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CRISTIANISMO MEDIEVAL E MITOLOGIA
REFLEXÕESSOBRE UM

PROBLEMA HISTORIOGRÁFICO

Apesar de Marc Bloch ter afirmado há muito tempo que a época feudal

foi de "grande fecundidade mítica" I, por décadas os medievalistas não deram

maior atenção a essa idéia. Parece que um outro fenômeno cultural de longa

duração - o pensamento eclesiástico medieval, antimítico - int1uenciou os

historiadores da Idade Média, cujos trabalhos pouco abordaram até aqui aque-

le tema. Apenas mais recentemente essa tendência começou a ser alterada,

por int1uência da antropologia, e mesmo assim de maneira tímida. Se atual-

mente poucos historiadores ainda discordam quanto à existência de uma mito-

logia medieval, continua aberta a questão essencial de saber qual era seu

caráter.

De maneira geral, os estudos sobre o assunto limitam-se a examinar

temas mitológicos anteriores reutilizados literariamente na Idade Média. Quando

se reconhece que, naquela época, além de "transposições" de mitos havia tam-

bém "criações", estas S~lO vistas apenas a partir de modelos literários clássicos

e célticos-, Abordagem problemática, pois reduz () mito a um fenômeno literário

e desloca assim as narrativas míticas de seu contexto oral, coletivo e anôni-

mo para ambientes culturais restritos, nos quais elas assumiam formas distin-

tas das originais. Portanto é correto o diagnóstico da Sociedade dos Medievalistas

1. M. B1och, I.a Sociétéféodale.Paris, Albin Michcl, 1973, (la cd., 1939-1910), p. ]29.

2. l.. l Iarf-Lancncr c D. Isoutcr (cds.), 1'0111' IIl1e lIl.J'lb%gie dtt Moven /lge, Paris, licolc Normalc

Supéricurc, 19S5.



Franceses que em 1991 incluía entre os territórios novos, ainda a explorar, o

da mitologia).

Um bom exemplo das questões a serem proximamente pensadas nesse

campo pela historiografia medievalística é o recente livro de Philippe \Valter/,.

Sobretudo porque essaobra apresenta certo descompasso entre suas proposições

e sua concretização, em razão de determinadas opções metodológicas do autor,

o que nos servirá de ponto de partida para algumas considerações a esse

respeito. De um lado, ele acertadamente defende o estudo da mitologia medieval
a partir não apenas de fontes literárias mas também de documentos eclesiás-

ticos (atas de concílios e penitenciais), hagiográficos e íconográfícos. Com

efeito, utilizar fontes provenientes de ambientes culturais e sociais diversos é

o melhor caminho para ter uma visão global sobre qualquer objeto de estu-

do. No entanto, as fontes íconográflcas mereceram somente umas poucas

citações de passagem naquela obra, sem jamais terem sido exploradas no seu

rico conteúdo mitológicos. As hagiografias, que "têm muito mais a nos ensi-

nar por seu conteúdo imaginário e mítico que por seu pretenso testemunho

histórico", também foram ernpobrecidas ao serem analisadas apenas nos seus
motivos "pré-cristãos e em particular célticos" (p. 32).

Da mesma forma, \XTalterpropõe o método comparativo, único que "tem

alguma chance de chegar a resultados palpáveis" (p. 51), mas utiliza-o ape-

nas esporadicamente. Talvez como compensação ao fato de por muito tempo

se ter desconsiderado a especificidade dos mitos celtas "em nome do maior

prestígio dos mitos gregos" Cp.250), ele se prende quase exclusivamente àque-

les, sem cornpará-los com estes, apesar de reconhecer a existência de "uma

herança comum aos povos célticos e helênicos" (p. 264). Ele recorre ~l mitolo-

.gia hindu para explicar a lenda medieval de S~IOValentino, mas desconsidera

os mitos iranianos de Mitra ao estudar as origens do 25 de dezembro como

data do Natal. Examina a influência das pedras sagradas dos celtas em certos

relatos hagiogrMicos, sem se referir ~l existência do mesmo fenômeno religio-
so entre inúmeros outros povos, inclusive os hebreus vérero-testamentáríos«

De outro lado, o autor quer "levar em consideração o rito que sustenta

() mito e o prolonga na memória" Cp. 13), pois "uma mitologia se inscreve

geralmente num calendário que ritma as celebrações e comemorações sagradas"

(p. 15). Opção correta, já que impede que o mito seja visto unicamente na

sua função narrativa, como apenas um elemento a mais da cultura cortesã.

Essa postura pode sem dúvida lançar mais alguma luz sobre o rito, que perrna-

j. J. Bcrlioz.}. 1.<:Goffc A. Gucrrcau-lulabcn, "Anthropologic cr l lhistoirc", e111 L'btstotrc médiéral«

e/I t-rance: Btla n 1'1perspcctire«; Paris, Scuil,1991, p. 205.

11. Mvtbologk: cbréttenne. Nileset ntvtbesdn Moveu /Ige, l'arls. I-ntente. 1992, p. 2H7.

5. Como foi feito, por exemplo, no célebre artigo de E. I'anofskv e F. Saxl, "Clasxical Mythology in

Mcdiacval Art", Metropolitcn: Museum Stucltes, /1, 1922, pp. 220-jOH.

6. M, liliadc, Tratado de l tistori« das Neligi<!es,(trad.), Lisboa, Cosmos, 1977, pp. 26S-292.



nece uma área relativamente pouco conhecida". Mais importante, \'{!alter ado-

tou o caminho acertado de ver rito e mito como realidades interdependentes,

renunciando ao velho e estéril debate sobre a anterioridade ou a preeminên-

cia de um ou de outro. Somente assim será possível reinserir o mito na vida

cotidiana dos homens medievais e compreender melhor o alcance que ele

tinha naquela sociedade. De fato, o maior obstáculo até aqui para se fazer

uma história da mitologia medieval não tem sido a falta de dados, mas uma

insuficiência de método: "Os documentos sobre a mitologia medieval exis-

tem, mas freqüenternente não se sabe nem reconhecê-Ios nem lê-los" (p. 20).

Enfim, o autor faz todo um conjunto de considerações teóricas acertadas,

mas cujo alcance no plano prático ficou reduzido em função da forma de abor-

dá-Ias, através do esquema do calendário carnavalesco. Com efeito, é no míni-

mo exagerado pensar que o "Carnaval era uma religião; era mesmo a [grifo

do autor] religião 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 \'{!alter nos coloca: recorrer ao

esquema carnavalesco de Claude Gaignebet" é adotar uma perspectiva a-histó-

rica, que desconsidera a necessidade de uma cronologia mais fina, menos

generalízadora''. É verdade que o mito abole o tempo histórico e que o rito

ciclicamente leva seus participantes àquele momento indefinido. Mas ao mesmo

tempo o rito representa o mito, isto é, torna-o novamente presente, torna-o

contemporâneo dos que dele participam. Mito e rito não existem na sua

atemporalídade intrínseca, mas na historicidade que lhes dá sentido, e ~l qual

eles próprios dão sentido.

Daí a necessidade de hístoricizar a análise deles. O fato de o mito traba-

lhar com emoções profundas, com "invariantes trans-históricas" na expressão

psicanalítica 10, não significa que ele negue a história. Mas, sendo uma forma

de representação, uma mediação entre imagens mentais (sonhos, aparições,

visões etc.), imagens materiais (frases, esculturas, pinturas etc.) e objetos cultu-

ais (ícones, crucifixos, relíquias etc.), não se pode pedir ao mito dados preci-

sos da realidade material. É preciso considerar que mito não é história dos

eventos políticos ou econômicos, mas história da sensibilidade coletiva. É
expressão da longa duração histórica, expressão de valores fortemente enraiza-

dos, daí a larga permanência de um relato mítico. Permanência, contudo, sujei-

ta a flutuações decorrentes das condições históricas concretas.

7. "Se() estudodos ritos prendeu menosa atençãodos pesquisadoresque os mitos, é porque t<..'1110S

dificuldade em compreender o ritual": K. Schippcr, "Avnnt-propos", em A. M. Blondcau c K. Schippcr

(di r.), tissaissur le rituel, (2 vols.), Louvam-Paris, Peeters, '19HH-1990, \'01. 11,p. VIII.

H. /.e Carnauat, 1"lris, I'ayot, 197/t.

9, vejam-se as pertinentes observaçõescríticas feir:ls por D, F;,ll1re, "I.c Monde du Carnaval", Ah~)'C:

31,1976, 1'1'. 389-106. e também seu C(//"I/(w{/I ou Irt fête fi I 'cnrers, I'aris, Callimard,1992.

iO. C) alcance dessas prcrcnsas invariantcs é discutida por (i, Di:Hkinc: "1.<.:l'xychnuniystc: Traductcur

de mythcs ou anthropologuc .unurcur?", Ne/Juejimlçtlise de psvcbunalvsc, 'í6, '19H2, pp. H12-813.
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Tomemos, por exemplo, uma narrativa do Gênese,o "mito por excelên-

cia na nossa tradição cultural"] 1. Até o ano mil, parece que os relatos sobre

Adão não sensibilizavam muito a Cristandade ocidental. A personagem pouco

aparecia na literatura, na iconografia, no folclore e mesmo na teologia. Após

aquele momento, o quadro claramente se inverteu, Ora, enquanto nas sociedades

iletradas a expressão mítica representa a Natureza por analogia com a Cultura 12,

nas letradas (entre elas a sociedade européia medieval) representa a passagem

da primeira para a segunda. o século e meio anterior ao ano mil, período

de forte instabilidade geral da sociedade cristã ocidental, prevaleceram num

certo sentido os dados da natureza: fomes, avanço das florestas e áreas panta-

nosas, epidemias. Com a reorganização feudal surgiu maior estabilidade políti-

co-social, inovações nas técnicas agrícolas, expansão da área cultivada, cres-

cente urbanização, avanços artísticos e literários. Isto é, progressos no domínio

da cultura. Passou-se então a ver, em Adão, material para especulações sobre

a relação Natureza/Cultura, o que atualizou e revalorizou aquele mito.

Não se pode perder de vista que mito é sempre relato sincrônico (seu

tempo é o imperfeito 13) inserido num conjunto diacrônico, numa mitologia.

Esta, por sua vez, se relaciona de forma dupla com a história da sociedade

em que está presente. De um lado, sendo um produto cultural como qualquer

outro, a mitologia não pode deixar de refletir, ainda que através de símbolos,

metáforas, hipérboles e metonímías, os momentos históricos de sua formação

e/ou adoção. A centena e meia de milagres taumatúrgicos narrados na Legenda
Aurea revelam dados interessantes para a história do corpo e das doenças,

mas sobretudo para a história do imaginário sobre eles. De outro lado, como

a mitologia é parte constitutiva da sociedade, muito do comportamento social

é determinado por fatos míticos, como ocorria na Europa cristã com o culto

aos santos ou o repouso dominical. Em função disso tudo, inegavelmente a

história está na mitologia e a mitologia na história 11.

Não por acaso, a história sagrada e a história profana eram colocadas

em paralelo pelos medievais">. Paralelismo que contudo não significava sim-

ples transposição de uma situação social para um mito, pois este é indiferente

à ternporalídade. Como percebeu Lévi-Strauss, o mito tira seu sentido "da posi-

ção que ele ocupa em relação a outros mitos no seio de um grupo de transfor-

11. G. 1'.Caprcrtiní, G. Ferrare e G. l'ilor.uno, "Mythos/l.ogos", em tinciclopedi«: Einaudi; (16 vols.),

Turim, Einaudi, 1977-19R1,1'01. y, r. 6Hj.

12. Como os baruya da Nova Guine, estudados por ,VI.Godclicr, "Myrhc ct hisroirc: Réflcxions SUl' lcs

fondcmcnrs de Ia pcnséc sauvugc", AI::S'C 26, 1971, rp. 5;'1-55H,ou os Kula do %airecentral, anali-

sados por I..lleusch, t.oRot torc outortgtne de ltitat, Paris, Gallimard, 1972, pp.121-12ge 156-

157.

13. Plotino, Ennéades; 111, 7, 6, trad. E. Bréhicr, Paris, Bcllcs Lcttrcs, 1925, vol. 111, pp, 131-136.

H. Paraa crítica "S posições teóricas que opõem mito e história, ver K. H. Andrio!o, "Myth and llistory:

A General Modcl and trs Application to thc Biblc", Anierican Antbropotogist, H3, 1981, pp. 261-

26H.

15. J. Sczncc, !.aSuruiutlncedesdieuxllllliques, Paris, Harnrnarion, 1980, rp. 20 e ss.



mações", ou seja, "os mitos se pensam entre-Si" 16. Mas a temporalídade não

é indiferente ao mito, ela o usa para se pensar. Os. mitos conhecidos pela

Idade Média, quaisquer que fossem suas procedências, eram entendidos e

vivenciados de forma própria àquele momento. E sempre articulados uns com

os outros, independentemente de suas origens, pois roda mitologia é um con-

junto de mitos construido por adaptação, inversão e negação de elementos

mítícos de outras culturas com as quais ela tem contato.

Isso nos remete ao segundo grande ponto que o livro de \Vaiter nos colo-

ca: a mitologia cristã na Idade Média "se apresenta antes de tudo como uma

mitologia cristiariizada', Ela se teria constituído" 110 interior mesmodo cristia-

nismo medieual" a partir de material pré-crístão incorporado "graças à Igreja,

à letra e ao espírito da Bíblia" (p. 10, grifos do autor). Noutros termos, o autor

reaproveíta a 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 uma vez a famosa carta de Gregório

Magno aconselhando Agostinho de Canterbury a não destruir os templos

pagãos, mas a transformá-los em igrejas cristãs. Contudo essa informação iso-

lada esconde o essencial. O reaproveitarnento cristão dos templos pagãos tinha

motivações econômicas e de evangelização, mas esta última baseava-se sobre-

tudo no reconhecimento da sacralidade daqueles locais!".

Seera possível transformar a cerimônia dos sacrifícios pagãos em oferen-

das cristãs é porque entre ambas havia uma estrutura comum. De certa forma

o sacrifício de Cristo invertia o sentido daqueles praticados pelo paganismo,

pois era o próprio Deus que se fazia imolar em favor dos homens, e não ho-

mens ou animais que eram sacrificados em benefício dos deuses. Contudo

tratava-se também do sacrifício de um homem (o Filho encarnado), para que

ele interferisse diante de Deus (o Pai) por todos os outros homens. Como

estes haviam desobedecido a Deus, uma "nova aliança" IR era estabelecida atra-

vés do rito da comunhão. Rito que acalma a Divindade ofendida pela ruptu-

ra da primeira aliança, como indica a palavra bostia, "vítima oferecida aos
deuses como oblação expiatória para acalmar sua cólera"!". Daí por que o

cristianismo primitivo recorria à metáfora do Cristo "cordeiro de Deus"21Je por

que ele foi por séculos representado na Cruz sob a forma daquele animal.

16. C. Léví-Stmuss, M)'lb%giq/.ll!s. I.I! (.'1'/1ct lccuit. Paris, Plon, 1\>6/1,pp. 59 e 20.

17. O mesmo ocorria C0l11 as fontes sagr:Kbs do paganismo, mais de seis mil apenas na França, as

quais com o tempo foram relacionadas a algum personagem Ou ~lalgum episódio da história cristã

e acabaram ror se tornar fontes santas também para o cristianismo.}. l lubcrr, "Sourccs sacrécscr

sourccs suintcs", em /1/'/.1'el oie socialc de !{{)l1I du monde antique au MOJ('Jl /1ge, Genebra, Droz,

1977, pp. 261-267. Algumas dessas fontes estiveram na origem de importantes templos cristãos,

caso por exemplo da catedral de Ch.utrcs.

IR. I.c 22, 20; 1 eu 11, 25.

19. A. Ernou!" A. Mcillct, Dicticm uaire él,1'l1l%gil//.Ie dc la !({lIglle kuiuc, Paris. Klincksicck, 1. cd., 1959.

p. 301: bostia opõe-seportanto a oictnna, que é "ofcrcnda em agradecimento por favores recebidos".

20. Jo 1, 29.36; At H. 32; 1 Pc 1, 19. Essa imagem tinha muitos antecedentes vércro-tcsr.uucnrárlos, por
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Esse esquema iconográfico foi sendo abandonado a partir do século VII,

exatamente em função do processo de evangelízação que buscou minimizar

os riscos de idolatria e de enfraquecimento da idéia do sacrifício do Deus feito

homem. Mas se aquele elemento tendia a desaparecer do mito, ele ganhava

lugar no rito, e pelos menos desde fins do século VII a fórmula litúrgica da

missa passa a falar em Agtius Dei. De toda maneira, aquele sacrifício, como

o de qualquer religião, "consiste em estabelecer uma comunicação entre o

mundo sagrado e o mundo profano por intermédio de uma vítima, isto é, de

uma coisa consagrada destruída durante a cerimônia"?". Sacrifício que fora dos

círculos cristãos eruditos foi por muito tempo visto mais como propiciatório

que expiatório,

Da mesma forma que entre diversos povos fertilizava-se a terra com

partes de animais ou homens sacrificados-ê, na Europa crístã até o século XI

os camponeses enterravam pedaços de hóstias consagradas-o. Mesmo depois

de o IV Concílio de Latrão ter regulamentado, em 1215, as formas de adminis-

tração da Eucaristia, seu uso mágico n~LOdesapareceu. Um cronista conta o

caso de um padre que, desejando ter relações sexuais com uma mulher que

se mantinha reticente, conservou a hóstia na boca após a missa, esperando

que ao beijá-Ia nessas condições ela cederia aos desejos dele pela força do

sacramento>'. Apesar dos progressos teológicos e da centralização adminis-

trativa, a Igreja do século XIII não podia eliminar os componentes míticos do

comportamento do próprio clero.

Isto é, os dados míticos podiam ser inseridos no cristianismo medieval

porque este era, também ele, como veremos, uma mitologia. Se religião era

um "fato social total" para as sociedades pré-industríais, mito era a palavra

que revelava e explicava os aspectos misteriosos (no sentido etimológico do

termo) daquela globalidade, como o rito faz pelos gestos. O amplo denomi-

nador comum entre cristianismo medieval e paganismos europeus da época

estava justamente na visão mítica do mundo que ambos possuíam. As oposições

ideológicas, sociais e econômicas n~LOobstruíam aqueles vasos comunicantes,

mas construíam discursos muito diferentes, que dificultam ao historiador a

percepção daquele processo sincrético. Um bom exemplo dessa diferença está

na relação ambígua da Igreja frente aos textos apócrífos, oficialmente sem

exemplo () sacrifício ele Isaac sendo substituído pelo de UIll carneiro (Gn 22, 13), c paralelos em

outras mitologias, sobretudo um rito dedicado a Dioniso que consistia em jogar um cordeiro no

precipício para acalmar () guardi:J() (tis portas infernais.

21. I I. I lubcrt c M. Maus»,"Essaisur Ia naturc cr Ia fonction du sacrificc". em Mélr/llgcs dbistoire eles

religions. Paris, F61ixAlem. 2. cd., I929, (texto de 1899). r. 121.

22, Os khoncls da [ndia, ror exemplo, sacrificavam sereshumanos com esta finalidade c espalhavam

sua carne c seu sangue sobre () solo a ser cultivado: I lubcrt c Mauss, op. cit., r, 98,

2:\. A. Vauchcz. UI SjJiritl/{/liIé dn stoven /1ge occidental, Paris. PUI', 1975,r.18.

21. Ccsnrio de I lcistcrb.ich. Dialogus sttracutormn. cd. J Srrang«,(2 vols.), Colônia. I.cmpcrtz, 185!,

\'01. 11.r. 170.



valor, mas sempre presentes na cultura medieval. E completamente ausentes

do livro ele Walter.

Para as autoridades eclesiásticas, de Agostinho a Isidoro de Sevilha e

depois a Vicente de Beauvais-õ, os apócrifos não eram livros inspirados como

os canónícos, não tinham autoridade divina, mas não deviam ser rejeitados.

Não eram necessariamente falsos, e podia-semesmo tirar proveito deles, desde

que lidos como obras de poetas, e não de santos. Às vezes eles eram citados,

às vezes camuflados nos escritos eclesiásticos.Para ficar com um único exem-

plo, os [ubileus aparecem explicitamente, dentre outros, em Dídimo de
Alexandría, Epifânio, Ierônímo e Nicéforo, e anonimamente em Hipólito,

Orígenes, Diodoro de Antioquia e Isidoro de S~vilha2<í.Na LegendaAurea o

apócrifo Euangelbode Nicodemo mereceu seis citações, mais do que recebe-

ram 31 livros bíblicos canônicos, inclusive o Evangelho de Marcos.

Como todos os mitos de uma mesma cultura interagem, formam uma

mitologia, conjunto complexo e articulado, as várias mitologias de um mesmo

quadro espaço-temporal tendem a formar redes intercomunicantes. Por essa

razão toda mitologia se amplia constantemente, agrega novas narrativas. Não

há especificamente, como já se disse, uma "críatividade mitológica do cristianis-

1110"27,e sim uma fecundidade inerente às características do relato mítico. Isso

colocava a cultura erudita diante de uma situação paradoxal, pois se de um

lado ela temia a ampliação de um universo narrativo que fugia ao seu contro-

le, de outro ela própria produzia e incorporava constantemente novos relatos.

Quer dizer, o processo de fusão mítica, de síncretismo de várias mitologias no

Ocidente cristão medieval, não deve ser colocado no campo da história institu-

cional, da história da Igreja, mas no da história da cultura e das mentalidades.

Sincretisrno. Esta palavra, pouco prestigiada pelos medievalistas nos últi-

mos tempos, pode ser importante no estudo do cristianismo medieval se enten-

dida como um "processo contra-aculturativo implicando manipulaçâo de mitos,

empréstimo ele ritos, associação ele símbolos, às vezes inversão semântica e
reinterpretação da mensagem crístlca'?", Não se trata portanto de aculturação

(isto é, assimilação e/ou imposição cultural), cujos estudos tendem a explicar

as trocas do ponto de vista de apenasU111adas culturas envolvidas no preces-
S02'.!. É o que faz Walter, que atribui ~l evangelização um planejamento e uma

continuidade de propósitos que não estavam na mentalidade e nos meios de

atuação da Igreja em grande parte da Idade Média. Isto é, ele enfatíza o cristia-

25. l )« Ctuttatc nei, xv, 2:>, 11, FI., -ít , col. 1J70; tutmotogt,»: VI. 52, cd. -r":ld . .J. Oroz Her:" 2 vols ..

Madrid, BAt:. 19H2-198:>, \'01. 11, p_ 576: .\jlew!11I11 i1I(/jllS, prol. <) c l-i, vcncza, l.lollliniculll Nicolinum,

1591, pp. 2-).

26. IL lI. Ch.irlcs (cd.), Tbe HooÍJ oftubiks»; Londres, Ad.nu e Ch.ulcs BI:lck.I<)02, pp. LXXVII-LXXXII.

27 . .I-I'. Albcrt, "La l.égcndc de Saintc ,\Iarguerile: lJn Mythc m.úcutiquc?", NIIZO, H, '19Ho, p. 20.

2H. C. Rivicrc, "Syncrótismc", em 1'. Bontc c IvL IZ:ll'(1 (dir.), t iicttonnntre de !dl)}/o!ogie ('I de 1'(/1/-

tbropologic, l'uris , I'lJ!', 1991, p. 6<)2.

29.. H'. Ba rc, "Acculru rarion", ibirlcm, pp. 1-2.
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nis1110medieval mais enquanto ideologia do que enquanto conjunto de crenças

e práticas religiosas. E assim transforma-o num absorvedor de mitologias estra-

nhas a eie, numa estratégia para descaracterizar e englobar outras culturasv'.

Por isso é que aquele autor n~IOpercebe a existência de uma verdadeira

mitologia cristã, mas apenas de uma mitologia cristianizada, No entanto, pelas

condições históricas da época (diferentes, por exemplo, das da evangeliza-

Ç~IOda América), o processo de cristianização não podia ser feito unicamente

pela força. \'{!alter reconhece que o cristianismo não teria podido se impor se

não atendesse ~ISnecessidadesespirituais daqueles que pretendia evangelizar

(p. 269). Diante disso, dois caminhos eram possíveis. Ou na sua obsessão de

conversão o cristianismo absorvia elementos opostos a ele e se descaracterí-

zava, ou reconhecia certa identidade com outras mitologias, e assim o sin-

cretismo ocorreria de forma natural. Contudo, apenas na última página de seu

livro Walter admite que as"concordâncias entre asduas religiões (indo-européia

e judaico-cristã) permitiram ~l segunda englobar pouco a pouco a primeira"

(p. 269). Logo, se para ele "encontrar o traço da autêntica mitologia da Idade

Média n~IOé fácil" (p. 267), isso se deve à sua opção de não trabalhar com

aquelas concordâncias.

Atingimos dessaforma a terceira e mais importante limitação do livro de

Walter: o "cristianismo medieval não se confunde com uma mitologia" (p. 10).

No entanto, superando as barreiras colocadas pela própria cultura erudita

medieval, é preciso ver o cristianismo enquanto mitologia para recuperar sua

globalidade, para entender suapOSiÇ~IOna cultura da época, para poder alcançar

sua funcionalidade para () medievo. Tarefa na verdade pouco simples, pois,

como () cristianismo é parte da tradição cultural do próprio historiador, este

se vê diante do problema central de "analisar seu objeto com aspalavras desse

mesmo objeto, sem reproduzir um discurso tautológico que não explica nada,

que o leva a tantos impasses">'.

Sabe-seque a cultura cristã oficial entendia por mito um relato fantasio-

so herdado da Antiguidade pagã, negando que o cristianismo pudesse ser ele

mesmo uma mitologia. A teologia medieval opunha história e mito, conside-

rando este um in uolucru 111, uma capa literária que encobria as verdades da

fé32. O papel da exegese bíblica era exatamente o ele desmitologizar os relatos

30. Dentre outros exemplos possíveis (todos os ~rifos siio nossos): "crenças pag;is que o crisri.misrno

deveu assimilar com ufinalitlade de :IS controlar" (I', 9, cf. também 1'.179); .,métodoaplicado pela

19rc..'ja em rnatórin de cristianizncâo" (p, 1r); hugiogrnfia 6 aU111a consrrucao prcmedttada ideologi-

camente e culturalmente" (I'. :11): "a rede de crenças pré-crístãs que a Igreja procuraua dissimu-

lar" (p. nO); "mito célrico bem idcntificávcl camuflado sob um álibi religioso" (I'. 135), "o clero

logo compreendeu o valor I'slm/égicodessa festa l=Páscoal para 'I crísnanízação das religiões pagãs"

(p. 1~3): "a hagiogr:lfia medieval se fundamenta nu transformação estudurln de tradições mitológi-

cas pag;;s bem anteriores :1 cristianização" (p. 175. ct. também p. 26S).

31. J.-c. Schmirr, "Une I listoirc rcligicusc du Moyen Age esr-ellc possiblc?", l'n!ltlces, 19, 1990, p. 77.

32. IVI.·1). Chcnu, "lnvolucrum.. l.c Myrhc selou les rhéologicn» médióvaux", em Arcbiues cl'bistoire

tloctrinale ot Iittérairc du M0.l'<'1I /lge, 22, '19'5'5, pp. 7:'-79,



sagrados, racionalizando-os, historicizando-os. Contudo, como toda manifesta-

ção cultural importante nas sociedade pré-industriais, o cristianismo nascera

e se desenvolvera num enquadramento mental fortemente mitologizado, e
portanto dele dependente. É claro que isso não tornava os medievais menos

cristãos, nem o fato de eles não terem tido consciência da forte carga mítica

de sua cultura invalida que a examinemos também por esse ângulo.

Com efeito, para se compreender um momento histórico é preciso vê-lo

com os olhos dele mesmo, mas também com nossos olhos, para desvendar o

que estava oculto ao próprio passado, já que contamos hoje com instrumetos

de análise que ele não possuía. Entender a relação, negada pela época, entre

mito e cristianismo é entender melhor o sentido profundo de ambos. É per-

ceber que, se o cristianismo medieval era um vasto sistema de representações

mentais, verbais, gestuais e imagísticas através do qual os homens de então

atribuíam certa ordenação e certo sentido ao universo, era exatamente porque

ele era uma mitologia. Tratava-se portanto de uma visão de mundo construí-

da historicamente, com elementos de variadas procedências e graças aos quaís,

por sua vez, a sociedade construía concretamente seu próprio mundo. O cris-

tianismo medieval não era apenas um conjunto de dogmas ou a fundarnen-

ração ideológica de certos grupos sociais. Era também um conjunto de crenças

e valores que articulava todas as instâncias do universo, gerando certo senti-

mento de segurança diante das forças da natureza e dos mistérios do mundo,

da mesma forma que faziam todas as mitologias para as sociedades arcaicas.

Por isso, como Maurice Lauwers acertadamente percebeu, o método

menos imperfeito de estudar a dimensão antropológica da cultura medieval é

compará-Ia com a de sociedades tradicionaisx'. Pode-se então aplicar à Idade

Média as observações de Malinowski sobre comunidades primitivas, para as

quais mitos são "histórias [que] constituem a expressão de uma realidade pri-

mordial, superior, mais importante, que condiciona a vida presente, o desti-

no e as atividades da humanidade, e cujo conhecimento proporciona ao homem

a motivação de seus atos rituais ou morais e, ao mesmo tempo, lhe dá indica-
ções sobre os meios de realízá-Ios'w'. Efetivamente, para as sociedades pré-

industriais mito é um relato sempre verdadeiro, pois, mais do que estar liga-

do às condições históricas concretas em que surgiu, seu sentido é, através c~

linguagem metafórica, expressar os sentimentos básicos daquelas sociedades.

Sendo uma "realidade vivida", o mito não é nem relato falso, como argu-

mentavam os eclesiásticos medievais, nem sobrevivências culturais, como pen-

sam alguns eruditos modernos'», Podemos também aplicar a essa questão a

:l:l. M. Lauwcrs, "Rcligion populairc, culrurc rolkloriquc, mcnrulité«. Notes pour une .mthropologic

culturcllc du Moycn Age", f(!ulIe ctbistoire ecclésiasttqnc, k2. ] 9k7. pp. 251-252.

Yi. B. Malinowski, Mrlb in trimitii» /'srcb%p,)', Londres, Kegan Paul."! 926. p. 2].

35. (: significativo que um estudioso do porte de jcan Pcpin, que rcsurnc com macstri.t os compo-

nentes mítíco» do cristianismo primitivo. intitulc seu trabalho "Survivanccx mythiqucs dans lc chris-

tianismc .incicn": (em) Bonncfoy, ojJ. cit, \'01. 11,p. (i6i)-IíT5.
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aguda observação de jean-Claude Schmitt, para quem falar em sobrevivências

do paganismo na religiosidade medieval é uma postura metodologícamente

ultrapassada, pois toda crença ou rito não é combinação de relíquias ou de

inovações, mas uma experiência que só tem sentido na sua C()eS~1Opresenteõ''.

Realmente, uma mitologia não é lima colagem artificial de relatos míticos, mas

um conjunto único que pela sua própria existência revela uma coerência, uma

aceitação sociopsicológica. Daí a unidade da mitologia da Idade Média ociden-

tal, apesar de suas múltiplas origens (oriental, judaica, greco-romana, cristã,

céltica, germânica).
Em função disso, o título do livro de Philippe Walter - Mytbologie cbré-

tietine - é inapropriado, pois na verdade ele examina apenas um aspecto

daquela globalídade, o fundo mítico céltico que se fundiu no grande conjun-

to mitológico do cristianismo medieval. Sem dúvida a herança celta foi impor-

tante na constituição do cristianismo medieval, porém não se pode tomar a

parte pelo todo, nem sequer atribuir a ela uma parcela preponderante. Mesmo

onde temos reconhecidamente lima confluência cultural, \'(1alter tende a ver a

presença exclusiva da contribuição celta. Por exemplo, "a igreja cristã redis-

põe no seu espaço específico os três elementos principais do culto druídico:

a pedra megalítica (menir ou dólmen) se transforma em pedra de altar; as

fontes batísmais, onde ocorrem os batismos, representam a antiga fonte sagra-

da; quanto às árvores da floresta-templo, elas se tornam pilares e colunas de

uma nave em pedra com seus capitéis de ornamentação vegetal" (p. 13).

Não é preciso insistir que altar, fontes e árvores sagradas não eram exclusi-

vidade da cultura céltica, nem que a comparação árvores-colunas de capitéis

com motivos vegetais é no mínimo discutível. Aqueles elementos druídicos

não estavam presentes no templo cristão por absorção, mas porque pedra,

água e árvore eram componentes de longuíssima duração da religiosidade das

sociedades pré-inclustriais. Devido à mesma interpretação celticizante, Walter

pensa que heresia e feitiçaria são frequentemente "formas e temas míticos do

paganismo céltico que não puderam alcançar o estágio de uma sacralidade

reconhecida no cristianismo" (p. 210), o que desconsidera todo um conjunto

de fatores sociais, institucionais e teológicos que, ao lado dos fatores cultu-

rais, criaram condições para o aparecimento daqueles fenômenos.

Ele acredita igualmente que "a fixação do Natal no 25 de dezembro res-

pondia admiravelmente aos costumes pagãos da refeição das fadas associada

a um nascimento excepcional" (p. 93). Ora, sem negar essa possibilidade, não

se pode esquecer que aquela data era comemorada em Roma pelo menos

desde 336, e foi a partir dali que penetrou no restante do Ocidente, onde

36. J-c. Schmitt, "Rcligion popul.iirc ct culrurc folkloriquc", /1/:"SC; 31, '1976,pp. 9-\5-9-\6, posição

acompanhada mais tarde ror N. lsclmonr, Prtl'o/esj)(/feJ1lles, Paris, lmago, "1986, p. HR: "1I1ll~1 crença

ou UIll costume niio podem j.un.us ser puras sobrevivências. 1':I<.:ssâo ~ISvezes arc.rixrnox em rcbç}o

~'lcultura dominante, !lIaS não são jamais anacronísmos".
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acabou por se implantar no século VP7. Mas, sobretudo, a associação do

nascimento de Cristo em 25 de dezembro respondia a um fenômeno mítico

largamente presente e profundamente enraizado mesmo fora dos quadros

culturais celtas: o sol renascente do solstício de inverno. o Egito e na Síria

comemorava-se naquela data a festa pagã da virgem celeste dando à luz um

novo sol.iH.Aquele era ainda o momento da principal festividade do mitraís-

mo, a mais importante religião no Império Romano do século III e parte do

IV. Como o próprio Cristo se definira como "luz do mundo'v", era natural iden-

tifícá-lo ao sol, tanto que, como se sabe, o dia cio Senhor (dies dominicus,

dimancbe, domenica, domingo) foi chamado no calendário cristão dos ter-
ritórios germânicos de "dia do sol" Csuriday, sonntag). Enfim, não se pode

reduzir aquele complexo fenômeno de sincretismo à simples transposição da

"festa das fadas" ~l "festa do nascimento do Cristo".

Da mesma maneira, as origens e o significado do mito da Virgem não

podem ser abusivamente simplificados a uma identificação com os poderes e

o culto da fada Cp. 91). Por exemplo, o templo pagão de Soissons, que no

século V passou ao patronato da Virgem, estava anteriormente dedicado à

deusa egípcia Ísis/llJ, isto é, ao culto oriental da terra fecundada periodicamente

por Osíris, () Nilo. Nem mesmo a ainda insuficientemente conhecida Virgem

Negra pode ser considerada uma "autêntica herdeira das fadas" (I'. 238). É
verdade que seu culto quase sempre se dava próximo a fontes e grutas, porém

o caráter crônico não era exclusivo das manifestações religiosas célticas. Efígies

negras tinham sido consagradas a Diana, Cibele, Atená, Vênus e Ísis, esta últi-

ma muito cultuada também na Gália?". As Virgens Negras resultavam "do sincre-

tismo de divindades orientais, gregas, romanas, gaulesas, sucedendo a deida-

des ancestrais da Fecundidade'<'.

De toda forma, para abordar a "autêntica" mitologia medieval- o cristianis-

mo resultante de todas as tradições presentes na sensibilidade da época - se-

ria preciso dar um lugar de destaque à Bíblia. No entanto Walter raramente a

utiliza, e considera mesmo o modelo bíblico oposto ao modelo mítico (p. 268).

Mas, se para o relato hagiográfico São Columba Lisa como travesseiro uma

pedra, isso se devia tanto aos megálitos celtas (p. 203) quanto ao relato bíbli-

co do sono de Jacó-15.Apesar de o texto bíblico negar de forma explícita seus

37. G. M. I)ury, "N(ll'l'", em ntcuonnaire de sj>iritU(/!iIi.', (15 vols. l, Paris, Gahricl Hcauchcxnc, 1Y31-

1991, vol. XI, col. 3H6.

38. 11. í.cclcrcq, "Nariviré dc jésus", em IMO., "01. XII-l, col. '.ri '5-917.

39 . .108,12, cf. Is Y,I (cirado por Mr ~,16); I.c 2, 32.

10. M. Warner, Alone ofAll l ler Sex. Tbe My/h anr! lhe Cult oftb« Virgill Mll/y, Londres, Weidcnfcld

anel icolson,1976. p. 3ft8.

111. M. Durand-Lcfcbvrc, tttud« sur lorigine dcs Vie/ges Noires, Paris, Dur.issté, 1Y37, pp. H6 e HY.

12. Idem, p. 182.

13. Gn 28, 11.
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componentes míticos, opondo-os ~lverdade da fe''', a presença deles ali é pa-

tente. E comprovada pelo contínuo empenho exegético dos eclesiásticos na

sua tentativa de desmitologizar as Santas Escrituras. Sem buscar uma dernons-

tração exaustiva de seu caráter mítico, basta lembrar algumas passagens.

A começar naturalmente pela cosmogonia, claramente baseada no Enutna

Elisb babilônico, do século XII a.c. Assim como no processo de organização

do caos primitivo Marduk precisou vencer Tiamat (ou na mitologia grega, Zeus

submeter Tífon), também Iavé enfrentou e derrotou Leviatà e Rahab, mons-

tros simholizadores das forças incontroláveis das Clguasprunordiaís+'. Assim

como Marduk cortou Tiamat (literalmente "mar") em dois, o mesmo fez Iavé

com () m,ll·/I('.Significativamente, a palavra hebraica que designa o caos pri-

mordial Ctebôtn) no texto bíblíco+? é uma derivação do nome Tiamat. A grande

mas única diferença entre os dois relatos está no fato de Marduk depender de

lima matéria preexistente para criar o universo, ao contrário de Iavé, cujo

poder e unicidade não têm limites.

Para diversas mitologias, os primeiros tempos após a Criação foram con-

turbados, com disputas pelo poder no mundo divino. O episódio de um deus

castrar seu pai durante aquela luta (como fez Cremo com Urano e depois Zeus

com Cremo) aparecia no relato inicial sobre Cam e Noé e, apesar de alterado

mais tarde no processo de rnonoreização, seus ecos permaneceram na narra-

tiva do Gênese'" e possivelmente em tradições orais. Por isso o sentido míti-

co original, reativado por condições locais específicas, pôde reaparecer na
longa duração histórica num afresco medieval de Saínt-Savirrt", No mesmo

contexto mítico de revoltas contra as dívíndadesv' é que ocorreu a queda de

Lúcifer e outros anjos, enciumados e irritados com Deus devido à criação do

homem, pelo que conta um apócrifo de grande sucesso na Idade Média>'. Os

anjos, aliás, apresentavam "algumas analogias espantosas com aquelas que a

mitologia atribuía à miríade de divindades inferiores encarregadas de cuidar

do homem durante toda sua vida"52 São "vestígios de politeísmo na Biblia'>».

li/!. "1... 1não ensinarem doutrinas extravagantes nem se ocuparem de mitos c gcncalogias intermináveis'

CI '1'111 '1,3); "quanto aos mitos profanos e aos contos de comadres. rejeita-os" (J '1'111 li,7); '1..1 afas-

tarào os ouvidos da verdade afim de volrá-los para os mitos" (2 Tn: 1',It); '"1. .. 1 aos mitos judaicos

e aos preceitos de homens que viram as costas Ü verdade" (Tt '1,-1/í); "Na verdade, não é basean-

do-nos em mitos artificiosox que vos damos a conhecer o poder e a vinda de Nosso Senhor Jesus

Cristo, mas como testemunha ocular de sua majestade" (2 Pc '\,16),

15. l's 7/1,11; Is 27,1; I's H9, 11; Is 51, 9.

16. I's 7/1. 13; Is 51, 9.

17. (JI1], 2; Ps 33, 7; 1()'1, 6.

IJH. Gn 9, 21-25.

1t9. C1'., infnt, ensaio n. 3.

50. R. Graves" R Parui, Les Mvtbe« bébreu.x. (trnd.), Paris. Fayard,19H7, p. 76.

51. vtta Adoc:': 2-16, cd . .J. I I. Mozlcv, Tbejonrnal oj""1Z1eo!ogiw! Studies. 30,1929, pp, 131-13:\.

52. 11. l.cclcrcq, "Angcs", em f)/Iel., "01. 1-2, col. 20H1-20H'5.

53. I'.-M. Galopin, "Ang<:", em /Jic/ioill/(/íree/lCj"clojJÍ!diq/lede!(/ IJiIJ!e. Turnhout, Brcpols, 19H7, p. 59.



Não é preciso insistir sobre a criação do homem modelado na argila,

narrativa que aparece na mitologia e no folclore de vários povos>". Significativos

também são os paralelos entre Prometeu e Adão. Ambos roubaram a sabedo-

ria do mundo divino, simbolizada no mito grego pelo fogo, no hebraico pela

fruta da Árvore do Conhecimento'». Isso custou ao homem a expulsão do

Paraíso e a perda da imortalidade, fato simétrico ü punição do titã, cujo fíga-

do (centro vital do corpo humano para os gregos) passou a ser diariamente

devorado por uma águia, símbolo celeste. Prometeu sendo titã era muito

grande, como o Adão pré-pecado de lima tradição judaicaSó conhecida no

Ocidente medieval cristãov. O paralelo entre as duas personagens estendia-

se ainda a dois outros pontos importantes para a Idade Média. Para a mitolo-

gia grega o titã fora o inventor de holocaustos aos deuses, para um apócrífo

cristão o Pai da Humanidade é que erguera o primeiro altar e oferecera os

primeiros sacrifícios ao Senhor>". Ambas as personagens foram libertadas de

seus tormentos graças a duas figuras miticarnenre comparáveis, como vere-

mos, Héracles e Cristo.

Também é inegavelmente mítica a versão bíblica do nascimento de Eva,

baseada num relato sumérío segundo o qual para curar as dores do deus Enki,

Ninhursag extraiu-lhe uma costela e criou a deusa Ninti. Ora, esse nome sig-

nifica "mulher elacostela" ou ainda "mulher que faz viver">", etimologia próxi-

ma ao aramaico Havva C'aquela que dá vida") e à explicação bíblica do nome

Eva ("mãe de todos os viventes'<v). O principal episódio da segunda geração

de seres humanos, a oposição entre () agricultor Caim e o pastor Abel, tam-

bém estava calcado num relato sumério, o da disputa entre Enkindu e Dumuziv'.

Igualmente mesopotâmíca era a célebre narrativa do Dilúviov-, bastante comen-

tada na Idade Média pela teologia e representada pela arte. Os gigantes referi-

dos pela Bíblia, produtos de hierogamias entre anjos e mulheres mortaís'»,

aparecem ainda em outras mitologias do espaço cultural do cristianismo

medieval, como a grega, a céltica e a gerrnânica.

51. Gn 2,7; j.-G. Frazcr, Folls-Iore in tbe Old 'testontent, Londres, Mucmillan, 1923, pp, 4-15.

5'5. Além do conhecido relato de Gn :I, 1-7, () roubo da sabedoria divina foi também registrado em

outra versão, alterada ao ser incorporada na Biblia, mas cujos ecos são ainda pcrccprfvcís.}» 15,

7-8, cf. Graves e Putui, (ljJ. cit., P: 91.

56. Midrasb Rabba, 1'1,1,rrad. 11. Maruani e A. Cohcn-Araxi. Paris. Vcrdicr, 1987. p, lWI; l.. Ginzberg,

Tbe t.ogcnr!« ()/' tbeletos, Filadélfia, 'I'hc .Ic\V Socicry 01' Amcrica, '19'1J. 1'01. I. p. '59;1 Y25. vol. v, p.

791 n. 22.
')7. Walter Ivlap, Dc Nugi« Curialium, 1.1, cd. M. 1(. jumcs, Oxford, Clarcndon, 191;i, p. 2.

'58. fi Contbatttmento di /1da 11I0. cd.-rrad. A. Barrisra e 11.lIagalti, Jerusalém, FrancisGI11 Printing l'rcsx,

1982, H, pp. '53-5'5;46, pp. 117-118.

'59. S. Krumcr, t.Tttstoire conunence ri Sutner, trad., Paris, Arth.iud, 1986, pp. 166-]68.

60. Gn:l, 20.

61. Kr.uncr, ()jJ. cit., p. 186.

62. Gn 7, 10-24; G. Conrcncau, t.e /Jé//lge babvlonien, Paris, l'ayot , 1911.

63. Gn 6. 1-5; Nm 1), 33; Dt 2, 10-'11.
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Toda essa riqueza mítica não era exclusividade do Antigo Testamento.

Assim como Amon-Ra assumira a forma do marido da rainha Ahmes para

fecundá-Ia'», assim como Zeus se metamorfoseara em chuva de ouro, homem

mortal, outra divindade, touro e cisne para fertilizar mulheres mortais'», o

mesmo fez () Deus cristão com Maria através do Espírito Santo, geralmente

representado desde fins do século I ou começo do IIsob a aparência de uma

pornbaw. Essecasamento sagrado pouco se diferenciava, aliás, das tradicionais

hierogamias, pois a Virgem era indiscutivelmente uma nova hipóstase das

antiqüíssimas Mães-Terra'P. A maternidade por parte ele uma deusa virgem

também tinha antecedentes, como o mito de Atená. SeMaria, no céu, desposou

misticamente Cristo, ao mesmo tempo seu pai e seu filho6H, essa relação não

era estruturalmente diferente de outras entre mãe e filho (como Cibele-Átis)

ou entre irmãos (como Osíris-Ísis ou Zeus-Hera). Baseada nessa tradição míti-

ca é que a Igreja medieval se via como mãe e virgem, como esposa do Cristov".

Mais importante, vários deuses tinham sido mortos e haviam ressuscita-

do. Portanto o elemento central do cristianismo - um filho de Deus nascido

de mulher virgem, depois sacrificado e ressuscitado - resultava da reutiliza-

ção e harmonização de dados míticos anteriores. O sentido da crucificação, o

pai sacrificando o filho com finalidades expiatórias, era semelhante ao que

envolvera Abraão/Isaac?", jefté/sua filha única?'. Agamênon/Ifigênia, Cré-

on/Meneceu, Tântalo/Pélops, Idomeneu/seu fílho'". Como em qualquer ban-

quete canibal, também para o cristianismo () sacrificado deve ser devorado

61. T. (õ. I r. jamcs, Mvtbcs et légendcs de l'I:i{l1J1e ancienne, (trad.), Paris, Laroussc, 1\>70, p. H3-s>l.

65. 1'. Grimal, Dictionnaire de 17/.I'lbol(~~iegrecque et ronutine, I'"ris, I'lJl', 10. cd .. 1990, pp. 9, 26, 76.

151 e 257; p"r" concretizar um ;111101' homossexual, Zeus assumiu a forma de águi", cf. 1'.163.

66. I.c 1,:\5;.1.-1'. Kirsch, "Colombc", em f)/Ier, 1'01. 111-2, col, 220:\ c 2212-221); 11. l.cclcrcq," I':sprit

(Lc Saint) .., em ibidcnt, 1'01. V-'I, col, 52'5-'52K. A pomba cr.i, "Iiá" atrlburo de lshtar (cf. 1,. Larochc.

"Animaux". em Bonncfoy, op, cit., 1'01. I, p. 36), um" das representações pré-cristás de Maria.

67. Os textos li respeito sào abund.mrcs, de Santo Agostinho sSernumcs. Hl9, 11,em 1'1.,:lH, eol. 10(6)

li jacopo de V"razzc (Legenda. '12,3, p. 75). (, inrcrcssanrc que Ev", outra representação da Mãe-

Terra, ao dar ~l luz tenha se referido não ao pai humano de seu filho, mus a Deus ("ganhei 1I1n

homem com a ajuda do Senhor", "Gn i, 1), enquanto Maria, "O contrário, lembra seu dcsconhc-

cimento de homemquando o anjo de Deus lhe bla em filho (I.e 1, 310). O modelo hierogâlllico

que aparecena fiíblia.:' inegavelmente de origem suméria, conforme o célebre estudo de S. N.

Kru me r, I.e J1-(tlnáge sacré, (rrad.), Paris, Bcrg, 19H3.

6S. A. Maycr, "Matcr ct l-ilia. Ein Vcrsuch zur srilgcschíchrltchcn Lnrwicklung cincs Cchctsausdrucks",

ciwjabrbucbfür l.iturgietoissenscbaft, 7, 1\>27, pp. 68 ..69.

69. Santo Agostinho. neSIl17Cltl I'ilgini/(lle, 11, 1'1.,10, col, 397.

70. Gn 22. 2-13; lavé csrnbclcccra que "todo primogênito é meu": I':x 3'1, 19.

7í. . esse episódio a personagem promete que se vencesseseus inimigos cnrrcg.ui.t em ho!ocausto :l

Deus a prirncir« pessoa que visse em sua casa <Jz 11,30-:\9), bio parnlclo ao de ldomcncu, que

prometeu se fosse salvo de uma rcmpcstadc sacrificar () primeiro ser humano que encontrasse no

seu reino <Grilllai, ojJ. cít.. p. 22H).

72. Grima], ojJ. cit., pp, 19, 291, 35'1-3'5'5 e 228.



pelos seus seguidores: "Tornai e comer, Isto é o meu corpo"T~. O faro de a

hóstia cristã tornar-se carne de Deus apenas através de um rito específico não

ü descaracteriza enquanto canibalismo, como aliás percebeu \Valter (p. 1i15),

pois esse ato é "sempre simbólico, mesmo quando ele é real"?".

A comunhão cristã é um rito de transmissão de poder, de apropriação

das virtudes do mono, faro antropológico e mírico bem conhecido de várias

sociedades. No plano sociológico, talvez sepossaaplicar ao Ocidente medieval

a constatação feita para a sociedade árabe pré-islâmica: o consumo de uma

mesma vítima sacrificial estabelece fortes laços entre os membros da cornu-

nídade">. É isso que mostra, a partir de meados do século XII, o abandono do

costume quase universal de todo cristão comungar sob as duas espécies (hós-

tia e vinho)7G,fato que reforçou a coesão interna do segmento eclesiástico,

único a praticar desde então a dupla comunhão. Cornplementando e de certa

forma compensando o processo anterior, em1215 a Igreja estabelecia a obriga-

toriedade de os leigos comungarem pelo menos uma vez ao ano, decisão

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 (ao Limbo na expressãomedíeval?")

aparentava-sea várias outras aventuras no mundo subterrâneo. A deusa suméria
Inanna (ou Ishtar para os babilônicos) ficou três dias no mundo inferior, onde

reinava sua irmã e inimiga Ereshkigal/", () mesmo tempo de Cristo no Inferno,

domínio de Satanás,num certo sentido seu irmão, Dioniso desceu aos Infernos

para resgatar sua mãe, SêmeIe79, como fez Cristo com sua mãe, Eva. Héracles

submeteu o cão Cérbero, que guardava as portas do reino infernal, impedin-

73. Mt 26, 26-28; Me 11, 22-21; I.c 22, 19-20. Significativamente, o texto evangélico utiliza o verbo

lelao; "quebrar, fa7.er em pedaços, romper", c não "dividir" como aparece em algumas traduções

modernas.

71. M. Sahlins,"Raw Women, Cookcd Mcn and Othcr "Grcat Thing~" 01'thc I'iji Islands", em 1'.Brown

e D. Tuzin (cds.), The lilimogmpby (!!" Ca nnibnllsn), Washington, Socicry for I'sychologic:tl

Anrhropology, 1983, rp· 72-93, aptu! M. Carneiro da Cunha, "Cannibnlisrnc", cm Diatonnatre de

I "elbl1ologie ('I de 1'cllllbrojJologie, p. ·12·i,

7'). W. H. Smirh, l.ecturcs 011 tbe /{el(~io1/ oftins Semites, Edimburgo, 1IIack.1889.

76. E. Dublanchy, "Communion SUl' Ics dcux cspcccs", Dicttonnaire de Ihéoiogie catboltque.(I5 vols.),

Pnrix, l.ctouzcy ct An6, 1930-1950, "01. 111-1,col. ))'l-560.

77. A palavra limbus indicando as bordas do Inferno e O local onde ficavam osnão barizados parece

ser expressão das novascondições históricasdo século XII:.I. l.c Goff, "Lcs l.imbcs", Nouoelle recue

de psvcbanalyse, :Si, 1986, J)J).161-161.

78. Kra me r, op. cit., PJ). 19R-209,J. Bottero e S. Kramcr, i.orsque lesdieitxfaisaient lbomme. J1~)'{boiogie

ntésopotamten ne, Paris, Gallímard, 1989, PJ). 276-290. A mitologia rucsoporâmíca fala ainda em um

mortal, Enk idu, que desceu ao mundo inferior e só niio retomou ao mundo dos vivos por não ter

seguido as recomendações de Gilgal11csh: 1.'lijJopée de (;ilgoll1es;', XII, rrud . .f. Bottcro, Paris,

C;allimarcl, 1992, J)J).206-216.

79. Grimal, O/I. cit., pp. '127c 'Í 18.
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do que os mortos saíssem daliHIJ, da mesma forma que Cristo subjugou os

guardiôes do Limbo e quebrou suas portas de bronzes'.Como Héracles liber-

tou Teseu e mais tarde Alceste daquele lugar82, também Cristo venceu a morte

e arrancou do Limbo os justos do Antigo Testarnento'". Orfeu, cujo mito exerceu

incontestável influência sobre o cristianismo primitivo, foi ao reino de Hades

resgatar sua esposa Eurklice - ninfa, portanto filha de Zeus e personificação

da fecundídade -, que morrera picada por uma serpente'", isto é, persona-

gem que apresenta claros pontos de contato com Eva, retirada do mundo infe-

rior por Cristo.

CGu

Ascensão

Encarnaçâo t Ressurreição

Morte ~ Arudura do Inlcrno
.-------/

I)esckl:i
ao Inferno

Fig.1

A Cruz na qual () Deus encarnado foi sacrificado é comparada pelo texto

bíblico a um altarHS, e é identificada pela tradição medieval ~l Árvore da Vida

do Éden, a Árvore Cósmica presente em praticamente todas as mitologiasw,

Árvore quase sempre guardada por um dragão-serpente que o deus ou o herói

deve enfrentar, como fizeram, por exemplo, Gilgamesh, Apoio, Perseu, Héracles

e Siegfried. E também Cristo, que vence o dragão-serpente identificado ao

Diabo-? quando resiste à tentação demoníaca no deserto e quando rompe as

80. Idem, p. 195.

81. tvlr 27, 52; 1 Pc 3, lH-20; Gest« Pilau-Descensus Cbristi ad l nferos, 17-27, cd. C. Tischcndorf,

tioangeli« I1jJOC1:J1J/J({, l.cipzig, l lcrmann Mcndclssohn, 1H76, pp. 117-1)2.

82. Grimnl, op. cit., p. 86 c 195; Iliculc, v, 39\ trad. 1'. Mazon ('I alii; Paris, Bcllcs Lcrrrcs, 1937, vol, I,

p. i )0; Eurípedes, Alceste, \'1'. H10-850 c 113H-l 112, rrad. I.. i'vléridicr, Paris, Bcllcs l.ctrrcs, 1925,

1'1'. H9 ctoo.

83. 1 Cor 15, 55; Descensus Cbrisli (fel inferos; cf. nota ~n.
81. Grim«], op. cit., p. 320.

H5. IIc 13, 10-12.

86. E. O. jamcs, Tbe Tree o/I.i/i': An Arcbeological SII/(()', Lcidcn, IIrill, 1966;.J. Brossc, Mvtbologic de"

arbres. Paris, I'lon, 1,!H9; 1\. Barroso Cahrcra "J. Morin de I'ahlos, /;'/ Árbol de ItI vtda. ttn Iisutdio

de Icol1o,qmjf(/ vtstgorl«. Madricl, B,'vliVIel', 1993.

87. Ap i2,9; 20, 2.
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Passagempelo limiar
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Fig.2

portas do Limbo para liberar os justos&~. Enfim, se pensarmos na trajetória

histórica do Cristo (esquernatízada por Northrop Frye8~ na Fig. 1), veremos

que ela corresponde àquela que Joseph Campbell'v estabeleceu para todo

herói mítico (Fig. 2).

Diante disso tudo, pode-se dizer que a Bíblia é o grande repertório

mitológico do cristianismo. É a Odisséia cristã. De fato, da mesma forma que

a obra grega é uma Iiterarização de tradições orais bem anteriores e coloca-

da sob a autoridade de um poeta também em certa medida mítico?t, a Bíblia

cristã reúne textos de origem oral e escrita elaborados ao longo de mais de

mil anos e atribui sua autoria última ~l maior de todas as personagens míticas,

Deusv-. O paralelo estende-se sobretudo ao argumento central da narrativa: o

homem forçado pelas circunstâncias que ele mesmo criou abandona sua terra

(Ítaca; Paraíso), passa por muitas e difíceis aventuras e por fim, transforma-

do, consegue retornar a ela. Em função dessa estrutura narrativa, ambos os

livros estão povoados por monstros, gigantes e magos, por sonhos premo-

nitórios, visões e profecias, por oráculos, reis e heróis, por bênçãos, .naldiçôes

88. Mt/i, 1-11; Lc1, 1-13.
89. N. l'ryc, Tbe Great Code: 'lhe Bible ({11dt.iterature, Londres, Routlcdgc anel Kcgan Paul, 1981, p.

175.

90. J. Campbcll, 'lhe lIero tuitb ti Tbousancl Faces, Princcton, I'UI', 2. cd., 1968, p. 215.

91. A erudição moderna pensa que l Iomcro é um nome coletivo, mas os gregos viam nele um poeta

cego, sinal de visão das coisas ocultas aos homens comuns, de forma semelhante ao mítico adivi-

nho Tlrcsins.

92. A autoria dos livros do Pentcueuco, tradicionalmente atribuída a Moisóx, é em si mesma um dado

mitico (Nc 13,1;2 Cr 2:\, 18),asxirn como ver em Davi o autor dos Salmos U Cr '16, 7; 2 SI 25, l),

em Salomão o do Cântico dos Cânticos (I R 5, 12) ou no apóstolo JO'IO o do Apocalipse, dados

que a crítica moderna não aceita há muito tempo: ver artigos correspondentes do l riction naire

cncyclopédique de Ia Bible, op. cit.
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e interdições, por ritos de passagem, tabus e sacrifícios, por hierogamias, linha-

gens e incestos.

Mas a mitologia cristã medieval foi composta ainda por diversos elemen-

tos extra bíblicos ou que desenvolviam temas bíblicos. É o caso da Virgem

Maria, sobre a qual as referências testamentárias S~IO escassas, mas que foi

objeto de vários textos apócrifos e de muitas especulações teológicas. O desen-

volvimento de seu culto a partir do século XII mesclou aqueles materiais com

tradições orais de diversas procedências, transformando-a na versão crístã das

antigas deusas-mães. Sendo mãe e virgem, a cultura erudita via nela um sím-

bolo de pureza, uma "nova Eva", A cultura folclórica, a partir daquelas duas

características preferia enfatizar outros aspectos dela, a proteção e a fecundi-

dade. Proteção que recompensava mais quem lhe era fiel do que quem tinha

uma conduta moralmente correta'o. Fecundidade que fazia um poeta do sécu-

lo XIII ver nela a "terra que dá sustento'v! e outro louvar aquela "que nos deu

o alimento de que todos comemos'v-.

A partir de apenas uma referência bíblica9G, o tema dos reis Magos inspirou

na Idade Média LIma rica iconografia, importantes peças teatrais e a utilização

política de suas pretensas relíquias por parte de Barba-Ruiva?". Na base desse

desenvolvimento encontrava-se possivelmente o fundo mítico indo-europeu.

De fato, os presentes que cada um deles levou ao Cristo recém-nascido estavam

associados às três funções indo-européias: incenso (sacerdócio), ouro (realeza),

mirra (produtores). Segundo dois apócrífos cristãos do século VI, tais produ-

tos foram tirados do Paraíso por Adào e guardados numa caverna de onde

foram levados pelos Magos ao menino-Deus?". Da mesma forma que cada pre-

sente correspondía a uma atividade social, cada Mago correspondia a uma

idade do ser humano, a velhice, a maturidade, a [uventudev? Assim, no plano

social eles expressavam uma nova organização: o sucesso dos Magos e do

esquema trifuncional a partir do século XI foram fenômenos paralelos resul-

tantes de um mesmo imaginário. No plano mítico eles eram um símbolo da

totalidade, um reflexo do próprio Cristo, uma referência a um conceito que

então se fortalecia, o da Trindade.

93. vários exemplos em t.a Denxiênre collcction anglo-nornunule elesmiracles de Ia Sainte lIierge ei

SOI/ originrtl lrttin, cd. I I. Kjcllman, Paris-Uppsala, Champion-Akadcmiska Bokhandcln, 1922.

9'i. I.es t\'ell/j(){('s Nostrc Drune, 111,20, cd. T. 1'. Must.moja, l lclsinki, Suomuluiscn Ticdckarcrnian

Toimiruksi«, 19'52, p. 1j.1.

95. Gonzalo de 1Ierceo, Il·!iIa8l'Os de Nuestra Seüora, v. 35b, cd, M. Gcrli, Madrid, Cátedra, 19H5, p. 75.

96. Mr2,1-12.

97. Cf., infra, ensaio n. IÍ.

98. l.a Caserna dei Tesori, 20, cd-rrad, A. Ik'lri~ta e B. Bagarri, jcrusalém, Frunciscim I'rinting Prcss,

1979, p. 15; Testamento de Adán, 7, rrud. 1'.j.rvicr Martíncz l'crnándcz. em A, Dicz IVIacÍ10 et alii

(cds.), Apocrtfos dei Antiguo Testamento. Mudrid, Crisriandad, 1987, \'01. V. p. 135.

9~~. l'~"isatradição estava presente no Oriente desde o ...•éculo VI c no Ocidente desde fins do IX, segun-

do E. IVI:I\e, 1.'/11" reltgicux du XIW siécl«, Paris, Armand Colin, 7. cd., 1931, pp. 215-216.



Esta, sem dúvida, era um elemento central no cristianismo medieval,

porém contava com lima referência bíblica ainda mais ligeira do que aquelas

sobre a Virgem ou os MagosllJO Talvez por isso é que ela nunca teve uma

grande aceitação popular, com a festa da Santíssima Trindade tendo sido insti-

tuída apenas em 1334. Contudo, mesmo sendo uma construção erudita, a con-

cepção da Trindade baseava-se em elementos míticos. Inicialmente a velha

idéia de tríades divinas (por exemplo Anu-Enlil-Ea, Osíris-Ísis-Hórus, júpiter-

juno-Minerva), apesar de a Trindade cristã possuir uma unidade e uma arti-

culação interna desconhecidas naqueles outros casos. Depois, pode-se pen-

sar na influência da trifuncíonalidade indo-européia. Nessa hipótese, os pro-

gressos da teologia trinitária nos séculos XI-XIII teriam estado relacionados,

mesmo inconscientemente, com o esquema da tripartição social da época.

A Idade Média parecia imaginar o Pai como sacerdote, o Filho como rei

e o Espírito Santo como produtor. Para uma sociedade como a medieval, basea-

da no parentesco, na autoridade e no dom, o clérigo era quem mais se aproxi-

mava da imagem do Deus Pai, "de quem tudo vem"!v'. O Filho era guerreiro

("não vim trazer paz, mas espada"102),vencedor de Satanás, por isso era o Rei

dos reis, o descendente de DavillJ5: na Idade Média dizia-se que "trono vacante,

Cristo reinante". O Espírito Santo, por sua vez, estava associado à fecundi-

dade, pois era o grande princípio vivificador, aquele que agiu na criação do

universo, que deu vida a Adão, que engravidou Maria lIH Além disso, a divisão

social de funções atribuía idealmente uma idade para cada papel, a velhice

ao sacerdócio, a maturidade ao guerreiro, a juventude ao trabalhador. Ora,

como o Pai era o Criador e estava mais relacionado com o Antigo Testamento,

ele era associado à velhice; o Filho, cujo magistério começara aos trinta anos

de idadelO5 representava a maturidade; o Espírito Santo, que era a "força
vital"1I)ií, correspondía à juventude.

O elemento quantitativamente talvez mais importante para o cristianis-

mo medieval era totalmente extrabíblico: os santos. Philippe Walter tem razão

quando observa que as hagiografias são "a fonte de informação mais abun-

dante sobre a mitologia da Idade Média" (p. 30). São mesmo "máquina de

crístianizar os velhos mitos europeus" (p. 31), desde que vejamos nesse proces-

so um encontro de identidades espirituais semelhantes e não um puro recur-

so utilitarista de materiais antigos por parte do clero cristão. Sóse pode manipu-

lar aquilo que se conhece, só se pode absorver aquilo que se entende. No

limite, é preciso estar convencido para convencer. Exatamente por causa de

lOD. Mr 2H, ]9.

Iül . 1 Cor H, 6.

]02. ,'vIr io, 31.

103. Ar 17, H; Mtl, 1; I.c 3, :;1.

lWi. Gn 1, 2; 2, 7; Mr 1,IH. 20; I.el, 3').

J05. I.c 3, 23.

106. )1>33, li; Yi, H-I); Is 1j2, ).
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seus perfis espirituais diferentes, não se pode considerar os santos cnstaos

"sucessores dos deuses pagãos" como fez Saintyvestv/, e como aceita Walter

(p. 119). Ao contrário das divindades do paganismo, os santos não têm auto-

nomia na sua atuação, são intercessores junto ao Deus uno do cristianismo.

Preferencialmente portanto, devem-se ver neles sucessores dos heróis,

inclusive nas sociedades célticasllJB De fato, na maior parte da Idade Média

eles foram menos valorizados por suas virtudes morais que por seu poder má-
gico (milagres, exorcismosj'w, sua função civilizadora IIU, sua atuação guer-

reira contra monstros (por exemplo São Miguel e São Jorgelll) ou exércitos

inimigos (sobretudo Santiagot!-). Como os heróis pagãos, os santos cristãos

tinham um desempenho ambíguo, ora virtuoso, ora víngatívo!''. Algumas

vezes eles representavam a cristianização de outros tipos de personagens míti-

cos, como ocorreu com S~lOCristóvão, antes da conversão criatura gigantesca,

feia, seguidora do Diabo. Um dia, ao carregar uma criança no ombro através

de um rio, ele ficou surpreso com o enorme peso dela, que lhe explicou ser

o Cristo: "Você tem sobre si não somente todo o mundo, mas também aque-

le que criou o mundo"111. Episódio 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" espiritualmente uma personagem para desqualífícá-la. O exemplo mais

conhecido talvez seja o deIudas, cuja história de vida semelhante à de Édipo 115

pré-índícava seu papel de traidor. De qualquer forma, enquanto do ponto de

vista teológico os santos não tinham poder próprio, eram meros intercessores

junto a Deus, para a cultura intermediária tratava-se de defensores de seus

fiéis. Por terem ficado desprotegidos é que muitos monges de Bergues (Picardia)

morreram quando, na segunda metade do século XI, as relíquias de São \Vinnoci

deixaram aquele mosteiro por alguns dias, em procissão pela região1lÚ

107.P.Saintyvcs,t.esSaints sucesseurseles dteux, Paris,Emilc Nourry, :I907.
10S.11.l lubcrt, l.es Celteset ia ciuilisation celtiqtte, Paris,AlbinMichcl, rccd.197/j.[1. 257.Para]. I.c

Coff, "Culrurccléricalcct rradirionsfolkloriquesdunsIacivilisationmérovingicnnc", emP/IM/I , p.

23"1, n. 22, "a Igreja quis fazer dos santos níio os sucessores mas Os substitutos dos heróis".

109.A Legenda /l1I/"e(/ em151capítulosdedicadosa vidasdesantosregistra,numacontagempouco
rigorosa, 511 milagres, portanto mais de 3,'5 milagres por narrativa.

11O. Le Goff, "Culrurc ccclésiastíquc ct culturclolklonquc au Moycn Age:SaintMareeide Parisct lc

dragon",em I'ltM/I, P[1. 236-279.
111. t.egenda, H5, pp. 6-12-653c 58,pp.259-26'1.
112, l.iber Sanctijacobi, trad,A. Morulcjo,C. TorreseJ Feo,SantiagodeComposrcla, CSIC-Instiruto

PadreSarmicnro de EstudiosGallcgox,1951,livro 11,pp. 337-3WI.
113.Cf., infra, ensaion. 11.

111. I.egenda, lOO, p. 'í32.

115. Idem. 1;5, pp.181-185.
116. Miracula Sancti wtnnoci; 25,cd. C. deSmcdt ('I alii, em/lcla Sanctorttnt, novcmbris Til(1910),

Bruxelas,Culturcct Civilisation,rcimpr,1969,p. 283,



Os santos se constituíam, enfim, numa elite dos mortos e se relacionavam

por isso com outro tema mítico importante, o do Paraíso. Local maravilhoso,

resultante da íntersecção de várias mitologias (Campos Elísios, Ilha Bem-aven-

turada, Ilha de Bran, Avalon etc.), ele era concebido de forma concreta pelos

medievais"!". Apesar de a Igreja, desde o século VIII, ter proibido que os mor-

tos fossem enterrados com objetos de uso pessoal, isso continuava a ser feito

devido à crença enraízada numa vida semimaterial no além-túrnulo. É o que

atestam escavações arqueológicas em cemitérios do século XII, ao revelarem

a existência de hipogeus, prolongamento do costume funerário proto-históri-

co que consistia em reproduzir sob a terra a habitação dos vivos! li,.

A visão rnítica que os antigos egípcios tinham de si mesmos - o homem

como microcosmost!? - não era diferente daquela que os cristãos medievais

se atribuíam. A identificação homem-cosmos partia de Adão, cujo corpo fora

formado com argila dos quatro cantos do mundol-", e cujo nome resultava da

junção das primeiras letras das palavras gregas que designam os quatro pontos
cardeais, interpretação de origem apócrifa 121 aceita por várias autoridades

cristãs122. Sobretudo nos séculos XII-XIII, concebia-se o corpo humano e o uni-

verso compostos pelos mesmos materiais, a carne feita de argila, o sangue de

água, a respiração de vento, o calor corporal de fogo. Cada parte do corpo

humano estava associada a um signo do zodíaco. Cada parte do homem corres-

pendia a uma parte do universo, a cabeça ao céu, o peito ao ar, o ventre ao

mar, as pernas à terra, os ossos ~IS pedras, as veias aos ramos das árvores, os

cabelos ~IS ervas, os sentidos aos animais. O tema do homem microcosmos esta-

va largamente difundido, aparecendo tanto na teologia quanto na iconografiaI2.i.

117. Graf,"1I Mito dcl Paradiso Terrestre", em Mil i, pp. 37-H9; J. Dclumcau, Une bístoire duParculis,

Paris, Fayard, 1992, pp, 11-97; 11.Franco júnior, IIs Utopins Medieuais, SJo Paulo, Brasilicnsc, 1992,

pp. 113-139.

118. M. Broéns, "Lcx Résurgcnccs pré-indocuropécnncs dans Ic culto dcs morts de l'Occidcnt méclié-

vai", Oiogen<" 30, 1960, pp. 81-115.

119. ,'vl. 11.Trindade l.opcs, () /10117<'11I"itíjJcio e SU(/ Illlegmçâo 110 COSII/os, Lisboa, 'Icorem.r, 1989, fl.

153.

120. Cbctpitrcs de Rabb! lilir>zf'r, 11, 22-2'Í, trad. ,"I.-A. Ouuk nin e E. Smilóvrrch, Paris, Vcrdicr, 1992, p,

77; Ginzbcrg, "IJ. cit, 1'01. I, p. 51-55.

121. Oraculn Svhillinu, 3, 21-26 e t;, 321, rr.id. E. Suárcz de Ia Torre, em Diez Macho, op. cit., 1'01. 111,

pp. 287-2HHe 355; t.ibro de losSecretos de l leuoc, 63-M, trad. A. de Santos Orcro, em ibidem,

1'01. IV, 1'.178.

122. Santo Agostinho, lnjoannis Euangelium, X, 12. Pl.; 35, col. 1173; Bcda, 111S.joannis liuangelium

Exposition, 11,PI., 92, col, 666-667; Alcuíno, Connnentaria in S. joannis livallge/iu1I/, 11,1,1'1. H!O,

col. 777 A; Ilonório Augustoduncnsis, tüucidarturu, 1.11, Pl., 172, col. 1117 A.

123. A bibliografia a esse respeito é vasta, inter alia 1(, Allcrs, "Microcosmus. I'rorn Anaximandros ro

Paracclsus", Traditio, 2, 191r1r, pp, 319-'Í07; 1'. Saxl, ",\>l:tcroCOSI11und Microcosm in Mccliacval

I'ictllrcs", Lectures, (2 vols.), Londres, Thc Warbllrg lnstirurc-Univcrsity of Lonclon, 1957, 1'01. I, 1'1'.

5H-72,IVI.-T D'Alvcrny, "L'l Iommc commc symbolc: Lc Microcosmc", CI11Sintboii e Sinibotogi«

1/('11'11110Meclioeuo. Spolcto, CISSMvl. 1976, 1'01. I. pp. '123-18j,
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Em suma, mais importante que esses poucos exemplos é notar que o

cristianismo medieval cumpria as três funções essenciais e interdependentes

de toda mitologia. Inicialmente uma função psicológica, que possibilitava
àquela sociedade projetar ou sublimar suas emoções mais profundast>t. Com

efeito, toda mitologia permite classificar, criar tipologias, genealogias e ontolo-

gias, e assim transmite às sociedades pré-industriais a sensação, se não de

dominar, ao menos de controlar em parte a natureza. O mesmo valia em

relação à vida social. Quando os iluministas acusavam a Igreja de repressora

e moralista, não percebiam estar fazendo um juizo de valor sobre a visão míti-

ca do cristianismo medieval. Eliminar hereges e norrnatizar o uso do sexo

eram dados da mitologia cristã12S que atendiam às necessidades de segurança

e de organização daquela sociedade. Se a obrigatoriedade da confissão indi-

vidual e renovável permitia aos clérigos controlarem a consciência coletiva

dos seus paroquianos, favorecia por outro lado a emergência de manifestações

inconscientes. Deste ponto de vista, a confissão (isto é, a ritualização do mito)
correspondía ao setting clínico da psicanálíset-õ.

Na sua função pedagógica, a mitologia cristã ajudava a conservar e a

transmitir valores sociais e morais, bem como a propor explicações de fenô-

menos humanos ou naturais considerados importantes por aquela sociedade.

Assim, se é inegável que a Igreja medieval se beneficiou de seu longo monopólio

da cultura erudita, não se pode creditar esse fato a uma atuação unilateral por

parte do clero. Se a Igreja dominava a transmissão formal do saber, é porque

a sociedade via nela a única instituição em condições de cumprir esse papel.

E isso ocorria por ser ela a única a poder exercer de forma sistemática e coeren-

te as funções psicológicas e pedagógicas necessárias à sobrevivência de toda

sociedade organizada. Por ser ela a única a conhecer e explicar os textos que

davam um sentido à propria vidal-". Por ser ela, enfim, o elemento organi-

121. A validade c os linlitl's (1:1 intcrprcraçâo r"iC:lnalítica dos mitos foi o tema central dos dezoito traba-

lhos do Colóquio de Dcauvillc (1981), publicados na Reouefrançaise depsycbcmalyse, 16(1),1982,

rp·691-900.

125. Por exemplo, "roda árvore que não produz bom fruto é cortada e lancada ao fogo" (Mt 7, 19; l.c

3,9; jo 15,6) c "melhor casar que abrasar" (1 Cor 7,9).

126. "Penso,de fato, que cru grande parte a concepção mitológica do mundo que anima até as rclígíõcs

mais modernas mio éoutra coisa que 11111(/psicologia projetada sobre () mundo exterior. O obscuro

conhecimento dos fatores c dos fatos psíquicos 1...1 se reflete na construção de uma realidade

suprasensioel, que a ciência rcrransforma em urnapsicotogta do inconsciente. Pode-se, deste ponto

de vista, tentar analisar os mitos relativos ~IO Paraísoc ~IO pecado original, a Deus. ao bem c ao

mal, :, imortalidade ctc, c traduzir a metafisica em ntetapsicologict": S. I'rcud, Psvcbopatbologte de

Ia oie quotidtenne, (trad.), Paris, Payor, 1967, r. 296.

127. Por isso não concordamos com .1.-1'. Albcrr, "Dcstins du myrhc duns lc chrtstianismc médiévai",

l.'flO11l111e, 30,1990, p. 56, quando de afirma que as dcscriçôcs do Paraísoterrestre não são mito,

pois estão inscridas "numa visão de mundo capaz de realizar plenamente seu sentido", Ora, lima

mitologia - c ele concorda em qUl' "o crist.ianismomedieval 1...1merece () nome de mitologia"

(p. 62) - é exatamente uma visão de mundo capaz de dar sentido a todos os fenômenos impor-

rantcs para a sociedade que a criou ou adotou.



zador do conjunto mítico cristão que atraía e congregava outras mitologias do

Ocidente.
Na sua função anagógica, toda mitologia exprime o sagrado, verbalíza o

inexprimível, metaforiza a metafísica. Ainda que desde os gregos mytbos seja

oposto a lagos, a mitologia realiza o mesmo trabalho decodíficador do univer-

so que a filosofia, apenas o t~IZ em outro plano e com outra linguagem. Ela é,

portanto, uma mediadora de códigos culturais. É também a intermediadora por

excelência entre o sagrado e o profano, pois ambas as categorias estão pre-

sentes no relato míticol2S Este impede o contato direto, destruidor, daquele

com este. Assim como Sêmele foi incinerada ao ver Zeus em sua plenitudet-v,

os homens não poderiam suportar o brilho emanado de Cristo, que por isso
se mostrava sob uma máscara!3o. Assim como Oza foi fulmínado por Iavé ao

tocar a Arca da Aliança 151, segundo São Bernardo todo homem também o seria

se tivesse uma relação direta com o divinol.i2. Em suma, a eficácia da função

psicológica e a legitimidade da função pedagógica partiam da sacralidade da

mitologia, e por sua vez a reforçavam. O mito desangustía e ensina porque é

um relato sagrado ou ao menos sobre o sagrado, e é um relato sagrado porque

acalma a angústia do viver, porque explica () até então incompreensível.

128. Sagrado c profano não são categorias absolutas C impermeáveis, mas designam tempos, locais,

ressoas e objetos sob uma situação determinada. histórica: J. -C. Schmirt, "La Notion de Sacré ct

son application 'I l'histoirc du chrisnanismc médiéval", em Cabicrs riu Centre de Recbercbes

t ustortques, 9, 1992, rr. ] 9-29. Para uma bibliografia sobre essa importante c complexa questão.

veja-se R. Courtas e F. A. ls.unbcrt, "I.a Notion de sacrc. Bibliogruphi« thématiquc", em Arcbioes

dcs sciences sociales elesreltgions. /i1. J 977, rr. 119-13H.

129. Ovídio, Les kh'/(//J/()Il,boses, 111,29')-310, cd.vtrnd. G. í.nfavc, Paris, lIelles l.cttrcs, 1969, r. 79.

130. l lonório Augusroduncnsis, Huctdartum. 1,21. 1'1., 172, coi. 1125.

131. 2 Sm 6. 6-7.

132. Cirado ror M. !'vI.Davy, "I.a Mcntuliré syrnboliquc au XII" sicclc", f)iogi'lIe, 32. 1960. rr. 11/j-115.
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