natureza. Assim fazendo,
seguiam a sugestdo da prépria palavra divina : « pela grandeza e beleza das criaturas
conhece-se por analogia seu autor ». Ou ainda, « desde a criagdo do mundo, o invisivel
de Deus, seu eterno poder e divindade, torna-se visivel a inteligéncia por meio de suas
obras»¥. E o que constatavam comentadores do texto sagrado. Para Dioniso
Areopagita, Deus é cognoscivel gracas as analogias das quais Ele ¢ a causa ; para Tomds
de Aquino, toda Revelacio se da por analogia . Observagio da natureza, portanto, mas
ndo em busca de leis naturais, causais, e sim de relagdes comparativas e simultineas.

O pensamento medieval nido ficou, entretanto, imune as transformacdes globais dos
séculos XII-XIII, que levaram a um recuo da visdo mitica e da correspondente forma
analdgica de interpretar o mundo. Desde entdo as praticas da racionalidade légica
ganharam terreno. Na arquitetura, por exemplo, sabe-se desde o cldssico estudo de
Erwin Panofsky que o gético e a escolastica apresentavam vérios pontos de contato,
cujo denominador comum era o pensamento légico *. A escrita, continua até o século X,
passou a partir de entdo cada vez mais a separar as palavras e a aperfeicoar a
pontuacio, no século XII a usar titulos, capitulos com paragrafacio e espagos vazios
entre os paragrafos - tornando o texto mais leve e possibilitando a inser¢do de novas
informacdes e reflexdes -, em meados do século XV a organizar os ntimeros em coluna.
Alids, a lenta substitui¢io - iniciada no século XII, generalizada apenas em meados do
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XVI - dos algarismos romanos, mais concretos, pelos ardbicos, mais abstratos, também
ia nessa direcdo. O mesmo fazia a difusdo de diversos instrumentos intelectuais,
testemunhos da preocupacio classificadora da época. Desde o século XII, antologias,
glossarios, 1éxicos e sumas ; desde a primeira metade do século XIII, indices teméticos,
indices alfabéticos, numeragdo de pdginas, concordincias, catdlogos de bibliotecas;
desde o século XII, mas sobretudo do XIII, esquemas nas imagens visuais *.

Essa mudanga na linha tendencial do uso dos dois tipos de pensamento nos dltimos
séculos medievais ndo deve, evidentemente, ser entendido como evolugdo no sentido
valorativo do termo. Tampouco podemos pensar que aquela nova tendéncia levou a
destrui¢do do mitico/analégico pelo 16gico/empirico, como defendem os historiadores
que interpretam o Renascimento como oposto da Idade Média. Mesmo porque o
movimento cultural tradicionalmente chamado de Renascimento néo alcancou a maior
parte da populagdo (campesinato) e do territério europeu - salvo algumas grandes
cidades mercantis e sedes de cortes mondrquicas, eclesidsticas e senhoriais. Ademais, as
préprias elites culturais da época continuaram a interpretar de forma analdgica tanto
fendmenos naturais (caso da magia) quanto sociais (caso da heresia) !

Os campos

No que diz respeito a Europa medieval, pensar por analogia significava estabelecer
conexdes entre o mundo divino e o mundo humano, entre o Modelo e suas imagens. O
universo era visto como uma grande rede de analogias porque na cultura crista o ponto
inaugural daquelas relagbes era evidentemente a Criagdo, que significa a presenga,
embora incompleta, de propriedades e formas do primum analogatum (Deus) nos secunda
analogata, sobretudo no homem, feito « a imagem e semelhanga » Daquele *2. Deus, de
acordo com a definicdo de um monge em 1114-1115, era o « bom fabricante de
imagens » cuja palavra registrada na Biblia foi ao longo da Idade Média o grande modelo
da literatura, da iconografia e em larga medida de toda a cultura crista *.

Do ponto de vista cosmoldgico, o conceito de relagdo analdgica entre os humanos e o
universo é comum a vdrias sociedades arcaicas %, inclusive a dos cristios medievais,
que tomaram contato com o tema a partir das culturas cldssica - sobretudo o
pensamento estdico - e judaica. Eles viam a si préprios como andlogos ao cosmo,
acreditando que se Deus formara o homem «do limo da terra» ao qual estava
destinado a retornar #*, cada parte do seu corpo assemelha-se a uma parte do universo.
Sua cabecga ao céu, seu peito ao ar, seu ventre ao mar, seus pés a terra. Seus sentidos
aproximam-se dos elementos, a vista do fogo, a audicdo e o olfato do ar, o paladar da
dgua, o tato da terra. Seu sangue corresponde a dgua, sua respiragdo ao ar, seu calor ao
fogo. Seus ossos sdo como pedras, as unhas como arvores, os cabelos como ervas, os
sentidos como animais . O tema aparece na iconografia e mesmo no ambiente do
naturalismo franciscano ¥

De acordo com um apdcrifo do século I - hoje conhecido a partir da versdo eslava do
século X -, as correspondéncias decorriam do préprio ato de criagdo, quando Deus
ordenou a sua Sabedoria que fizesse 0 homem com sete elementos, « Sua carne da terra,
seu sangue do orvalho e do sol, seus olhos do abismo dos mares, seus ossos de pedra,
sua racionalidade da velocidade angélica e das nuvens, suas veias e seus cabelos das
ervas da terra, sua alma de meu préprio espirito e do vento *. » Contudo o esquema
mais difundido entre os séculos V e XIII associava o corpo humano aos quatro
elementos, ar, fogo, terra e 4gua *. O ponto de partida para tanto estava no nome do
Primeiro Homem, cujo acréstico sintetiza o universo - A (de Anatolé, « leste » em grego),
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D (de Diesis, « oeste »), A (de Arktis, « norte »), M (de Mésembria, « sul ») - para os meios
judaicos alexandrinos *° e cristdos primitivos 5. Os cristdos medievais aceitaram e
desenvolveram essa relagdo 2, cujo cardter analdgico aparece na prépria seqiiéncia das
letras no acréstico, embora por oposigio : leste/oeste, norte/sul.

Como o homem tem correspondéncia com o restante da natureza, esta era pensada em
termos humanos. A primavera associada a infincia, o verdo a adolescéncia, o outono a
maturidade, o inverno a velhice . Da mesma forma que o homem, o mundo tem
umbigo, Jerusalém, prolongamento da tradi¢do grega para qual a ilha sagrada de Delos
era omphalos tes gés. Assim como o ser humano envelhece, 0 mundo também (mundus
senescit). A rigor, cada momento da Criagdo pode ser visto nos seres humanos. Para
Geoffrey de Saint-Victor (c.1125-1196), a criagdo da luz corresponde aos sentidos que
permitem ao homem perceber a realidade externa. A separagio das dguas superiores
das 4guas inferiores é compardvel a separacdo da inteligéncia e da razio - que
correspondem aos elementos ativos, ar e fogo - em relagdo a imaginacdo e a
sensualidade - correspondentes aos elementos passivos, terra e dgua - ; a separacido
entre terra e dgua eqiiivale a distingdo entre Bem e Mal ; a criagio dos astros, a luz da
fé; a criagdo dos peixes e das aves, aos sentimentos naturais ; a criacdo dos animais
terrestres, aos atos caritativos dos cristdos .

Das projegles e retroprojecdes entre macrocosmo e microcosmo decorriam outras
analogias, conforme o contexto histdrico. Isso pode ser exemplificado com a metafora
antropomérfica da sociedade, que via nos clérigos a alma do corpo social, no rei sua
cabeca, no conselho de nobres o coragio, nos funciondrios os costados, nos juizes e
governadores de provincia os olhos, ouvidos e a lingua, nos guerreiros as maos, nos
arrecadadores de impostos o ventre e os intestinos, nos camponeses os pés 5. Exemplo
mais expressivo é a imagem que os medievais tinham do Criador. Apesar de o relato
biblico falar em Ad3o sendo feito de terra %, até o século XII essa idéia foi tratada com
cuidado para evitar aproximagdes com o Demiurgo platbnico que construira o mundo
com material pré-existente e portanto eterno, concep¢io contrdria a cristd. Mas com as
transformacdes socioecondmicas da Idade Média Central, passou-se a identificar a
atividade do Criador com a de um artesdo. Na Biblia de Lambeth, de meados do século XII,
uma iluminura mostra sem pudor Deus esculpindo Addo com as duas mios *’. No
claustro da catedral de Elne, no sul francés, cerca de trés décadas depois uma escultura
representa 0 homem ainda incompleto, pernas mergulhadas na argila da qual estd
sendo feito. No século XIII, acompanhando os progressos da economia artesanal, tal
analogia foi utilizada mais intensamente, como em um relevo de Chartres ou um vitral
da Sainte-Chapelle de Paris. No século XIV, uma iluminura inglesa mostra um anjo
modelando um bloco informe de argila assistido por Cristo, que na cena seguinte
completa a criagdo do homem *, de maneira semelhante a um mestre de corpora¢io de
oficio que d4 acabamento final ao trabalho de um aprendiz.

Do ponto de vista antropoldgico, as analogias medievais entre Modelo e Imagem
regiam-se pelas chamadas relagdes simpaticas *, quer dizer, de contagio - coisas que
estiveram em contato continuam sempre a agir uma sobre a outra, mesmo a distincia -
e de similitude - o semelhante evoca o semelhante, agir sobre um é agir sobre o outro
6, A presenga dessas relagdes estd abundantemente testemunhada na Europa medieval.
Na hagiografia, os milagres seguiam os modelos pelos quais Cristo havia curado,
exorcizado, ressuscitado e alimentado. As duas primeiras modalidades baseavam-se no
principio do contagio : curar e exorcizar sdo gestos préximos, que decorrem da agdo
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sagrada (a intervengdo milagrosa) sobre agentes sagrados embora maléficos
(demdnios). As duas ultimas modalidades estavam fundamentadas no principio da
similitude : Cristo restitui a vida pois é vida ®, multiplica p3es e peixes e - por analogia
de inversdo - transforma 4gua em vinho .. Tomando dois exemplos ao acaso, o
primeiro de uma fonte de fins do século IV, outro de meados do XIII, vemos o
fundamento analdgico dos milagres medievais. Um caso de contdgio encontra-se na
cura realizada a distincia por S3o Martinho, que chamado por alguém gravemente
doente pds-se a caminho e depois de ter percorrido apenas metade da rota o enfermo
recuperou-se ao perceber « o poder de quem se aproxima » ¢, Um caso de similitude
interessante estd na vida de S3o Nicolau, que mesmo diante da grande escassez
alimentar pela qual passava sua cidade ndo podia criar comida ex nihilo. Foi necessério
ali aportarem navios carregados de trigo, cada um dos quais a pedido do santo deixou
certa quantidade, que nio faltou na carga levada ao seu destino e que « gragas a outro
milagre » alimentou a populagdo por dois anos e serviu ainda para a semeadura . Isto
é, o santo sé pdde fazer o milagre do trigo a partir do trigo, produzir algo a partir de
seu andlogo.

Na liturgia crist3, os exemplos possiveis sdo muitos porque toda ela estd estruturada de
maneira analdgica para preservar em registros terrenos atos divinos. O ponto de
partida foi dado pelo préprio Modelo, cuja Encarnagido e Paixdo deveriam ser
prolongadas, como explicado a seus discipulos na Ultima Ceia ao dividir e entregar a
eles 0 pdo: « Isto é o meu corpo dado por vocés ; fagam isto em minha memdria . » O
fato antropolégico ganharia posteriormente fundamento filoséfico, com Tomdas de
Aquino explicando que « os corpos naturais alteram-se quando se tocam ® ». Nascida de
uma analogia arquetipica, a liturgia cristd ndo poderia deixar de ser desenvolvida e
praticada por meio de analogias, regidas como aquela tanto pelo principio de contagio
quanto de similitude.

E do primeiro tipo o anel que o bispo usa a partir da sagragio como simbolo de
fidelidade a sua esposa, a Igreja ¢, objeto colocado no quarto dedo da mio, denominado
por isso anular, jd que se acreditava que por ali passasse uma veia ligada diretamente
ao coragdo %, simbolo da inteligéncia humana ®. Outro exemplo é o da 4gua benta, que
resulta de um processo de contiguidade quando a graga do Espirito Santo toca o
sacerdote e este por sua vez toca a d4gua comum e nela mergulha uma vela acesa que
simboliza o Espirito Santo, transformando-a . Contagiada pelo poder divino, tal 4gua
ganha poder de realizar curas 7!, purificar pessoas (como no batismo), espagos - sejam
laicos como casas ou religiosos como claustros -, objetos (caso das beng¢des de
alimentos) e animais (como em determinadas festas). Devido ao ato modelar, o
momento ritualmente adequado para esse contdgio é o Sdbado Santo e a véspera do
Pentecostes, que comemora justamente a descida do Espirito Santo sobre os apdstolos.
E também um encadeamento desse género que fundamenta o sacramento da ordem. O
poder recebido pelos apdstolos tinha sido transmitido por meio de imposi¢do da mio
aos bispos, que através de gesto semelhante podem sagrar outros bispos, estes ordenar
didconos e padres, que por sua vez exercem o mesmo poder pelo mesmo gesto em
certos ritos voltados aos leigos.

A presenca do principio de similitude pode ser ilustrada pelas vestes sacerdotais,
usadas de acordo com cada prética litdrgica e cujas cores ndo expressavam apenas
valores estéticos, mas sobretudo o significado profundo delas: negro é humildade,
branco castidade, cinza discrigdo, amarelo sabedoria, verde fé, azul esperanca,
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vermelho caridade 2. Vdrios gestos rituais, acompanhados por férmulas muito
variadas, que compreendiam orages e exorcismos, também se baseavam na similitude
com gestos arquetipicos. E o caso da consagragdo de um altar, quando o bispo derrama
6leo santo sobre a pedra e canta-se uma antifona que relembra Jac6 vertendo dleo na
pedra sobre a qual dormira e tivera a visao do Senhor. E o caso, de uso mais amplo, da
genuflexdo como sinal de humilhagido e veneragio, como fez Salomio quando da
consagracio do Templo de Jerusalém e como o salmista ordena que se faga diante de
Deus 7.

A expressao

Do ponto de vista iconografico, em fungdo do cardter analégico do pensamento
medieval o homem daquela época nio se via apenas como imagem, mas também
criador de imagens para exaltar o Modelo. E claro que tais imagens podiam ser
liter4rias, como no caso de uma imagem divina especifica tornar-se um modelo (S3o
Martinho) que entrega a prépria imagem (o texto da Vita Martini) a seu artesdo (Sulpicio
Severo) 74, Mais freqiientemente elas eram iconograficas, mostrando um rei, um bispo
ou um santo - imagens humanas privilegiadas do Criador - entregando a Cristo -
Modelo enquanto Deus, imagem enquanto homem - a maquete (imagem da imagem) de
uma igreja - imagem do Modelo divino por sua planta cruciforme. Um mosaico de
Monreale, de fins do século XII, mostra o rei oferecendo a maquete da igreja a Virgem,
imagem explicita enquanto ser humano e modelo implicito enquanto matriz do
Modelo-imagem que é Cristo. Na sua efigie mortuadria, colocada diante do altar-mor da
igreja de Sdo Blaise, em Brunswick, entre 1235-1240, o duque Henrique, o Ledo, segura a
maquete da igreja na qual estd sepultado, criando assim intrincado jogo de modelos e
imagens.

Reflexo divino, uma imago ndo poderia ser destruida. Ao contrario de todos os outros
objetos fabricados fora das especificages técnicas determinadas pelas normas legais,
ndo se devia eliminar as efigies dos santos, mesmo quando mal feitas 7. Se um texto de
carater juridico como o Livre des métiers, elaborado para um contexto urbano e
crescentemente monetarizado (Paris, 1258), preocupava-se com questdes desse tipo, é
que elas respondiam a inquietacdes da sensibilidade coletiva. Com mais razdo, isso
acontecera na Europa rural e rominica dos dois séculos anteriores. A especificagio
técnica que a historiografia sempre interpretou apenas no nivel material, parece na
verdade ter estado no plano da relagdo modelo/imagem : toda esttua sagrada deveria
ser esculpida em um sé bloco de pedra, com exce¢do do crucifixo, composto por trés
pecas .

32 Jd o II Concilio de Nicéia, em 787, afirmara que « a honra dedicada ao icone alcanga o

protétipo, e aquele que se prosterna diante do icone prosterna-se diante da hipdstase
daquele que estd contido nele 7 ». Se a imagem cumpre esse papel essencial de
mediadora é porque contém alguma substincia do modelo, daf a utilizagdo dela atender
antes de tudo a necessidades espirituais. E bastante bem conhecida a passagem na qual
Gregério Magno, numa carta ao bispo iconoclasta de Marselha, compara as imagens a
livros destinados a quem nio sabe ler 7. Para a elite eclesidstica medieval as imagens
sem ddvida sempre tiveram fungdo pedagdgica, porém esta nio era a unica, talvez
mesmo sequer a essencial. Quando o papa fez seu célebre comentdrio, tinha em mente
um contexto especifico, ndo estava dando uma defini¢io ampla e completa de imagem.
Alids, se ele insistiu sobre a faceta pedagdgica, é porque esta representava certa
novidade para a época. Ademais, como algumas imagens visuais estavam ao alcance
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apenas de clérigos - caso das iluminuras de manuscritos - ou estavam colocadas a
distancias muito longas para olhos humanos - caso de certos capitéis e vitrais -, pode-
se com razdo duvidar de sua finalidade supostamente pedagdgica. Diversas cenas
pintadas ou esculpidas em locais pouco acessiveis, pouco iluminados ou muito altos,
ndo estariam ali como elementos apotropaicos, propiciatérios ou exorcisticos mais do
que evangelizadores ? As imagens ndo deveriam, antes de tudo, projetar no mundo
terreno aspectos do mundo arquetipico ? Ndo era essa crenga que lhes dava grande
poder de interiorizagdo, que as vezes gerava mesmo transformacdes psicossomadticas ?

No caso mais destacado, o Modelo imprimiu sua imagem viva (os estigmas) em outra
imagem viva (Francisco de Assis), quando a for¢a emotiva da imagem do crucifixo da
igreja de Sdo Damiano imprimiu-se no coragdo do santo e fez, anos depois, com que as
feridas modelares do Senhor fossem representadas no corpo do seu fiel . 0 Modelo
(Deus), fez-se imagem (o Filho) da sua prépria imagem (0 homem em geral), tornando-
se um novo Modelo (Deus encarnado) que assumiu uma nova imagem de si mesmo (o
serafim) e projetou-se em outra imagem - um homem especifico, Francisco - que
acabaria por se tornar outro modelo - Sdo Francisco, o alter Christus. Ou seja, desde que
o Crucificado daquela pequena igreja rural falou a Francisco, desencadeou-se complexo
jogo de espelhos no qual Modelo e Imagem acabaram por se confundir, por se fundir,
por se tornar um sé.

Do ponto de vista lingiiistico, se o peso do pensamento analdgico é sempre forte *°, com
mais razdo na cultura medieval, dai a intensa presenca da metafora, da metonimia, da
sinédoque e do paradoxo - verbais ou visuais. No caso especifico da metéfora,
Aristételes ji notara que ela é relagdo analdgica que deve ser extraida « de coisas
vizinhas por género e contudo de semelhanca nido dbvia, assim como também em
filosofia é sinal de perspicicia perceber a analogia mesmo entre coisas muito
diferentes ®! ». Na Idade Média, a analogia como principal instrumento cognitivo era
quase confundida com a metéfora, e nesse sentido Umberto Eco tem razio ao falar na
atitude pan-metaférica medieval ®2. No seio dessa atitude, uma das metaforas mais
utilizada, como veremos no préximo item, era a especular - anjos e homens como
espelho de Deus.

Enquanto manifestagio medieval de metonimia ou analogia de atribuigdo extrinseca %,
em primeiro lugar estava obviamente a Criag3o : toda criatura é metonimia do Criador,
tanto quanto « Criador » é metafora do Indizivel. Em segundo lugar, podemos lembrar
como uma das metonimias de maior alcance socioldgico e psicolégico o culto as
reliquias. De fato, pelo carater de contiguidade préprio da metonimia, um pequeno
fragmento de um corpo ou um objeto considerado santo eqiiivalia no imagindrio cristdo
medieval a totalidade daquele corpo ou objeto, independentemente de quantos outros
fragmentos houvesse ou onde estivessem. Da mesma forma, a hdstia permitia ao cristdo
aceder a totalidade de Cristo, contida naquele pequeno pedacgo circular de pédo
consagrado. Mais do que um deslocamento de sentido - de « pdo » para « carne » -, era
na expressdo (metaférica) freudiana uma condensagéo ®, ou na expressio (literal) cristd
uma comunhdo. N3o se tratavam, nesses exemplos, apenas de interpretacio erudita, e
sim de sentimento coletivo. Como Chaucer coloca na boca de um personagem,
« somente um tolo nio sabe que todas as partes derivam desse todo [0 Motor Primeiro],
uma vez que a natureza jamais poderia ter origem em um pedago ou porgio de alguma
coisa % ».
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Como exemplo medieval de sinédoque, ou analogia de atribuicio intrinseca, podemos
lembrar do calenddrio litdrgico, estruturado em quatro tempos, o do Desvio
correspondendo ao inverno, o da Renovagio a primavera, o da Reconcilia¢do ao verdo e
o da Peregrinagdo ao outono, ou, em outra escala, respectivamente a noite, 8 manha, ao
comego da tarde e ao anoitecer *. J4 que o pensamento analdgico é uma grande rede
conceitual, o que vale para o calendario litirgico como um todo vale para suas partes
constituintes. Os setenta dias do ciclo da Septuagésima correspondem aos setenta anos
que os judeus estiveram cativos na BabilOnia e as setenta centenas de anos que durario
o exilio humano na Terra. Os sessenta dias da Sexagésima referem-se a duas coisas.
Uma, a multiplica¢do das seis obras de misericérdia — dar de comer aos famintos, de
beber aos sedentos, visitar os enfermos, vestir os desnudos, hospedar os pereginos,
enterrar os mortos - pelas dez normas do Decélogo. Outra, a multiplicagio do ndmero
dez designativo do homem - quatro elementos no corpo, trés na alma, mais o amor a
cada uma das trés pessoas da Trindade - pelo niimero seis que o redimiu - Encarnagio,
Natividade, Paixdo, Descida ao Inferno, Ressurreicdo, Ascensdo®. O calenddrio
estabelecido pela Paz de Deus entre meados do século X e meados do XII proibia as lutas
em parte da semana porque Quinta-feira foi o dia do Perdio, Sexta o da Paixdo, Sdbado
o da Aleluia e Domingo o da Ressurreicio, isto é, pelo mecanismo sinedéquico todas as
Quinta-feiras sdo de perddo e assim por diante.

O paradoxo também ndo era apenas figura de linguagem. Em termos teoldgicos e
filoséficos, € coincidentia oppositorum que revela a esséncia da visdo analdgica de mundo,
daf a forga de simbolos como a Cruz - que aponta para norte, sul, leste e oeste, sendo
portanto sintese do Universo -, o0 homem microcésmico - que é o préprio macrocosmo
em outra escala -, o Andrégino primordial - macho e fémea ao mesmo tempo, por
exceléncia o ser paradisfaco anterior ao Pecado - e - sintese destas sinteses - o Cristo -
Deus e homem, celeste e terrestre, centro e circunferéncia, alfa e 6mega. A mais
popular suma hagiografica do século XIII, cuja argumentagido deveria corresponder a
sensibilidade e a forma de pensar mais difundida de entdo, nfo hesita em recorrer
dezenas de vezes ao uso de paradoxos. Em uma delas, a titulo de exemplo, o papa afirma
que Cristo teve fome para saciar o género humano e sede para oferecer a taga da vida,
foi tentado para livrar das tentagGes, detido para libertar das garras do dembnio,
zombado para isentar da derrisdio, amarrado para soltar das amarras do pecado,
humilhado para exaltar, despojado para cobrir a nudez do primeiro erro com o manto
da indulgéncia, coroado com espinhos para restituir as flores do Paraiso, pregado na
arvore da cruz para desprender da arvore da concupiscéncia, obrigado a beber fel e
vinagre para introduzir o homem na terra do leite e do mel, tornado mortal para dar
imortalidade %,

A parddia, formulagio derriséria de um paradoxo, apesar de sua aparente negatividade
também ndo deixava de revelar e confirmar os valores profundos da sociedade
medieval. Mais do que critica social destrutiva, era mensagem moralista que funcionava
como instrumento de ressocializagdo pela for¢a do riso. Daf ter se manifestado tanto em
ambiente mondstico como no célebre Coena Cypriani do século 1V, quanto na esfera
burguesa dos fabliaux dos séculos XII-XIIL. Ela podia ser tanto literdria, como nesses
exemplos, quanto gestual no caso das Festas dos Loucos. Interessante exemplo
iconografico encontramos em uma iluminura francesa do ciclo arturiano, que a partir
de um jogo de palavras e de imagens entre singe (« macaco ») e signe (« signo »), parodia
a Virgem com o Menino ao mostrar uma freira amamentando um macaco.
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Cena forte que resulta, de acordo com Michael Camille, de uma deformagio voluntaria
do texto, admitida na margem do manuscrito porque as questdes sexuais eram
marginalizadas na sociedade medieval cristd. Por isso aquela imagem mostra uma
mulher que ndo é virgem e cujo pecado inaceitdvel (pois era freira) engendrou uma
aberragdo, um falso humano (macaco) que nio é imagem e semelhanga (como o
homem) de Deus (0 menino Jesus). Se este dltimo é imagem de si préprio (Deus-
homem), o macaco é simulacro Dele #.

A interpretagao

Do ponto de vista teoldgico, o recurso a analogia é reconhecidamente « um dos
procedimentos mais freqiientes de conhecimento, linguagem e argumentagio *°. » Na
Idade Média, recorriam a ela tanto os plat6nicos quanto os aristotélicos. Para Dioniso
Areopagita, analogia é a capacidade das criaturas de participarem das virtudes divinas
%1, Para Tomds de Aquino, é forma de aproximar coisas que tém ao mesmo tempo
significagdo igual (ou «univoca») e diferente (ou «equivoca»), quer dizer, que
aproveita o sentido hierdrquico caro aos neoplatdnicos, e a causalidade aristotélica que
inclui a exemplaridade. Se a relagio entre Deus e tudo é de causalidade, Ele é « causa
analoga » do mundo, ndo gerando iguais a si, como faz 0 homem, « causa univoca » *2.
Logo, os nomes atribuidos a Deus e aos outros seres nido o sio de forma univoca ou
equivoca, mas analdgica por referéncia a uma coisa Gnica *.

Quando o ser humano, principal imagem divina, pecou, gerou necessidade de outra
imagem, mais perfeita, dai o préprio Criador ter assumido a forma da criatura: a
Encarnagio revelou completamente o modelo divino, pois Cristo é imagem do Deus
invisivel %, é espelho do Pai *. Como, de certa forma, todo homem o é. E sobretudo,
mais do que os outros homens, o primeiro deles, Addo, que estd « acima de todo ser
vivo % ». Entretanto o pecado baixara um véu entre Deus e o homem. Este perdera o
brilho, a beleza, a sabedoria, a imortalidade, tornando-se imagem opaca do Criador. Dai
precisar de Cristo, imagem perfeita da Divindade - « quem me viu, viu o Pai ¥ » - para
atravessar aquele véu e poder se reconhecer novamente no reflexo divino. Somente
entdo o homem, imagem de Deus, pode outra vez partilhar as caracteristicas do
Modelo : « a gléria da imagem é a gléria daquele que ela representa * ».

A diferenga entre uma imagem e um {dolo estava exatamente no fato de a primeira
refletir um protdtipo que existe, enquanto o segundo é falso por nio partir de um
modelo real ®. No Ocidente, enquanto uma representagio pléastica de Cristo, da Virgem
ou de um santo era considerada imago, a de uma divindade pagi era simulacrum. Se
Bernardo de Angers, em 1013, num primeiro momento interpretou a estatua-relicario
de Santa Foy como « supersticdo », « costume idiota de gente simples », depois reviu
sua posicdo gracas aos milagres realizados por intervenc¢do dela, passando entdo a
considera-la « imagem sagrada em memoria da reverenda mértir em honra de Deus
soberano ' », Se a religiosidade popular aceitava a curiosa pratica de agredir imagens
de santos que ndo haviam bem cumprido seu papel de intercessora !®!, era por
considerar que assim se punia, através da imagem, o modelo.

Fundamentada nesta cosmovisdo associativa, a iconografia medieval colocava com
freqiiéncia cenas veterotestamentdrias face a cenas neotestamentdrias. Isso ocorreu
principalmente na Itdlia central desde o século IV, como mostram os ciclos de afrescos
de San Pietro Fuori-le-mura e San Paolo Fuori-le-mura. Mas isso também acontecia em
outras regides, por exemplo no Aragio da primeira metade do século XII com os
afrescos de Bagiiés, nas proximidades de Viena com as placas esmaltadas feitas em 1181
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por Nicolau de Verdun para o mosteiro de Klosterneuburg, no sul francés das tltimas
décadas do século XII no claustro de Saint-Pons de Thomiéres, um pouco por toda parte
nas diversas versdes feitas no século XIII da chamada Bible moralisée e nos séculos XIV-
XV da Biblia pauperum.

Por influéncia da religiosidade judaica e por medo a idolatria, até o século XI foram
raras as representacdes iconograficas de Deus Pai, que aparecia apenas por intermédio
de Cristo. E este, até o século VIII, tinha sido pouco figurado na Cruz. Com o crescente
cristocentrismo ocidental, o bom cristdo, o0 homem perfeito, passou a ser visto como
reflexo da gléria divina, como imago Dei. E o que mostra o fato de um rapaz que rejeitara
o Diabo e permanecera fiel escravo de Cristo ter merecido que na igreja a imagem do
Salvador olhasse fixamente para ele e 0 acompanhasse com os olhos quando mudava de
lugar %2, O significado dessa passagem, diz o mesmo texto em outro ponto, é que Deus é
aeterno speculum e todo santo reflexo desse espelho . Inversamente, o mau cristio ou o
ndo-cristdo era simulacrum, imago diaboli. Ndo por acaso, os camponeses eram
reiteradamente descritos pela literatura medieval como seres muito feios, mais
parecidos com animais do que com homens, longe de serem a « imagem de Deus ».

A ordem universal explicada e justificada pela teologia fundava-se igualmente em
processo analdgico, com os poderes terrenos, do papa ou do imperador até aos
pequenos senhores locais, nascendo por contiguidade com o de Deus, modelo de
legislador (Dez Mandamentos), de juiz (Juizo Final) e mesmo em certo sentido de
carrasco - os demdnios punem em nome Dele, s3o « carrascos de Deus » 1*. A prética do
ordélio, forma simbdlico-juridica de conhecer a vontade de Deus, era claramente
analdgica, fosse por similitude - o mal atrai o mal e revela o culpado - fosse por
inversdo - o bem e o mal repelem-se e revelam o inocente -, baseando-se no principio
de que « causas iguais produzem fenémenos juridicos e sociais iguais '° ». Presente no
texto biblico, o ordalio recuaria somente com a disseminagéo do pensamento l4gico, dai
em 1215 a Igreja desautorizar seu uso 1. O que ndo eliminou o pensamento analdgico
da vida juridica ocidental, como demonstra aquilo que se chama de jurisprudéncia, e
que nada mais é do que um veredicto decidido por analogia com outro.

Do ponto de vista semidtico, sem duvida a forma de construgdo de significados do que
era observado e imaginado dava-se na Idade Média muito mais por analogias do que por
dedugdes 7. Ou seja, por um pensamento que integra campos cognitivos e afetivos, que
vé o mundo como « hipertexto » organizado de modo fractal, no qual cada conexdo da
rede é ela mesma composta por toda uma rede. E o que acontecia entre a hierarquia do
mundo divino - Cristo, serafins, querubins, tronos, dominagdes, potestades, virtudes,
principados, arcanjos e anjos - e a hierarquia feudal - imperador, reis, principes,
duques, marqueses, condes, viscondes, bardes, casteldes. E o que tornava a simetria
entre elementos arquitetonicos ou iconograficos um dado essencial da arte romanica. E
o que fundava e regulava as relagdes de parentesco artificial, nas quais por exemplo
uma madrinha - do latim popular matrina, pequena mater, « mde » — passava a ter
fung¢des simbolicamente maternas em relagio ao afilhado, o que estabelecia interditos
incestuosos.

Como na rede universal de significados tudo que existe sob forma material foi antes
concebido e depois criado por Deus, todos os seres e coisas sdo imagens, sdo reflexos,
sdo espelhos. Tudo se reporta a um Primeiro Modelo, cuja totalidade ndo pode ser
colocada em fragmentos da realidade material. Partindo do texto biblico - « videmus
nunc per speculum in aenigmate : tunc autem facie ad faciem 1 » - tal metafora foi com
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insisténcia utilizada no sentido de algo que revela, ainda que imperfeitamente,
verdades dificeis de serem alcancadas de forma direta ou ampla. Assim ela aparece em,
dentre outros, Dioniso Areopagita, Cassiodoro, Gregério Magno, Adlhelm, Alcuino,
Rabano Mauro, Hildeberto de Lavardin, Sdo Bernardo, Alain de Lille, Pseudo-Hugo de
Saint-Victor, Hildegarda de Bingen, S3o Boaventura e Dante ', Para o clérigo secular
Pedro Lombardo, sintetizando de certa maneira todos aqueles autores, « a alma é um
espelho no qual de vérias formas conhecemos Deus ''° ». Para o cisterciense Guilherme
de Saint-Thierry, o « espelho da fé cristd » é o instrumento de salvagdo do homem 11,
Para o dominicano Jacopo de Varazze, a vida do apdstolo Barnabé foi « espelho de
santidade » 12,

3

Como toda relagdo Modelo/Imagem ¢é especular, ganharam grande importincia no
pensamento medieval (prolongada no dos séculos posteriores) os termos do campo
semantico de specio - speculum, spectrum, spectator, specularius, specimen, prospicio,
circumspicio, suspicio, etc. Portanto, ndo é casual que tenha existido toda uma literatura
medieval de speculum, com a palavra sendo aplicada ao titulo de obras de diferentes
tipos 1*. De maneira ampla, desde Santo Agostinho até o século XIII aceitou-se o
neoplatonismo de Plotino, para quem o universo é um espelho no qual a alma-mundo
ou principio inteligivel aparece refletido. Mesmo a literatura laica adotou a idéia, com a
Epistola presbyter Johannis e com Dante Alighieri usando o espelho como metafora de
Deus, com Le roman de la rose considerando Deus « espelho da Natureza » . Entre os
séculos XII e XVI, os poetas dedicados ao amor usaram o tema do espelho de forma cada
vez mais introspectiva >, porque tal metdfora nio apenas aproximava amantes
terrenos como também associava o amor humano ao Amor divino.

Especulares também eram os livros biblicos. Desenvolvendo e insistindo sobre
sugestdes dos préprios textos neotestamentdrios, Agostinho via no Antigo Testamento
o espelho do Novo e vice-versa, e de forma geral na Biblia o espelho do conhecimento
116, Essa idéia tipicamente analdgica da Concordantia Veteris et Novi Testamenti foi
defendida por muitos, como Isidoro de Sevilha, Walfrido EstrabZo, Suger, o Speculum
Humanae Salvationis. Mesmo no interior de cada conjunto testamentario, vetero ou neo,
as passagens eram associadas analogicamente. Assim, o trabalho exegético era, em
ultima andlise, a busca dos significados profundos da palavra divina pela aproximagéo
de textos espacialmente afastados na Biblia. Para o homem medieval, Deus falava por
analogias.

Por isso especular era também - exemplo bastante conhecido mas que nio se pode
deixar de citar por ser muito expressivo - a arquitetura eclesidstica. Se o claustro,
quase sempre quadrangular e com uma fonte central, era imagem do Paraiso terrestre
17 o caso mais claro é o da igreja roménica, baseada em uma analogia de proporgdo.
Sua planta foi concebida a partir da conjugagio de quatro termos revelados pela Biblia :
Deus encarnou-se e foi crucificado para salvar o género humano ; Ele préprio anunciou
« sou a porta, quem entrar por mim serd salvo » ; 0 homem é imagem de Deus ; o corpo
humano é templo de Deus construido com pedras vivas %, O principal resultado desse
jogo de similitudes foi a percepgio de a igreja ser o corpo de Cristo. A abside, por onde
se comega a construgdo, corresponde a cabeca - voltada para Oriente, berco do sol
salutis -, muitas vezes com absidiolas representando a coroa de espinhos; a nave ao
tronco e aos membros inferiores ; o transepto aos bragos abertos ; o cruzeiro ao peito
119 Nesse ultimo local é que muitas vezes estd o altar, sempre o ponto central da igreja,
porém outras vezes ele se encontra na abside %, De qualquer forma, o templo cristdo
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optou pela planta cruciforme para indicar ao homem que ele ou deve estar crucificado
para o mundo ou deve seguir o Crucificado 2.

O cruzamento da nave com o transepto cria dois espagos, um quadrangular no solo
(chorus) e outro circular no teto (corona). Espagos que ndo eram meramente geométricos
ou estéticos : o circulo estd para o quadrado assim como o Céu estd para a Terra %2, E
significativo que no roméinico o quadrado, analogia do terreno - quatro pontos
cardeais, quatro rios do Eden, quatro estagdes, etc. -, estivesse inscrito no circulo,
analogia do celeste (abdbada do céu, astros) ', enquanto no famoso desenho de
Leonardo da Vinci sobre as propor¢des humanas a concepgio seria diversa, tributaria
de outro contexto intelectual e psicolégico. Ali o quadrado e o circulo sobrepdem-se
parcialmente, sem predomindncia de um deles, e no interior uma sobreposi¢do de
figuras humanas mantém interessante relagdo com aqueles simbolos : uma delas - de
pernas juntas e bragos abertos - mostra-o tocando apenas o quadrado, outra - de
pernas separadas e bragos um pouco levantados - coloca-o apoiado no circulo e com as
maos encostadas no quadrado.

Do ponto de vista psicoldgico, analogia era uma leitura do mundo muito afetiva e
dindmica que superava os sentimentos de soliddo césmica e de inseguranga buscando
identificar elos entre os homens e deles com o universo. Exemplo marcante é o da
eucaristia 1%, que reune as duas formas de relagdes simpdticas. Como pela lei do
contdgio um alimento transmite suas qualidades ao consumidor - dai o principio
universal «as pessoas sdo o que comem» e por decorréncia os tabus e as
recomendagles alimentares - o mesmo faz o alimento simbdlico da comunhio
eucaristica. Pela lei da similitude invertida, esse alimento vegetariano (pdo 4zimo)
transformado pelo rito em carne (o corpus Christi) da vitima sacrificial (hostia) introduz
na boca nio a morte - como em qualquer refeicio carnivora -, mas a vida - o
Sacrificado e Devorado continua vivo, vivifica, é « o pdo da vida » '» -, funde-se nio
com o corpo do consumidor e sim com sua alma. Pela similitude direta, a ingestdo da
héstia diviniza o fiel, dai a eucaristia ser para a liturgia romana opus redemptionis.

As liturgias ndo oficiais, isto é, as préaticas culturais que a Igreja medieval chamava de
supersti¢des, tinham o mesmo fundamento que os ritos catblicos - as relagbes de
analogia que aproximavam, explicavam e tornavam operacionalizdveis modelos
sagrados e imagens terrenas. O uso apotropaico de anel com pedago de osso de
avestruz, condenado por Santo Agostinho, nfo se diferenciava estruturalmente do uso
ortodoxo de anel com reliquia de santo %, Da mesma forma, portar no pesco¢o uma
corrente com figa ou uma corrente com crucifixo. Ambas praticas liturgicas eram
vivenciadas de maneira inconsciente (analégica) e diferenciadas de maneira consciente
(ideoldgica). Dai as freqiientes passagens de uma condigdo litdrgica a outra: o cirio
pascal era nos primeiros séculos cristdos dividido depois da ceriménia em pequenos
pedacos que protegeriam os fiéis de « tempestades e demdnios », mas depois passou a
ser deixado na igreja %7,

A alta porosidade da fronteira entre aquelas duas formas litdrgicas ndo podia impedir
que a forca estruturante do analdgico contaminasse a circunstancialidade do
ideoldgico. Porque a visdo analdgica de mundo era muito mais ampla e enraizada que a
ideologia cristd, a magia fazia parte do universo mental e cultural tanto dos leigos
quanto dos eclesiasticos. A astrologia nunca foi descartada apesar das criticas
antifatalistas que lhe eram dirigidas pelo pensamento oficial desde os primeiros tempos
do cristianismo, e no século XII muitos tratados gregos e drabes sobre o tema foram
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traduzidos por clérigos e dedicados a bispos, que ndo recusavam essas homenagens.
Medicina e astrologia estavam estreitamente associadas, talvez desde HipGcrates, no
século V a.C., pela analogia entre corpo humano e astros, pela concep¢io de que o
homem é sintese do universo. Assim, a pratica decorrente desta concep¢io levava em
conta ndo um diagndstico individual, e sim a combinacido das quaternidades envolvidas
nas caracteristicas da pessoa, da doenca e da elaboragdo e administracdo dos
medicamentos 2,

Considerava-se essencial a estagdo do ano em que se estava - primavera, verdo, outono,
inverno -, o grupo zodiacal que regia a pessoa - fogo, composto pelos signos de Aries-
Ledo-Sagitario ; terra, Touro-Virgem-Capricérnio; ar, Gémeos-Libra-Aqudrio; 4agua,
Cancer-Escorpido-Peixe -, a fase da vida do individuo - infincia, adolescéncia,
maturidade, velhice -, seu temperamento - sangiiineo, colérico, melancélico ou
fleumatico -, as qualidades essenciais do remédio (seco, imido, quente ou frio). Assim,
levando em conta todos esses dados, por exemplo alguém que sofresse de gota deveria
pegar um pouco de ouro, minério « quente, de natureza semelhante ao sol e que se
associa ao ar », aquecé-lo para tirar qualquer impureza, depois reduzi-lo a p6, mistura-
lo com um pouco de farinha e 4gua e comer em jejum, fazendo no dia seguinte com essa
mesma massa biscoitos a também serem comidos em jejum e que protegeriam de gota
por um ano ¥,

Naquele contexto de pensamento altamente afetivo, é natural que fossem privilegiadas
formas lingiiisticas afetivas, mais apropriadas para expressi-lo. Além do uso de
metaforas, metonimias, sinédoques e paradoxos, sobre os quais ja chamamos a atengio,
a atragdo pela etimologia também estava fundada no jogo especular modelo/imagem.
Para os peregrinos compostelanos vindos de além-Pireneus, o contato com o Outro era
com freqiiéncia dificil, daf o cronista explicar que o nome dos navarros (navarrus) vem
de non verus, « ndo verdadeiro » *°. De acordo com a Legenda durea, os anglos nio
poderiam ser chamados de outra forma devido a sua fisionomia de seres angelicos. O
gafanhoto que rodeava o santo sem parar, diz a mesma fonte, estava indicando para ele
nido sair daquele local, pois o nome do inseto, locusta, deriva de loco stare, « ficar no
lugar » 21,

Especialmente importante era a etimologia antroponimica, baseada no principio do
bonum nomem, bonum omem, segundo o qual o prenome dava ao individuo caracteristicas
do modelo patronimico. Outra vez a Legenda durea fornece ilustragdes interessantes,
pois para ela as virtudes e histérias dos santos podem ser explicadas a partir dos nomes
deles. « Silvestre » vem de sile (« luz ») e terra (« terra ») para mostrar que ele seria « luz
da terra » pelo exemplo e pela devogio, ou deriva de silva (« floresta ») e theos (« Deus »)
porque ele atraiu para a fé homens silvestres, incultos. « Juliano » surge da associa¢io
de jubilus (« alegria ») com ana (« em cima »), significando « aquele que sobe ao Céu com
jubilo », ou decorre de julius (« incipiente ») e anus (« ancido »), indicando nesse caso
alguém dedicado as obras divinas toda a vida, da juventude até a velhice. « Cecilia »
deriva de coeli lilia (« lirios do Céu ») ou de caecis via (« guia de cegos ») ou de coelo lya
(« presa ao Céu ») ou ainda de caecitate carens (« sem cegueira ») 12,

Enfim, como toda imagem imita, copia, reduplica e torna presente o modelo, por ser
descendente de Addo todo homem mantém relagdo especular com Deus. Chega-se a
Deus através dos homens e aos homens através de Deus. Conhecer o Um é conhecer os
Outros. No Uno esté contido o Diverso, neste se encontra aquele. Nos termos de uma
tradigdo judaica, os homens sdo diferentes entre si « porque sio todos imagens de Deus

Bulletin du centre d'études médiévales d’Auxerre | BUCEMA, Hors-série n° 2 | 2008

16



59

60

61

62

Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval

133 5, Nessa linha, dois textos apdcrifos, um de comegos do século II e outro da segunda
metade do mesmo século, ja tinham afirmado que Deus é o espelho no qual o homem
pode se conhecer ***, Clemente de Alexandria, por sua vez, dizia no extremo fim do
século II que « ver seu irmdo é ver Deus * ». Santo Agostinho, depois acompanhado,
dentre outros, por Sdo Bernardo, reconheceu que para o homem conhecer Deus é
preciso conhecer a si préprio, e para conhecer a si préprio é preciso conhecer Deus ¢,

A partir disso, o pensamento analdgico medieval estabeleceu conexdes interagentes do
mundo divino com o mundo humano, do Modelo com sua Imagem. E verdade que o
evangelista dissera apenas « assim na Terra como no Céu ¥’ » mas a rigor a reciproca
era considerada verdadeira, via-se as agles terrenas provocando reagdes celestes, ou,
formulando de outra maneira, a relagdo sagrado/profano era dialética e ndo causal .
Ora, como qualquer forma de pensamento, a analdgica constréi-se com imagens -
etimologicamente, « idéia », ideos, é aquilo que se vé -, buscando entre elas lagos que
permitam entrever a realidade-matriz daquelas imagens que sdo sempre tnicas embora
cada uma delas ndo exista sendo em fungdo de outras. Toda imago apresenta certa
similitudo com a res que pretende expressar, mas sendo também representatio,
atualizacdo dessa res, é signum, é algo que esta aquém do modelo, do arquétipo. Talvez
pensando nisso, é que Ruperto de Deutz dizia que imago liga-se a unidade e similitudo a
multiplicidade **°.

No quadro sociocultural da Idade Média, o caminho do Modelo a Imagem e desta aquele
era duplo, e ambos predominantemente analdgicos. A segunda via passava por oragges,
mortificagGes, misticismo. A primeira, pela construgio de variadas imagens. As verbais
dos exempla ou as visuais dos afrescos e das esculturas medievais faziam mais do que
simplesmente ilustrar pontos importantes da moral e da dogmadtica cristas. Clérigos e
leigos concordavam quanto ao fato de elas anunciarem realidades transcendentes. Sua
grande funcio era expressar - ndo por imita¢do, mas por participacdo na esséncia —
fatos fora do alcance do observador, recuperando eventos do passado ou antecipando
os do futuro. Ao contrério da interpretagio légica, elas ndo levavam aqueles elementos
para o ouvinte ou o observador. Elas levavam o ouvinte ou o observador até o tempo e a
situagdo narrados.

Reconhecia-se, alids, que a qualidade de um sermio ou de uma figuragio plastica estava
em realizar a fusdo entre aqueles que recebiam tais imagens e o modelo delas. Como
Deus é eternamente contemporaneo de todos os homens, uma imagem plastica Dele
tornava cada homem contemporineo de Deus. Como Ele estd em todas as partes, e
sempre, a rigor ndo haveria necessidade de figurd-lo em pedra, parede, madeira, metal,
vidro ou pergaminho, a ndo ser para colocar homem e Divindade num mesmo plano de
comunica¢io possivel. Mas na verdade Ele sé assume sua fungdo modelar a partir do
momento em que gera imagens, elas mesmas geradoras de outras imagens. A forma de
sentir e pensar da Idade Média fazia com que tudo fosse imagem de um modelo, todo
modelo tivesse imagem, toda imagem pudesse funcionar como modelo.

A palavra humana, instrumento essencial da construgdo cultural, era considerada
reflexo do pensamento do Criador materializado pela boca da criatura. Quando Adio
deu nome aos animais, ele apenas pronunciou aquilo que Deus incutira na sua mente.
Significativamente, a primeira palavra dita por Addo foi « Deus » '*, o qual ganha
identidade, destaca-se da infinitude e atemporalidade que é Ele préprio, apenas ao criar
uma imagem que mesmo sendo a sua semelhanca nio é Ele, é um Outro, que lhe d4d um
nome. Ou seja, o0 Modelo eterno gera uma Imagem que pela sua prépria existéncia gera
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historicamente o préprio Modelo. A Imagem, por sua vez, torna-se ela mesma modelo e
passa a funcionar como mediadora para que todas as imagens alcancem o Modelo.
Nessa relagdo que funde Modelo e Imagem, e que constantemente inverte e subverte
toda tentativa doutrindria de causalidade, apenas o pensamento analdgico possibilitava
o pleno mergulho, a0 mesmo tempo emocional e racional, nas profundezas do mistério
cosmoldgico.
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10. ISIDORO DE SEVILHA, Etimologias, 11, 24, 8, ed. W. M. LINDSAY, trad. J. OR0OZ RETA e M. A.
MARcOs CASQUERO, Madri, 1982, t. 1, p. 396-397 ; ISIDORO DE SEVILHA, Etimologias, 1, 28, 1,
ibid., p. 320-321. Podemos ver aqui uma manifestagio medieval de uma das oposigdes
definidas por E. Morin (0 método..., op. cit., p. 210) entre os dois tipos de pensamento : o
empirico-racional exercendo forte controle légico do analdgico, enquanto o simbdlico-
mitico exerce forte controle analégico do 16gico.

11. E. R. CURTIUS, Literatura européia e Idade Média latina [1947], trad., Sdo Paulo, 1996,

p- 607.

12. A. KLINCK, « Die lateinische Etymologie des Mittelalters », Medium Aevum, 13 (1970),
p- 93-145. Isso ndo significa que os nominalistas ndo praticassem o pensamento
analdgico, como mostra o exemplo de Abelardo : G. ALLEGRO, « L’analogia nei trattati
trinitari di Pietro Abelardo », in Knowledge and the sciences in medieval philosophy,
Helsinki, 1990, p. 317-324.

13. F. SAUSSURE, Curso..., op. cit., p. 81-84.

14. « Nonne similitudinem veritatis matrem » : AGOSTINHO, Soliloquiorum, 11, VII, 13, ed. PL,
32, col. 891.

15. Como mostrou H. de Lubac (Surnaturel. Etudes historiques [1946], Paris, 1991, p. 327,
369-373 e 395-402) a palavra supernaturalis parece ser do século VI - tradugio latina das
cartas de Santo Isidoro de Pelusa -, mas entrou no vocabuldrio teoldgico apenas no
século IX - tradugdo do Pseudo-Dioniso feita por Hilduino e por Erigena -, e de forma
timida, pois foi pouco usada até meados do século XIII, difundindo-se tdo somente a
partir de Tomas de Aquino.

16. P. ALLERS, « Microcosmus from Anaximandros to Paracelsus », Traditio, 2 (1944),

p. 318-407 ; C. H. KAHN, Anaximander and the origins of Greek cosmology, Nova York, 1960.
17. La République, VI, 1-111, 514a-518b, ed. e trad. E. CHAMBRY, Paris, 1933, p. 145-151.
18. Poétique, 21, 1457b, ed. e trad. J. HARDY, Paris, 1932, p. 62.

19. Salmo, 1, 3 ; XVII, 34 ; XC, 2.

20. Salmo, XXXII, 22 ; XLI, 2 ; LXXXIX, 4.
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21. No primeiro caso, Salmos, LXIX, 22 ; XXII, 8.19, contidos em Mateus, XXVII, 34.39.35.
No segundo caso, Salmos, 11, 1-2 ; XVI, 8-11 ; CXXXII, 11 ; CX, 1 ; CXVIII, 22, presentes em
Atos dos apdstolos, 1V, 25 ; 11, 25-28.30.34 ; IV, 11.26.

22. Viluspd, ee.31-33, em L’Edda poétique, trad. R. BOYER, Paris, 1992, p. 540-541 ; Edda
mayor. Poesia nordica siglos IX-XIII, trad. L. LERATE, Madri, 1986, p. 29-30.

23. A.]. GUREVITCH, As categorias..., op. cit., p. 46-47.

24. A. KOJEVE, « L'origine chrétienne de la science moderne », in L’aventure de Uesprit.
Mélanges Alexandre Koyré, Paris, 1964, t. 2, p. 295-306.

25. E. MORIN, O método..., op. cit., p. 186. Por esta razdo ndo se pode concordar que « a
ilusdo é filha da analogia [...] o pensamento analdgico cria uma dupla iluséo [...] de uma
explicagio falsa e de uma agdo imagindaria do homem sobre o mundo e sobre si

préprio » : M. GODELIER, « Mito e Histdria : reflexdes sobre os fundamentos do
pensamento selvagem » [1971], in M. GODELIER, Horizontes da Antropologia [1973], trad.,
Lisboa, s. d., p. 356-360. De fato, o que parece ser ilusério de um ponto de vista externo
(16gico e empirico), é bastante real - de um prisma psicoldgico e histérico - devido a
relagio inevitavelmente emotiva do homem com o mundo, consigo mesmo e com o
préprio pensamento. Raciocinar por analogia nio nega a légica, muitas vezes a
alimenta. Este é o caso, sugerido pelo fisico H. Bacry (La symétrie dans tous ses états, Paris,
2000, p. 326-338), da teoria da relatividade, que segundo ele teria nascido do argumento
de simetria.

26. A.]. FESTUGIERE, La révélation d"Hermés Trismégiste, Paris, 1944, t. 1, p. 5-66.

27. Sabedoria, X1, 21. Um caso de analogia numérica iconografica estudamos em « A
circularidade do quadrado. Uma hipétese interpretativa do claustro de Silos », Temas
Medievales, 10 (2000-2001), p. 135-160.

28. Um erudito medieval subscreveria perfeitamente a observagio de seu colega
moderno, segundo a qual « 0 meio de conhecer as formas mortas ¢ a lei matematica. O
meio de compreender as formas vivas € a analogia », O. SPENGLER, Le déclin de I'Occident,
esquisse d’une morphologie de histoire universelle [1923], trad., Paris, 1948, t. 1, p. 16.

29. E. RABIER, Lecons de philosophie [1884], Paris, 1903, p. 248 ; D. SPERBER, « La pensée
symbolique est-elle pré-rationnelle ? », in M. 1zARD e P. SMITH, La fonction symbolique,
Paris, 1979, p. 17-42.

30. Segundo M.-D. Chenu (« La mentalité symbolique », in M.-D. CHENU, La théologie au
douziéme siécle, Paris, 1976, p. 190) « o simbolismo emana de uma adesdo do nosso ser, e
sua clareza esconde-se de certa forma, no decurso da experiéncia espiritual, no interior
das préprias imagens mediadoras do mistério, daf sua intensidade e seu valor, mesmo
estéticos. A alegoria, por sua vez, procede nio dessa operagio estética em estado puro,
mas de sua exploragio critica, para extrair dela pensamentos abstratos e chegar a uma
exposi¢do didatica. No limite, a explicagdo submerge a significacdo. »

31. Mysticorum Expositiones Sacramentorum, ed. PL, 83, col. 2078B. Ndo acompanhamos,
portanto, N. Judice (« Analogia e imagem do mundo no texto medieval », in H. GODINHO,
A imagem do mundo na Idade Média, Lisboa, 1992, p. 103), que vé na « imaginagdo
analdgica » uma forma de olhar e descrever o mundo que nio é interpretagdo como
ocorre com a « imaginagio simbdlica », e sim « uma aproximago de similitude das
coisas e dos fatos ». Ora, em primeiro lugar acreditamos que nenhum olhar e descri¢do
possam ser neutros, tratam-se sempre de agGes interpretativas sobre o mundo : por que
olhar isto e ndo aquilo ? por que se colocar a énfase descritiva neste e ndo naquele
aspecto ? Em segundo lugar, as coisas e os fatos vistos e descritos por analogia sdo
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sempre selecionados e aproximados de acordo com o capital simbdlico da sociedade
observada.

32. Jodo, 1, 29. A tradigdo do « bode expiatério » que recebe e leva para longe todo o mal
da sociedade estava presente tanto entre os hebreus (Levitico, XVI, 5-28 ; Niimeros,
XXVTII, 30) quanto entre os mesopotidmicos. Para estes, pelo menos segundo um
fragmento assirio citado por H. Gressmann (Altorientalische Texte und Bilder zum Alten
Testamente, Tiibingen, 1909, t. 1, p. 101), um cordeiro podia servir de substituto para o
sacrificio de um homem. Veja-se ainda o classico e polémico R. GIRARD, A violéncia e o
sagrado [1972], trad., Sdo Paulo, 1990.

33. Outra manifestacdo da mesma metéfora estd em Mateus, XXV, 33, onde se diz que
quando do Juizo Final o Senhor separard as ovelhas (oves) a direita, os bodes (haedos) a
esquerda, imagem repetida por varios autores medievais, dentre eles SAo BERNARDO,
Sermones sobre el Cantar de los Cantares, 35, 1, 2, ed. J. LECLERCQ, trad. I. ARANGUREN, Madri,
1987 (Obras completas de San Bernardo, 5), p. 506-507.

34. Na verdade os medievais ndo faziam conceitualmente tal distin¢do (cf. U. Eco, Arte e
beleza na estética medieval [1987], trad., Rio de Janeiro, 1989, p. 76 e 82-101), mas ela pode
ser aplicada aquela época como recurso intelectual moderno que ajuda a compreender
melhor as realidades psicoldgicas do passado.

35. De ecclesiasticis officiis, 1, 26, ed. PL, 105, col. 1046 ; Legenda durea, 37, ed. Th. GRAESSE,
trad. H. FRANCO JUNIOR, Sdo Paulo, 2003, p. 250-251 (a propésito da Virgem).

36. Génesis, I, 3.11; 11, 7 ; Lucas XXII, 19.

37. Respectivamente, Sabedoria, X111, 5 ; Epistola aos romanos, 1, 20. O peso dessa
potencialidade explicativa na formacio da cultura ocidental fica clara pela célebre frase
de Albert Einstein : « a investigacéo cientifica, postulando a priori a inteligibilidade do
Universo, pertence ao dominio da crenga religiosa ».

38. De divinis nominibus, V11, 3, ed. PG, 3, col. 870D-871A ; Suma Teoldgica, I-1, q. 1, a. 9, ed.
A. BLoT, trad. A. CORREA, Porto Alegre, 1980, t. 1, p. 11-12.

39. Architecture gothique et pensée scolastique [1951], trad., Paris, 1981 ; R. BECHMANN,
Villard de Honnecourt. La pensée technique au XiIr® siécle et sa communication, Paris, 1991. No
entanto Panofsky, seguindo a tendéncia marcante de seu tempo, atribui um excessivo
carater 16gico ao pensamento escolastico, minimizando seu procedimento analdgico,
tdo importante em determinado periodo da metafisica tomista, como mostra

B. MONTAGNES, La doctrine de 'analogie de U'étre d’aprés saint Thomas d’Aquin, Louvain/Paris,
1963.

40. P. SAENGER, « The separation of words and the order of words : the genesis of
medieval reading », Scrittura e civiltd, 14 (1990), p. 49-74 ; G. CAVALLO, Libri e lettori nel
Medioevo. Guida storica e critica, Roma/Bari, 1989 ; R. H. ROUSE, « La naissance des index »,
in H.-J. MARTIN e R. CHARTIER, Histoire de l'édition francaise, Paris, 1982, t. 1, p. 77-85. Sobre
o conjunto desses assuntos, M. B. PARKES, Scribes, scripts and readers. Studies in the
communication, presentation and dissemination of medieval text, Londres, 1991. Sobre os
algarismos aréabicos, o cldssico L. C. KARPINSKI e D. E. SMITH, The Hindu-Arabic system of
numerals, Boston, 1911. Sobre as imagens, J.-C. SCHMITT, « Les images classificatrices »,
Bibliothéque de I'Ecole des chartes, 147 (1989), p. 311-341.

41.F. A. YATES, Giordano Bruno e a tradicdo hermética [1964], trad., Sdo Paulo, 1987 ;

M. KUNZE, A caminho da fogueira [1982], trad., Rio de Janeiro, 1989.

42. Génesis, 1, 26, cf. também Sabedoria, 11, 23.

Bulletin du centre d'études médiévales d’Auxerre | BUCEMA, Hors-série n° 2 | 2008

21



Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval 22

43. GUIBERTO DE NOGENT, Autobiographie, 1, 2, ed. e trad. E.-R. LABANDE, Paris, 1981,

p- 12-13 ; N. FRYE, The Great Code. The Bible and Literature, Nova York, 1981.

44. C. Lévi-Strauss (« Sur quelques problémes posés par I’étude des classifications
primitives », in L'aventure de 'esprit..., op. cit., t. 2) mostra que a populagio indigena
norte-americana dos Osages reparte os seres e as coisas em trés categorias, associando-
as ou ao céu ou a 4gua ou a terra, e classifica a 4guia como terrestre por ligé-la ao raio,
o raio ao fogo, o fogo ao carvio, o carvio a terra (p. 335-336). O belo e classico estudo de
E. E. Evans-Pritchard (Bruxaria, ordculos e magia entre os Azande [1937], trad., Rio de
Janeiro, 1978) descreve o mecanismo analdgico das relagdes de uma sociedade africana
com a natureza em geral.

45, Génesis, 11, 7 ; 111, 19.

46. HONORIO AUGUSTODUNENSIS, Elucidarium, 1, 59, ed. e trad. Y. LEFEVRE, Paris, 1954,

p. 371 ; HONGRIO AUGUSTODUNENSIS, Sacramentarium, 50, ed. PL, 172, col. 773¢cp, e, de
maneira um pouco diferente, De imagine mundi, 1, 82, ed. PL, 172, col. 140cp.

47. Respectivamente, F. SAXL, « Macrocosm and microcosm in mediaeval pictures », in
F. SAXL, Lectures, Londres, 1957, t. 1, p. 58-72 ; J. MCEVORY, « Microcosmus and
macrocosmus in the writing of St Bonaventure », in J. C. BOUGEROL, S. Bonaventure 2 : De
vita, mente, fontibus et operibus Bonaventure, Grottaferrata, 1974, p. 309-347.

48. 2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch, J 30, 8, trad. F. I. ANDERSEN, in J. H. CHARLESWORTH, The
0ld Testament Pseudepigrapha, Londres, 1983, t. 1, p. 150.

49. JERONIMO, Liber contra Joannis Hierosolomitanum, 25, ed. PL, 23, col. 3768 ; AMBROSIO,
Hexaemeron, VI, 9, ed. PL, 14, col. 265 ; AGOSTINHO, De Genesi ad litteram / Del Genesis a la
letra, 111, 4, ed. e trad. B. MARTIN PEREZ, Madri, 1969 (Obras de San Agustin, 15),

p- 548-549 ; ISIDORO DE SEVILHA, De natura rerum, IX, 1-2, ed. PL, 83, col. 977-978 ; RABANO
MAURO, De anima, 11, ed. PL, 110, col. 1119 ; REMiGI0 DE AUXERRE, Commentarius in Genesim,
27, ed. PL, 131, col. 57A ; HILDEGARDA DE BINGEN, Causae et curae, II, 9-12, ed. P. KAISER,
Leipzig, 1903, p. 42 ; GEOFFREY DE SAINT-VICTOR, Microcosmus, 19, ed. Ph. DELHAYE, Lille/
Grenoble, 1951, p. 46-47.

50. O texto mais antigo que fala no acréstico addmico é o jé citado (nota 49) apécrifo 2
Enoch, J 30, 13, p. 152 ; Sobre a influéncia desse texto, J. M. EVANS, « Microcosmic

Adam », Medium Aevum, 35 (1966), p. 38-42. Também se referem ao acréstico alguns dos
Ordculos Sibilinos : 11, 195 (de época desconhecida), I1I, 24-26 e VIII, 318-323 (ambos do
século I11), XI, 1-4 (posterior ao ano 226), trad. E. SUAREZ DE LA TORRE, in A. DIEZ MACHO,
Apocrifos del Antiguo Testamento, Madri, 1985, t. 3, p. 287-288, 355 e 360. Ainda durante a
Idade Média os judeus continuaram especulando sobre o tema, como demostra S. S.
KOTTEK, « Microcosm and Macrocosm according to some Jewish medieval works up to
the 12th century », Janus, 64 (1977), p. 205-215.

51. Os mais antigos textos em ambiente cristdo sdo : de inicio do século III, De montibus
Sina et Sion, 4, ed. W. HARTEL, Viena, 1871 (CSEL, 3-11I), p. 108, 1. 10-12 ; de fins do mesmo
século, Zozimo, Livre de Sophé, 11, traduzido e citado por A. J. FESTUGIERE, La révélation...,
op. cit., p. 269. Sobre tais textos, D. CERBELAUD, « Le nom d’Adam et les points cardinaux.
Recherches sur un théme patristique », Vigiliae Christianae, 38 (1984), p. 285-301.

52. Em principios do século V, JERONIMO, Expositio quatuor Evangeliorum, ed. PL, 30,

col. 533B ; AGOSTINHO, Enarrationes en Psalmi / Enarraciones sobre los Salmos, XCV, 15, ed. e
trad. B. MARTIN PEREZ, op. cit., t. 21, p. 518-519. No comego do século VIII, BEDA, In
Pentateuchum commentarii, Gn 4, ed. PL, 91, col. 216 ; In sancti Johannis Evangelium
Expositio, 11, ed. PL, 92, col. 666-667. Em fins do mesmo século, ALcuiNo, Commentaria in
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sancti Johannis Evangelium, 11, 4, ed. PL, 100, col. 777A. Na primeira metade do século
seguinte, WALFRIDO ESTRABAO, Expositio quatuor Evangeliorum, ed. PL, 114, col. 861-862 ;
AMALARIO DE METZ, De ecclesiasticis officiis, 1, 7, ed. PL, 105, col. 10048 ; RABANO MAURO, De
laudibus sanctae crucis, 1, 12, ed. PL, 107, col. 197-198. Em principios do século XII,
HONGRIO AUGUSTODUNENSIS, Elucidarium..., op. cit., 1, 64, p. 372.

53. E. SEARS, The ages of man. Medieval interpretation of the life cycle, Princeton, 1986.

54. Ph. DELHAYE, « Le sens littéral et les sens allégoriques du Microcosmus de Geoffrey de
Saint-Victor », Recherches de théologie ancienne et médiévale, 16 (1949), p. 155-160. Para o
uso dessa analogia em Bernardo Silvestre, Alain de Lille, Hildegarda de Bingen e
Gottfried von Strassburg, dentre outros, ver R. FINCKH, Minor Mundus Homo. Studien zur
Mikrokosmos-Idee in der mittelalterlichen Literatur, Gottingen, 1999, p. 116-155, 159-199,
200-250 e 280-320.

55. A formulacio classica desse conceito é evidentemente a de JoA0 DE SALISBURY,
Policraticus, V, 2, ed. PL, 199, col. 540BD.

56. Génesis, 11, 7.

57. LONDON, Lambeth Palace Library, fol. 6v. Sobre a iconografia deste manuscrito,

D. DENNY, « Notes on the Lambeth Bible », Gesta, 16 (1977), p. 51-64.

58. Saltério de Canterbury, PARIS, BnF, lat. 8 846, fol.166.

59. Descritas desde E. B. TYLOR, Primitive culture : researches into the development of
Mythology, Philosophy, Religion, Art and Custom, Londres, 1871, 2 vol. ; J. G. FRAZER, The
Golden Bough, Londres, 1898, 2 vol. (3" ed. 1911-1915, 12 vol.) ; M. MAUSsS, « Théorie
générale de la magie » [1902-1903], in M. MAUSS, Sociologie et anthropologie, Paris, 1950,
p- 3-141, até P. RozIN e C. NEMEROFF, « The laws of sympathetic magic : a psychological
analysis of similarity and contagion », in J. STIGLER, G. HERDT e R. A. SHWEDER, Cultural
Psychology : essays on comparative human development, Cambridge, 1990, p. 205-232 ;

P. RozIN, « La magie sympathique », in C. FISCHLER, dir., Manger magique. Aliments sorciers,
croyances comestibles, Paris, 1994, p. 22-37.

60. O estabelecimento dessa lei ndo é apenas produto da observagio da ciéncia moderna
sobre outras culturas, tendo sido explicitada pelos préprios medievais, por exemplo na
afirmacdo de que « res similes sibi sunt habiles » : Legenda aurea, 45, ed. Th. GRAESSE,
Osnabruck, reed. 1969, p. 184 (trad. bras. p. 275).

61. Jodo, I, 4 ;1II, 15-16. 36 ; V, 24.40 ; VI, 35. 48 ; X, 10 ; XI, 25 ; XIV, 6 ; Epl'stola aos
colossenses, 111, 4 ; I Jodo, V, 12.

62. No primeiro caso, Mateus, XIV, 19-21 ; XV, 36-38 ; Marcos, VI, 41-44 ; VIII, 6-9 ; Lucas,
IX, 16-17 No segundo, Jodo, 11, 7-9 ; IV, 46.

63. SULPicIO SEVERO, Dialogos, 11, 2, 3, ed. C. HALM, trad. C. CODORER, em Obras completas,
Madri, 1987, p. 224-225.

64. Legenda, 3, 4, p. 71.

65. Lucas, XXII, 19, conforme também Mateus, XXVI, 26 ; Marcos, XIV, 22.

66. Summa contra gentiles, 11, 56, ed. Leonina, Roma, 1934, p. 150 (« corpora enim naturalia
tangendo se alterant »).

67. INoCENCIO 111, De sacro altaris mysterio, 1, 61, ed. PL, 217, col. 796BC ; GUILHERME DURAND
DE MENDE, Rationale Divinorvm Officiorvm, 111, XIV, 1, ed. A. DAVRIL e T. M. THIBODEAU, CCCM,
140, p. 213-214.

68. HONORIO AUGUSTODUNENSIS, Gemma animae, 1, 166, ed. PL, 172, col. 609CD ; GUILHERME
DURAND, Rationale, I, IX, 10, p- 116. Enquanto as esposas usavam o anel na mao esquerda,
0s esposos e os bispos podiam fazé-lo tanto numa quanto noutra mio, cf. J. GAUDEMENT,
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« Note sur le symbolisme médiéval. Le mariage de I’évéque » [1978], in J. GAUDEMENT, La
société ecclésiastique dans 'Occident médiéval, Londres, 1980, p. 77, n. 34. O anel usado
pelos bispos e prelados quando celebram pontificalmente é chamado pelo Missal de
annulus cordis.

69. Dentre muitos outros, ISIDORO DE SEVILHA, Etimologias, X1, I, 118.127,t. 2, p. 32 e 35;
HILDEGARDA DE BINGEN, Causae et curae..., op. cit., II, 1-2, p. 43.

70. Por isso a graca do Espirito Santo é 4gua viva de acordo com Ruperto de Deutz
(Commentaria in Evangelium S. Joannis, IV, 4, ed. PL, 169, col. 353B) é 4gua que flui do
Espirito Santo conforme Bruno de Wiirzburg (Expositio psalmorum, 77, ed. PL, 142,

col. 293B). Sobre isso, J. MAGNE, « La bénédiction romaine de I’eau baptismale :
préhistoire du texte », Revue de l'histoire des religions, 156 (1959), p. 25-63.

71. Durante a Idade Média as virtudes milagrosas da 4gua benta nio se diferenciavam
da 4gua benzida ou utilizada por um santo, ainda que sem carater liturgico, cf.

F. CABROL, « Eau », in Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie, Paris, 1921, t. 1IV/2,
col. 1685-1686. A capacidade curativa desta 4gua também decorria de um contagio, no
caso as virtudes do santo, mesmo leigo : a 4gua com que se lavara Sdo Geraldo de
Aurillac curou diversos doentes (0D0 DE CLUNY, De vita sancti Geraldi Auriliacensis comitis,
11, 10, ed. PL, 133, col. 676c-6774) ; o contato com a 4gua usada por um piedoso monarca
cristdo devolveu a visdo a um cego (HELGAUD, Vie de Robert le Pieux / Epitoma vitae regis
Rotbertis Pii, 11, ed. e trad. R. H. BAUTIER e G. LABORY, Paris, 1965, p. 76-77).

72. HONORIO AUGUSTODUNENSIS, Sacramentarium, 29, ed. PL, 172, col. 762D-763A ; GUILHERME
DURAND, Rationale, 111, XVIII, p. 224-229.

73. Respectivamente, Génesis, XXVIII, 11-18 ; 1 Reis, VIII, 54 ; Salmos, XCIV, 6.

74. SULPICIO SEVERO, Epistola, 11, 3, in Obras completas..., op. cit., p. 179-180.

75. ETIENNE BOILEAU, Le livre des métiers, 62, 8, ed. R. de LESPINASSE e F. BONNARDOT, Paris,
1879, p. 130.

76. ETIENNE BOILEAU, ibid., 61, 9, p. 128. Na Itélia os crucifixos eram feitos em cinco
partes, cf. P. WILLIANSON, Gothic Sculpture, 1140-1300, New Haven/Londres, 1995, p. 7.

77. Horos du Concile de Nicée II, trad. M.-F. AUZEPY, in F. BOESPFLUG e N. LossKY, Nicée II,
787-1987. Douze siécles d’images religieuses, Paris, 1987, p. 33.

78. GREGORIO MAGNO, Epistolae, 13, ed. PL, 77, col. 1128-1130. Sete séculos depois, um
bispo e liturgista ainda repetia a idéia : GUILHERME DURAND, Rationale, I, 111, 4, p. 36,

1. 57-58. Sobre a evolugdo da postura ocidental em relagdo a imagem, J.-C. SCHMITT,

« L’Occident, Nicée II et les images du vin® au xin® siécle », in F. BOESPFLUG e N. LOSSKY,
Nicée..., ibid., p. 271-301.

79. ToMAs DE CELANO, Vita seconda di San Francesco d’Assisi, I, VI, 10, trad. S. COLOMBARINI, in
Fonti francescane, Padua/Assis, 1990, 4¢ed., p. 562 ; TOMAS DE CELANO, Trattato dei miracoli,
11, 2, ibid., p. 739. Sobre a histéria dos estigmas, C. FRUGONI, Francesco e l'invenzione delle
stimmate. Una storia per parole e immagini fino a Bonaventura e Giotto, Turim, 1993.

80. A atribuic¢do da criatividade de toda lingua a analogia vem desde H. PAUL, Prinzipien
der Sprachgeschichte, Halle, 1880, p. 100 ; passando por F. SAUSSURE, Curso..., op. cit.,

p. 191-195, J. O. JESPERSEN, Language, its nature, development and origin [1922], Nova York,
1949, p. 92, L. BLOOMFIELD, Language [1933], Londres, 1958, p. 275 ; C. HOCKETT, A course in
modern linguistics, Nova York, 1958, p. 36 e 50.

81. Réthorique, 111, 11, 1412a, ed. e trad. M. DUFOUR e A. WARTELLE, Paris, 1973, p. 68. Para
TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica..., op. cit., I-1, q. 1, a. 9, t. 1, p. 12, apresentar uma verdade
sob a forma de similitudes é usar metaforas, o que convém a doutrina sagrada.
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82. U. Eco, « Metéfora » [1980], in Enciclopédia Einaudi, trad., Lisboa, 1994, t. 31, p. 222. A
bibliografia reunida por W. A. SHIBLES, Metaphor : an annotated bibliography and history,
Whitewater (Wisconsin), 1971, lista 61 titulos que estudam a metafora como sendo
analdgica.

83. A. CHOLLET, « Analogie », in Dictionnaire de théologie catholique..., op. cit., t. 1, col. 1144.
84. Pode-se sintetizar o deslocamento freudiano como a passagem do interesse e da
intensidade de uma representagio para outras representagdes originariamente pouco
intensas, ligadas a primeira por uma cadeia associativa. A condensagio é a intersecgdo
de vérias cadeias associativas reunidas em uma unica representacio. Cf. J. LAPLANCHE e
J.-B. PoNTALIS, Vocabuldrio da psicandlise [1987], trad., Sdo Paulo, 2001, s. v. A
aproximacdo entre metonimia e os conceitos psicanaliticos foi sugerida por U. Eco,

« Metéfora »..., op. cit., p. 231.

85. The Canterbury tales, em The Portable Chaucer, trad. T. MORRISON, Harmondsworth,
1977, p. 120.

86. Legenda, Prélogo, p. 41-42.

87. Legenda, 31, p. 226 ; 32, p. 229. Analogias numéricas semelhantes sio feitas nos
capitulos seguintes deste texto, sobre a Qiiinquagésima (33) e a Quaresma (34).

88. Legenda, 12, 3, p. 77. O mesmo autor ao expor a Paixdo esclarece seu método,
examinar os fatos sagrados « pelos semelhantes e pelos contrérios » : 51, p. 326 (per
similia et per contraria, ed. GRAESSE, p. 229). A grande freqiiéncia de analogias na Legenda
durea devia-se ao fato de ter sido concebida por um dominicano para servir de
repertdrio para a pregagio de seus confrades. Com efeito, para bem veicular suas
mensagens os sermdes recorriam bastante as analogias, como mostram N. BERIoU,

« L’art de convaincre dans la prédication de Ranulphe d’Hombliéres », in Faire croire.
Modalités de la diffusion et de la réception des messages du x1i° au Xv* siécle, Roma, 1981,

p- 55-56 ; D. D’AVRAY, The preaching of the friars. Sermons diffused from Paris before 1300,
oxford, 1985, p. 225-239.

89. M. CAMILLE, Images dans les marges. Aux limites de U'art médiéval [1992], trad., Paris,
1997, p. 20-21, 58 e 127. O carater analdgico de imagens deste tipo talvez fosse ainda
maior, pois apesar da discordincia de Camille, pode-se perguntar se elas ndo seriam
inconscientes e decorrentes de associagdes livres, como sugere M. SCHAPIRO, « Sobre la
actitud estética en el arte romdanico » [1947], in M. SCHAPIRO, Estudios sobre el romdnico,
trad., Madri, 1984, p. 13-36.

90. A. CHOLLET, « Analogie »..., op. cit., col. 1142,

91. V. LossKY, « La notion des analogies chez Denys le Pseudo-Aréopagite », Archives
d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 5 (1930), p. 279-309.

92. Suma Teoldgica..., op. cit., 1, q. 13,a. 5, t. 1, p. 117.

93. Summa contra gentiles..., op. cit., I, 34, p. 34. O recurso analégico é comum nessa obra,
cf. T. FLANIGAN, « The use of analogy in the Summa contra gentiles », Modern Schoolman, 35
(1957), p. 21-37. O tipo de analogia geralmente utilizado por Tomés de Aquino é
proportionaliter commune, ou proporg¢io isomdrfica, de acordo com I. M. BOCHENSKI, « On
analogy », The Thomist, 2 (1948), p. 436 e 442-443, Para G. P. Klubertanz (St Thomas
Aquinas on analogy. A textual analysis and systematic synthesis, Chicago, 1960) Aquino usou
a analogia de proporcionalidade nos escritos de 1256-1257 apenas como solugédo
proviséria, depois abandonada. Para C. Fabre (Participation et causalité selon saint Thomas
d’Aquin [1960], trad., Louvain, 1961, p. 636) ele usava a analogia de propor¢do como
elemento aristotélico de andlise e a analogia de atribui¢do como elemento platénico,
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ambas para abordar a representagio do ser, importante na metafisica tomista. Mas,
afirma H. Lyttkens (The analogy between God and the world. An investigation of its
background and interpretation of its use by Thomas of Aquinas, Uppsala, 1952, p. 168), a
teoria da analogia tomista deslocou-se da metafisica para a 16gica. Apesar do desacordo
entre esses especialistas quanto ao alcance do pensamento analégico na obra de Tomds
de Aquino, parece inegével que ele n3o foi desprezivel.

94. 2 corintios, 1V, 4 ; Epistola aos colossenses, 1, 15.

95. De acordo com a interpretacdo que os misticos medievais davam a Sabedoria, VII, 26,
segundo H. GRABES, The Mutable Glass : mirror imagery in titles and texts of the Middle Ages
and English Renaissance [1969], trad., Cambridge, 1982, p. 75.

96. Eclesidstico, XLIX, 16.

97. Jodo, X1V, 9.

98. JoAo DAMASCENO, De imaginibus oratio, 1, 321, ed. PG, 94, col. 1263A. Santo Agostinho
pensava inicialmente que « imagem de Deus » aplicava-se somente ao Filho, depois
reviu a distingdo imago/similitudo, cf. R. A. MARKUS, « Imago and similitudo in
Augustine », Revue des études augustiniennes, 10 (1964), p. 125-143,

99. V. GRUMEL, « Images (culte des) », in Dictionnaire de théologie catholigue..., op. cit.,

t. 7/1, col. 789. A tensdo entre o visivel e o invisivel vinha na cultura cristd desde o
primeiro grande tedlogo ocidental, Tertuliano (c. 155-c. 220), para o qual « toda forma,
grande ou pequena, deve ser chamada de idolo », mas reconhece que Cristo é imagem
de Deus : G. DIDI-HUBERMAN, « La couleur de chair ou le paradoxe de Tertullien »,
Nouvelle revue de psychanalyse, 35 (1987), p. 9-49.

100. Liber miraculorum sancte Fidis, 1, 1-20, ed. L. ROBERTINI, Spoleto, 1994, p. 112-113 ;

A. G. REMENSNYDER, « Un probléme de cultures ou de culture ? La statue reliquaire et les
Jjoca de sainte Foy de Conques dans le Liber miraculorum de Bernard d’Angers », Cahiers
de civilisation médiévale, 33 (1990), p. 361-379.

101. Por exemplo, Legenda durea, 3, 9, p. 74-75. Sobre o alcance desse fenémeno,

P. GEARY, « L’humiliation des saints », Annales ESC, 34 (1979), p. 36-38.

102. Legenda, 64, p. 421-422.J.-C. Schmitt [« A imaginac¢do eficaz », Signum, 3 (2001),

p. 142-143] lembra um caso semelhante, dois séculos posterior ao relato de Jacopo de
Varazze, relativo a Nicolau de Cusa, que possuia uma imagem da Verénica cujo olhar
acompanhava os movimentos que ele fazia para a direita e a esquerda. Veja-se também
J. Dupont [« Le chrétien, miroir de la gloire divine d’aprés 2 Cor 3, 18 », Revue Biblique,
56 (1949), p. 392-411].

103. Legenda, 66, p. 428. E por esta mesma fundamentagao analégica que quando
visitaram o Modelo recém-encarnado, cada um dos Reis Magos viu nele, como em um
espelho, sua prépria idade e aparéncia, conforme o relato de Marco PoLo, Il Milione, ed.
R. ArLuLLl, Mildo, 1964, p. 42.

104. ToMAS DE CELANO, Vita prima de Francesco, 11, 84, 120, trad. A. CALUFETTI e F. OLGIATI, in
Fonti francescane..., op. cit., p. 650 ; Leggenda perugina, 76, 92 e 114, trad. V. GAMB0sO e F.
OLGIATI, Fonti francescane..., ibid., p. 1242, 1259 e 1282 ; Specchio di perfezione, 67 e 71, trad.
V. GAMBOSO e F. OLGIATI, Fonti francescane..., ibid., p. 1375 e 1380.

105. F. PATETTA, Le ordalie. Studio de storia del diritto e scienza del diritto comparato, Turim,
1890, p. 11.

106. Exodo, XXVIII, 30 ; Niimeros, V, 11-28 ; Deuterondmio, XVII, 8-14 ; Josué, VII, 2-18 ; 1
Reis, X1V, 36-43 ; Provérbios, XV1, 33 ; Jonas, I, 7. Sobre o avango da légica e o recuo do

Bulletin du centre d'études médiévales d’Auxerre | BUCEMA, Hors-série n° 2 | 2008



Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval

orddlio, J. W. BALDWIN, « The intellectual preparation for the canon of 1215 against
ordeals », Speculum, 34 (1961), p. 613-636.

107. Esta hipdtese provavelmente tem alcance mais amplo, se acompanharmos a
reflexdo de C. LEVI-STRAUSS, De perto e de longe [1988], trad., Rio de Janeiro, 1990 : « o
significado nada mais é do que o estabelecimento de correspondéncias » (p. 183).

108. 1 corintios, XIII, 12 : « agora vemos obscuramente, através de um espelho, depois
veremos face a face ». Sobre esse versiculo, N. HUGEDE, La métaphore du miroir dans les
Epitres de saint Paul aux Corinthiens, Neuchatel /Paris, 1957.

109. R. BRADLEY, « Background of the title speculum in mediaeval literature », Speculum,
29 (1954), p. 108-113.

110. In Epistola ad corinthios, ed. PL, 191, col. 1662D. Sobre essa concepgio, H. LEISEGANG,
« La connaissance de Dieu au miroir de I’Ame et de la nature », Revue d’histoire et de
philosophie religieuses, 17 (1937), p. 145-171.

111. Speculum Fidei / Le miroir de la foi, ed. e trad. J. DECHANET (SC, 301).

112. Legenda, 76, p. 471.

113. R. BRADLEY, « Background... », op. cit., p. 100-115. H. Grabes (The Mutable Glass..., op.
cit.) até o0 ano 1500 contabiliza 385 textos, sobretudo latinos e ingleses, em cujos titulos
aparece a palavra « espelho ». No entanto, como observa E. M. Jénsson (Le miroir.
Naissance d’un genre littéraire, Paris, 1995, p. 157-212), é a partir de principios do século
XII que essa metdfora ganha toda sua importancia ao expressar « uma visdo particular
de mundo ».

114. Der priester Johannes. Text des Briefes, 67-72, ed. F. ZARNCKE, Abhandlungen der
philologisch-historichen classe der Konigl Sdchsischen Gesellschaft der Wissenschaften, 7
(1879), p. 919-920 ; DANTE ALIGHIERI, Commedia, ed. G. VANDELLI, Mildo, 1979, Paradiso XV,
62, p. 742 ; XXVI, 106, p. 851, e De vulgari eloquentia I, I1, 3, ed. A. MARIGO, in Enciclopedia
Dantesca, Roma, 1996, t. 6, p. 755 ; JOAO DE MEUN, Le roman de la rose, v. 19 895-19 902, ed.
E. LANGLOIS, Paris, 1922, t. 5, p. 21.

115. . FRAPPIER, « Variations sur le théme du miroir, de Bernard de Ventadour a
Maurice Scéve » [1959], in J. FRAPPIER, Histoire, mythes et symboles. Etudes de littérature
frangaise, Genebra, 1976, p. 149-167.

116. Speculum de Scriptura Sacra, ed. PL, 37, col. 887-1040 ; De civitate Dei / La ciudad de
Dios, XVI, 26, 2, ed. MAURIANA, trad. S. SANTAMARTA DEL RIO € M. FUERTES LANERO, in Obrads...,
op. cit., t. 2, p. 289 ; Enarraciones sobre los Salmos..., op. cit., CIIL, 5, p. 716. Veja-se 0s
comentérios de H. DE LUBAC, Exégése médiévale. Les quatre sens de 'Ecriture, Paris, 1959, t. 1,
p. 305-363.

117. HONORIO AUGUSTODUNENSIS, De gemma animae, 1, 149, ed. PL, 172, col. 590 ; SICARDO DE
CREMONA, Mitrale, 1, 4, ed. PL, 213, col. 25c.

118. Jodo, I, 29 ; X, 9 ; Génesis, 1, 26 ; 1 corintios, 111, 16 e 1 Pedro, 11, 5.

119. A nave tomou seu nome de dupla analogia, de um lado formal - espago com a
configuracdo de um navio -, de outro espiritual - como a institui¢do Igreja corresponde
a Arca de Noé por abrigar todos os cristdos, cada igreja material é uma pequena arca.
Ainda é importante notar que mesmo as solu¢des técnicas do roméanico
fundamentavam-se em considerag¢des analdgicas : a resisténcia por equilibrio das forgas
que seria adotada pelo gético, contrapde-se a resisténcia pela massa, com o empuxo da
abdbada semicilindrica sendo transmitida por contiguidade aos muros, que mais do que
separar espacos sdo alicerces da construgdo.
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120. De gemma animae, 1, 65.125.134, Hondrio Augustodunensis afirma que o altar « é
Cristo » (col. 564c, 585A e 586D), baseado em 1 corintios, X, 4, em Hebreus, XIII, 10, em
véarios Pais da Igreja, mas sobretudo - fonte de todos eles - em analogia corrente no
cristianismo. Quando o altar estava localizado na abside aquela analogia mudava, sem
perder seu sentido profundo, passando de metonimica - o coragdo pelo individuo - a
metafdrica - cora¢do como esséncia do homem.

121. De gemma animae, 1, 147, col. 5904 ; SICARDO DE CREMONA, Mitrale, 1, 4, ed. PL, 213,

col. 20AB. Os valores morais cristdos também estdo analogizados na igreja, cujas quatro
partes sdo os quatro Evangelhos de acordo com Hondrio (ibid., 1, 129, col. 586A) e cujas
medidas sdo virtudes, o comprimento a longanimidade, a largura a caridade, a altura a
esperanga, segundo Sicardo (op. cit.).

122. Das analogias macrocosmo : microcosmo, corpo humano : templo de Deus, corpo
de Deus : templo terreno, Hondrio Augustodunensis deriva outra, que explica porque o
homem - quadrado simbélico constituido pelos quatro elementos - que oficia sobre um
quadrado (o altar) mas sob um grande circulo - a cipula, imagem do Céu - deve ser
encimado por um pequeno circulo - a tonsura, clericali corona, coronula - : Gemma
animae, 1,197, ed. PL, 172, col. 603-604.

123. No rito de fundagio de uma igreja roméanica é tragado um grande circulo, no seu
interior os eixos cardeais leste-oeste e norte-sul, na confluéncia deles a planta
cruciforme. Em mais uma analogia, aquele circulo original é a prépria divindade : « Deus
est sphaera infinita, cuius centrum est ubique, circumferentia nusquam », cf. Liber viginti
qvattvor philosophorvm, 1, 2, ed. F. HUDRY, CCCM, 143, p. 7. Assim, o centro do circulo do
qual nasce toda igreja é o centro do mundo, que sendo esférico tem infinitos eixos
centrais. Como para seu sacrificio Deus adotou a forma do corpo humano, que é um
microcosmo, a igreja é representacdo do mundo (PEDRO DAMIANO, Sermones, 71, ed. PL,
144, col. 9078). Aquele corpo em pedra tem seu umbigo, ou seja, seu centro, no altar

(« Deus realizou a salvagdo no centro da Terra » : Salmos, LXXIII, 12), reproducio do
local em que Cristo morreu e ressuscitou, umbigo do mundo redimido no dizer de CIriLO
DE JERUSALEM, Catachesis, XIII, 28, ed. PG, 33, col. 805B.

124. E. DUMOUTET, Le Christ selon la chair et la vie liturgique au Moyen Age, Paris, 1932 ; P. B
ROWE, Die eucharistischen Wunder des Mittelalters, Breslau, 1938 ; M. ANDRIEU, « Aux
origines du culte du Saint Sacrament. Reliquaires et monstrances eucharistiques »,
Analecta Bollandiana, 68 (1950), p. 397-418 ; P.-M. GY, « La doctrine eucharistique dans la
liturgie romaine du haut Moyen Age », in Segni e riti nella chiesa altomedievale occidentale,
Spoleto, 1987 (Settimane, 33), p. 533-557 ; M. RUBIN, Corpus Christi. The Eucharist in late
medieval culture, Cambridge, 1991 ; G. J. C. SNOEK, Medieval piety from relics to the Eucharist.
A process of mutual interaction, Leiden, 1995.

125. Jodo, VI, 35.

126. AGOSTINHO, De doctrina christiana / Sobre la doctrina cristiana, 11, 20, 30, ed. e trad. B.
MARTIN, Obras..., op. cit., t. 15, p. 127. Para egipcios, gregos e romanos, o anel, sobretudo
usado no quarto dedo da mio esquerda, era amuleto protetor : E. SAGLIO, « Anulus », in
C. DAREMBERG e E. SAGLIO, dir., Dictionnaire des antiquités grecques et romaines, Paris, 1877,
t. 1/1, p. 96.

127. G. CAVALLO, Rotoli di Exultet dell’Italia meridionale, Bari, 1973, p. 4.

128. Para uma visdo geral sobre todos estes temas, o classico L. THORNDIKE, A History of
magic and experimental science, Nova York, 1923-1934, t. 1-4 ; o ttil F. CARDINI, Magia,
stregoneria, superstizioni nell'Occidente medievale, Florenga, 1979 (com ampla bibliografia e
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excertos documentais) ; a sintese recente de R. KIECKHEFER, Magic in the Middle Ages,
Cambridge, 2001. Para a questo especifica da astrologia, M. L. W. LALSTNER, « The
western Church and astrology during the early Middle Ages », Harvard Theological
Review, 34 (1941), p. 251-275 ; M.-T. D’ALVERNY, « Astrologues et théologiens au XII®
siécle », in Mélanges offerts a M.-D. Chenu, Paris, 1967, p. 31-50 ; S. C. MCCLUSKEY,
Astronomies and cultures in early medieval Europe, Cambridge, 2001.

129. HILDEGARDA DE BINGEN, Le livre des subtilités des créatures divines (Physique), trad. P.
MONAT, Grenoble, 1996, p. 243.

130. Liber sancti Jacobi. Codex Calixtinus, V, 7, ed. K. HERBERS e M. SANTOS Noi4a, Santiago de
Compostela, 1998, p. 241.

131. Legenda, 46, 6, p. 282.

132. Legenda, 12, p. 129 ; 30, p. 213 ; 163, p. 941.

133. Citado por M. BALMARY, Le sacrifice interdit. Freud et la Bible, Paris, 1986, p. 277.

134. Odas de Salomon, 13, trad. A. PERAL e X. ALEGRE, in A. DIEZ MACHO, Apocrifos..., op. cit.,
t. 3, p. 80 ; Gli Atti di Giovanni, 95, 20, trad. M. ERBETTA, in Gli Apocrifi del Nuovo Testamento,
Génova, 1992, t. 3, p. 60.

135. Stromata, 1, XIX, 94, 5, trad. M. CASTER (SC, 30), p. 120.

136. AGOSTINHO, Soliloquiorum, 1, 1, 3, ed. PL, 32, col. 870 ; BERNARDO, Sermones de diversis /
Sermones varios, 11, 1, trad. M. BALLANO, in Obras completas..., op. cit., t. 6, p. 50-51.

137. Mateus, VI, 10.

138. J.-C. SCHMITT, « La notion de sacré et son application a I'histoire du christianisme
médiéval » [1991], in J.-C. SCHMITT, Le corps, les rites, les réves, le temps. Essais
d’anthropologie médiévale, Paris, 2001, p. 42-52 ; Ph. BORGEAUD, « Le couple sacré/profane.
Genese et fortune d'un concept “opératoire” en histoire des religions », Revue de
Thistoire des religions, 211 (1994), p. 387-418.

139. De sancta Trinitate et operibus eius, Gn 11, 2, ed. H. HAACKE, CCCM, 21, p. 186, 1. 55-56.
140. DANTE ALIGHIERI, De vulgari eloquentia..., op. cit., I, IV, 4, p. 756.
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