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CRISTIANISMO MEDIEVAL E MITOLOGIA

REFLEXOES SOBRE UM
PROBLEMA HISTORIOGRAFICO

Apesar de Marc Bloch ter afirmado ha muito tempo que a época feudal
foi de “grande fecundidade mitica™, por décadas os medievalistas niio deram
maior atengio a essa idéia. Parece que um outro fendmeno cultural de longa
duracio — o pensamento eclesidstico medieval, antimitico — influenciou os
historiadores da Idade Média, cujos trabalhos pouco abordaram até aqui aque-
le tema. Apenas mais recentemente essa tendéncia comegou a ser alterada,
por influéncia da antropologia, € mesmo assim de maneira timida, Se atual-
mente poucos historiadores ainda discordam quanto a existéneia de uma mito-
logia medieval, continug aberta a questio essencial de saber qual era seu
carater.

De maneira geral, os estudos sobre o assunto limitam-se a4 examinar
temas mitolGgicos anteriores reutilizados literariamente na Idacle Média. Quando
se reconhece que, naguela época, além de “transposicoes” de mitos havia tam-
hém “cridgdes”, estas sdo vistas apenas a partir de modelos literdrios classicos
e célticos?, Abordagem problemdtica, pois reduz o mito a um fendmeno literdrio
e desloca assim as narrativas miticas de seu contexto oral, coletivo e anoni-
mo para ambientes culturais restritos, nos quais elas assumiam formas distin-
tas das originais. Portanto € correto o diagnostico da Sociedade dos Medievalistas

1. M. Bloch, La Soctéé féodale, Paris, Albin Michel, 1973, (Ta. cd., 1939-1940), p. 129,
2. L. Harf-Lanener ¢ 13, Bouter Ceds.), Pour wne myibologie du Moyven Age, Paris, Bcole Normule
Supdéricure, 1988,
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Franceses que em 1991 inclufa entre os territdrios novos, ainda a explorar, o
da mitologial.

Um bom exemplo das questoes a serem proximamente pensadas nesse
campo pela historiografia medievalistica € o recente livro de Philippe Walter?.
Sobretudo porque essa obra apresenta certo descompasso entre suas proposicdes
e sua concretizacio, em razio de determinadas opeoes metodologicas do autor,
o que nos servird de ponto de partida para algumas consideractes a esse
respeito. De um lado, ele acertadamente defende o estudo da mitologia medieval
@ partir nao apenas de fontes literdrias mas também de documentos eclesids-
ticos (ats de concilios e penitenciais), hagiogrificos e iconogrificos. Com
efeito, utilizar fontes provenientes de ambientes culturais e sociuis diversos é
o melhor caminho para ter uma visdo global sobre qualquer objeto de estu-
do. No entanto, as fontes iconogrificas mereceram somente umas poucas
citacoes de passagem naguela obra, sem jamais terem sido exploradas no seu
rico conteddo mitolégicod. As hagiogratias, que “tém muito mais a nos ensi-
nar por seu contetdo imagindrio ¢ mitico que por seu pretenso testemunho
histGrico”, também foram empobrecicas ao serem analisadas apenas nos seus
motivos "pré-cristdos ¢ em particular célticos” (p. 32).

Da mesma forma, Walter propoe o método comparativo, anico que “tem
alguma chance de chegar a resultados palpdveis” (p. 51), mas utiliza-o ape-
nas esporadicamente. Talvez como compensacio ao fato de por muito tempo
se ter desconsiderado a especificidade dos mitos celtas “em nome do maior
prestigio dos mitos gregos” (p. 250), ele se prende quase exclusivamente aque-
les, sem compard-los com estes, apesar de reconhecer a existéncia de “uma
heranga comum waos povos célticos e helénicos” (p. 264). Ele recorre i mitolo-
gia hindu para explicar a lenda medieval de Sio Valentino, mas desconsidera
05 mitos iranianos de Mitra a0 estudar as origens do 23 de dezembro como
data do Natal, Examina a influéncia das pedras sagradas dos celtas em certos
relatos hagiogrificos, sem se referir a existéncia do mesmo fendmeno religio-
80 entre intimeros outros povos, inclusive os hebreus vétero-testamentiriogo.

De ounro lado, o autor quer “levar em consideracio o rito que sustenta
o mito ¢ o prolonga na memoria” (p. 13), peis “uma mitologia se inscreve
geralmente num calendirio que ritma as celebracdes e comemoracoes sagradas”
(p. 13). Opcio correty, j4 que impede que 0 mito seja visto unicamente na
sua fungido narrativa, como apenias um elemento @ mais da cultura cortesil.
Essa postura pode sem davida fancar mais alguma luz sobre o rito, que perma-

A0 3. Berlioz, | Le Goff ¢ AL Guerreau-jalabert, “Anthropologie of [istoire”, em Lisiodre mddicrale
et Freonee: Bl vl preespectives, Paris, Scuil, 1991, p. 285,

A, Mythologle chrétfenie: Rites el mythes du Moyen Age, Pavis, lintente, 1992, p. 287,

5. Como foi feito, por exemplo, no célebre artigo de K Panofsky ¢ I Sax], “Classical Mythology in
Moedineval Art”, Metropoditen Alusecan Stidlies, 4, 1922, pp. 228-308.

. M. Pliade. Pratado de Hisiaria dees Religides, trad.), Lishoa, Cosmos, 1977, pp. 263-292,



nece uma drea relativamente pouco conhecida?. Mais importante, Walter ado-
tou o caminho acertado de ver rito e mito como realidades interdependentes,
renunciando ao velho e estéril debate sobre a anterioridade ou a preeminén-
cia de um ou de outro. Somente assim serd possivel reinserir 0 mito na vida
cotidiana dos homens medievais ¢ compreender melhor o alcance que ele
tinha naguela sociedade. De fato, o maior obsticulo at€ aqui para se fazer
uma historia da mitologia medieval nio tem sido a falta de dados, mas uma
insuficiéncia de método: “Os documentos sobre a mitologia medieval exis-
tem, mas freqlientemente nfio se sube nem reconhecé-los nem 18-los™ (p. 20).

Enfim, o autor faz todo um conjunto de consideracoes tedricas acertadas,
mas cujo alcance no plano pratico ficou reduzido em fungio da forma de abor-
di-las, aravés do esquema do calenddrio carnavalesco. Com efeito, € no mini-
mo exagerado pensar que o “Carnaval erd uma religido; era mesmo a [grifo
do autor] religido que precedeu o cristianismo. [...] A mitologia carnavalesca
constitui assim a estrutura da mitologia medieval” (p. 14). Tocamos dessa forma
no primeiro grande problema que o livro de Walter nos coloca: recorrer ao
esquemsa carnavalesco de Claude Gaignebet? € adotar uma perspectiva a-histo-
rica, que desconsidera a necessidade de uma cronologia mais fina, menos
generalizadora?. E verdade que o mito abole o tempo historico e que o rito
ciclicamente leva seus participantes aquele momento indefinido. Mas a0 mesmo
tempo o rito representa o mito, isto ¢, torna-o novamente presente, torna-o
contemporiineo dos que dele participam. Mito e rito ndo existem na sud
atemporalidade intrinseca, mas na historicidade que thes da sentido, e a qual
eles proprios dao sentido.

Dui u necessidade de historicizar o andlise deles. O futo de o mito traba-
lhar com emogoes profundas, com “invariantes trans-histéricas” ni expressio
psicanalitica'®, nao significa que ele negue a histéria. Mas, sendo uma forma
de representacio, uma mediacio entre imagens mentais (sonhos, aparicoes,
visoes ete. ), imagens materiais (frases, esculturas, pinturas ete.) e objetos cultu-
ais (fcones, crucifixos, reliquias ete.), nio se pode pedir 1o mito dados preci-
sos da realidade material. E preciso considerar gue mito nao € historia dos
eventos politicos ou econdmicos, mas histéria da sensibilidade coletiva. i
expressio dualonga duraciio histdrica, expressio de valores fortemente enraiza-
dos, data larga permanéncia de um relato mitico, Permanénciy, contudo, sujei-
ta a flutuacoes decorrentes das condicdes historicas concretas,

7. S o estudo dos ritos prenden menos o arenciio dos pesquisadores gue os mitos, ¢ porgue temas
clificuldade em compreender o ritual ;. K. Schipper, “Avant-propos”, cal A, M. Blondeau ¢ K. Schipper
(dir), Exsoris sur le vitef, (2 vols.), Louvain-Paris, Pecters, T988-1990, vol. 11, p. VIIL

8. Le Carntaval, Maris, Payot, 1974,

9. Vejam-se as pertinentes observacdes eriticas feitas por DL Fabre, “le Monde du Carnaval”, AEST
31, 1976, pp. 389100, ¢ ambém seu Garmaeal ou fa j@le a Denvers, Pavis, Gallimard, 1992,

10, O alennee dessas pretensas invarianies ¢ discutida por G Diakine, “Le Psychanaiyste: Taducteur

de mytiies ou anthropologue amateur?”, Revwe frengeise de psyebaiefyse, 46, 1982, pp. 812-813.
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Tomemos, por exemplo, uma narrativa do Géiese, 0 “mito por excelén-
cia na nossa tradicao cultural”™'. Até o ano mil, parece que os relatos sobre
Adao naio sensibilizavam muito a Cristandade ocidental. A personagem pouco
aparecia na literatura, na iconografia, no folclore € mesmo na reologia. Apos
aquele momento, o quadro claramente se inverteu. Ora, enquanto nas sociedades
iletradas a expressao mitica representa a Natureza por unalogia com a Cultura'?)
nas letradas (entre elas 4 sociedade européia medieval) representa o passagem
da primeira para a segunda. No século e meio anterior a0 ano mil, periodo
de forte instabilidade geral da sociedade cristd ocidental, prevaleceram num
certo sentido os dados da natureza: fomes, avanco das florestas e dreas panta-
nosds, epidemias, Com a reorganizacio feudal surgiu maior estabilidade politi-
co-social, inovagdes nas téenicas agricolas, expansio da drea cultivada, cres-
cente urbanizacao, avancos artisticos e literdrios. Isto €, progressos no dominio
da cultura. Passou-se entio a ver, em Addo, material para especulacoes sobre
a relagcio Natureza/Cultura, o que atualizou e revalorizou aquele mito,

Nio se pode perder de vista que mito é sempre relato sincronico (seu
tempo € o imperfeito!3) inserido num conjunto diacrdnico, numa mitologia.
Esta, por sua vez, se relaciona de forma dupla com « histdria da sociedade
em que estd presente. De um lado, sendo um produto cultural como qualquer
outro, 4 mitologia nao pode deixar de refletir, ainda que através de simbolos,
metiforas, hipérboles e metonimias, os momentos historicos de sua formacio
e/ou adogio. A centena e meia de milagres taumatrgicos narrados na Legenda
Aurea revelam dados interessantes para a historia do corpo ¢ das doencas,
mas sobretudo para a historia do imagindrio sobre eles. De outro lado, como
@ mitologia € parte constitutiva da sociedade, muito do comportamento social
¢ determinado por fatos miticos, como ocorria na Europa crista com o culto
a0s santos ou o repouso dominical. Em funcdo disso tudo, inegavelmente a
historia estd na mitologia e a mitologia na historial”,

Nao por acaso, a histdria sagrada e a historia profana eram colocadas
em paralelo pelos medievais's, Paralelismo que contudo ndo significava sim-
ples transposicao de uma situaco social para um mito, pois este € indiferente
a temporalidade. Como percebeu Lévi-Strauss, o mito tira seu sentido “da posi-
¢io que ele ocupa em relagdo a outros mitos no seio de um grupo de transfor-

11. G, P Capretting, G. Ferraro ¢ G, Filoramo, “Mythos/Logos™, emy frciclopedia Einauedi, (16 vols.),
Turim, Binaudi, 1977-1984, vol. 9, p. OH3.

12, Como os baruya da Nova Guing, estudados por M. Godelier, “Mythe et histoire: Réflexions sur les
fondements de la pensée sauvage”, ALSC 26, 1971, pp. 341-538, ou os Kula do Zaire central, anali-
sados por L, Heusch, Le Koi dpre oit Uorighie de FEbat, Paris, Gallinerd, 1972, pp. 121-129 ¢ 156-
157.

13, Ploting, Enndades, N, 7, 6, trad. 15 Bechicr, Paris, Belles Lettres, 19253, vol, N1, pp. 134-136,

4. Paraa critien s posicoes tedricas fue opoem mito o historia, ver Ko R Andriolo, “Myth and [ listory:
A General Model and Its Application to the Bible”, Anerican Antbropologist, 83, 1981, pp. 201-
268.

15. ). Seznee, fa Swwvivance des dieux anligues, Paris, Flammarion, 1980, pp. 20 ¢ ss.



magoes”, ou seja, “0s mitos se pensam entre §i719, Mas a temporalidade nido
¢ indiferente a0 mito, ela o usa para se pensar. Os mitos conhecidos pela
Idade Média, quaisquer que fossem suas procedéncias, eram entendidos e
vivenciados de forma propria aquele momento. E sempre articulados uns com
os outros, independentemente de suas origens, pois toda mitologia € um con-
junto de mitos construido por adaptacio, inversio e negacdo de elementos
miticos de outras culturas com as quais ¢la tem contato.

Iss0 nos remete 4o segundo grande ponto que o livio de Walter nos colo-
ca: a mitologia cristd na Idade Média “se apresenta antes de tudo como uma
mitologia cristiaitizada’. Ela se teria constituido “nzo interior mesnio do cristic-
nismo medieval” a partir de material pré-cristio incorporado “gracas 2 Igreja,
i letra e ao espirito da Biblia” (p. 10, grifos do autor). Noutros termos, o autor
reaproveita @ velha idéia de as mitologias existentes na Europa medieval terem
sido conscientemente absorvidas pelo clero como recurso para combater o
paganismo. Como argumento, ele cita mais umsa vez a famosa carta de Gregorio
Magno aconselhando Agostinho de Canterbury a nfio destruir os templos
pagios, mas a transformi-los em igrejas cristas. Contudo essa informacio iso-
lacla esconde o essencial. O reaproveitamento cristao dos templos pagaos tinha
motivagoes economicas e de evangelizacio, mas esta Gltima baseava-se sobre-
tudo no reconhecimento da sacralidade daqueles locais!7,

Se era possivel transformar a cerimdnia dos sacriticios pagaos em oferen-
das cristis € porque entre ambas havia uma estrutura comumn. De certa forma
o sacrificio de Cristo invertia o sentido daqueles praticados pelo paganismo,
pois era 0 proprio Deus que se fazia imolar em favor dos homens, e ndo ho-
mens ou animais que eram sacrificados em beneficio dos deuses. Contudo
tratava-se também do sacrificio de um homem (o Filho encarnado), para que
ele interferisse diunte de Deus (o Pai) por todos os outros homens. Como
estes haviam desobedecido a Deus, uma “nova alianga” 8 era estabelecida atra-
vés do rito da comunhio. Rito que acalma a Divindade ofendida pela ruptu-
ra da primeira alianca, como indica a palavra hostia, “vitima oferecida aos
deuses como oblagdo expiatoria para acalmar sua colera™, Dai por que o
cristianismo primitivo recorria @ metifora do Cristo “cordeiro de Deus™! ¢ por
que ele foi por séculos representado na Cruz sob a forma daquele animal.

16. C. Levi-Strauss, Ayrbologiques. Le Cru et fe cuit, Paris, Plon, 1961, pp. 59 ¢ 20.

17, mesmo ocorria com as fontes sagradas do paganismo, ouis de scis mil apenas na Franga, as
quitis com o tempo foram relacionadas a algum personagem ou @ algum cpisadio da historia cristi
¢ aciharun por se tornar fontes santas também para o cristianismo: . Hubert, “Sources saerées ot
sources saintes”, em Ants ef pie socicle de la fin diu monele antigue ane Moyen Age, Genebre, Droz,
1977, pp. 261-267. Algumas dessas fontes estiveram na origent de importantes templos cristiios,
caso por exemplo da catedral de Charrres.

18, Lc 22, 20; 1 Co 11, 25.

19, AL Emout ¢ A, Meiller, Dictionnarre élymolagicuee de e fangae fatine, Paris, Rlincksicek, 4. ed,, 1939,

P. 301; hosticr opdc-se porranto o picting, que ¢ “oferends em agradecimento por favores recebidos”,

2 Jo 1, 29.306; At g, 32, 1 Pe 1, 19, Essa imagem tinba muitos antecedentes vetero-testamentirios, por
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Esse esquema iconografico foi sendo abandonado a partir do século VII,
exdatamente em funcio do processo de evangelizacio que buscou minimizar
os riscos de idolatria e de enfraquecimento da idéia do sacrificio do Deus feito
homem. Mus se aquele elemento tendia a desaparecer do mito, ele ganhava
lugar no rito, e pelos menos desde fins do século VII a formula littdrgica da
missa passa a falar em Agnus Dei. De toda maneira, aquele sacrificio, como
o de qualquer religido, “consiste em estabelecer uma comunicacio entre o
mundo sagrado ¢ o mundo profano por intermédio de uma vitima, isto ¢, de
uma coisa consagrada destruida durante a cerimdnia”2!. Sacrificio que fora dos
circulos cristdos eruditos foi por muito tempo visto mais como propiciatorio
que expiatdrio.

Da mesma forma que entre diversos povos fertilizava-se a terra com
partes de animais ou homens sacrificados?2, nu Europa cristd até o século Xt
0s camponeses enterravam pedacos de hostias consagradas?’, Mesmo depois
de 0 IV Condilio de Latrdio ter regulamentado, em 1215, as formas de adminis-
tracdio da Bucaristia, seu uso mdgico nao desapareceu, Um cronista conta o
caso de um padre que, desejando ter relacoes sexuais com uma mulher que
se muntinha reticente, conservou a hostia na boca apds a4 missa, esperando
que 40 beija-la nessas condictes ela cederia aos desejos dele pela forga do
sacramento!. Apesar dos progressos teologicos e da centralizacgio adminis-
trativa, a Igreju do séeulo XII nio podia eliminar os componentes miticos do
comportamento do proprio clero,

Isto €, os dados miticos podiam ser inseridos no cristianismo medieval
porque este era, também ele, como veremos, um: mitologit. Se religiio era
um “fato social total” para a8 sociedades pré-industriais, mito era a palavra
que revelava e explicava os aspectos misteriosos (no sentido etimoldgico do
termo) daquela globalidade, como o rito faz pelos gestos. O amplo denomi-
nador comum enfre cristianismo medieval e paganismos europeus da época
estavil justamente na visio mitica do mundo que ambos possuiani. As oposicoes
ideologicas, sociais e economicas nao obstrufam aqueles vasos comunicantes,
mas construfam discursos muito diferentes, que dificultam 4o historiador a
percepgao daquele processo sincrético, Um bom exemplo dessa diferenca estd
na relacio ambigua da Igreju frente aos textos apdcrifos, oficialmente sem

exemplo o sacrificio de Isaac sendo substituido pelo de um carncito (Gr 22, 138, ¢ paralelos om
ourras mitologins, sobretudo wm rito dedicado o Dioniso gue consistin em jogar um cordeiro no
precipicio part acalmar o guardido das portas infermais,

21,00 Pabsert ¢ M. BMaoss, “Essai sor Ta nature of Lt fonetion du sacrifice”, e Mélanges d Bisloive des
religions, Paris, FElix Alcan, 2. ed., 1929, (exto de 18989, po 1240

22, s khonds da India, por exemplo, sacriffcavam seres humanos com esta finalidade ¢ espalhavam
sui carne ¢ seu singue sobre o solo o ser euldrivado: Hubert ¢ Mauss, of. cif, p. Y8,

23, A Mauchew, La Spivitualité o n Moven Age occidentaf, Paris, PUE, 1975, p. 18,

24, Cesario de eisterbach, Diafoges Miracwlorem, ed, ). Stange, (2 vols. ), Colonia, Lemperts, 1851,
vol, 11, p. 170,




valor, mas sempre presentes na cultura medieval. E completamente ausentes
do livro de Walter. '

Para as autoridades eclesidsticus, de Agostinho a Isidoro de Sevilha e
depois a Vicente de Beauvais?s, os apocrifos nao eram livros inspirados como
05 candnicos, nao tinham autoridade divina, mas niao deviam ser rejeitacdos,
Nio eram necessarinmente fulsos, e podia-se mesmo tirar proveito deles, desde
que lidos como obras de poetas, e nio de santos. As vezes eles eram citados,
as vezes camuflados nos escritos eclesidsticos. Para ficar com um dnico exem-
plo, os fubilens apurecem explicitamente, dentre outros, em Didimo de
Alexandria, Epifinio, Jerdénimo e Nicéforo, ¢ anonimamente em Hipolito,
Origenes, Diodoro de Antioquia e Isidoro de Sevilha®. Na Legenda Aurec o
apdcrito Evangelbo de Nicodenmo mereceu seis citagoes, mais do que recebe-
ram 31 livros biblicos candnicos, inclusive o Evangelbo de Marcos.

Como todos os mitos de uma mesma cultura interagem, formam uima
mitologia, conjunto complexo e articulado, as virias mitologias de um mesmo
quadro espaco-temporal tendem a formar redes intercomunicantes. Por essa
razao toda mitologia se amplia constantemente, agrega novas narrativas. Nao
hi especiticamente, como ji se disse, uma “criatividade mitologica do cristianis-
mo"27, e sim uma fecundidade inerente as caracteristicas do relato mitico. Isso
colocava a cultura erudita diante de uma situacio paradoxal, pois se de um
lado ela temia a ampliacio de um universo narrativo que fugid 4o seu contro-
le, de outro ela propria produzid € incorporava constantemente novos relatos.
Quer dizer, o processo de fusiio mitica, de sincretismo de virias mitologias no
Ocidente cristio medieval, nio deve ser colocado no campo da historia institu-
cional, da histéria da Igreju, mas no da historia dua cultura e das mentalidades,

Sincretismo. Esta palavra, pouco prestigiada pelos medievalistas nos alii-
mos rempos, pode ser importante no estuco do cristianismo medieval se enten-
dida como um “processo contra-aculturativo implicando manipulacio de mitos,
empréstimo de ritos, associacio de simbolos, as vezes inversio semintica e
reinterpretacio di mensagem cristica”28. Nio se trata portanto de aculturagiio
(isto &, assimilacio e/ou imposicio cultural), cujos estudos tendem a explicar
as trocas do ponto de vista de apenas uma das culturas envolvidas no proces-
50%. E o que faz Walter, que atribui 2 evangelizacio um planejamento e uma
continuidade de propdsitos que nio estavam na mentalidade e nos meios de
atuaciio da Igreju em grande purte da Idude Médiuw. 1sto €, ele enfatiza o cristia-

25, De Ceiterle Def, XY, 25, 1, PL A1, col, 470; Brimologias, V1, 52, od. -trad. ). Oroz Reta, 2 vals.,
Madrid, BAC, 1982-1983, vol. 11, p. 376: Specidim Alejus, prol. 9 ¢ 14, Venes, Dominicum Nicolinam,
159, pp. 2-%:

20, R Charles (edl), The Book of fubilees, Londres, Adam e Charles Blck, 1902, pp. LXXVH-LXXXII,

27, J-1% Albert, “La Légende de Sainte Marguerite: Un Mythe maicutique?”, Rezo, 8, 1988, p. 20,

28, €. Rivigre, “Synerdtisme”, em 1L Bonte ¢ M. Lzard Cdiv), Dictionneire de Pethnologie of de Fan-
thrapologic, Paris, PUE 1991, p, 692,

29, J-1 Bare, “Acculturation®, ibidens, pp. 1-2.
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nismo medieval mais enquanto ideologia do que enquanto conjunto de crencas
¢ praticas religiosas. E assim rransforma-o num absorvedor de mitologias estra-
nhas u ele, numa estratégia para descaracterizar e englobar outras culturasio.

Por isso € que aquele autor ndo percebe a existéncia de uma verdadeira
mitologia crista, mas apends de uma mitologia cristianizada. No entanto, pelas
condig¢bes histéricas da época (diferentes, por exemplo, das da evangeliza-
¢io da América), o processo de cristianizagiio nio podia ser feito unicamente
pela forcu. Walter reconhece que o cristianismo nio teria podido se impor se
nio atendesse as necessidades espirituais daqueles que pretendia evangelizar
(p. 269). Diante disso, dois caminhos eram possiveis. Ou na sua obsessdo de
conversiao o cristianismo absorvia elementos opostos i ele e se descaracteri-
zava, ou reconhecia certa identidade com outras mitologias, ¢ assim o sin-
cretismo ocorreria de forma natural, Contudo, apenas na Gltima pagina de seu
liveo Walter admite que as “concordincias entre as duas religioes (indo-européia
¢ judaico-cristi) permitiram 2 segunda englobuar pouco a pouco & primeira”
(n. 269). Logo, se para ele “encontrar o raco da auténtica mitologia da Tdade
Média nio é facil” (p. 267), isso se deve 4 sud opgio de ndo trabalhar com
aquelas concordincias.

Atingimos dessa forma a terceira e mais importante limitagio do livro de
Walter: 0 “cristianismo medieval ndo se confunde com uma mitologia® (p. 10).
No entanto, superando as barreiras colocadas pela propria cultura erudita
medieval, & preciso ver o cristianismo enquanto mitologia para recuperar sua
ulobalidacle, para entender sua posiciio na cultura da época, para poder alcancar
sua funcionalidade para o medievo. Tarefa na verdade pouco simples, pois,
como o cristianismo ¢ parte da tradi¢io cultural do proprio historiador, este
se ve diante do problema central de “analisar seu objeto com as palavras desse
mesmo objeto, sem reproduzir um discurso tautologico que nao explica nada,
que o leva 4 tantos impasses™!.

Sabe-se que 4 cultura cristid oficial entendia por mito um relato fantasio-
50 herdado da Antiguidade pagl, negando que o cristianismo pudesse ser ele
mesmo uma mitologia. A teologia medieval opunha histéria ¢ mito, conside-
ranco este um involicrim, uma capa literdria que encobria as verdades da
féiz. O papel da exegese biblica era exatamente o de desmitologizar os relatos

3. Dentre outros exemplos possiveis (todos os grifos sio nossos): “crencas pagis que o eristinnismo
deveu assimilar com a finalidade de as controlae” (p. 9, ¢t tmbém p. 179); “mélodo aplicado pela
Tgreji cm mardria de cristanizacio” (p. 10 hagiografin ¢ “uma construgiio premeditade ideologi-
camente ¢ culturalmenre™ (p. 31 % rede de erengas pré-cristils que o lgreja procesave dissimu-
far” {p. 130% “mito céltico bem identificivel camuflado sob um dlibi celigioso” (p. 1353 "o cero
logo compreendeu o vilor estraiégico dessa Festa [ =Piscoud para u cristianizacio das religioes pagiis”
(p. 1432; “a hagiografin medieval se fundamenta na rransformagiio estidader de tradictes mitologi-
s pagis bem anteriores 3 eristianizacio™ (p. 175, of. tamhém p. 208).

31 )-C, Schmitt, “Une Histoire religicuse du Moyen Age est-elle possible?”, Préfaces, 19, 1990, p. 77,

32, A1) Chenu, “tnvolucrum:, Le Mythe sclon les théologions médicvaux™, o Archives d'bistoire
doctrinale et liéraire i Moyen Age, 22, 1933, pp. 75-79.



sagrados, racionalizando-os, historicizando-os. Contudo, como toda manifesta-
¢io cultural importante nas sociedade pré-industriais, o cristianismo nascera
e se desenvolvera num enquadramento mental fortemente mitologizado, e
portanto dele dependente. E claro que isso nio tornava os medievais menos
cristaos, nem o fato de eles ndo terem tido consciéneia da forte carga mitica
de sua cultura invalida que 4 examinemos também por esse angulo,

Com efeito, para se compreender um momento histérico € preciso vé-lo
com 0s olhos dele mesmo, mas ambhém com nossos olhos, para desvendar o
que estava oculto ao prdprio passado, ji que contamos hoje com instrumetos
de andlise que ele nilo possuia. Entender a relagiio, negada pela época, entre
mito e cristianismo é entender melhor o sentido profundo de ambos. T per-
ceber que, se o cristianismo medieval era um vasto sistema de representagoes
mentais, verbais, gestuais ¢ imagisticas através do qual os homens de entio
atribuiam certa ordenagiio e certo sentido 4o universo, era exatamente porque
ele era uma mitologia. Tratava-se portanto de uma visao de mundo construi-
da historicamente, com elementos de variadas procedéncias € gracas aos quais,
por sua vez, a sociedade construia concretamente seu proprio mundo. O cris-
tianismo medieval no era apenas um conjunto de dogmas ou a fundamen-
taciio ideoldgica de certos grupos sociais. Era tumbént um conjunto de crengas
e valores que articulava todas as instincias do universo, gerando certo senti-
mento de seguranca diante das forcas da natureza ¢ dos mistérios do munda,
da mesma forma que faziam todas as mitologias para as sociedades arcaicas.

Por isso, comao Maurice Lauwers acertfadamente percebeu, o mérodo
menos imperfeito de estudar a dimensio antropologica da cultura medieval é
compard-la com a de sociedades tradicionais’?, Pode-se entio aplicar 2 Idade
Média as observaces de Malinowski sobre comunidades primitivas, para as
quais mitos sao “historias [que] constituem a expressao de uma realidade pri-
mordixl, superior, mais importante, que condiciona a vida presente, o desti-
no e 4s atividades da humanidade, e cujo conhecimento proporciona ao homem
a motivagdo de seus atos ritvais ou morais €, 40 mesmo tempo, lhe dé indica-
¢Oes sobre os meios de realizi-los™1. Efetivamente, para as sociedades pré-
industriads mito € um relato sempre verdadeiro, pois, mais do que estar liga-
do s condicdes histdricas concretas em que surgiu, seu sentido €, através de,
linguagem metafdrica, expressar os sentimentos bisicos daguelas sociedades.

Sendo uma “realidade vivida”, o mito nio € nem relato fulso, como argu-
mentavam os eclesidsticos medievais, nem sobrevivéncias culturais, como pen-
sam alguns eruditos modernos’s, Podemos também aplicar o essa questao a

33, ML Louwcers, “Religion populiire, cuiture folklorigue, mentadités, Notes pour une anthropologic
culturelle du Moyen Age”, Revwee o Distofre L'{.'LZ.I’(.:SJ'H.\TF-(JFHL', B2, 1987, pp. 251-252,

24, B Malinowski, Al in Primitive Psrebology, Londres, Kegan Paul, 1926, p. 21,

35, 1 sienificalivo que um estudioso do porte de Jean PEpin, que resume con maestrid os compo-
nentes mitcos do cristianismo primitivo, inftsle seu rrabalho “Survivances mythigues dans Te chris-
tianisme ancien™ (em) Bonnefoy, op. i, vol. 1L, p. 169475,
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aguda observacio de Jean-Claude Schmitt, para quem falar em sobrevivéncias
do paganismo na religiosidade medieval € uma postura metodologicamente
ultrapassada, pois toda crenca ou rito ndo € combinacio de reliquias ou de
inovacoes, mas uma experiéncia que so tem sentido na sua coesio presented’,
Realmente, uma mitologia nio ¢ uma colagem artificial de relatos miticos, mus
um conjunto Gnico que pela sua propria existéncia revela uma coeréncia, uma
aceitacio sociopsicologica. Daia unidade du mitologia da Idade Média ociden-
tal, apesar de suas maltiplas origens (oriental, judaica, greco-romana, cristi,
céltica, germinica).

Em funcio disso, o titulo do livro de Philippe Walter — Afyibologie cbié-
tienne — € inapropriado, pois na verdade ele examina apenas um aspecto
daquela globalidade, o fundo mitico céltico que se fundiu no grande conjun-
to mitoldgico do eristianismo medieval. Sem divida a heranga celta foi impor-
tante na constituicdo do cristianismo medieval, porém nao se pode tomar a
parte pelo todo, nem sequer atribuir o ela uma parcela preponderante. Mesmo
onde temos reconhecidamente uma confluéncia cultural, Walter tende a4 ver a
presenca exclusiva da contribuicdo celta. Por exemplo, “u igreja cristd redis-
poe no seu espaco especifico os tiés elementos principais do culto druidico:
a pedra megalitica (menir ou dolmen) se transforma em pedra de altar; as
fontes batismais, onde ocorrem os batismos, representam a antiga fonte sagra-
da; quanto as drvores da floresta-templo, elas se tornam pilares e colunas de
uma nave em pedrd com seus capitéis de ornamentacio vegetal” (p. 13).

Niio € preciso insistir que altar, fontes e drvores sagradas nido eram exclusi-
vidade da cultura céltica, nem que o comparagio drvores-colunas de capitéis
com motivos vegetais € no minimo discutivel, Aqueles elementos druidicos
ndo estavam presentes no templo cristio por absorcio, mas porque pedra,
dgua e drvore eram componentes de longuissima duragao da religiosidade das
sociedades pré-industriais. Devido i mesma interpretacio celticizante, Walter
pensa que heresia e feiticaria sio freqlientemente “formas e temas miticos do
paganismo céltico que niao puderam alcancar o estagio de uma sacralidade
reconhecida no cristianismao” (p. 210), o que desconsidera todo um conjunto
de fatores sociais, institucionais e teologicos que, ao lado dos Fatores cultu-
rais, criaram condicoes para o aparecimento daqueles fendmenos.

Ele acredita igualmente que “a fixagio do Natal no 25 de dezembro res-
pondia admiravelmente aos costumes pagios da refeicio das fadas associada
a um nascimento excepcional” (p. 93). Ora, sem negar essa possibilidade, niao
se pode esquecer que aquela data era comemorada em Roma pelo menos
desde 330, ¢ foi a partir dali que penetrou no restante do Ocidente, onde

36. J-C. schmin, “Religion populaire ot culture folklorique”, AESC, 31, 1976, pp. 945-946, posicio

acompanhadi mais tiede por N. Belmont, Paroles patennes, Paris, Tnago, 19806, p, 88: “umau crenca
ou unt costume mio podem jamais ser puras sobrevivéncias. Kles sio s veres arcaismos em relagio

acultury dominante, mas o sS40 jumais anacronismos”.



acabou por se implantar no século VI3, Mas, sobretudo, a associacio do
nascimento de Cristo em 25 de dezembro respondia 2 um fenbmeno mitico
largamente presente e profundamente enraizado mesmo fora dos quadros
culturais celtas: o sol renascente do solsticio de inverno, No Egito e na Siria
comemorava-se naquela data a festa pagi da virgem celeste duando 2 luz um
novo sol¥. Aquele era ainda o momento da principal festividade do mitrais-
mo, 4 mais importante religido no Império Romano do século 1T e paite do
1v. Como o proprio Cristo se definira como “luz do mundo™, era natural iden-
tifica-lo ao sol, tanto que, como se sabe, o dia do Senhor (dies dominicus,
dimanche, domenica, domingo) foi chamado no calenddrio cristio dos ter-
ritorios germénicos de “dia do sol” (sunday, sonntag). Enfim, nio se pode
reduzir aquele complexo fendmeno de sincretismo 2 simples transposicio da
“festa das fadas” a “festa do nascimento do Cristo”.

Da mesma maneira, as origens ¢ o significado do mito da Virgem ndo
podem ser abusivamente simplificados @ uma identificacio com os poderes e
o culto da fada (p. 91). Por exemplo, o templo pagao de Soissons, que no
século V puassou a0 patronato da Virgem, estava anteriormente dedicado @
deusa egipeia Isis™, isto €, ao culto oriental da terra fecundada periodicamente
por Osiris, o Nilo. Nem mesmo a ainda insuficientemente conhecida Virgem
Negra pode ser considerada uma “auténtica herdeira das fadas” (p. 238). E
verdade que seu culto quase sempre se dava préximo a fontes e grutas, porém
o cariter ctonico ndo era exclusivo das manifestacoes religiosas célticas. Efigies
negras tinham sido consagradas a Diana, Cibele, Atend, Vénus e Isis, esta alti-
ma muito cultuada tambén na Galiat!, As Virgens Negras resultavam “do sincre-
tismo de divindades orientais, gregas, romands, gaulesas, sucedendo a deida-
des ancestrais da Fecundidade™2,

De toda forma, para abordar a "auténtica” mitologia medieval — o cristianis-
mo resultante de todas as tradigdes presentes na sensibilidade da Epoca — se-
ria preciso dar um Jugar de destaque 2 Biblia. No entanto Walter raramente a
utiliza, e considera mesmo o modelo biblico oposto 4o modelo mitico (p. 268).
Mas, se parit o relato hagiogrifico Sio Columba usa como travesseiro uma
pedra, isso se devia tanto aos megdlitos celtas (p. 203) gquanto 4o relato bibli-
co do sono de Jacd™, Apesar de o texto biblico negar de forma explicita seus

37, Go M. Dury, “Noél®, emy Pictionnaive de spivitnalité, (15 vols.), Paris, Gabriel Beauchesne, 1931-
1991, val. X1, col. 3H6.

38. 11 Leclercy, “Nanvité de Jésus™, em DACEL, vol. XIH-1, col. 913-917.

39, Jo 8, 12, ¢f. Is 9, 1 {citcdo por Mt 4,16); Le 2, 32,

A0, M. Warner, Alome of Al Her Sex. The Myt and the Cull of the Virgin Mery, Londres, Weidenfeld
and Nicolson, 1976, p. 318,

al. M. Durand-Lefebvre, fluecle sur Dorigine des Vierges Noires, Paris, Durassié, 1937, pp. 140 ¢ 149,

12, ldem, p. 182,

43. Gn 28, 11
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componentes miticos, opondo-os a verdade da fé11, a presenca deles ali & pa-
tente. E comprovada pelo continuo empenho exegético dos eclesidsticos na
sua rentativa de desmitologizar as Santas Escrituras. Sem buscar uma demons-
tracio exaustiva de seu cariter mitico, basta lembrar algumas passagens.

A comecur naturalmente pela cosmogonia, claramente baseada no Enomna
Elish babilonico, do século XIT a.C. Assim como no processo de organizagio
do caos primitivo Marduk precisou vencer Tiamat (ou na mitologia grega, Zeus
submeter Tifon), também laveé enfrentou e derrotou Leviatd e Rahab, mons-
tros simbolizadores das forgas incontoliveis das dguas primordiaisis. Assim
como Marduk cortou Tiamat (literalmente “mar”) em dois, 0 mesmo fez Tavé
com o martt, Significativamente, a pualavra hebraica que designa o caos pri-
mordial (tehdm) no texto biblico™ € uma derivacio do nome Tiamat. A grande
mas tnica diferenca entre os dois relatos estd no Fato de Marduk depender de
uma matéria preexistente pard criar ¢ universo, 4o contrdrio de Lave, cujo
poder e unicidade nao tém limites.

Para diversas mitologias, os primeiros tempos apds a Criagio foram con-
turbudos, com disputas pelo poder no mundo divino. O episddio de um deus
castrar seu pai durante aquela luta {como fez Crono com Urano e depois Zeus
com Crono) aparecia no relato inicial sobre Cam ¢ Noé e, apesar de alterado
mais tarde no processo de monoteizacdo, seus €cos permaneceram nd Narrd-
tiva do Génese® ¢ possivelmente em tradigdes orais. Por isso o sentido miti-
co original, reativado por condigdes locais especiticas, pdde reaparecer na

longa duragio histérica num afresco medieval de Saint-Savin®. No mesmo
contexto mitico de revoltas contra as divindades™ € que ocorreu a queda de
Lucifer e outros anjos, enciumados e irritados com Deus devido i criacao do
homem, pelo que conta um apaocrifo de grande sucesso na Idade Médiad!. Os
anjos, alids, apresentavam “algumas analogias espantosas com aquelas que a
mitologia atribuia 4 mirfade de divindades inferiores encarregadas de cuidar
do homem durante toda sua vida"32, 5do “vestigios de politeismo na Biblia"?3.

A1, L nito ensinarem doutrinas extravagantes non se octuparen de mitos ¢ genealogias mtermindveis”
1 T 1,30 “quanto aos mitos profunos ¢ aos contos de comadres, rejeite-os™ (1 Tm 4,70 4. afas-
iariio os ouvidos do verdade afim de voltd-los para os mitos™ €2 Tm 44 L] nos mitas judaicos
¢ a0s preceitos de homens gue viram as costas 2 verdade™ CIE 1,143 “Na verdade, niio ¢ bascan-
do-nos enemitos artificiosos que vos damos o conhecer o poder ¢ o vinda de Nosso Seohor Jesus
Cristo, nins como tostemunia ocular de sun majostade” (2 1'e 1,160,

A5, Ps 74, 1 15 27, 1; s 89, 11: 18 51, 9.

A6, Ps 74, 13; 15 51, 9.

47. Gn 1, 2 Ps 33, 7 104, 6.

48, Gn W, 2125,

A9, CE, ffier, ensaio n. 3.

S, R, Graves ¢ R Patad, Les dDibes bebreny, (med. ), Paris, Payard, 1987, p. 76,

Lo Viter Aclere, 12-160, ed. | UL Mozley, The Jowrnal of Theologiced Strdies, 30, 1929, pp. 131-133.
52, 1L Leclerce, *Anges”, em LAGE vol, 1-2, col. 2084-2085,
53, =ML Galoping “Ange”, e Dictioniedre encyclopédigne de e Bible, Turnhout, Brepols, 1987, p, 59,



Nao € preciso insistir sobre a criagdo do homem modelado na argila,
narrativa que aparece na mitologia e no folclore de virios povos3\. Significativos
também sio os paralelos entre Prometeu e Adao. Ambos roubaram a sabedo-
ria do mundo divino, simbolizada no mito grego pelo fogo, no hebraico pela
fruta da Arvore do Conhecimento3. Isso custou a0 homem a expulsio do
Paraiso e a perda da imortalidade, fato simétrico 4 puni¢io do tita, cujo figa-
do (centro vital do corpo humana para os gregos) passou a ser diariamente
devorado por uma dguia, simbolo celeste. Prometeu sendo titd era muito
grande, como 0 Addo pré-pecado de uma tradicio judaica’® conhecida no
Ocidente medieval cristao’. O paralelo entre as duas personagens estendia-
se ainda a dois outros pontos importantes para a Idade Média. Para a mitolo-
gia grega o titd fora o inventor de holocaustos aos deuses, para um apdcrifo
cristio o Pai da Humanidade é que erguera o primeiro altar e oferecera os
primeiros sacrificios a0 Senhor®, Ambuas as personagens foram libertadas de
seus tormentos gracas a duas figuras miticamente compardveis, como vere-
mos, Héracles e Cristo.

Também ¢ inegavelmente mitica a versiio biblica do nascimento de Eva,
baseada num relato sumério segundo o qual para curar as dores do deus Enki,
Ninhursag extraiu-lhe uma costelu e criou a deusa Ninti. Ora, esse nome sig-
nifica “mulher da costela” ou ainda *mulher que faz viver™, etimologia proxi-
mit a0 aramaico Havva (“aquela que da vida”) e & explicaciio biblica do nome
Eva (“mie de todos os viventes"™). O principal episodio da segunda geracio
de seres humanos, a oposiciio entre o agricultor Caim e o pastor Abel, tam-
bém estava calcado num relato sumério, o da disputa entre Enkindu e Dumuzi®!,
Igualmente mesopotimica era a célebre narrativa do Dillivio®2 bastante comen-
tada na Idade Média pela teologia e representada pela arte. Os gigantes referi-
dos pela Biblia, produtos de hierogamius entre anjos ¢ mulheres mortaists,
apurecem ainda em outras mitologius do espaco cultural do cristianismo
medieval, como a grega, a céltica e a germinica.

e

Gn 2.7; 1.-G. Fraver, Foll-Lore (o the Old Testament, Londres, Macmillan, 1923, pp. 4-15.

WA
i

Além do conhecido relato de Gn 3, 1-7, o roubo da sabedoria divina foi timbém registrado em

outra versito, alteradi ao ser incorporada na Bibfia, mas cujos ccos sio ainda pereeptiveis: Jh 15,

-8, cf. Graves ¢ Putai, ap. cit, p. 91,

36. Midrash Ketlba, 8,1, tract 13, Maruani ¢ A, Cohen-Arurd, Paris, Verclior, 1987, p. 104; L. Ginzboerg,
The Legends of the fews, Filad¢fia, The Jew Society of America, 1913, vol. 1, p. 39 19235, vol. V, p.
79 n. 22,

57, Walter Map, e Nugis Crrtadinm, 1,1, ed. M, R, James, Oxford, Clarendon, 1914, p. 2.

38, I Combattintento di Adanio, ed-rrad. A, Battista o B Bagai, Jerusalém, Pranciscan Printing Proess,
1982, 14, pp. 53-35: 16, pp. 117-118.

59. 8. Kramer, LIfstoire commence @ Stomer, trac., Paris, Arthaud, 1986, pp. 166-168.

6. Gn 3, 20,

01, Kramer, ofr. ¢it., p. 180,

62, Gn 7, 10-24; G, Conteneau, Le Déluge babylonien, Paris, Payot, 1941,

63, Gn 6, 1-5; Nm 13, 33; 10 2, 10-11,
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Toda essa rigueza mitica nio era exclusividade do Antigo Testamento.
Assim como Amon-Ra assumira a forma do marido da rainha Ahmes para
fecunda-la®, assim como Zeus se metamorfoseara em chuva de ouro, homem
mortal, outra divindade, touro e cisne para fertilizar mulheres mortais®, o
mesmo fez o Deus cristio com Maria através do Espirito Santo, geralmente
representaclo desde fins do século I ou comego do 1T sob a aparéncia de uma
pomba®, Esse casamento sagrado pouco se diferenciava, alids, das wradicionais
hierogamias, pois a Virgem era indiscutivelmente uma nova hipdstase das
antiqiissimas Mies-Terra®. A maternidade por parte de uma deusa virgem
também tinhat antecedentes, como o mito de Atend. Se Maria, no céu, desposou
misticamente Cristo, a0 mesmo tempo seu pai e seu filho®™, essa relagio nio
era estruturalmente diferente de outras entre mae e filho (como Cibele-Atis)
ou entre irmos (como Osiris-Isis ou Zeus-Hera). Baseada nessa tradicdo miti-
¢a € que d Tgrejn medieval se via como mae ¢ virgem, como esposa do Cristo®.

Mais importante, varios deuses tinham sido mortos e haviam ressuscita-
do. Portanto o elemento central do cristianismo — um filho de Deus naseido
de mulher virgem, depois sacrificado e ressuscitado — resultava da reutiliza-
¢iio ¢ harmonizacio de dados miticos anteriores. O sentido da crucificacio, o
pai sacrificando o filho com finalidades expiatorias, era semelhante ao que
envolvera Abraao/Isaac?, Jefté/sua filha Gnica”, Agaménon/Ifigénia, Cré-
on/Meneceu, Tantalo/Pélops, Idomeneu/seu filho™. Como em qualquer ban-
quete canibal, também para o cristianismo o sacrificado deve ser devorado

04, 1L GL L James, Mybes ef legenedes de UEgyple ancienne, (tradl), Paris, Larousse, 1970, p. 83-91.

63 I Grimal, Dictionnaire e mythologle grecgue ef romaine, Paris, PUE, 10, ed,, 1990, pp. 9, 26, 76,
151 ¢ 257; pant concretizar wm gmor homossexual, Zcus assumiu o forma de dguia, of p. 163,

00, le 1,35 ].-P Kiesch, “Colombe™, ¢m 2ACF, vol, 11-2, col, 2203 ¢ 2212-2213; 11, Leclerey,” Bsprin
(L Sainn”, e ibiefen, vol. V-1, col, 323-328. A pomba cra, alids, aributo de Lshiar (G 1 Laroche,
“Animaux”, em Bonneloy, op. e, vall | po 300, umia das representacaes pre-eristis de Marid

07, Os extos a respeito sio abundantes, de Santo Agostinho (Sermaores, 189, 11, ey PR 38, col, 10061
4 Jacopo de Ve (legenda, 12, 3, p. 750 I interessante que Eva, outst representagio da Mie-

Terra, a0 dar b luz tenha se referido ndo ao pai hununo de seu filho, mas a Deus Cganbel um
homem com o gjuda do Senhor”, “Gn 4, 1), enquanio Aluria, ao contrdrio, lembra seu desconhe-
cimento de homem guandoe o anjo de Deus The Fala em filho (Le 1, 31) O modelo hicrogimico
que aparcce na Biblia ¢ incgavelmente de origem sumdéria, conforme o eélebre estudo de 8. N,
Kruamer, Le Marigge saeré, (tradly, Paris, Berg, 1983,

68, A Mayer, “Mater et Filia. Ein Versuch zur stilgeschichtlichen Entwicklung cines Gebetsausdrucks”,
e Jabrbuch fiir Litwrgiewissenschefl, 7, 1927, pp. 68-09.

09. Sunto Agostinho, De Sancte Virginiete, 11, P, 40, col. 397,

0. Gn 22, 213; lavé estabelecera que “todo primogénito & men™ Ex 34, 19,

1. Nesse epistdio o personagent promete (ue s¢ Vencesse seus inimigos entregaria em holocausto o
Deus 2 primeira pessod que visse om sua casa (07 11,3039, faio paradelo ao de domencu, que
promcten se fosse salvo de unit tempestade sacrificar o primeiro ser humano gue enconimisse no
seu reino (Grimal, of. ¢il, p. 228).

T2 Grinatl, of ci., pp. 19, 291, 354-355 ¢ 225,



pelos seus seguidores: “Tomai e comei, isto € o meu corpo”™. O fato de a
hostia cristit tornar-se carne de Deus apenas atraveés de um rito especifico nao
o descaracteriza enquanto canibalismo, como alids percebeu Walter (p. 145),
pois esse ato € “sempre simbdlico, mesmo quando ele € real™4,

A comunhio cristd ¢ um rito de transmissao de poder, de apropriagio
das virtudes do morto, fato antropoldgico e mitico bem conhecido de virias
sociedades. No plano sociologico, talvez se possa aplicar ao Ocidente medieval
@ constatucdo feita para a sociedade drabe pré-iskimica: o consumo de uma
mesma vitima sacrificial estabelece fortes lacos entre 0os membros da comu-
nidade?, £ isso que mostra, a partir de meados do século XII, o abandono do
costume quase universal de todo cristio comungar sob as duas espécies (hos-
tizt e vinho)70, fato que reforcou a coesio intern:d do segmento eclesidstico,
Unico a praticar desde entio 4 dupla comunhio. Complementanco e de certa
forma compensando o processo anterior, em 1215 a Igreja estabelecia a obriga-
toriedade de os leigos comungarem pelo menos uma vez ao ano, decisio
tomada no contexto de progressos de sentimentos nacionalistas que pode-
riam colocar em segundo plano o sentimento de pertencer a uma sociedade
mais global, a da Cristandade ocidental.

A descida de Cristo ao mundo infernal (a0 Limbo na expressio medieval77)
aparentava-se a virias outras aventuras no mundo subterrineo, A deusa suméria
Inanna (ou Ishtar para os babildnicos) ficou trés dias no mundo inferior, onde
reinava sua irmd e inimiga Ereshikigal”™, o mesmo tempo de Cristo no Inferno,
dominio de Satands, num certo sentido seu irmao. Dioniso desceu aos Infernos
para resgatar sua mée, Sémele?, como fez Cristo com sua mile, Eva. Hérucles
submeteu o cio Cérbero, que guardava as portas do reino infernal, impedin-

T4 Mt 26, 26-28; Mo 14, 22-24; Le 22, 19-20, Significativamente, o texto evangélico utiliza o verbo
Licro, “quebrar, fazer e pedagos, romper”. ¢ ndo “dividil” como aparece em algumas rraducoes
maocernis,

4. M. Sahling, “Raw Women, Cooked Men and Other “Great Things” of the Fiji Islands”, em B Brown
o 1 Tuzin Teds.), The Kbnrography of Carnibalisn, Washington, Saciety for Psychological
Anthropology, 1983, pp. 72-93, apud M. Carneiro da Cunha, “Cannibalisme™, e Dictionintive de
Fethnologiv of de enntbropologic, p. 121

75, WL R Smith, Lectures on tbe Religion of the Senites, dimburgo, Black, 1889.

76. L Dublanchy. “Communion sur les deux espéees”, Dicliomiaire de théologie catholiqne, (15 vols.).,

Paris, Letouzey et Ané, 1930-1930, vol. -1, col. 554-300.

A palavra fmbus indicando as bordas do Inferno ¢ o local onde ficavim os nio batizdos parcee

SO CXPRessio das novas ::undiq{‘}ur: historicas do séoulo X1 e Goff, “Les Limbes”, Noueelle revuie

de psychanealyse, 34, 1986, pp. 161-164.

T8, Kramer, op. cit, pp. 198-209; |, Bottero ¢ 8. Keamer, Lorsgue les dieux faisaient bonine: Mytbologie
mesopolantienne, Paris, Gallimard, 1989, pp. 276-290. A mitalogia mesopotimica fala ainda cm um
mortal, Enkidu, que desceu ao mundo inferior ¢ 56 niio retornou ao mundo dos vivos por nilo ter
seguido as recomendagoes de Gilgameshe Dlpopde de Gilgamesh, X1 trad. ). Bottero, Paris,
Gallimard, 1992, pp. 206-216.

79, Grinwal, o, cir, pp. 127 ¢ 118,
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do que os mortos saissem dalit?, da mesma forma que Cristo subjugou os
guardioes do Limbo e quebrou suas portas de bronzet!, Como Héracles liber-
tou Teseu e mais tarde Alceste daquele lugar®?, também Cristo venceu a morte
e arrancou do Limbo os justos do Antigo Testaumento®3, Orfeu, cujo mito exerceu
incontestavel influéncia sobre o cristianismo primitivo, foi ao reino de Hades
resgarar sua esposi Euridice — ninfa, portanto filha de Zeus e personificagio
da fecundidade —, que morrera picada por uma serpentedt, isto €, personit-
gem que apresenta claros pontos de contato com Eva, retirada do mundo infe-
rior por Cristo.

Criagio )/

Ascensiio
Ressurreigio

Encarnagiio

Morte “v Aradura do Infermo

Descida
a0 Inferno

Fig.1

A Cruz na qual o Deus encarnado foi sacrificado € comparada pelo texto
biblico 4 um altar$, ¢ € identificada pela tradi¢io medieval 2 Arvore da Vida
do Eden, a Arvore COsmica presente em praticamente todas as mitologiasto,
Arvore quase sempre guardada por um dragao-serpente que o deus ou o heréi
deve enfrentar, como fizeram, por exemplo, Gilgamesh, Apolo, Perseu, Héracles
e Siegfried. E também Cristo, que vence o dragao-serpente identificado ao
Diabo® quando resiste & tentagio demoniaca no deserto e quando rompe as

8L fdem, p. 195,

81, Mr 27, 52; 1 Pe 3, 18-20; Gesia Pilati-Descensus Chrisel ad nferos, 17-27, ed. C. Tischendorf,
Feangelic Apocrypba, Leiprig, Hermann Mendelssohn, 1870, pp. 417-432,

82 Grimal, op. cil, p. 86 ¢ 195; Niade, V, 395, trad. 1. Mazon ¢f alii, Paris, Belles Lettres, 1937, vol. |,
p. 130; Buripedes, Alceste, vv, 840-850 ¢ 1138-1142, trad. L. Mcridier, Paris, Belles Lettres, 1925,
pp. 89 ¢ 1,

B3, 1 Cor 13, 55 Descensus Chaisii ad fnferos; of, nota 81,

84, Grimal, op. cit.,, p. 320.

85, e 13, 10-12.

86, 1L Q. James, The Tree of Life: An Archeofogical Stuely, Leiden, Brill, 1966; | Brosse, Mytboiogie des
arbres, Paris, Plon, 198%; R, Barroso Cabrer ¢ ). Marin de Pablos, 2 Arbol de la Vida: L lstidio
de tconagrefia Visigodea, Madrid, BMMceP, 1993,

87. Ap 12, 9; 20, 2.
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portas do Limbo para liberar os justos®. Enfim, se pensarmos na trajetdria
historica do Cristo (esquematizada por Northrop Frye® na Fig. 1), veremos
que ela corresponde aquela que Joseph Campbell® estabeleceu para todo
herdi mitico (Fig. 2).

Diante disso tudo, pode-se dizer que a Biblia é o grande repertorio
mitoldgico do cristianismo. E a Odisséia cristi. De fato, da mesma forma que
a obra grega € uma literarizacao de radigoes orais bem anteriores ¢ coloca-
da sob a autoridade de um poeta também em certa medida mitico?, a Biblia
cristdl reline textos de origem oral e escrita elaborados ao longo de mais de
mil unos e atribui sua autoria Gltima 2 maior de todas a5 personagens miticas,
Deus?2. O paralelo estende-se sobretudo wo argumento central da narrativa: o
homem forcado pelas circunstiincias que ele mesmo criou abandona sua terra
(ltaca; Parafso), passa por muitas ¢ dificeis aventuras e por fim, transforma-
do, consegue retornar a ela. Em funciio dessa estrutura narrativa, ambos 0s
livros estdo povoados por monstros, gigantes € magos, por sonhos premo-
nitérios, visoes e profecias, por oriculos, reis e herois, por béncios, maldicoes

#8. Mr 4, 1-11; Le 4, 1-13.

89, N. I'rye, The Great Code: the Bible and Literainire, Londres, Routledge and Kegan Paul, 1981, .
175.

0. ). Camphell, The Hero with a Thousand Faces, Princeton, PUP, 20 ed., TO68, p. 245,

91, A crudigio moderna pensa que Homero ¢ um nome colelivo, mas os gregos viam nele um pocta
cepo, sinal de visio das coisas ocultas aos homens comuns, de forma semelhante 2o mitico adivi-
nho Tircsis,

92 A aaroria dos liveos do Penratenco, tradicionalmente arribuica o Moisds, ¢ em st mesna um dado
mitico (Me 13, 1: 2 Cr 25, 180, assim como ver em Davi o autor dos Sefmos O Cr 16, 7: 2 81 24, 1),
em Silomio o do Cdntico dos Canticos (1 R 3, 123 ou no aposiolo Joio o do Apocefipse, dados
que a eritica moderna nilo accita hi muito empo: ver atigos correspondentes do Dictionmnaire

enciclopédiqne de la Bible, of). cil.
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e interdicdes, por ritos de passagem, tabus e sacrificios, por hierogamias, linha-
gens e incestos,

Mas a mitologia cristd medieval foi composta ainda por diversos elemen-
tos extrabiblicos ou que desenvolviam temas biblicos. £ o caso da Virgem
Maria, sobre a qual as referéncias testamentirias 540 escassdas, muas que foi
objeto de virios textos apocrifos e de muitas especulactes teologicas. O desen-
volvimento de seu culto a partir do século XII mesclou aqueles materiais com
tradicoes orais de diversas procedéncias, transformando-a na versao crista das
antigas deusas-mées. Sendo mae ¢ virgem, a cultura erudita via nela um sim-
bolo de pureza, uma “nova Eva®. A cultura folcldrica, a partir daquelas duas
caracteristicas preferia enfatizar outros aspectos dely, a protecio e a fecundi-
dade. Protegao que recompensavi mais quem lhe era fiel do que quem tinha
uma ¢conduta moralmente correta?, Fecundidade que fazia um poeta do séeu-
lo XIII ver nela 1 “terra que dd sustento™ e outro louvar aquela *que nos deu
o alimento de que todos comemos™3,

A partir de apenas uma referéncia biblica”e, o tema dos reis Magos inspirou
na Idade Média uma rica iconografia, importantes pecas teatrais ¢ a utilizacio
politica de suas pretensas reliquias por parte de Barba-Ruiva?’. Na base desse
desenvolvimento encontrava-se possivelmente o fundo mitico indo-europeu.
De fato, os presentes que cada um deles levou a0 Cristo recém-nascido estavam
associados as u€s fungoes indo-européias: incenso (sacerddcio), ouro (realeza),
mirra (produtores). Segundo dois apocrifos cristios do século VI, tais produ-
tos foram tirados do Paraiso por Adio e guardados numa caverna de onde
foram levados pelos Magos 1o menino-Deus%, Da mesma forma que cada pre-
sente correspondia a uma atividade social, cada Mago correspondia 4 uma
idade do ser humano, a velhice, a maturidade, a juventude?”. Assim, no plano
social eles expressavam uma novd organizacio: o sucesso dos Magos e do
esquema trifuncional a partir do século X1 foram fendmenos paralelos resul-
tantes de um mesmo imagindrio. No plano mitico eles eram um simbolo da
otalidade, um reflexe do préprio Cristo, uma referéneia a um conceito que
entiio se fortalecia, o da Trindade.

93, Virios exemplos em La Dewxiéme coflection anglo-normende des mivacles de la Sainie Vierge e
son ariginal latin, ed. 11, Kjiellman, Paris-Uppsala, Champion-Akademiska Bokhaneeln, 1922,

D4, Les Newy joies Nostre Dame, 111, 20, ¢ T F Muostanogt, Telsinki, Suomalaisen ‘Tiedekatemian
Toimituksia, 1932, n. A3,

93, Gonzalo de Bereeo, Milagros de Nuestre Sedtora, v. 330, ed, M, Gerli, Madrid, Caredea, 1985, p. 75,

96, Mr 2, 1-12.

97, CE, fnfra, ensaio n, 4.

8. L Cavernd det Tesors, 20, ed-trad. A, Battista ¢ 13, Bagatti, Jerusalém, Vranciscian Printing Press,
1979, p. 45; Testanrenio de Addn, 7, tad, 1V Javier Martines Ferndndez, em AL Diez Macho of afid
teds.), Aj}(}-::;‘fﬁ;:i (fu!ﬂﬂnlt;n{) Testanento, Madvid, Cristinndad, 1987, vol, V, P 433,

9. Hssactradicho estava presente no Oriente desde o séeulo Ve no Ocidente desde fins do TX, segun-
do I Male, LAn religiony du X siecle, 'aris, Armand Colin, 7. ¢d., 1931, pp. 215-216.



Esta, sem davida, era um elemento central no cristianismo medieval,
porém contava com uma referéncia biblica ainda mais ligeira do que aquelas
sobre a Virgem ou os Magos!®, Talvez por isso ¢ que ela nunca teve uma
grande dceitacio popular, com a festa da Santissima Trindade tendo sido insti-
tuida apenas em 1334. Contudo, mesmo sendo uma construcao eruditd, 4 con-
cepeito da Trindade baseava-se em elementos miticos. Inicialmente a velha
idéia de triades divinas (por exemplo Anu-Enlil-Ea, Osiris-[sis-Horus, Japiter-
Juno-Minerva), apesar de a Trindade cristd possuir uma unidade e uma arti-
culagio interna desconhecidas naqueles outros casos. Depois, pode-se pen-
sar na influéncia da trifuncionalidade indo-européia. Nessa hipotese, 0s pro-
aressos da teologia trinitdria nos séculos XI-X11I teriam estado relacionados,
mesmo inconscientemente, com o esquema da triparticio social da época.

A ldade Média parecia imaginar o Pai como sacerdote, o Filho como rei
¢ o Espirito Santo como produtor. Para uma sociedade como a medieval, basea-
da no parentesco, na autoridade € no dom, o clérigo era quem mais se aproxi-
mava da imagem do Deus Pai, “de quem tudo vem”0!L O Filho era guerreiro
(*néo vim trazer paz, mas espada”92), vencedor de Satands, por isso era o Rei
dos reis, o descendente de Davil®: na Idade Média dizia-se que “trono vacante,
Cristo reinante”. O Espirito Santo, por swit vez, estava associado 2 fecundi-
dade, pois era o grande principio vivificador, aquele que agiu na criacio do
universo, que deu vida a Adao, que engravidou Maria 91, Alén disso, a divisio
social de funcoes atribuia idealmente uma idade para cada papel, a velhice
a0 sacerddcio, a maturidade ao guerreiro, a juventude ao trabalhador. Ora,
como o Pai era o Crindor e estava mais relacionado com o Antigo Testamento,
ele era associado 2 velhice; o Filho, cujo magistério comecara 108 trinta anos
de idade!s representava @ maturidade; o Espirito Santo, que era a “forga
vital”1%, correspondia a juventude.

O elemento quantitativamente talvez mais importante para o cristianis-
mo medieval era totalmente extrabiblico: os santos. Philippe Walter tem razio
quando observa que as hagiografias sio “a fonte de informacio mais abun-
dante sobre a mitologia da Idade Média” (p. 30). Sio mesmo “mdquina de
cristianizar os velhos mitos europeus” (p. 31), desde que vejamos nesse proces-
so um encontro de identidades espirituais semelhantes e nio um puro recu-
so utilifarista de materiais antigos por parte do clero cristio. 56 se¢ pode manipu-
lar aquilo que se conhece, $6 se pode absorver aquilo que se entende. No
limite, € preciso estar convencido para convencer. Exatamente por causa de

100, Mt 28, 19.

101, 1 Cor g, 6.

102, Mt 10, 34.

103, Ap 17, 14;Mt 1, 1; Lo 3, 31,

M. Gn 1,2 2,7 Mi 1, 18. 2 Le' 1, 35,
105. 1¢ 3, 23,

106, Jb 33, 45 34, 14-15; 1s 42, 3.
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seus perfis espirituais diferentes, ndo s¢ pode considerar os santos cristdos
“sucessores dos deuses pagios” como fez Saintyves'7, ¢ como aceita Walter
(p. 119). Ao contrdrio das divindades do paganismo, 0s santos nido em auto-
nomia na sud atudacio, sao intercessores junto a0 Deus uno do cristianismo.

Preferencialmente portanto, devem-se ver neles sucessores dos herdis,
inclusive nas sociedades célticas™. De fato, na maior parte da Idade Média
eles f[]ﬁll'.l'.l menos \-’I:ll()l‘i?:ild()ﬁ POr suds \"il'ti_lde.‘i Morais quc por seu poder l'.ﬁ{l“
gico (milagres, exorcismos)', sua fungio civilizadora®, sua atuacdo guer-
reira contra monstros (por exemplo Sio Miguel e Sio Jorge''!) ou exércitos
inimigos (sobretudo Santiago!'2). Como os herois pagios, 0s santos cristios
tinham um desempenho ambiguo, ora virtuoso, ora vingativo!ld, Algumas
vezes eles representavam a cristianizacdo de outros tipos de personagens miti-
cos, como ocorreu com Sio Cristéviio, antes da conversiio criatura gigantesca,
feia, seguidora do Diabo., Um dia, a0 carregar uma criangd no ombro atraves
de um rio, ele ficou surpreso com o enorme peso deld, que lhe explicou ser
o Cristo: *Vocé tem sobre si ndo somente todo o mundo, mas também aque-
le que criou o mundo™, Episadio que lembra claramente o tema dos gigantes
subjugados pelos deuses, e especificamente o de Atlas obrigado por Zeus a
sustentar o mundo.

Podia acontecer também o processo inverso, o cristianismo medieval “pa-
ganizar” espititualmente uma personagem para desqualifici-la. O exemplo mais
conhecido talvez seja o de Judas, cuja historia de vida semelhante 2 de Edipo!15
pré-indicava seu papel de traidor. De qualquer forma, enquanto do ponto de
vista teolGgico os santos nio tinham poder proprio, eram meros intercessores
junto a Deus, para a cultura intermedidria tratava-se de defensores de seus
fiéis. Por térem ficado desprotegidos € que muitos monges de Bergues (Picardia)
morreram quando, na segunda metadle do século X1, as reliquias de Sio Winnoci
deixaram aquele mosteiro por alguns dias, em procissiio pela regidao!lo,

107, P Saintyves, Les Seeinds sucessenns des diewy, Paris, Lmile Nourry, 1907,

108, L Tlubert, les Celles el fa clvilisedion cellique, Paris, Albin Michel, reed. 1974, p. 257, Parc ], 1c
Goff, “Culture eléricale o rraditions folkloriques dans L civilisation mérovingienne™, em PAMA, p.
237, n, 22, "a lgreja quis faeer dos santos ndo os sucessores mas os substitutos dos herdis”.

109, A Legenda Anrvea em 151 capitulos dedicados o vidas de santos registra, numa contagem pouco
rigorosa, 541 milagres, portanto mais de 3,5 milugres por narrativa,

110, Le Goff, *Culture ecclésiastique ot culture folklorique au Moyen Age: Saint Mareel de Paris ot lo
dragon”, em PAMA, pp. 236-279.

111. Legenea, 145, pp. 6412-633 ¢ 58, pp. 259-264.

112, Liber Sancti facobi, trad. A, Maowmlejo, C. Torres ¢ ), Veo, Santiago de Compostela, CSIC-Instisuto
Padre Sarmiento de Bstudios Gallegos, 1931, Liveo [, pp. 337-381.

113. CL, ifra, ensaio n. 11,

114, Legender, 100, p. 132,

115, Kdem, A5, pp. 184-185,

116, Miracula Seorcti Winnoci, 25, ed. C. de Smedr ef alii, em Acta Sanctorim, novembris 11 (1910),
Bruxelas, Culture et Civilisation, reimpr. 1969, p. 283,



Os santos se constitufam, enfim, numa elite dos mortos e se relacionavam
por isso com outro temi mitico importante, o do Paraiso. Local maravilhoso,
resultante da interseccio de virias mitologias (Campos Elisios, Ilha Bem-aven-
turada, Ilha de Bran, Avalon ete.), ele era concebido de forma concreta pelos
medievais! 7. Apesar de a Igreja, desde o século VIIL ter proibido que os mor-
tos fossem enterrados com objetos de uso pessoal, isso continuava a ser feito
devido 2 crenga enraizada numa vida semimaterial no além-timulo. E o que
atestam escavacoes arqueologicas em cemitérios do século X1, 4o revelarem
a existéncia de hipogeus, prolongamento do costume funerdrio proto-histori-
co que consistia em reproduzir sob a terra a huabitaciao dos vivost!s,

A visito mitica que os antigos egipcios tinham de si mesmos — o homem
como microcosmos!'?Y — nio era diferente daquela que os cristios medievais
se atribuiam. A identificacio homem-cosmos partia de Addo, cujo corpo fora
formado com argila dos quatro cantos do mundo!'??, e cujo nome resultava da
juncio das primeiras letras das palavras gregas que designam os quatro pontos
cardeais, interpretacio de origem apocrifal?l aceita por vérias autoridades
cristés!?2, Sobretudo nos séculos XII-XIi1, concebia-se o corpo humano ¢ o uni-
verso compostos pelos mesmos materiais, 4 carne feita de argila, o sangue de
dgud, a respiracio de vento, o calor corporal de fogo. Cada parte do corpo
humano estava associada a um signo do zodiaco. Cada parte do homem corres-
pondia 2 uma parte do universo, a cabeca 40 céu, 0 peito ao 4r, 0 ventre 40
mar, «ds pel‘ﬂél.‘i A terrd, 05 08508 as pE‘('l‘ELH, as velas 40s ramos das klll'\’()l't‘ﬁ, 05
cabelos as ervas, os sentidos aos animais. O tema do homem microcosmos esta-
va largamente difundido, aparecendo tanto na teologia quanto na iconografia!2s,

117, Graf, “Il Mito del Paradiso Terrestre”, em Mild, pp. 37-149; 1. Delumeaw, Une bistoire du Pearaclis,
Paris, Fayard, 1992, pp. 11-97; 1 1. Franco Junior, As Ulopicas Medieveis, Sio Paulo, Brasiliense, 1992,
pp. 113-139,

T18. M. Brotns, “Les Résurgences pré-indocuropéennes dans le cuite des morts de 1'Oceident médii-
val®, fiogéne, 30, 1960, pp. 51-113.

119, M. TL Trinckacle Lopes, O Homem Fgipcio e Sua hitegregado o Gosnios, Lisboa, ‘Veorema, 1989, p.
153.

120, Chapiires de Rabbi Fliozer, 11, 22-24, trad. M.-A. Ouaknin ¢ 1 Smilévitch, Paris, Verdier, 1992, p.
77; Ginvberg, of. cit, vol. |, p. 34-55.

121, Owucula Sybillinag, 3, 24-26 ¢ 8, 321, rad. B, Suires de la Torre, em Dicz Macho, op, ¢it., vol. 11,
pp. 2B7-288 ¢ 355; Libro de los Secretos de Henoc, 63-04, trad. A, de Santos Otero, em ibiedon,
vol. IV, p. 178,

122, Santo Agostinho, /n_joamuis Eeangelium, X, 12, P, 35, col, 1735 Beda, 1n 8. foannis fvangelivm
Iposition, 11, PL, 92, col. 666-667; Alcuino, Conmmeniaria in S, jocnnis Evangeliune, 1,4, PL 100,
col. 777 A; Nondrio Augustoduncensis, Elucidariion, 111, P 172, col. 1117 AL

123. A hibliografia a esse respeito ¢ vasta, inter alice R Allers, “Microcosmus. From Anaximandros 1o
Paracelsus”™, Truditio, 2, 1944, pp. 319-407; I Sax], *Macrocosm and Microcosm in Medineval
Pictures”, Lectures, (2 vols.), Londres, The Warburg Institute-University of London, 1957, vol. |, PP
SHT2MAT D'Alverny, “Llonene comme symbole: Le Microcosme”, em Simboli ¢ Simibologic
nell'Alio Medioero, Spoleto, CISSAM, 1976, vol, 1 pp. 123-183,
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Em suma, mais importante que esses poucos exemplos € notar que o
cristianismo medieval cumpria as trés funcoes essenciais e interdependentes
de toda mitologia. Inicialmente uma funcio psicoldgica, que possibilitava
aquela sociedade projetar ou sublimar suas emogoes mais profundas?2i, Com
efeito, toda mitologia permite classificar, criar tipologias, genealogias e ontolo-
gias, e assim transmite as sociedades pré-industriais a sensacio, se nao de
dominar, 4o menos de controlar em parte a natureza. O mesmo valia em
relaciio 4 vida soctal. Quando os iluministas acusavam a Igreja de repressora
e moralista, ndo percebiam estar fazendo um juizo de valor sobre a visio miti-
ca do cristianismo medieval, Eliminar hereges ¢ normatizar © uso do sexo
eram dados da mitologia cristd'?’ que atendiam as necessidades de seguranca
e de organizacao daquela sociedade. Se a obrigatoriedade da confissio indi-
vidual e renovivel permitia aos clérigos controlarem a consciéncia coletiva
dos seus paroquianos, favorecia por outro lado a emergéncia de manifestacdes
inconscientes. Deste ponto de vista, a confissdo (isto €, a ritualizacio do mito)
correspondia 4o seiting clinico da psicandlise!?5.

Na sua fungiio pedagogica, 4 mitologia cristd gjudava a conservar e a
transmitic valores sociais ¢ morais, bem como a propor explicacoes de fend-
menos humanos ou naturais considerados importantes por aquela sociedade,
Assim, se é inegavel que a Igreju medieval se beneficiou de seu longo monopélio
da cultura erudita, ndo se pode creditar esse fato a uma atuagiio unilateral por
parte do clero. Se a Igreja dominava 4 transmissiao formal do saber, € porque
a sociedade via nela a Gnica instituicio em condigcoes de cumprir esse papel.
E isso ocorria por ser ela a tinica a poder exercer de forma sistemdtica e coeren-
te as fungdes psicoldgicas e pedagdgicas necessirias i sobrevivéncia de toda
sociedade organizada. Por ser ela a Ginica 4 conhecer e explicar os textos que

b

davam um sentido a propria vida'??. Por ser ela, enfim, o elemento organi-

124, A validade ¢ os limites da interpretacio psicanalitica dos mitos foi o tema central dos dezoito traba-
thos do Coldquio de Deauville (1981), publicados na Revue frangeise de psyebennalyse, 4604), 1982,
pp. 691-900.

125, Por exemplo, “texda drvore que nio produz bom fruto ¢ cortada ¢ langada ao fogo™ (M 7, 19; Lo
3, % Jo 13, 6) ¢ “melhor casar que abrasar” (1 Cor 7, 9.

126. “Penso, de fato, que em grande parte i concepgiio mitoldgica do mundo que animaané as religioes
s modernas mdo é orlra coise que ume pasicologia projelada sobre o marndo exterior. O obscuro
conhecimento dos fatores ¢ dos fatos psiguicos 1.1 se reflete na construcio de uma realidade
suprrasensivel, que i cidncia retransforma em wima psicologia do inconsciente, Pode-se, deste ponto
die vista, tentar analisar os mitos relativos ao Pariso ¢ ao pecado original, a Deus, ao bem ¢ ao
nuatl, i imortalidade ete, ¢ truduzir 0 melefisice em melapsicologia ™ S Uread, Pyyehopaibologie de
let vie quotidienne, (racl), Paris, Pavot, 1967, p. 296,

127, Por isso nido concordamos com J.-1. Alberr, “Desting du mythe dans Te christianisme médicval ™,
L'Hlonmme, 30, 1990, p. 36, quando cle afirma que as deserigdes do raiso werrestre nilo sio mito,
pois estio inseridus “numa visiio de mundo capaz de realize plenamente seu sentido”. Ora, uma
mitologia — ¢ ¢le concorda em que o cristianismo medievald L] merece o nome de mitologia®
(p. 62) — ¢ exammente uma visio de mundo capaz de dar sentido a todos os fendmenos impor-

tantes para a sociedade que a criou ou adotou.



zador do conjunto mitico cristio que atraia e congregava outras mitologias do
Ocidente.

Na sua fungdo anagogica, toda mitologia exprime o sagrado, verbaliza o
inexprimivel, metaforiza a metafisica. Ainda que desde os gregos mythos seja
oposto 4 fogos, a mitologia realiza o mesmo trabalho decodificador do univer-
so que 4 filosofia, apenas o faz em outro plano e com outra linguagem. Ela €,
portanto, uma mediadora de codigos culturais. E também a intermediadora por
exceléncia entre o sagrado e o profano, pois ambas as categorias estio pre-
sentes no relato mitico!28, Este impede o contato direto, destruidor, daquele
com este. Assim como Sémele fol incinerada ao ver Zeus em sua plenitude!2,
os homens nio poderiam suportar o brilho emanado de Cristo, que por isso
se mostrava sob uma miscara®, Assim como Oza foi fulminado por lavé 4o
tocur a Arca da Aliancal¥ | segundo Sio Bernardo todo homem também o seria
se tivesse uma relaciio direta com o divino'32, Em suma, a eficdcia da funcao
psicolégica e 4 legitimidade da funciio pedagogica partiam da sacralidade da
mitologia, ¢ por sua vez a refor¢avam. O mito desangustia e ensina porque é
um relato sagrado ou ao menos sobre o sagrado, e € um relato sagrado porque
acalma a angustia do viver, porque explica o até entio incompreensivel.

128, Sagrado ¢ profuno ndo sio categorias absolutas ¢ impermedveis, mas designam tempaos, loats,
pesscas ¢ objetos sob uma situacio determinack, historica: J. -G, Schmitt, *La Notion de Sacré ot
son application & histoire du christianisme médiéval”, em Cabiers du Centre de Recbercbes
Hisiordgues, 9, 1992, pp. 19-29. Para uma bibliografia sobre essa importante ¢ complexa questio,
veja-se R Courtas ¢ 1D AL sambert, “La Notion de sacrd: Bibliographic thémarique”, em Archives
des sciences sociales des religions, 44, 1977, pp. 119-138.

129, Ovidio, les Métamorpiboses, 1, 295-310, cd-trad. G, Lafaye, Pars, Belles Lettres, 1969, p. 79,

130, Hondrio Augustodunensis, ffucidariam, |, 21, PLO172, col. 1125,

131, 28m 6, 6-7.

132, Cirado por M. M. Davy, “La Mentalit¢ symbolicue au XHE sicele”, Diogéne, 32, 1900, pp. 114-115.
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