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RESUMO

Esta pesquisa propde um estudo da imagem do Diabo amparado numa abordagem de
histéria da longa durac¢do conforme proposta pelo historiador francés Fernand Braudel.
Nossa problemadtica de pesquisa serd compreender quais foram as contribui¢des sociais,
religiosas e artisticas da Idade Média no desenvolvimento da imagem do Diabo que se
popularizou na atualidade, aquela de um monstro vermelho dotado de chifres, cascos e
um tridente. O escopo temporal desta pesquisa inicia-se com o surgimento do
zoroastrismo, em cerca de mil e quinhentos anos antes de Cristo, e se estende até o fim
da Idade Média. A fundamentacio do seu contetido histérico estd baseada
principalmente nas obras do historiador inglés Norman Cohn e do medievalista francés
Jacques Le Goff, enquanto a andlise das imagens medievais do Diabo est4 pautada pelo
trabalho do medievalista francés Jean-Claude Schmitt e pelo método dos trés niveis

desenvolvido pelo historiador alemao Erwin Panofsky.

Palavras-chave: Cristianismo; Diabo; Dualismo; Imagens.




ABSTRACT

This research proposes a study of the figure of the Devil supported in the approach of
long history as proposed by the French historian Fernand Braudel. Our research
problem will be to understand what were the social, religious and artistic contributions
of the Middle Ages in the development of the Devil’s figure who was popularized
today, that of a red monster endowed with horns, hooves and a trident. The temporal
scope of this research begins with the emergence of Zoroastrianism, in about fifteen
hundred years before Christ, and extends to the end of the Middle Ages. The reasons for
its historical content is mainly based on the works of the British historian Norman Cohn
and French medievalist Jacques Le Goff, while analysis of the Devil's medieval images
are guided by the works of the French medievalist Jean-Claude Schmitt and by the

method of three levels developed by German historian Erwin Panofsky.
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1. Introducio:

O Diabo é uma das figuras religiosas mais controversas que existem. Dita assim,
essa afirmacio pode soar exagerada aos ouvidos de uma pessoa vivendo na época atual,
por tantas vezes considerada como racional e cientifica. Ora, ndo é o Diabo que ndo
passa de uma antiga supersticao? Nio € ele um bicho-papao inventado pelo cristianismo
para manter os seus fiéis num eterno estado de medo e submiss@o? Ainda nessa linha de
raciocinio, temos a “domestica¢édo” do Diabo pela cultura popular. Como levar a sério
um ser que se pretende a encarnacdo do mal, mas que acabou banalizado a ponto de se
tornar mascote de times de futebol (o America Football Club é um exemplo),
personagem de histérias em quadrinhos infantis (Hot Stuff, the Little Devil, traduzido no
Brasil como Brasinha) e até mesmo fantasia sexual (a popular fantasia de “diabinha)?

Tudo isso pode até ser verdade na opinido de muitas pessoas, mas esse é apenas
um dos lados da moeda. O crescimento espantoso no nimero de igrejas neopentecostais,
famosas por sua énfase nas possessdes demoniacas; o frenesi causado por crimes brutais
cometidos por assassinos que alegam que seus atos assim lhe foram ordenados pelo
Diabo; a histeria provocada pelo surgimento de igrejas autodenominadas “satdnicas”; a
polémica gerada por bandas que creditam seu triunfo a pactos diabdlicos; e o sucesso
alcancgado por filmes como O Bebé de Rosemary, O Exorcista e A Profecia nos mostram
que o Diabo ainda ndo perdeu a sua capacidade de assombrar a mente humana.

Tal assombro € intrigante e para melhor compreendé-lo, primeiro precisamos
compreender o seu causador. Se nos dias de hoje imaginamos, na maioria das vezes, o
Diabo como o arquiinimigo de Deus, um monstro vermelho dotado de chifres, cascos,
asas de morcego, rabo em seta, além de tridente em punho, sempre pronto para atacar e
desvirtuar a Sua criacio, precisamos nos lembrar de que ele ndo nasceu nem com essa
personalidade nem com essa aparéncia. Ao contrério, tanto seu cardter quanto seu corpo
foram sendo delineados ao longo da Histéria, num processo que continua em agéo e se
estende da Antigiiidade até a atualidade.

Embora tenha aparecido pela primeira vez na antiga religido judaica, € durante a
Idade Média que o Diabo adquirird muitas das caracteristicas anteriormente
mencionadas. Ou seja, o cliché dos nossos dias deita raizes profundas, estendidas até
tempos mais remotos, mas fixadas com determinacdo no periodo medieval. Dito isso,
podemos entfo nos dirigir ao tema deste Trabalho de Conclusao de Curso, originado da

relacdo intima desse personagem com esse tempo histérico, e que é, justamente, o Diabo
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durante a Idade Média. Abrirei agora um pequeno paréntese biogrifico, que, embora
inoportuno, ajudard a esclarecer um pouco das motivagdes que possibilitaram o
planejamento e a realizacio deste TCC.

Cada pessoa tem os seus gostos € interesses, € 0os meus me influenciaram na
escolha do tema que acabei de apresentar. Aficionado que sou pelas histdrias de terror
(sejam elas da literatura ou do cinema) e interessado que também sou pelo estudo das
religides (em especial do judaismo e do cristianismo), seria dificil imaginar que esses
dois hobbies ndo acabariam se encontrando um dia. Presente o Diabo como € nesses
dois campos, meu olho logo acabou fisgado por ele. Dessa convergéncia surgiu a
pergunta: Tudo bem, temos uma imagem do Diabo que é a mais popular nos nossos
dias, mas qual € a sua origem?

Estava formulada uma problemdtica. Embora j4 conhecesse algumas coisas
sobre o Diabo na Idade Média, leituras adicionais elucidaram as complexas relagdes que
existiram entre o personagem e o tempo histérico, principalmente aquela que se
estabeleceu apds o ano 1000. Outra problemdtica foi entdo formulada: Quais foram as
contribui¢des do periodo medieval para a construcdo da imagem do Diabo como a
conhecemos hoje? E € esta indagacdo que nos servird de norte, sendo que meu objetivo
principal € poder oferecer uma resposta satisfatéria para ela ao fim desta jornada, que de
maneira nenhuma pretende encerrar o caminho, ou seja, consumar o assunto.

Falando em objetivos, além daqueles que apresentarei a seguir, gostaria de me
adiantar e ja acrescentar mais um. Incorporando certo espirito genealégico, este trabalho
ndo limita seu escopo de tempo a Idade Média, de modo que seria impossivel
contextualizar o Diabo nesse periodo sem antes lhe desencavar as origens. Dessa forma,
o seu contetddo podera ser visto também como uma “biografia” do Diabo, incompleta &
verdade, mas ainda assim uma “biografia”. Ndo nego que assim seja. Contudo, gostaria
de avisar que ndo pretendo que estas linhas contenham a histéria do Diabo, mas sim
uma histéria do Diabo, pois nfo acredito ser possivel resumir toda a existéncia de um
personagem tio antigo quanto polémico nas modestas paginas de um TCC.

Os capitulos que compde o miolo deste trabalho serdo devidamente apresentados
mais adiante, mas acredito que uma breve introducdo sobre eles serd oportuna para
elencar de maneira mais organizada os demais objetivos. S2o trés capitulos. No primeiro
serd estudado o Diabo desde o seu surgimento no Livro de J6, escrito cerca de
seiscentos anos antes de Cristo, até a Idade Média do século X. Este capitulo tem como

objetivo introduzir sua figura e compreender as principais transformacdes pelas quais
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ela passou nas épocas anteriores ao ano 1000, bem como os eventos sociais que
influenciaram e foram influenciados por tais transformacdes. Também busca fazer uso
dessa genealogia para estabelecer um elo com o segundo capitulo, de modo que o Diabo
pés-ano 1000 nZo apareca descontextualizado.

No segundo capitulo serd estudado o Diabo na Idade Média do século XI até o
século XV. Dando continuidade ao primeiro, neste o objetivo é compreender as
principais transformacdes pelas quais a sua imagem passou durante a metade final do
periodo medieval. Os eventos sociais que influenciaram e foram influenciados por tais
transformacdes, dentre os quais se destaca a dissidéncia' dos c4taros, também ndo serdo
esquecidos. Outro objetivo deste capitulo € o de introduzir o tema das representacdes do
Diabo na pintura medieval, mostrando como elas estdo interconectadas com a sua
histéria e criando, assim, uma ponte com o terceiro capitulo.

No terceiro capitulo serdo estudadas as representagdes artisticas do Diabo
produzidas durante a Idade Média, mais especificamente aquelas localizadas no campo
da pintura, num periodo que vai do século IX até o século XV, mas que tem o seu
apogeu nos séculos XIV e XV. Este capitulo tem como objetivo compreender essas
obras de arte, analisando as caracteristicas mais comumente atribuidas ao Diabo durante
esses séculos, além dos simbolismos contidos em tais caracteristicas, bem como suas
provéveis origens e pretensdes. Também tem como objetivo o estudo especifico de uma
obra popular do periodo em questdo, sua respectiva significancia artistica e social, além
do seu devido contexto histdrico.

Chega a ser surpreendente o nimero de livros que se propde a estudar o Diabo.
Em minha pesquisa bibliografica, encontrei quatorze obras dedicadas exclusivamente a
esse tema, além de outras nove obras que, apesar de focarem suas lentes em outros
assuntos, como o medo e o mal, ainda assim tem no Diabo uma sombra constante a
pairar sobre seu conteido. E isso tudo no Brasil, um pais reconhecidamente afligido
pela carestia de livros em diversas dreas do conhecimento, inclusive na histéria. Digo
surpreendente porque quase nunca o Diabo é lembrado como sendo dotado de
historicidade, ndo s6 naquilo que presungosamente se define como “senso comum”, mas

também no pensamento proveniente da academia.

! Com a excecdo das vezes em que a palavra aparece nas citacdes bibliograficas, o catarismo serd
denominado de “dissidéncia” ao invés de “heresia”, pois tal palavra carrega uma conotagfo negativa que
ndo existe no seu significado original e que também ndo é pretendida aqui.
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Fiz este comentdrio sobre a minha bibliografia porque elaborarei agora uma
revisdo sobre a mesma, oferecendo algumas impressdes que me foram passadas durante
a sua leitura. Embora no seja tdo eficaz quanto a prépria leitura dessa selecio de livros,
tal revisdo auxiliard o leitor a se situar dentro do debate tedrico que existe sobre o
Diabo, mesmo que através da minha limitada percep¢do. De inicio, é importante dizer
que todas as obras selecionadas possuem cardter historiografico, ou seja, sdo providas
de um discurso pautado na problematizacdo de fontes primdrias e corroborado por
fontes secunddrias, em ambos os casos de existéncia verificivel e confirmada. Um
“atestado de legitimidade™ assim € importante quando se pesquisa o Diabo, tema muitas
vezes utilizado de forma esotérica ou ficcional.

A isso equivale dizer que os autores apresentam o Diabo como um conceito
dotado de historicidade. Contudo, a maioria deles ndo se limita por esta classifica¢do. O
Diabo € histérico, mas também € mitolégico e psicolégico. A maioria dos autores faz
uso do conceito de “arquétipo”, seja ele no campo da mitologia, onde o Diabo
personifica o combate primordial do cosmos versus o caos, isto € da ordem versus a
anomia, seja ele no campo da psicologia, onde o Diabo personifica a teoria,
apropriadamente batizada, dos “demoénios interiores”, nome que designa o lado
destrutivo da psique humana.

Nio poderia deixar de incluir aqui a filosofia, pois a idéia de que o Diabo estd
diretamente conectado com o “problema do mal” também se mostra recorrente entre os
autores das obras selecionadas®. De fato, alguns deles fazem dessa interpretacio o ponto
fulcral dos seus estudos, categoricamente definindo o Diabo como uma explica¢do
mitoldgica utilizada para justificar o sofrimento que muitas vezes parece intrinseco num
mundo supostamente criado e governado por um Deus que € amor. Outros autores sdo
criticos dessa posicdo, alegando que tal linha de raciocinio sé faz generalizar o Diabo e,
por conseguinte, prejudica o real entendimento do seu significado’.

Atuante em multiplos campos, ndo é de se estranhar que todos os autores
comentem sobre a durabilidade do Diabo. Nesse ponto as obras selecionadas sdo
uninimes ao concordar que ele é um dos conceitos mais bem sucedidos entre aqueles
desenvolvidos pela humanidade durante a sua existéncia, ao lado dos conceitos de

“deus” e de “morte”. Também é nesse ponto onde melhor se faz sentir o cariter

2 Um dos livros que mais dedica atencio a esse assunto é Mal: O Lado Sombrio da Realidade do
reverendo John A. Sanford, publicado pela editora Paulus.

3 Vide a inspirada introdugdo do livro do historiador Robert Muchembled, Uma Histéria do Diabo:
Séculos XII — XX, publicado pela editora Bom Texto.
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histérico do Diabo, para além das suas interpretacdes mitolGgicas, psicolégicas e
filoséficas. Esses quatro campos nfo estdo separados, em absoluto, mas quando o Diabo
€ situado no tempo cronolégico é que sua relagdo com a Histéria fica mais evidente.

Todas as obras selecionadas apresentam o Diabo, ou melhor dizendo, a imagem
que a humanidade faz dele, como sendo fruto de um processo de construgio gradual que
remonta a Idade Antiga e que continua se desvelando na atualidade. Para a totalidade
dos autores, tanto a psicologia quanto a fisiologia do Diabo mudam conforme mudam
também as culturas nas quais ele se encontra inserido no imagindrio. A isto equivale
dizer que a forma como uma determinada sociedade concebe a aparéncia do Diabo e os
seus canais de atuacdo € influenciada pelos préprios acontecimentos sociais que nela
ocorrem, sejam eles politicos, econdmicos, religiosos ou culturais. Mas a reciproca
também € verdadeira: a forma como o Diabo é concebido influencia nos acontecimentos
sociais. Um exemplo comumente trazido pelos autores é o da dominagéo persa sofrida
pelos judeus, onde o dualismo do zoroastrismo influenciou a monista religido judaica e
acabou por transformar o Satan, o “Diabo judeu”, de servo de Deus em Seu inimigo.

Ainda pensando no tempo cronolégico, outro ponto de concordincia
estabelecido entre as obras selecionadas é o da grande importincia do papel
desempenhado pela Idade Média na histéria do Diabo. Os autores, em sua inteireza, sdo
resolutos ao explicar que foi nesse perfodo onde o Diabo, mas também a demonologia,
o estudo dos demonios, ganhou, digamos assim, consisténcia. Apesar das sementes
lancadas pelo Novo Testamento e das mudas cultivadas pelos escritos dos padres da
Igreja, € na 4rvore dos mil anos de medievo que os autores identificardo o Diabo como
estando finalmente sob a luz dos holofotes. Os tratados produzidos por doutos que se
debrucavam sobre ele e as pinturas produzidas por artistas que retratavam a sua face sdo
dois temas bastante populares nas obras selecionadas”.

Contudo, hd um problema. Apesar da importincia atribuida a Idade Média,
alguns autores sdo rdpidos, rdpidos demais, em lancar sobre ela discursos, idéias e
opinides de todo generalizantes e até mesmo falsas. Trés exemplos ddo conta dos erros
mais obtusos: primeiro, o discurso de que os homens medievais viveram numa obsessio
diabdlica sem fim, como se a Idade Média tivesse se constituido em mil anos de puro

terror; segundo, a idéia de que as representagdes artisticas do Diabo eram extremamente

* Dois exemplos que se destacam em cada um dos temas sdo, respectivamente, Liicifer: O Diabo na Idade
Média, do historiador Jeffrey Burton Russell, publicado pela editora Madras, e O Diabo: A Mdscara Sem
Rosto, do historiador Luther Link, publicado pela editora Companhia das Letras.
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comuns durante toda a Idade Média, quando, na verdade, elas s6 alcancaram esse status
a partir do século XI; e terceiro, a opinido de que a Idade Média foi uma “noite de mil
anos”, um periodo de decadéncia generalizada causada pela supersti¢do. Opinido é
opinido, pessoal e intransferivel, embora tal visZo j4 tenha caido em desuso hd um
tempo considerdvel.

Como se vé, sdo equivocos facilmente passiveis de corre¢cdo, mas que, apesar
disso, prejudicam algumas das obras selecionadas®. No entanto, é preciso que se
retifique que ndo sfo todos os autores que seguem essa linha de raciocinio, pois varios
deles discorrem sobre a Idade Média com precisfo, exibindo repertdrio e fazendo o
possivel para desconstruir essas banalizacdes, assentadas como estdo sobre ideais
ultrapassados e desmentidos. Finalizando, me parece claro que tais divergéncias sdo
inevitdveis numa ciéncia assumidamente ndo exata como € a histéria. Conforme meus
comentdrios enquanto apresentava alguns dos meus objetivos, passo agora para uma
apresentac@o mais formal dos capitulos deste trabalho, de maneira que seja possibilitado
ao leitor entender melhor como o mesmo estd organizado, além de informar com certo
adiantamento alguns dos temas que serfo tratados nas paginas futuras.

O presente Trabalho de Conelusdo de Curso é composto por trés capitulos, sendo
que o primeiro deles investiga a histéria do Diabo desde a sua origem judaica no século
VII a. C. até o ano 1000 da nossa era. Organizado cronologicamente e de cardter
contextualizante, ele estd dividido em seis subcapitulos, que abrangem o Zoroastrismo
(século XVI a. C.), o Diabo no Antigo Testamento (século VII a. C.), no periodo
intertestamentdrio (séculos V-I a. C.), no Novo Testamento (século I), na Antiguidade
Tardia (séculos I-V) e na Idade Média (séculos V-X). Penso que um breve comentério
sobre cada subcapitulo é oportuno para melhor colocar em perspectiva a organizacdo do
primeiro capitulo como um todo.

O zoroastrismo € a religido criada pelo profeta persa Zoroastro, que viveu no
século XVI a. C. Sua importincia para a histéria do Diabo reside no fato de que seu
dualismo total inaugurou o conceito de um deus que personifica o mal e ativamente se
opde ao deus que personifica o bem. O Diabo surge no Antigo Testamento, mais
especificamente no Livro de J6. Batizado de Saran (“Adversario”, em hebraico) pelos

antigos hebreus, ele era concebido como um anjo que serve a Deus percorrendo o

> O leitor curioso pode conferir, por exemplo, o livro Histéria Geral do Diabo: Da Antigiiidade & Epoca
Contempordnea, escrito pelo historiador Gerald Messadié e publicado pela editora Lisboa: Europa—
América. Nele, o capitulo dedicado ao Diabo na Idade Média ¢ intitulado “A Grande Noite ocidental: da
Idade Média a Revolucdo Francesa”.
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mundo e denunciando as maldades praticadas pela humanidade. No periodo
intertestamentério, toda uma literatura apdcrifa, como a do I Enoque e a do Livro dos
Jubileus, influenciada pelo dualismo zoroastra dos dominadores persas, transforma o
Satan num anjo caido em luta contra Deus®.

O Diabo do Novo Testamento mantém muitas das caracteristicas que lhe foram
atribuidas pelos escritos apdcrifos do periodo intertestamentdrio. Sua histéria se delineia
e seus poderes crescem. No Evangelho de Jodo, capitulo 12, versiculo 317, o Diabo é
chamado de “principe deste mundo”. No Livro do Apocalipse, capitulo 20, versiculo 8,
ele lidera os exércitos da Terra numa batalha contra Deus durante o fim dos tempos.
Ainda na Antiguidade Tardia, os padres da Igreja enriquecerdo as teorias existentes
sobre o Diabo. Sdo Jerdnimo e Santo Agostinho implantardo na Igreja latina a
concepgio de que o Diabo é um anjo caido®, enquanto S3o Cipriano o responsabilizard
pelas dissidéncias existentes na ainda jovem Cristandade’. Durante a primeira metade da
Idade Média, a demonologia estava restrita aos doutos e a imagem popular do Diabo lhe
conferia uma natureza ambigua, pois era fortemente influenciada pelo sincretismo entre
cristianismo e paganismo, além das crencgas folcldricas locais.

O segundo capitulo investiga a histéria do Diabo na Idade Média do século XI
até o século XV. Farei outro breve comentdrio a titulo de explicagdo do porque do ano
1000 ter sido escolhido para servir como data limitrofe entre os dois primeiros
capitulos. E nesse momento que o Diabo se torna mais presente no imagindrio medieval,
seja ele das elites ou do povo. Diversos fatores contribuiram para esse aumento no
interesse pelo diabdlico, como a sacralizagdo das monarquias européias, a ascensdo da
dissidéncia dos céitaros e o pessimismo gerado por eventos como a peste negra € a
Cisma Papal. Desnecessario dizer que essa “obsessdo diabolica” ndo se consolidou da
noite para o dia, mas sim através de um processo gradual. Isso fica bem demonstrado
nas pinturas que retratam o Diabo, iniciadas ja no século IX, mas que se radicalizam na
medida em que se aproxima o fim do século XV.

Imagino que o leitor com inclinac@o para a matemadtica deve ter calculado que os
dois capitulos iniciais cobrem um periodo de mais de tré€s mil anos. Diante de todo esse

tempo, me resta dizer que este trabalho inscreve o Diabo naquilo que no meio

8 NOGUEIRA, Carlos Roberto F.. O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sio Paulo: Atica, 1986, p. 11-12.

" Todas as citagdes biblicas aqui contidas sfo provenientes da 8* impressdo da Biblia de Jerusalém,
publicada em 2012 pela editora Paulus.

® NOGUEIRA, Carlos Roberto F.. O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sio Paulo: Atica, 1986, p. 21.

° NOGUEIRA, Carlos Roberto F.. O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sdo Paulo: Atica, 1986, p. 23.
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académico se classifica como a “histéria da longa duragéo”. Segundo a teoria proposta
pelo historiador Fernand Braudel, a Histéria € mais bem entendida quando deixa de
supervalorizar os acontecimentos imediatos e passa a se concatenar com aquilo que ele
chama de “estruturas™, ou seja, realidades que levam muito tempo para deixarem de
existir e que por isso mesmo acabam determinando o curso do processo histdrico.
Braudel oferece os mitos como um exemplo de “estrutura”, pois eles sdo dotados de
lento desenvolvimento e extrema longevidade. Ora, a compreensdo do lento
desenvolvimento de um mito, conhecido na atualidade gragas a sua extrema
longevidade, € justamente o objetivo deste trabalho, de modo que me parece correto que
tal interpretacdo da Histdria funcione como um dos sustentdculos tedricos da presente
andlise.

O terceiro capitulo investiga as representacdes do Diabo nas pinturas da Idade
Meédia. Conforme mencionado no paridgrafo anterior, tais producdes artisticas sdo uma
boa ferramenta para se compreender melhor o Diabo durante a Idade Média, pois nelas
a sua aparéncia é carregada de simbolismo, cuja interpretacdo revela muito do que se
pensava sobre as suas caracteristicas fisicas e psiquicas. Mais do que isso, a forma como
o Diabo era retratado ndo permaneceu estanque, sendo influenciada também pelos
eventos sociais que ocorreram e transformaram a sociedade medieval. Dessa maneira é
possivel estudar ndo sé a evolucdo sofrida pela sua representacdo ao longo dos séculos,
mas também estabelecer conexdes entre ela e os objetivos politicos e religiosos que dela
eram pretendidos. Este capitulo também analisa uma iluminura do século XV, Inferno
dos irmdos Limbourg, que em seu contexto se relaciona com o conteiido do segundo
capitulo e que em seu visual n‘os remete a problemética que motivou todo este estudo.

A andlise de uma fonte pressupde o exercicio de uma metodologia. No meu
caso, conduzirei os estudos das duas pinturas mencionadas no paridgrafo anterior com
base no método dos trés niveis, proposto pelo historiador Erwin Panofsky. Em seus
escritos, ele teoriza que as pinturas sdo mais bem compreendidas quando lidas através
dos niveis da descri¢do pré-iconogrifica, da andlise iconogréfica e da interpretacio
iconolégica. Todos os trés niveis sdo interdependentes e funcionam da seguinte forma:
no primeiro nivel o estudioso faz uso da sua experiéncia pratica; no segundo nivel ele
emprega seu conhecimento de motivos e alegorias; e no terceiro nivel ele utiliza seus
dotes interpretativos, reunindo assim o simbolo, a representacdo e o significado. Tal

metodologia é adequada para a minha andlise porque as pinturas que retratam o Diabo
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estdo fortemente apoiadas numa leitura simbélica do seu contetido, que se desvela mais
facilmente quando pensado em termos de forma e substéncia.

Ainda sobre as pinturas, ndo posso deixar de associar o simbolismo adotado por
seus produtores com o imaginario. Quase sempre utilizado como sinénimo de “irreal”,
tal interpretacdo do termo “imagindrio” falha em reconhecé-lo como uma projecéo
daquilo que se considera como sendo “real”. O imagindrio, caracteristico da
autoconsciéncia humana, é um conjunto de imagens que busca representar a realidade e
doté-la de significado. Também influencia as acdes dos homens, de modo que acaba
tendo participacdo na forma como a realidade é construida. O imagindrio estd presente
em todos os tempos e lugares da histéria humana e € por isso que sua compreensio é
cara para a Histdria, que se pretende o estudo dos homens no tempo. As pinturas que
retratam o Diabo, na verdade retratam a imagem que o imagindrio faz dele. E nelas esti
contida a possibilidade de compreensdo do imagindrio para dai se compreender a
sociedade do qual ele faz parte.

Para finalizar, deixo aqui duas considerag¢des sobre este trabalho que considero
como importantes para a sua melhor apreciagcdo. Em primeiro, ndo pretendo adentrar em
discussdes excessivamente teoldgicas sobre a existéncia do Diabo. Quem sou eu para
dizer se ele € real ou nao? Portanto, fica a cargo do leitor determinar a sua prépria
opinido sobre o assunto. Minha abordagem se pretende histérica e nela o Diabo é
encarado como um conceito dotado de historicidade e longevidade, real para aqueles
que acreditam na sua realidade e melhor entendido como estando inserido numa histéria
da longa duracg@o, conforme descrito na apresentagdo dos capitulos.

Em segundo, néo pretendo dar continuidade a estereétipos datados sobre a Idade
Média, como aquele que lhe alcunhou de “idade das trevas”. Minha opinifo é a de que a
histéria do Diabo acompanha de perto a histéria do medo. Se os séculos finais do
periodo medieval testemunharam uma crescente preocupacdo com o diabdlico, que
culminou na cac¢a as bruxas na Idade Moderna, isso se deve a uma série de angustias
arraigadas no psicolégico e alimentadas pelo social. E facil demais condenar
moralmente as pessoas desse periodo e classificar suas crengas como “supersticiosas”.
Nunca esquecamos que a ciéncia de hoje € a supersti¢cdo de amanhi. E que isso também

vale para nos.
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2. Capitulo 1:

O Diabo é muito antigo. Tdo antigo, alids, que é quase impossivel dimensionar
verdadeiramente a sua idade. Sendo assim, como estudé-lo historicamente? Para o alivio
dos historiadores interessados, existem possibilidades. O presente Trabalho de
Conclusido de Curso adota aquela que foi proposta pelo historiador francés Fernand
Braudel, batizada por ele de “histéria da longa duragio”. Escrevendo em 1958, Braudel

introduz sua teoria contextualizando a situacio das ciéncias humanas nessa época:

Ha uma crise geral das ciéncias do homem: todas elas se encontram esmagadas
pelos seus proprios progressos, mesmo que isso seja devido apenas 2 acumulacio de
novos conhecimentos e a necessidade de um trabalho colectivo, cuja organizacio

inteligente ainda est4 por estabelecer'’.

Braudel relaciona esta crise com aquela vivida pela histéria desde as décadas de
20 e 30, criticando as demais ciéncias humanas por sua falta de atengfio a pesquisa

histérica e a duracio social:

As restantes ciéncias sociais estdo bastante mal informadas da crise que a nossa
disciplina atravessou nos iltimos vinte ou trinta anos e tém tendéncia para
desconhecer, a0 mesmo tempo que o trabalho dos historiadores, um aspecto da
realidade social de que a histdria é, se ndo hébil vencedora, pelo menos bastante boa
servidora: a duragfo social, esses tempos multiplos e contraditérios da vida dos
homens que s3o ndo s6 substincia do passado, mas também a matéria da vida social

actual'!.

Braudel enxerga na duragfio social a base para o desenvolvimento de uma
organizacdo mais funcional das ciéncias humanas. A histéria é indispensével nesse

projeto, contudo ela prépria necessita de uma organizag¢do melhor:

Todo o trabalho histérico decompde o tempo passado e escolhe as suas realidades

cronoldgicas, segundo preferéncias e exclusdes mais ou menos conscientes. A

'© BRAUDEL, Fernand. Histdria e Ciéncias Sociais. Lisboa: Editorial Presenca LDA, 1990, p.7.
" BRAUDEL, Fernand. Histéria e Ciéncias Sociais. Lisboa: Editorial Presenca LDA, 1990, p. 8-9.
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histéria tradicional, atenta ao tempo breve, ao individuo e ao acontecimento,

habituou-se desde hd muito a sua narracéo precipitada, dramadtica, de pouco folego'®.

Braudel propde entdo que a histdria aborde a duracgio social com base no método
do acontecimento, da conjuntura e da estrutura. E € esta dltima classificagdo que estéd

diretamente associada com a histéria da longa duragao:

Para nés, historiadores, uma estrutura €, indubitavelmente, um agrupamento, uma
arquitectura; mais ainda, uma realidade que o tempo demora imenso a desgastar e a
transportar. Certas estruturas sdo dotadas de uma vida tdo longa que se convertem
em elementos estdveis de uma infinidade de geracdes: obstruem a histéria,

entorpecem-na e, portanto, determinam o seu decorrer”’.

Para exemplificar o que seria uma estrutura, Braudel comenta sobre a extrema
longevidade dos mitos, muitos dos quais beiram o tempo da longuissima durag@o. Mitos
esses que incluem o Diabo, um dos mais bem sucedidos j4 vivenciados pela
humanidade. Ele se insere, portanto, naquilo que Braudel classifica como estrutura.
Longevo como €, o Diabo ndo se encaixa bem no tempo do acontecimento, nem seu
estudo na histéria tradicional. Num caso como esse é onde a utilidade da histéria da
longa duragdo fica perceptivel. Para compreender bem o papel do Diabo durante a Idade
Média, € necessario compreender primeiro como ele chegou 14 partindo da Antiguidade,
além das transformacdes que sofreu e das impressdes que causou durante esta jornada.

Um estudo assim seria impossivel se assentado sobre a histéria da curta duragao,
pois a histéria do Diabo se assemelha a um filme. O cinema se vale de uma série de
fotografias projetadas em alta velocidade para criar a ilusdo de movimento, da mesma
maneira que a histéria do Diabo é composta de indmeros eventos que s6 ganham
sentido quando compreendidos conjuntamente. Nos dois casos um momento depende do
outro para que a mensagem seja captada com completude. Visto que estes eventos se
estendem da Antiguidade até a atualidade, fica mais do que 6bvia a necessidade de uma
histéria da longa durac@o. Ela possibilitard que eles sejam organizados, contextualizados
e dotados de significado dentro do tema proposto, de modo que o produto final seja

inteligivel, ainda que trate de diversas épocas e civiliza¢Ges distintas.

2 BRAUDEL, Fernand. Histdria e Ciéncias Sociais. Lisboa: Editorial Presenca LDA, 1990, p. 9.
3 BRAUDEL, Fernand. Histdria e Ciéncias Sociais. Lisboa: Editorial Presenca LDA, 1990, p. 14.
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O Diabo é mundialmente famoso gracas a oposi¢cdo que faz a Deus. Ele
personifica o mal, representa tudo aquilo que a humanidade considera como vil e
destrutivo. Contudo, o Diabo nZo é a primeira personificacdo do mal com a qual os
homens se deparam. Houve outra antes dele, e ela desempenhou um papel de profundo
significado na histéria do seu semelhante mais reconhecido. Tudo comegou com a
reforma religiosa proposta pelo profeta iraniano Zoroastro (ou Zaratustra). Apesar de
revoluciondrio, ainda existem divergéncias sobre quando e onde Zoroastro teria vivido e
deixado sua marca na histéria da religido. Segundo a tradicdo zoroastriana, o profeta
viveu 258 anos antes de Alexandre, o que o situaria em meados do século VI a. wtl

Esta data é a hipétese mais antiga e continua sendo aceita por alguns
historiadores, porém uma andlise mais atenta das escrituras sagradas do zoroastrismo
sugere que seu fundador seja mais antigo que isso, tendo vivido cerca de mil e
quinhentos anos antes de Cristo”>. Nessa época os iranianos se dedicavam
principalmente ao pastoreio, sendo que ainda ndo praticavam a agricultura. Alguns dos
escritos que compdem o cinone zoroastriano oferecem indicios de serem provenientes
de uma sociedade assim, corroborando entdo esta hip(’)teselﬁ. Os hinos liturgicos do
proprio Zoroastro, os Gathas, fazem indmeras alusdes as institui¢des, costumes,
tecnologia e maneiras de pensar da sociedade pastoril tradicional, ao passo que nio
trazem um Unico simile derivado da agricultura”.

O lugar onde o profeta teria vivido também continua sendo motivo de discérdia.
O Cazaquistdo, a regifo leste do Ird e a parte mais a oeste do Afeganistio sdo algumas
das hipéteses oferecidas pelos historiadores. Todos, porém, concordam que o0 povo ao
qual pertencia Zoroastro acabou por se estabelecer na parte oriental do Ird'®. Bem
localizado no seio do seu povo, Zoroastro, antes de se tornar profeta, estudou para se
tornar sacerdote da religido iraniana tradicional. Conforme a tradi¢@o zoroastriana, ao
completar vinte anos de idade ele deu inicio a uma peregrinacdo na qual conheceu
misticos e videntes. E foi durante suas andancas que Zoroastro recebeu a revelacdo que

mudaria sua vida:

4 COHN, Norman. Cosmos, Caos ¢ o Mundo Que Vird: A Origem das Crencas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 109.

'3 Segundo a teoria proposta pelo historiador Norman Cohn em seu livro Cosmos, Caos e 0 Mundo Que
Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse.

16 Também segundo a teoria proposta por Norman Cohn.

7 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 109.

'® COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. So
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 110.
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Em algum momento, teve iluminacdes, ou alucina¢des, nas quais viu e ouviu o
grande deus Ahura Mazda — o Senhor da Sabedora —, circundado por outras seis
figuras radiantes. Deste momento em diante, sentiu-se como o profeta escolhido

pelos deuses para difundir uma fé religiosa que diferia bastante da fé tradicional **.

Segundo a tradicdo zoroastriana, Ahura Mazda escolheu Zoroastro para que ele
pregasse sobre a verdadeira natureza do cosmos. Qual seria ela? O zoroastrismo possuia
escrituras sagradas, conhecidas coletivamente como Avesta, termo cujo provavel
significado era algo como “elocugfio autorizada” *°. Embora nio haja certeza, a teoria
mais aceita pelos historiadores coloca a redacdo do Avesta cerca de quinhentos anos
depois de Cristo. Além disso, o Avesta completo ndo existe mais e o que hoje dispomos
dele nio passa de um quarto do original. Mesmo assim, muito da doutrina de Zoroastro
estd preservada nestes vestigios. Segundo eles, no principio existiam dois espiritos

gémeos:

No pensamento de Zoroastro, os espiritos gémeos personificavam as forcas que
sustentavam o cosmos e as forcas que tentavam solapd-lo. Originalmente, embora
fossem sobre-humanos e sobrenaturais, tiveram de escolher entre os dois principios.
Ahura Mazda, de acordo com sua natureza profundamente moral, decidiu apoiar
asha, enquanto Angra Mainyu, movido por sua perversidade moral, escolheu ficar
ao lado de druj. Assim teve inicio uma luta cujas vicissitudes constituem o passado,

o presente e o futuro®.

Se atualmente esta idéia nos parece familiar, com Deus substituindo Ahura
Mazda e o Diabo no lugar de Angra Mainyu, as semelhangas ndo sdo mera coincidéncia.
O zoroastrismo viria a influenciar o judaismo e o cristianismo em épocas posteriores as
do seu fundador, mas a revolucfo religiosa promovida por ele nfo se esgota ai. Em
civilizagées como a Mesopotdmia e o Egito nfo existia a idéia do mal absoluto.
Certamente havia deuses mais ambivalentes do que outros, Nergal e Sutekh sdo bons
exemplos disso, mas mesmo eles possufam seu lado positivo. Zoroastro rompeu com a

idéia de um mundo governado por deuses capazes de boas e mas a¢des. A revelacdo de

% COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S0
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 110.
% COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S0
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 112.
2l COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 116.
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Zaratustra era que o mal nio € uma manifestacio do divino, vindo de um principio
totalmente a parte. Ao passar assim do monismo para o dualismo, Zaratustra também
afastava-se do politefsmo em direcio a0 monoteismo®?.

A doutrina de Zoroastro incontestavelmente toma distidncia do pensamento
religioso monista e politeista das civilizacdes vizinhas, mas isso ndo significa que as
duas formas de pensamento ndo tenham suas similaridades. Assim como os egipcios
possuiam maat € isfet, a ordem e o caos, respectivamente, os iranianos possuiam asha e
druj, conceitos herdados da religido védica que descrevem a verdade e a mentira, caros
a Zoroastro, afinal Ahura Mazda luta para preservar asha enquanto Angra Mainyu ataca
para instaurar druj. A importancia atribuida por ele a estes dois conceitos tem origem no

seu proprio meio de vida:

Subjacente a interpretacdo dada por Zoroastro aos antiqiiissimos conceitos de asha e
druj, encontra-se a percepcdo aguda de uma ordem social relativamente pacifica
ameagada por agressores externos. Ele evidentemente conhecia dois tipos de tribos.
Existiam aquelas que viviam sobretudo do gado e nada buscavam além de boas
pastagens. E havia as tribos que eram verdadeiros bandos guerreiros, impiedosos,
afeicoados & violéncia, ansiosos por espoliar e matar os pacificos boiadeiros.

Identificando-se com estes, o profeta abominava os bandos guerreiros®.

O zoroastrismo reflete esta tensdo entre ordem pacifica e caos guerreiro
circunscrevendo-o num drama césmico onde o que acontece na dimensdo espiritual se
desdobra no mundo material. Assim como os dois espiritos escolheram no fnicio ser
respectivamente o bem e o mal, do mesmo modo cada individuo precisa escolher entre
os valores construtivos e destrutivos representados pelos dois cspl’rit0524. Devido aos
seus aspectos reformistas, os ensinamentos de Zoroastro ndo causaram nenhuma grande
comogdo positiva em sua terra natal. Antagonizado pelo clero, o profeta chegou mesmo
a se mudar em busca de um novo local para viver. E talvez tenha sido este ato que selou
a sorte do zoroastrismo.

Segundo a tradi¢io zoroastriana, o profeta foi acolhido pelo principe Vishtaspa e

passou a integrar a sua corte, onde conquistou proeminéncia e venera¢do. Ndo hi

* RUSSELL, Jeffrey Burton. O Diabo: As Percepgoes do Mal da Antiguidade ao Cristianismo Primitivo.
Rio de Janeiro: Campus, 1991, p. 85.

» COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 130-131.

 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 122.
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concordéncia entre os historiadores sobre quem seria tal membro da nobreza, mas a
maioria deles estd convencida de que Vishtaspa deve ter sido uma figura histdrica real,
mitologizada na medida em que a histéria de Zoroastro era transmitida oralmente. Mais
importante, o zoroastrismo também foi acolhido pelo nobre e sua corte se tornou um
ponto de difusdo dessa nova doutrina. Ndo que Zoroastro limitasse sua pregacdo aos
habitantes do paldcio. Afinal, combater ao lado das hostes de Ahura Mazda para
preservar asha era uma responsabilidade que dizia respeito a todos. Ele préprio parece
ter pregado para todos aqueles dispostos a escutd-lo — homens e mulheres, pobres e
ricos, ignorantes e letrados —, acenando com uma imortalidade bem-aventurada para
todos que aceitassem sua mensagem®>.

Este foi um dos maiores achados de Zoroastro: a democratizacdo da bem-
aventuranca na vida apos a morte. Antes restrita & nobreza, as castas guerreiras e a
classe sacerdotal, agora ela se encontrava disponivel a todos aqueles que entravam num
entendimento com os preceitos zoroastrianos. N@o & nenhuma surpresa que foi a partir
dai que o zoroastrismo cresceu em popularidade, ganhando um corpo de adeptos. Muito
da histéria do zoroastrismo permanece obscuro, mas existem bons motivos para se
pensar que, durante o primeiro milénio de sua existéncia, a religiio conseguiu se
estabelecer em vastas dreas do nordeste e do leste iranianos®.

A expansdo do zoroastrismo ndo se deteve ai, inclusive sendo garantida através

das vitérias militares nos campos de batalha. Mil anos apds o seu desenvolvimento, a

doutrina de Zoroastro ainda continuava conquistando adeptos importantes:

No inicio do século VI, muitos membros da dinastia real dos aqueménidas eram
zoroastrianos. E Ciro, o Grande, o monarca persa que fundou o primeiro império
iraniano em 549 a. C., provavelmente também era adepto do zoroastrismo; se
verdadeiro, isto deve ter facilitado tanto sua conquista da Média, onde muitos nobres
eram zoroastrianos, como a do Ird oriental, onde se encontravam as mais antigas

comunidades zoroastrianas®’.

Também deve ter possibilitado o intercambio da antiga religido hebraica com o

zoroastrismo, através das relacdes estabelecidas entre o povo hebreu, recém-liberto do

» COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crencas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 111.
% COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 111.
>’ COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companbhia das Letras, 1996, p. 111.

24




cativeiro babildnico, e seus libertadores, os persas comandados por Ciro, o Grande. No
momento em que ocorreu tal intercimbio, tanto a antiga religido hebraica quanto o
zoroastrismo compartilhavam de certas idéias que lhes eram semelhantes. Contudo, o
pensamento hebreu nem sempre esteve em afinidade com a doutrina de Zoroastro. Para
entender como esta troca foi possivel, primeiro € preciso compreender a forma como os
hebreus percebiam o seu Deus, além das transformagdes que se deram na sua religifo.
Embora existam debates dentro da academia sobre se os hebreus eram
monoteistas ou mondlatras, isto é, se acreditavam apenas na existéncia de Deus ou se
acreditavam também na existéncia de outros deuses enquanto adoravam somente Ele, é
seguro dizer que, em ambos o0s casos, eles O tinham como sendo a origem de tudo que
existe. Numa famosa passagem do Livro de Isafas, capitulo 45, versiculo 7, Deus
proclama ser o criador da luz e da escuriddo, da paz e da guerra. Diante de uma
divindade assim, uma personificagdo do mal ndo precisava existir. E entre os hebreus de

fato nio existia:

A Biblia hebraica menciona poténcias estrangeiras que ameacam o povo de Israel e
que nesse sentido sfo inimigas do deus de Israel, mas nio faz nenhuma referéncia a
uma poténcia sobrenatural empenhada em frustrar os designios divinos. Em nenhum
momento o Génesis sugere que a serpente que tenta Eva seja um demdnio, ou
qualquer coisa além do “mais sutil dentre os animais selvagens criados por Deus
Yahweh” %,

Um povo entre nagdes, os hebreus precisaram guerrear contra varios inimigos
diferentes para conquistarem seu territério. Depois disso, também precisaram guerrear
para defender o territério conquistado e manter coesa a sociedade que se desenvolvia,
protegendo-a das influéncias das nagdes estrangeiras, que na maioria das vezes eram
mais poderosas. Num panorama assim, uma personificacdo do mal também €&
desnecessdria, pois o mal ja estd manifestado nos povos que ameacam destruir Israel. A
religido hebraica desse periodo enfatiza a alianca de Deus com Seu povo e a moralidade

esta fortemente associada com tudo aquilo que honra ou transgride esta alianga:

Nas antigas tradi¢des do Velho Testamento, a moral dos hebreus estava mais ligada

as transgressdes do tabu do que as violacdes da justica social. O Velho Testamento

2 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 286-287.
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condena as transgressGes contra Iavé, como a idolatria, blasfémia, profanacdo do
Sab4 e perjtrio. Os livros do Levitico e Deuterondmio testemunham a importancia
do ritual e do tabu. Na medida em que os israelitas eram concitados 2 justica, isso se
referia principalmente ao trato com outros israelitas. Para com os gentios, seu

comportamento era tio terrivel quanto o de Assurbanipal para com suas vitimas®,

Na medida em que a sociedade hebraica se torna mais complexa e organizada,
sendo bem sucedida na manutencdo da ordem estabelecida gracas as conquistas
militares, sua religido também ganha mais nuances. Sua moralidade se transforma, seu
eixo deixa de pertencer exclusivamente & alianca com Deus e passa a considerar mais

enfaticamente as questdes de cunho ético e pessoal:

Quando os hebreus se tornam mais fixos, moderam a sua moralidade. O
ensinamento ético dos profetas enfatizava a misericérdia e o cuidado aos pobres,
viivas e desabrigados, e insistia na responsabilidade do individuo em evitar
promiscuidade, embriagués, suborno e mentira. O senso hebreu do bem e do mal
passou da énfase anterior no tabu ritual para uma ética prdtica e humana de
responsabilidade mitua. Quando isso ocorreu, as caracteristicas de Iavé se

modificaram®.

Os profetas, em suas pregacdes, repreendem tanto as classes altas quanto as
classes baixas. Os ricos sdo criticados por ndo se importarem devidamente com os
pobres, que por sua vez sdo criticados por ndo viverem de maneira honrosa perante os
olhos de Deus. O profetismo hebraico moraliza Israel. Como tudo aquilo que acontece
no mundo material repercute na dimens@o espiritual e vice-versa, esta moralizacdo
também modifica a forma como Deus & percebido. Observa-se, no entanto, na época dos
profetas (a partir, portanto, do séc. VII a. C.), o aparecimento da primeira tentativa
moral para dissociar o mal da figura de Javé, e de o atribuir a uma outra fonte®".

O profetismo hebraico nio questionou a soberania de Deus, muito pelo
contrdrio, ele radicalizou o monismo tradicional. Todavia, seu exercicio de moralizacdo
acabou insinuando um sutil dualismo, que a partir daf passou a fazer parte da religido

hebraica. Este monismo comegou a ser corroido no Livro de J6, ou porque nele foram

» RUSSELL, Jeffrey Burton. O Diabo: As Percepgdes do Mal da Antiguidade ao Cristianismo Primitivo.
Rio de Janeiro: Campus, 1991, p. 176.

3 RUSSELL, Jeffrey Burton. O Diabo: As Percepcées do Mal da Antiguidade ao Cristianismo Primitivo.
Rio de Janeiro: Campus, 1991, p. 179.

31 MINOIS, Georges. O Diabo: Origem e Evolugdo Historica. Lisboa: Terramar, 2003, p. 17.
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proclamados os dilemas e as ddvidas que sempre afligiram a humanidade, ou por ele ter
sido um documento subseqiiente®>. Quanto 2 questdo da datacfo, ainda nio existe
consenso entre os historiadores, embora a maioria deles acredite que a obra foi escrita
antes do cativeiro babildnico. Mas esta € uma questdo menor. O Livro de J6 € tinico por
seu enfrentamento do problema do mal e da carga dramdtica que dele extrai, numa
trama que deixa entrever um pouco do dualismo origindrio do profetismo hebraico.

Nio por acaso, também €& nele que o Diabo aparece pela primeira vez, ainda
bastante diferente de como viria a ser concebido em épocas posteriores. Aqui ele é
chamado de Satan, que significa “Adversario” em hebraico e € de onde se origina a
palavra “Sati”. Pensado como um anjo que percorre o mundo e observa a maldade
praticada pelos homens para depois denuncid-la a Deus, Satan é adversdrio apenas da
humanidade, pois seu papel parece ser o de um advogado de acusagdo que age de
acordo com as instru¢des divinas. Embora ndo seja uma personificacdo do mal, Satan
age com certa vilania, pois coloca em divida a fidelidade de J6, homem elogiado pelo
préprio Deus.

No Livro de J6, Satan argumenta que o personagem titular sé é realmente fiel a
Deus porque Dele tudo recebe em troca. Confiante em Seu servo, Deus autoriza que
Satan teste J6. O que se segue é uma das mais aterrorizantes teodicéias ja concebidas,
onde as questdes sobre a existéncia do sofrimento e o porqué dele recair sobre os justos
sdo exploradas em didlogos dos quais Deus também participa. Satan atua como um
coadjuvante, mas a forma como questiona a opinido e, consequentemente, a sabedoria
de Deus é marcante. O Livro de J6 permanece um mistério, pois seu formato e contetido
ndo se coadunam com os demais livros do Antigo Testamento. Mas, como a descri¢do
dos tormentos de J6 coloca o grande problema do Mal e da ddvida, esse poema do
sofrimento contribuird para conferir a Satd a sua imortalidade™.

Nio seria incorreto dizer que o profetismo hebraico plantou a semente do
dualismo na mentalidade hebraica. Também nio seria incorreto dizer que o Livro de J6
exprime a moralidade desse mesmo profetismo, onde Deus estd acima de tudo, mas ao
mesmo tempo busca-se dissocid-lo do mal. Contudo, seria incorreto dizer que esta
semente desabrochou de imediato, logo criando raizes. Na verdade, os hebreus primeiro
precisaram passar por um evento bastante traumadtico, compardvel a uma tempestade,

antes que o dualismo florescesse na sua visdo de mundo. O cativeiro babildnico durou

2 STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. XXXI.
33 NOGUEIRA, Carlos Roberto F.. O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sio Paulo: Atica, 1986, p. 8-9.
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de 598 até 538 a. C., quando o império neobabil6nico caiu perante as tropas de Ciro, o
Grande.

Os hebreus — que apds a experiéncia passaram a se chamar judeus, pois restavam
apenas as duas tribos do Reino de Jud4, as dez outras que compunham o Reino de Israel
tinham sido conquistadas e assimiladas pelos assirios — foram libertados do seu exilio

for¢ado, mas indelevelmente marcados pelo que havia ocorrido:

O exilio foi um momento crucial na formacdo da identidade judaica, porque com
esta experiéncia os israclenses se viram obrigados a repensar suas certezas
anteriores, principalmente o status de povo escolhido por Deus. Afinal, por que
Jeovd teria permitido que fossem escravizados e humilhados? Teriam sido realmente
abandonados? Serd que alguma forca indescritivel decidiu intervir para afastd-los do

caminho da retiddo?**

Agora sob a tutela do império aqueménida, consideravelmente mais benevolente
que o seu antecessor babil6nico, os judeus se puseram a procurar uma justificativa para
a dominagdo estrangeira da qual acabavam de se libertar, enquanto desfrutavam das
medidas mais liberais dos seus atuais dominadores. Mas a natureza arbitrdria da raiva de
Jeova desorientou e desmoralizou a todos, provocando um retorno as Escrituras e um
interesse paralelo por supersticdes, folclores e mitos>. Anteriormente eXpostos a um
dualismo apenas insinuado, foi nesse momento que os judeus entraram em contato com
o dualismo explicito do zoroastrismo.

A influéncia do pensamento zoroastriano na mentalidade judaica nio é uma
unanimidade entre os historiadores>®. Alguns objetam tal idéia, alegando que a
dominacdo aqueménida nfo necessariamente facilitaria o contato dos judeus com o
zoroastrismo. As relacdes sociais que existiam dentro do império parecem desmentir tal

afirmacio:

Tampouco teriam os judeus dificuldades para tomar conhecimento dessas
concepgdes. Na época aqueménida, judeus empregados por ricas familias

zoroastrianas como escribas, representantes comerciais, servos domésticos ou

** STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 27.

> STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 27.

% Um exemplo & o historiador Henry Ansgar Kelly, cujo livro Satd: Uma Biografia defende a idéia que o
dualismo que caracterizou o judaismo posterior muito bem pode ter sido fruto da prépria mentalidade
judaica, sem que para isso ela precisasse receber influéncias zoroastrianas.
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trabalhadores externos podiam facilmente ter sido expostos a religido de seus

senhores”’.

Isso nfo significa, é claro, que os judeus simplesmente abandonaram seu
monismo tradicional e logo o substituiram pelo dualismo do zoroastrismo. O judaismo,
pelo menos o judaismo ortodoxo, nunca reconheceu — e até hoje nido reconhece — a
existéncia de um ser que personifica o mal e que se opde a Deus de maneira ativa e
militante. Mas esta é a questdo: o judaismo orfodoxo, aquele pertencente as classes
sacerdotais, letradas e por isso mesmo mais apegadas as Escrituras.

Havia outros judaismos, mais heterodoxos, que eram populares principalmente
entre as camadas mais baixas da populacdo. O que parece ter acontecido é que houve
influéncia sim, mas que ela n3o se manifestou imediatamente, permanecendo no
inconsciente da populacdo e reaparecendo na medida em que Israel novamente voltou a
se confrontar com uma sucessdo de temiveis dominagdes estrangeiras.

Uma série de escritos de cardter apocaliptico e messidnico foi produzida em
Israel durante o periodo helénico (330 até 166 a. C.) e a dominagédo romana (63 a. C. até
135 d. C.). Tal fenémeno ndo € incomum, pois é sabido que as crencas escatolégicas se

fortalecem durante as épocas de inquietagdo social:

Nesse conturbado clima politico de medo e diviséo, floresceu uma literatura apdcrifa
(palavra derivada de um termo grego que significa “escondido”), na qual a alianga
de Jeovd com os judeus e suas origens veio ser objeto de um exame bem mais
detalhado; houve, entdo, a criacdo de uma épica judaica, cujo objetivo o de rivalizar
com a saga cananita de Mot e Baal. A influéncia maior de tais escritores emergiu das
figuras mitoldgicas e tradi¢ées folcléricas, brevemente vislumbradas nos primeiros

livros do Velho Testamento™®,

Esta literatura apdcrifa — chamada assim porque posteriormente ndo foi incluida
no canone das escrituras sagradas do judaismo — também tinha outro motivo: explicar o
modo cadtico como o mundo vinha se comportando. Nesse contexto de inseguranga, o

problema do mal ressurge:

*" COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 290.
*® STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 45.
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Se o mundo ordenado era imperfeito, se 0 cosmos estava de algum modo fora de
prumo, isto ndo era culpa apenas dos seres humanos: uma forca maligna estava

atuando, empenhada em frustrar os designios divinos®.

Tais escritos retomam a moralidade do profetismo hebraico, onde Deus é
dissociado do mal, e mesclam-na com o zoroastrismo, onde o mal é personificado numa
entidade que se opde ao bem. Embora nessa época os judeus ndo estivessem mais sob a

tutela do império aqueménida, seu contato com o zoroastrismo néo havia cessado:

Sabe-se que no periodo helenistico os descendentes dos colonos iranianos da época
aqueménida eram vizinhos de colonos judeus em muitas aldeias da Babil6nia, na
drea em torno de Damasco, na Lidia e na Frigia. Ambos os grupos produziram
cidaddos eminentes que serviram juntos nos conselhos das aldeias e das provincias —
e, como o grego se tornara a lingua comum dos letrados, a comunicacgéo entre eles

terd sido mais facil do que antes*.

Nessa época o judaismo e o zoroastrismo estavam de fato bem préximos em
algumas regides da Asia Menor. Mas nfo era apenas essa proximidade com que fazia
que muitas das crengas zoroastrianas ganhassem aceitacio entre os judeus, ainda que
adaptadas ao seu ponto de vista. Elas postulavam uma explicagdo para a submissido
prolongada da qual Israel era vitima. E o mais importante — uma explicagdo que

afirmava que Deus no havia rejeitado-os:

Enfrentando os horrores da tirania de Antioco Epifanio, quando pela primeira vez
foram perseguidos por se manterem fiéis a prépria religido e, depois, ao se
defrontarem com a brutalidade do dominio romano, alguns judeus podiam encontrar
naqueles ensinamentos a garantia de que o mal nio vinha de Deus mas de um grande

adversdrio de Deus, atuando por meio de representantes humanos*'.

A literatura apdcrifa com frequéncia reescreveu as histérias contidas no Génesis
e em Exodo, conservando suas estruturas bdsicas, mas acrescentando novos

personagens e eventos, além de adaptar seus significados, moldando-os de acordo com a

* COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crencas no Apocalipse. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 238.
“ COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 290.
“ COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 291.
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sua visdo de mundo. O Livro dos Jubileus, escrito entre 175 e 140 a. C., oferece um dos

melhores exemplos:

No Livro dos Jubileus, a narrativa que os anjos ditam a Moisés no monte Sinai est4
baseada no Génesis e no Exodo — e, quando se trata de predizer a tentativa de
assassinato de Moisés por Yahweh, a histéria € inteiramente reescrita. A idéia de
que Yahweh podia agir movido por capricho ou malicia — e mesmo de que poderia
agir contra os interesses de seu povo — tornara-se inaceitdvel: agora a tentativa de
assassinato de Moisés é atribuida ndo a ele, mas a um espirito chamado Mastema

(que significa “hostilidade” ou “animosidade”) **.

Este é um pequeno passo para um espirito, mas um salto gigantesco para o
Diabo. A contribui¢do do Livro dos Jubileus para o mito do Diabo € de uma
importancia imprescindivel. Se o Livro de J6 apenas insinua o seu dualismo, com Satan
contestando Deus enquanto cumpre as Suas ordens, aqui o dualismo € praticamente

escancarado e Mastema é veladamente uma forca de oposicéo:

Em Mastema encontramos, pela primeira vez em contexto judaico, um ser
sobrenatural que personifica a inimizade a Deus e a oposi¢do ativa aos seus
designios divinos no mundo — na verdade, um ser dotado daquela forca terrivel que,
como o Demdnio, ird desempenhar papel tdo importante na existéncia cristd. As
poucas frases dispersas no Livro dos Jubileus inauguram uma poderosa tradi¢do que

iria perdurar por cerca de dois milénios e que subsiste ainda hoje®.

Assim como o Diabo nas tradigdes posteriores, Mastema também € o lider de um
exército de demonios, que lhe auxiliam na sua guerra contra Deus. Para saber quem séo
esses demdnios e como surgiram, precisamos examinar a primeira parte do I Enoque,
conhecida como “Livros dos observadores” e pressuposta pelo Livro dos Jubileus*. O 1
Enoque, também conhecido como Livro de Enogue, é uma coletdnea de textos
religiosos escritos em épocas diferentes por autores diferentes e depois compilados.
Estima-se que os textos mais antigos, datando de cerca de 300 a. C., sejam justamente

aqueles pertencentes ao “Livro dos observadores”.

“2 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 239.
3 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o0 Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 239.
“ COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S8o
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 239.
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Segundo o relato do I Enoque, alguns dos anjos se encantaram pela beleza das
mulheres e desceram para a Terra a fim de se casarem com elas, o que os tornou
impuros. Estes anjos também ensinam os homens a fabricar armamentos e praticar
feiticaria. A prole origindria da unifo dos anjos com as mulheres foi uma raca de
gigantes que passou a se alimentar dos seres humanos. Deus envia o dilivio e todas as
criaturas vivas sdo mortas, incluindo os gigantes, exceto aquelas que se encontram
abrigadas na arca de Noé. E os anjos renegados sdo trancafiados nas profundezas em
represélia por sua desobediéncia. Contudo, os espiritos dos gigantes continuam ativos
sobre a terra, assombrando os seres humanos. E sdo estes espiritos os demdnios

comandados por Mastema:

E desde entfio, Mastema, ou Satd, ou Beliar (no Livro dos Jubileus, é designado por
esses trés nomes) vem utilizando seu exército de demdnios para cometer “todo tipo
de erros e pecados, e todo tipo de transgressdo, de modo a corromper e destruir, € a
derramar sangue sobre a terra” — e, além disso, para levar os seres humanos a agir do

mesmo modo™®.

O I Enogque e o Livro dos Jubileus ndo foram incluidos no cinone das escrituras
sagradas do judaismo, mas isso ndo quer dizer que eles ndo tenham desfrutado de certa
popularidade. Na verdade, existem evidéncias fortes de que estes dois livros eram
autorizados, pelo menos até 70 d. C. Quais sdo as evidéncias de que estes livros eram
tdo altamente considerados? Resposta: eram best-sellers. No caso de Henoc, foram
encontrados fragmentos de vinte c6pias em Qumran, produzidos em diferentes periodos
durante os dois séculos de existéncia da comunidade*®. O grande nimero de cépias e a
sua longevidade atestam o valor que o / Enoque possufa. O mesmo se passa com O
Livro dos Jubileus: havia catorze cépias (ou quinze, em outra contagem) em Qumran*’.

Escritos no primeiro século antes de Cristo, os Livros de Addo também
apresentam versdes alternativas dos textos biblicos, dessa vez concentrando-se na
historia de Addo e Eva, narrada no Génesis. Reinterpretando toda a histéria, sdo os
primeiros textos a identificar de maneira explicita Satands com a serpente que tentou

Eva®®. Sati passa a ser entdo o responsdvel pela entrada do pecado e da morte no

“ COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S3o
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 241.

* KELLY, Henry Ansgar. Satd: Uma Biografia. Sio Paulo: Globo, 2008, p. 55-56.

“"KELLY, Henry Ansgar. Satd: Uma Biografia. Sao Paulo: Globo, 2008, p. 56.

“ MINOIS, Georges. O Diabo: Origem e Evolugdo Histérica. Lisboa: Terramar, 2003, p- 28.
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mundo. O volume intitulado A Vida de Addo e Eva explica que Satd se rebelou contra

Deus num rompante de inveja, pois foi por Ele obrigado a adorar AdZo:

Criado antes de Addo e Eva, Satands nio aceita adord-los: “N&o tenho que adorar
Ad3o, diz ele ao arcanjo Miguel. Por que motivo me obrigas a tal? Ndo adorarei um

ser inferior e mais jovem do que eu. Na ordem da cria¢fio, sou seu irm#o mais velho.

J4 existia quando ele foi feito. Era ele que me devia adorar” *,

O nome do lider das forcas do mal na literatura ap6crifa varia de obra para obra.
No Livro dos Jubileus ele é chamado de trés maneiras diferentes, que se alternam:
Mastema, Sati e Beliar, havendo ligeira predominancia do primeiro. Nos Livros de Addo
ele atende pelo nome de Satd. E nos Testamentos dos Doze Patriarcas (109-106 a. C.)
ele ¢ referido como Belial (uma variante de “Beliar”). No I Enoque os anjos renegados
ndo possuem um lider, mas Azazel se destaca do meio deles. Com o tempo, um desses

nomes acabou se tornando o mais popular:

Aos poucos, os diversos nomes usados para descrever os lideres dos anjos rebeldes
acabaram se combinando no nome de um tnico ser espiritual, que personificava a
origem e a esséncia de todo o mal. Satd, o adversdrio, tornou-se o mais importante e

o0 mais usado de todos os nomes dados a esse ser>".

A literatura apdcrifa desempenhou um papel crucial na transformaco do Satan
do Livro de J6 numa entidade que em muitos aspectos se parece com o Diabo conforme
o conhecemos na atualidade. Contudo, esta nio é uma genealogia exata. Os autores
apdcrifos ndo remodelaram o Satan hebraico num anjo caido de maneira consciente. O
que aconteceu foi que a teodicéia hebraica influenciou nos seus escritos, que buscavam
inspiracdo em vdrias fontes diferentes. A influéncia do Livro de J6 pode ser sentida na
importincia que a literatura apdcrifa progressivamente atribuiu ao nome Satan (ou Satd,
que é sua traducdo portuguesa) e na sua relacdo com o problema do mal, ainda que
agora de forma bastante distinta.

Influenciadas pelo Antigo Testamento, as histérias apdcrifas influenciaram o
Novo Testamento. Tais histdrias tornaram-se a fonte de grande parte da imagética que

cercou o Diabo no Novo Testamento e que mais tarde assumiu um lugar de destaque no

* MINOIS, Georges. O Diabo: Origem e Evolugio Histdrica. Lisboa: Terramar, 2003, p. 28.
% 0’ GRADY, Joan. Sata: O Principe das Trevas. Sio Paulo: Mercuryo, 1991, p. 18.
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pensamento cristdo’’. Os livros que hoje compde o Novo Testamento foram escritos por
vérios autores diferentes durante a segunda metade do século I d. C. e seu contetido nem
sempre é homogéneo. Apesar disso, estd registrada neles uma visdo estruturada do

Diabo, onde a influéncia da literatura apdcrifa fica nitida:

O Novo Testamento herdou vérios conceitos do Diabo. Ele é um anjo caido. Ele é o
chefe de um exército demoniaco. Ele € o principio do mal. O mal é o ndo-ser. Esses
elementos, e outros, tiveram de ser absorvidos, refinados e, na medida do possivel,

foi necessdrio dar-lhes coeréncia®.

Embora pertencessem ao povo de Israel, os autores dos livros do Novo
Testamento, bem como os primeiros cristdos, ndo foram influenciados apenas pela

literatura apdcrifa da sua prépria cultura:

Consideradas todas as coisas, dentre os grupos marginais do judaismo
aparentemente a seita que estava mais exposta a influéncia do zoroastrismo era a de
Jesus. Ndo hd nada de estranho nisso. Sabemos hoje que desde muito tempo a
cultura iraniana estava firmemente estabelecida em &reas para onde seguiram os
primitivos cristdos. Havia, por exemplo, forte influéncia zoroastriana na Anatélia,
regido de grande importincia no desenvolvimento inicial do cristianismo. E uma

regiio muito bem conhecida pelo autor do Livro do Apocalipse™.

Assim como o zoroastrismo dos iranianos influenciou o pensamento judaico
apds o cativeiro babilonico e durante o periodo helenistico, assim também influenciou o
pensamento dos primeiros cristaos, agora durante a dominagcdo romana, numa época em
que o cristianismo ainda era considerado como sendo uma seita dissidente do judaismo
tradicional. Tal fato fica bem ilustrado nas semelhangas entre o Angra Mainyu de

Zoroastro com o Satd da literatura apdcrifa e do Novo Testamento:

Para se avaliar quanto o Satd/Beliar cristio e judeu deve ao zoroastrismo, basta
lembrar o que o Avesta diz de Angra Mainyu. Pois Angra Mainyu também
introduziu a morte no mundo e é a causa das deformidades e aflicGes corporais,

também € chamado de “pai das mentiras” e também ¢ o lider de um exército de

3! STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. XXXII

%2 RUSSELL, Jeffrey Burton. O Diabo: As Percepgies do Mal da Antiguidade ao Cristianismo Primitivo.
Rio de Janeiro: Campus, 1991, p. 232.

3 COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 294. ‘

34




deménios. E, no final, ele também serd completamente derrotado pelo deus

supremo >~ 3

Apesar disso, seria errdneo supor que o Diabo presente no Novo Testamento é
uma mera cépia das personificacdes do mal presentes no Avesta e na literatura apdcrifa.
Existem diferencas marcantes. A maior delas é de cunho filoséfico: o Diabo estd para
Cristo assim como as trevas estio para a luz. A fun¢io do Diabo no Novo Testamento é
ser um principio contrério ao Cristo>. Nesse sentido, o dualismo exposto pelo Novo
Testamento € mais complexo que aquele presente no Avesta e na literatura apdGcrifa.

O Diabo é um inimigo a ser derrotado, mas também €& gracas a ele que o bem
possui significado. A mensagem central do Novo Testamento é a salvacdo: Cristo nos
salva. E nos salva do poder do Diabo. Se o poder do Diabo é rejeitado, a missdo
salvadora do Cristo perde o sentido®.

Durante seu ministério, Cristo se revezou entre as ocupagdes de curandeiro,
exorcista e pregador. Nos exorcismos, seu combate contra a influéncia do Diabo se d4
de maneira explicita. Mas ele também ocorre — ainda que indiretamente — quando Cristo

cura os doentes de suas enfermidades fisicas e mentais:

Nos territorios setentrionais, os “homens de Deus” sempre haviam sido creditados
com poderes curativos: jd no século IX a. C., Elias e Eliseu eram curandeiros
famosos. Mas os poderes atribuidos a Jesus (também oriundo do norte) tinham um
significado novo e mais profundo. Acreditava-se em geral que tanto as doencas
fisicas quanto as mentais eram manifestacdes do poder de Satd. A enfermidade fisica
era 0 modo como Deus punia o pecado — era Satd, porém, quem levava os seres
humanos a pecar. Quanto as desordens mentais, estas deviam-se & possessdo

demoniaca — e, claro, os demdnios eram auxiliares de Sata>’.

Nas suas pregacdes, Cristo fala constantemente sobre a natureza e o advento do
reino dos céus. Tais ensinamentos ndo dizem respeito tinica e exclusivamente ao Diabo,

mas também nfo deixam de estarem relacionados a ele. Chegard o dia em que Deus

** COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 287.
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varrerd da face da terra toda a influéncia diabdlica. Os exorcismos, as curas € 0S

ensinamentos de Cristo s&o o prentincio desse dia que estd por vir:

O mesmo significado € atribuido 2 atividade de Jesus e seus discipulos enquanto
pregadores. Quando Jesus ordena a seus seguidores que preguem a vinda do reino,
também os encarrega, a0 mesmo tempo e como parte da mesma missdo, de expulsar

demdnios, curar os enfermos e oferecer o perddo para seus pecados — trés formas de

93 ¢

dizer a mesma coisa, pois as palavras que significam “curar”, “expulsar demonios” e
“perdoar os pecados” eram sinénimos intercambidveis. O exorcismo, a cura € 0
anincio da chegada do reino eram maneiras de libertar as pessoas do dominio de

Sats>s.

A relagio existente no Novo Testamento entre Cristo ¢ o Diabo pode dar a
impressdo que o teor desta obra & altamente dualista, mesmo que os dois principios
opostos estejam conectados de uma forma onde um atribui significado ao outro. Além
dos evangelhos, os demais livros que compdem o Novo Testamento também podem
aparentar ter sido escritos por autores altamente cientes da natureza dual do cosmos.
Nas Epistolas e no Apocalipse de Sdo Jodo, a idéia sobre o Diabo como arquiinimigo €
tornada ainda mais clara®. Se o Evangelho de Jodo lhe cunhou o epiteto de “principe
deste mundo” — semelhante ao titulo de “deus deste século”, encontrado na segunda
carta que Paulo escreve aos corintios —, o Livro do Apocalipse colocard o Diabo em
confronto direto com Deus durante o fim dos tempos.

Dito desta forma, parece ndo haver dividas de que este seja o caso. Todavia, esta
é uma impressdo incompleta. H4 instincias dualistas no Novo Testamento, mas elas sdo

daquilo que poderia ser definido como “dualismo moderado™:

Segundo esta perspectiva, Deus é soberano e criador de todas as coisas, como afirma
o Antigo Testamento, mas nio age de forma maléfica, nem € o responsdvel pelo que
existe de mal no mundo. O mal teria entrado no mundo devido ao livre-arbitrio dado
as suas criaturas humanas e angelicais. A partir do pecado (ser humano) e da

rebeldia (anjos) o mal entrou no mundo e passou a fazer oposicio a Deus®.

3% COHN, Norman. Cosmos, Caos e o Mundo Que Vird: A Origem das Crengas no Apocalipse. S&o
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O “dualismo moderado” preserva a onipoténcia e a onibenevoléncia de Deus, ao
mesmo tempo em que O isenta da responsabilidade pelo mal que aflige o cosmos. Tudo
aquilo que € considerado como maligno ganha sua génese no pecado, pois é dele que
provém a corrupg¢ao da criacio divina. O Diabo introduz o pecado no mundo, mas o ser
humano age como seu cumplice, ao trocar uma ordem divina por uma sugestdo
diabdlica. A doutrina do Pecado Original € apenas insinuada nas epistolas paulinas, mas
seu significado € claro: o homem rejeitou Deus em prol do Diabo. E gracas ao livre-
arbitrio, a humanidade atravessa a histéria repetindo a rejeicdo primeva. Embora seja
impossivel resumir com qualidade o Novo Testamento em poucas linhas, esta é uma
aproximacdo satisfatéria da postura adotada por seus autores. E o resultado foi um
canone estritamente monista em teoria, mas que permitia pinceladas ocasionais de
dualismo®'.

O cristianismo enfrentou tempos dificeis desde a crucificagio de Cristo, que se
deu por volta do ano 30, até a publicacdo do Edito de Mildo em 313. Nos seus anos
iniciais, a Igreja se manteve coesa gracas a autoridade dos apéstolos. Contudo, apés
estes morrerem, ndo tardou para que diferentes interpretagdes da doutrina cristd
surgissem. A maioria delas foi fortemente influenciada pelo pessimismo que se abateu

sobre a Igreja, duramente perseguida por Roma:

Nesse contexto, diferentes grupos conhecidos por uma variedade de nomes, mas
chamados coletivamente de gndsticos, passaram a imputar ao Diabo todos os
contratempos que se lhe apresentavam, e com isso comegaram a negar a afirmagéo

de que a Terra era uma criagio de Deus®.

Niao era incomum que os gndsticos buscassem o préprio martirio, vendo na
morte santificada uma possibilidade de transcender este mundo dominado pela
iniquidade. Os padres da Igreja cedo realizaram que esse tipo de radicalismo ndo
beneficiaria o cristianismo, pois corria o risco de transformi-lo numa religido
demasiadamente esotérica e alienada. Além disso, as crengas gndsticas equiparavam o

Diabo com Deus:

Para evitar tal destino, os referidos padres comegaram a apresentar limites para o

Diabo, e com isso ele jd nfio podia constituir uma forca igual e oposta a Deus, assim

8! STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 56.
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como teria de deixar de ser o senhor deste mundo, em oposicdo ao senhor do outro

mundo®.

Um dos padres da Igreja que primeiro se dedicou a tarefa de combater os
gnosticos foi Irineu, bispo de Lyon, nascido em 130 e morto em 202. Na sua obra mais
famosa, Adversus Haereses (“Contra as heresias”, em latim), Irineu discorda da idéia de
que o mundo tenha sido criado pelo Diabo. Segundo ele, 0 mundo é uma criagdo de
Deus tanto quanto os anjos, mesmo que uma parte deles tenha se rebelado e decaido.
Irineu ndo admitia nenhuma influéncia diabélica no ato da criagdo, mas a enxergava nas

crencas gnésticas:

Irineu suspeitava da tendéncia gnéstica de achar que o mal existente no mundo era
decorrente de uma forca maligna. Para ele esse tipo de pensamento eximia de todos
a responsabilidade pelo pecado, que aos seus olhos era um produto exclusivo do ser
humano; sem essa responsabilidade, haveria uma liberdade total e todos se

entregariam a uma desenfreada imoralidade®.

Irineu também foi um dos primeiros advogados da doutrina do Pecado Original.
Dessa maneira, sua opinido era a de que o pecado foi introduzido no mundo pelo
homem por causa da sugestdo do Diabo. Como todas as pessoas pecam, todas caem sob
o dominio diabdlico apés a morte, mas Jesus redimiu a humanidade e isto representou

um duro golpe para o Diabo:

O Diabo de Irineu era, entfo, uma forca comprometida de antemdo, se nfo invélida,
que no entanto sempre tentava alguma forma de vinganca. A nogfo gndstica de que
o Diabo possufa algum direito sobre a humanidade fora rechacada, mas ainda assim
Irineu avisava aos cristdos que eles poderiam ser alvo da sua fiiria continua,
alegando que isto era evidente nos ataques que a Igreja sofria na época — proveniente

dos romanos, dos judeus, e até dos seus membros internos®.

Tertuliano, bispo de Cartago, nascido em 155 e morto em 240, deu continuidade
ao trabalho de Irineu. Segundo sua doutrina, Deus criou um mundo bom, mas o pecado

dos homens e de Sati o distorceram; dessa forma, o Diabo ja ndo é mais um criador,

8 STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 76.
% STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 88.
®® STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 89.
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porque foi criado por Deus, mas a sua rebelifo contra este o fez decair®. Apesar de ter
se apoderado da criacdo divina, Tertuliano é cuidadoso ao afirmar que o Diabo nio é
uma manifesta¢do de Deus, e sim um ser por Ele criado. Tal idéia visa evitar quaisquer
interpretacGes dualistas que concebam o Diabo como uma manifestagio de Deus, mas
que a0 mesmo tempo age como se fosse um principio independente. Enfim, embora a
maior parte de sua teologia ndo tenha sido absorvida pelos primeiros cristdos, o fato é
que Tertuliano contribuiu enormemente para a composi¢cio do quadro de um Satd que
nos foi passado através das geracdes®’.

Origenes, decano da Escola Catequética de Alexandria, nascido em 184 e morto
em 253, seguiu de perto os trabalhos de Irineu e Tertuliano. Segundo ele, o mundo foi
criado por Deus e por isso € bom. Se o mal faz parte dele, é porque a bondade do mundo
s6 pode ser completa caso exista o livre-arbitrio, a liberdade de escolha. Origenes
acreditava que o objetivo da criagdo era o de amar a Deus e que a auséncia desse amor
acarretava uma auséncia do ser, um vazio da existéncia. Nesse esquema, o Diabo é o
Nao-Ser, o nada, a auséncia em si, ou o vazio; pela via 16gica, se o Diabo é a apoteose
do mal, ele ndo poderia ser outra coisa senfo o Niao-Ser®.

Antes de Origenes, a teoria mais aceita sobre a queda dos anjos a colocava apés

a queda do homem. Ele inverte essa ordem, posicionando a rebelido angelical liderada

pelo Diabo no inicio dos tempos, antes da queda do homem, onde a sugestio diabdlica

se deu como uma forma de vinganga contra Deus. Foi uma sugestdo radical que
inscreveu o mal e o sofrimento humano no vasto contexto de uma batalha césmica entre
Deus e o Diabo®. Além disso, Origenes também contrariou a idéia de que os anjos
cairam por causa da sua luxuria pelas mulheres. Em sua opinifo, o verdadeiro pecado do
Diabo foi o orgulho e sua rebelido motivada por sua vontade de ser igual a Deus.

Estas duas concepgbes se tornaram extremamente bem aceitas dentro do
cristianismo, visto que assim elas se mantém até os dias de hoje, tanto na religifio
quanto na cultura popular. Apesar disso, nem todas as idéias de Origenes sobre o Diabo

tiveram uma aceitacdo assim tio bem-sucedida:

Origenes também acreditava que até mesmo o Diabo poderia ser salvo no dia do

Juizo Final, ou seja, quando houvesse a reden¢io universal — apocatastasis: termo

% STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 90.
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grego que significa restauracdo —, mas essa cren¢a ndo teve a menor repercussio
popular. Embora seus textos tenham sido bastante citados e compilados, ele foi

postumamente condenado por heresia, em 543, e novamente condenado pelo

Concilio de Constantinopla no ano de 553™.

Agostinho, bispo de Hipona, nascido em 354 ¢ morto em 430, foi um veemente
opositor da teoria de Origenes sobre a redencdo do Diabo. Dos dois tragos mais
marcantes da vida de- Agostinho antes da sua conversdo ao cristianismo, apenas um
exerceu influéncia marcante nos seus escritos. Antes de se tornar cristdo, ele era
maniqueista, um adepto do maniqueismo, religido gndstica que combina elementos
zoroastrianos, budistas e cristdos, criada pelo autodenominado profeta Mani, que viveu
na Mesopotamia do século III.

Mas, ao contrdrio do que se possa imaginar, as obras de Agostinho ndo sio
marcadas pelo gnosticismo da sua vida pregressa. Ele também foi praticante da
promiscuidade sexual antes de se converter e a resonancia deste estilo de vida pode ser
identificada nas suas obras. O grande tema de Agostinho foi, entfo, a pecaminosidade
humana, ainda que seu interesse estivesse muito mais voltado para a responsabilidade
do individuo pela existéncia do mal no mundo do que propriamente para o Diabo’".

Ainda que ndo colocasse tanta &nfase no Diabo como os demais padres da Igreja,
Agostinho reconhecia sua influéncia nos assuntos humanos, mesmo aqueles mais
cotidianos. No centro da sua teologia estd a nogdo de livre-arbitrio: os homens podem e
devem escolher entre o bem e o mal. E € nesse momento que as tentagdes diabdlicas se

fazem presentes:

Alids, para ele, o Diabo estd sob o controle de Deus, mas nem por isso os demdnios
deixam de lutar pela possessdo da alma dos individuos. Ele fez, entdo, uma
descri¢do da raca humana como o bom fruto da drvore criada por Deus, que sempre

est4 disponivel para que o Diabo o colha™.

A visdo de Agostinho sobre o Diabo e os anjos cafidos guarda semelhancas com
aquela exposta por Origenes. Ele aceita e adota, por exemplo, a idéia de que a queda do
Diabo foi motivada pelo orgulho, e ndo pela luxiria. Mas essa aceitagdo também teve

seus limites:

* STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 96.
"' STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 98.
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De acordo com Agostinho, Sati € o chefe dos anjos decaidos que passaram a ser
dem6nios. Embora esses anjos também tenham recebido o dom do livre-arbitrio,
eles pecam por causa da imperfeicdo de seus desejos, que sdo desconhecidos por
Deus, mas que t€ém a permissio dele para se manifestarem. Ao contrdrio do
ensinamento mais controvertido de Origenes, Agostinho afirma a impossibilidade de
salvacdo para o Diabo no dia do juizo Final, porque sua op¢fo pelo mal resultou na
perda da inteligéncia e da capacidade de amar, e também pelo fato de que toda a sua
existéncia tornou-se “enegrecida pela loucura”, conforme estd escrito em

Conﬁsso"es73.

Agostinho foi testemunha de alguns dos eventos que prenunciaram a derrocada
final do império romano do ocidente, como as invasdes visigodas que saquearam Roma
em 410, e morre pouco antes da queda definitiva do mesmo, em 476. Segundo a divisdo
classica da historia, a Queda de Roma delimita a fronteira entre a Idade Antiga e a Idade
Meédia, periodo onde as obras de Agostinho sdo reverenciadas e sua figura é considerada
como sendo uma das bases concretas sobre as quais se assenta a Igreja.

Embora isto seja verdade, aqui € preciso fazer duas ressalvas. Em primeiro, as
delimitacdes propostas pela divisdo cldssica sdo superficiais no melhor dos casos. Em
segundo, superficiais também s3o as impressdes que a maioria do publico leigo tem
sobre a forma como o Diabo era visto durante a Idade Média.

Resumidamente, € possivel afirmar o seguinte: o Diabo nio foi visto apenas de
uma maneira durante a Idade Média. As obras de Agostinho representaram uma reserva
de contetido para a teologia medieval, mas isso nfo significa que a sua visdo do Diabo
foi unanimemente aceita. Existiram milhares de interpretacdes diferentes sobre a
natureza do Diabo nesse periodo, especialmente na sua primeira metade.

Outro cliché comum € aquele que diz que os homens medievais viam o Diabo
em todos os lugares, morrendo de medo dele. E que a Igreja Catélica explorava esse
medo para controlar a sociedade com m#o de ferro. Sobre isso, basta dizer que a
mentalidades e as sociedades medievais ndo eram mais homogéneas do que as atuais.

O diabo mostrou-se discreto durante o primeiro milénio cristio’*. Embora as
religides politeistas da Europa tenham sido gradativamente substituidas pelo

cristianismo gragas ao esfor¢o missiondrio que se inicia no século V, diversas crencas e

™ STANFORD, Peter. O Diabo: Uma Biografia. Rio de Janeiro: Cryphus, 2003, p. 100.
™ MUCHEMBLED, Robert. Uma Histéria do Diabo: Séculos XII — XX. Rio de Janeiro: Bom Texto,
2001, p. 19.
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préticas origindrias dessas religides continuaram a existir no seio da Cristandade, muitas
vezes sob a forma do sincretismo, que inclusive foi incentivado pela Igreja nos seus
anos iniciais. Seria incorreto definir a permanéncia das tradi¢cdes pré-cristds como um
fendmeno caracteristico das classes populares, uma vez que elas também se

encontravam no pensamento das elites e dos homens da Igreja:

A linha diviséria coloca-se mais entre a infima minoria que sabe ler o escrito
religioso em latim, para meditar sobre ele, e o resto da sociedade, que se estende por
uma escala que vai da norma ortodoxa a préticas de sincretismo entre a mensagem

biblica e as antigas tradic5es de origem pré-cristd .

A forma como os homens medievais pensavam o Diabo antes do ano 1000
estava estreitamente associada com este sincretismo, onde convivem criaturas
fantdsticas provenientes de religides distintas. Um poderoso veio cultural, de
familiaridade com o sobrenatural, atravessa assim toda a Idade Média’®. Os escritos
eruditos sobre o Diabo continuaram a serem produzidos, embora o analfabetismo
absoluto e as fronteiras fisicas impedissem que suas teorias se popularizassem entre a
maioria da populacio européia. O diabo dos tedlogos, uma ficcdo sem maior graga,
encontrava-se freqiientemente encoberto por imagens bem mais concretas, mais locais,
de pequenos demonios quase semelhantes aos seres humanos’’.

Essa familiaridade com o sobrenatural impedia que o medo do Diabo atingisse
niveis elevados. Além disso, ndo era sempre que as idéias sobre o bem e o mal da
maioria da popula¢do concordavam com aquelas expressas pela Igreja. Contrariamente
ao que gostariam de fazer crer os teélogos da época, a fronteira entre o Bem e o Mal ndo
era nem nitida nem fixa’. A Igreja medieval nunca deixou de se dedicar para que sua
teologia formasse um todo coerente e inteligivel. Isso nem sempre foi possivel, pois a

prépria organizacdo da sociedade medieval oferecia obsticulos. A teoria de um Mal
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centralizado ndo tinha canais de transmissdo para contaminar universos sociais
fragmentados, em uma Europa cheia de diversidades™.

Como seria de se esperar, a cren¢a no Diabo e as idéias sobre o bem e o mal
estavam entrelagadas durante a primeira metade do periodo medieval. Mas nio da forma
como se pode imaginar a principio. A crenca de que o mundo se encontrava repleto de

criaturas fantdsticas — entre elas o Diabo — influenciava na forma como a maioria da

populacdo medieval concebia a moralidade existente no universo. Para um cristio

comum desses séculos, o mundo invisivel estava povoado de uma infinidade de
personagens — mais ou menos temiveis —, santos, deménios, almas dos mortos®.

Os santos ndo eram necessariamente os menos temiveis e os demonios os mais
temiveis. Os europeus dessa época tinham uma visdo mais ambigua das forcas do bem e
do mal, dai dizer que sua fronteira ndo era nem nitida nem fixa. Seu respectivo lugar no
universo ndo era, provavelmente, definido exatamente em relagdo ao Bem e ao Mal,
pois os santos podiam vingar-se dos vivos, ao passo que os demdnios eram por vezes
invocados para ajudé-los®'. E, segundo o que se dizia, ndo eram apenas os demonios que
podiam agir de maneira benevolente para com os humanos.

Seu lider, o Diabo, também tinha momentos onde sua relagdo com o homem se
dava em bons termos. Atualmente, tal idéia pode parecer espantosa, principalmente para
aquelas pessoas que imaginam a Idade Média como um perfodo negro e supersticioso.
Néo tenhamos dividas: muitos europeus de outrora consideraram aquele que a Igreja
chamava de Sat3 como uma poténcia entre outras, ora benéfica, ora maléfica, segundo a
atitude adotada em relagio a ele®. Nessa visdo de mundo o medo do Diabo provém
mais da cautela que se deve ter para ndo enfurecé-lo do que da sua figura em si.
Descontentar Satd causava problema, portanto; e também descontentar santos
suficientemente poderosos para curar doengas e, do mesmo modo, provocz’l-las83 :

A ambiguidade do Diabo nesse periodo ndo estava apenas nas suas agdes, que

ora beneficiavam, ora prejudicavam. Os ensinamentos da Igreja retratavam-no como
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uma figura sorrateira e de intencdes corruptoras, ainda que seu poder se encontrasse
grandemente limitado por Deus. Essa visio contrastava com outra, encontrada
principalmente entre os habitantes do campo, onde as reminiscéncias pagis eram mais
fortes. O diabo popular pode ser também um personagem familiar, humano, muito
menos temivel do que assegura a Igreja e isso é tdo verdade que se chega bem
facilmente a engani-lo®. Esse Diabo “domesticado”, por assim dizer, ¢ o antagonista de
vdrias histérias onde mesmo seus poderes sobrenaturais ndo s3o pareo para a astiicia dos
homens, que o ludibriam gracas a sua determinacdo e inteligéncia. Os heréis dessas
histérias s3o costumeiramente pessoas ordindrias, como fazendeiros e monges. Os ricos
e prosperos s3o mais encontrados em contos nos quais o Diabo conquista avarentos e
arrogantes®.

Guardadas as devidas proporc¢des, pode-se afirmar que estas histérias ndo
estavam tdo distantes assim dos sermdes da Igreja, onde o Diabo era um inimigo a ser
derrotado e a0 mesmo tempo uma criatura de percep¢do limitada. Tais contos sugerem
que até mesmo o Deus Escuro possa ser derrubado por coragem e bom senso, e esta
idéia concorda com a teologia de que o Diabo, mesmo astucioso, é no fundo um bobo
que nio entende nada®. Tais histrias também possuiam importancia psicoldgica, pois
zombavam dos medos a fim de amenizd-los. O Maligno nem sempre tinha a tltima
palavra, longe disso. Enganado, vencido, objeto de zombaria, ele trangiiilizava os que
assim o punham em cena: o tema do deménio dominado pelo homem era um antidoto
poderoso contra a angtstia®’.

Portanto, existiam meios de escapar das garras diabélicas. Caso a ameaga
diabdlica ultrapassasse os limites da capacidade humana, sempre era possivel clamar
por uma intervengéo divina. A pessoa que se considerava a maior especialista em pregar
pegas no Diabo era Nossa Senhora, a Virgem Maria®®. Bem feitora da humanidade, seu

auxilio também tranquilizava os anseios dos fiéis:

Especialmente na parte inicial do perfodo medieval, a sensagfo causada pela
presenga de uma protetora amorosa, que sempre lutava ao lado da humanidade

contra os seus piores inimigos, ajudava a desfazer a constante aura de medo, sendo

s DELUMEAU, Jean. O Medo no Ocidente: 1300 — 1800: Uma Cidade Sitiada. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1989, p. 249.

8 RUSSELL, J effrey Burton. Liicifer, o Diabo na ldade Média. Sao Paulo: Madras, 2003, p. 71.
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talvez a principal razdo para uma tal mistura de contrastes — o terror avassalador,

combinado com a alegria entusidstica®.

Ainda na dimensdo da protecdo sobrenatural, também existiam outras formas —

cristas e pagas — de se afugentar o Diabo quando este se tornava uma ameaca:

Os sinais e simbolos do Cristianismo nos resguardam dele: a cruz ou o sinal da cruz,
dgua benta, o nome de Jesus, os sacramentos (especialmente a Eucaristia), as
palavras da Biblia, crisma santa e os sinos da igreja. Outras prote¢des ndo sdo cristas
em origem: assobiando ou cuspindo no Diabo (os padres do deserto adotaram o

assobio), bronze, ferro, fogo, alho, cebolas, porcos e sal®.

Os ensinamentos cristdos, as tradi¢des pagis, o sincretismo religioso, o folclore

popular, a esperteza humana, a intervencdo divina e os amuletos numerosos. Todos

estes fatores impossibilitavam que o Diabo fosse empossado como o senhor de todo o

mal e tratado da maneira correspondente. Evocado pelos mais doutos do tempo como

uma forca obscura submetida a toda-poderosa forca divina, Satd tardava a encarnar-se

completamente no papel assustador que havia adquirido por direito desde a Biblia®.

Contudo, tais fatores ndo sfo gratuitos. Eles expressam a crenca num universo magico,

regido pelo lema “assim em cima, assim em baixo”:

Neste universo extremamente populoso, extremamente diversificado, a luta do Bem
contra 0 Mal ndo dependia apenas de duas entidades superiores em permanente
conflito, e sim da coragem cotidiana, da vontade reta e da asticia dos seres
humanos. Pelo menos estes imaginavam que seus atos, suas escolhas, seus desejos
tinham um grande papel a desempenhar frente aos seres sobrenaturais, na maior
parte das vezes ambivalentes e conciliadores, mais que bons ou maus por

principio®,

O zoroastrismo ndo inventou o Diabo, mas foi nele onde surgiu a primeira

personificacdo do mal totalmente dualista que se tem noticia, na forma do espirito

maligno Angra Mainyu. Tal dualismo permitiu que posteriormente um personagem

% 0’ GRADY, Joan. Satd: O Principe das Trevas. Sio Paulo: Mercuryo, 1991, p. 72.
% RUSSELL, Jeffrey Burton. Liicifer, o Diabo na ldade Média. Sio Paulo: Madras, 2003, p. 86.
! MUCHEMBLED, Robert. Uma Histéria do Diabo: Séculos XII — XX. Rio de Janeiro: Bom Texto,

2001, p. 21.

2 MUCHEMBLED, Robert. Uma Histéria do Diabo: Séculos XII — XX. Rio de Janeiro: Bom Texto,

2001, p. 31.
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como o Diabo surgisse no judaismo apocaliptico do periodo helenistico, bem como
muitas das caracteristicas da personificacdo do mal zoroastriana influenciaram as da sua
contraparte judaica. Nesse contexto, a crenca judaica numa entidade maléfica em
oposi¢do a Deus estd estreitamente ligada & crenca numa era vindoura de paz trazida
pelo messias. O cristianismo, inicialmente uma dentre as vdrias seitas judaicas
existentes durante a dominag¢do romana, herda muito dessa angustia escatoldgica e junto
com ela a idéia de um opositor de Deus e dos homens. Na medida em que a sua doutrina
se complexifica filosoficamente e ganha em nuances, assim também se institucionaliza a
crenca no Diabo, cujo papel no grande esquema das coisas passa a ser mais bem
explorado.

A Idade Média foi a idade cristd por exceléncia, pois € nela onde o cristianismo
se estabelece como a religido dominante do mundo. Justamente por isso € que nado € de
se estranhar o fascinio e o temor que a imagem do Diabo exerceu sobre a imaginacdo
dos homens medievais. Contudo, ndo houve apenas uma Idade Média, nem apenas uma
imaginacdo e tampouco apenas um Diabo. Sua trajetéria nesse periodo nio pode ser
desvinculada das permanéncias e transformacdes que compdem todo o mil€nio
medieval. Num primeiro momento, quando predominam as organizacOes sociais
fragmentadas e isoladas, em conjun¢do com préticas religiosas sincréticas onde se
mesclam o cristdo e o pré-cristdo, o Diabo aparece como uma das vérias criaturas que
pertencem a uma fauna fantdstica. Certamente a Igreja lembra seus fi€is do seu
potencial maligno, mas também néo esquece da sua providencial limitagdo, o que lhe
confere certa ambiguidade, caracteristica amplificada no entendimento leigo, para o
qual o Diabo pode ser bom ou mau, dependendo de como se lida com ele.

Grosso modo, pode-se dizer que a histdria do Diabo durante a Idade Média esta
pautada na intensificacdo da sua imagem e do medo que ela provoca nos homens.
Embora tenha permanecido discreto por um tempo considerdvel do periodo medieval,
logo o Diabo se aproximard mais da imagem que lhe instituiram a literatura apdcrifa e o
Novo Testamento. Sua imagem cresce conjuntamente com o pessimismo que se instaura
durante a metade final da Idade Média. Numa via de méo dupla, as dificuldades sociais
que assolam o Ocidente alimentam o Diabo, que se torna poderoso o suficiente a ponto
de nio deixar dividas nas cabecas dos cristdos de que ele é o responsével pelas mesmas

calamidades que lhe conferem seu vigor e escopo de atuacio.
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3. Capitulo 2:

O Diabo presente no imagindrio da sociedade medieval pés-ano 1000 ndo é
exatamente igual aquele estudado no capitulo anterior. Contudo, isso ndo significa que
essa diferenca € fruto de uma transformac@o repentina que se d4 exatamente no século
XI e que depois se preserva até o fim da Idade Média. O mais correto seria dizer que as
mudancas impressas no conceito de Diabo se ddo de maneira lenta e gradual,
influenciadas pelas mudancas que por sua vez ocorrem no plano social, elas mesmas
também lentas e graduais na maioria das vezes.

Para fins de organizagdo, este capitulo dividird a segunda metade da Idade
Média em dois momentos: o primeiro, que vai do século XI ao XIII, onde o Diabo
aparece fortemente associado com a dissidéncia cdtara, e o segundo, que vai do século
XIV ao XV, onde o Diabo se inclui nos medos escatolégicos que se intensificam gragas
a uma crise social que assola a Europa. Embora estejam reunidos aqui num mesmo
capitulo, estes dois momentos possuem contextos histdricos diferentes, que também
serdo apresentados, visando situar cada acontecimento dentro do seu tempo.

No século XI, a sociedade medieval experimenta um aumento demogrifico que
continuaria até o inicio do século XIV, favorecido por uma reducfo dos periodos de
grande fome. Este crescimento populacional estimula os europeus a buscarem uma
ampliagdo da sua capacidade agricola, que no inicio é alcangada através da expansio
das dreas de cultivo. Mas esse fendmeno ndo teria sido suficiente para nutrir uma
Europa mais numerosa. Era necessario, ainda, obter uma alta dos rendimentos das
culturas cerealiferas, que fornecem a base da alimentacfio, especialmente pdo e
mingaus®®. O uso do ja conhecido rodizio trienal, onde um terco da terra permanece em
repouso enquanto o restante € utilizado para o cultivo de cereais do inverno e do verio,
se populariza no século XII e permite duas colheitas por ano.

A substitui¢@o do arado romano pela charrua otimiza a aragem do solo. Mas esse
progresso s6 tem verdadeiramente sentido na medida em que ele se integra em um novo
sistema técnico, igualmente caracterizado pela melhoria da tragdo animal®. O cavalo,
mais forte, substitui progressivamente o boi e o burro como animais de tracdo,

especialmente a partir do século XII. Além disso, o cavalo também auxilia no transporte

* BASCHET, Jérome. A Civilizacdo Feudal: Do Ano Mil & Colonizagdo da América. Sio Paulo: Globo,
2006, p. 102.
* BASCHET, Jérome. A Civilizagdo Feudal: Do Ano Mil a Colonizagcdo da América. Sdo Paulo: Globo,
2006, p. 104.
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de pessoas e mercadorias, favorecendo a comercializacdo do excedente agricola. Os
moinhos d’dgua, importantes para a producdo de Gleos e farinhas, embora ji
conhecidos, se difundem no século XI e se popularizam no século XIII. Também
ocorrem progressos na metalurgia, principalmente a partir do século XII, beneficiados
pelas minas de ferro e carvdo mineral, que permitem a forja de ferramentas tais como
enxadas e foices, além de pecas para os arados e ferraduras para os cavalos. Mudangas
climéticas que se iniciam na metade do século X e duram até o final do século XIII
também contribuem, pois provocam um aumento na temperatura que propicia o cultivo
de cereais, especialmente no norte da Europa.

O século XII € o periodo onde se inicia o processo de urbanizacdo da Europa,
mas isso ndo significa que nfo existiam cidades européias antes dessa data. Na Itdlia se
encontram vdrias cidades que remontam ao império romano. Também existem as
cidades episcopais, onde um pequeno nimero de fiéis se organiza em torno de um corpo
de clérigos. Tais cidades ampliam de tamanho e populacéo gracgas ao progresso agricola
mencionado anteriormente e as demandas das rotas comerciais, especialmente aquelas
que se comunicam com o Oriente. Em decorréncia disso, as cidades passam a ter uma
fun¢do comercial maior do que possuiam na Antiguidade. A cidade medieval é
policéntrica, mas o mercado € em geral o seu centro mais visivel e mais importante®.

Quando se fala em urbanizacdo da Europa, é preciso fazer a ressalva que a
mesma ndo se deu de modo instantidneo, nem que sua expansio resultou numa
sociedade urbana em detrimento de uma sociedade rural. Sem divida a sociedade

urbana é minoritdria num mundo que permanece ainda rural®®

. Também hé a questio do
tamanho. As cidades que se multiplicam no século XIII sdo na sua maioria de pequeno e
médio porte, com um pequeno nimero de cidades que podem ser consideradas de
grande porte. Nao devemos imaginar as cidades da Europa Latina na Idade Média sobre
o modelo das metrépoles modernas ou das grandes cidades do Oriente bizantino ou
muculmano’’.

O processo de urbanizacdo da Europa contribui para o surgimento, ji no século
XII, de uma classe profissional que pode ser denominada como a dos intelectuais.

Profissionais urbanos, os intelectuais tém como ocupagdo a pesquisa e o ensino das

artes liberais, que incluem a gramdtica, a aritmética e a astronomia, entre outras.

% LE GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 144.
1 E GOFF, Jacques. A Civilizacdo do Ocidente Medieval. Bauru: Edusc, 2005, p. 71.
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Predominantes até o século XII, as escolas mondsticas vdo aos poucos sendo superadas
pelas escolas urbanas, onde se concentra a maioria dos intelectuais. As escolas sdo as
oficinas de onde se exportam as idéias como mercadorias. No espaco urbano, o
professor se aproxima, no mesmo impulso produtivo, do artesdio e do mercador’®. Nesse
sentido, o advento das cidades auxilia na relativa circulagdo do conhecimento cientifico.

O surgimento das corporagdes de oficio se dd no século XIII. Elas se formam
nas cidades onde uma quantidade considerdvel de integrantes duma mesma profissdo se
une na busca pela defesa dos seus interesses. Integrados ao meio urbano e seu comércio,
os intelectuais se organizam em corporagdes nas quais também se incluem os estudantes
das escolas urbanas. Tais corporagdes sdo as universidades medievais. Seu nome, de
resto, é significativo, pois universitas é o mesmo que corporacio’ .

As universidades se tornam uma fonte de prestigio para as autoridades laicas e
religiosas, tanto que o papado retira-as da jurisdicéo religiosa local e coloca-as sob a sua
propria, o que torna as universidades efetivamente corporagles eclesidsticas. A
escoléstica surge nesse contexto, como o conjunto de métodos proveniente da atividade
intelectual advinda das escolas urbanas a partir do século XII e das universidades a
partir do século XIII. Norteada pelo principio fides quaerens intelectum (“fé em busca
de intelecto”, em latim), a escolastica se desenvolve gracas ao pensamento de
intelectuais como Anselmo de Cantudria, Alberto Magno e Tomds de Aquino.

Dentre todas as dissidéncias localizadas entre os séculos XI e XV, o catarismo
foi a que conquistou a maior repercussdo. Sua seita foi a que mais possuiu adeptos e
também a que mais duramente foi reprimida pela Igreja. O catarismo permanece
polémico até os dias de hoje, pois ainda ndo existe um consenso sobre as suas origens e
crengas, que suscitam interpretagdes de cunho diverso, como o socioldgico e o
teoldgico. Parte disso se deve ao fato de que muito do que se sabe sobre o catarismo é
proveniente de obras escritas pelos seus opositores, como 0s processos inquisitoriais,
documentos ndo totalmente isentos de interesses ideoldgicos.

O termo “cataro” € originario do grego e significa “puro”. Santo Agostinho, em
sua obra De haeresibus, atesta que os novacianos se autodenominavam assim: “Cataros;
porque se chamam a si mesmos por este nome soberbo e odiosissimo, ndo admitem o

segundo casamento como por amor a pureza € se opdem a peniténcia, seguindo o herege

*® LE GOFF, Jacques. Os Intelectuais na Idade Média. Sao Paulo: Brasiliense, 1995, p. 57.
* LE GOFF, Jacques. A Civilizagdo do Ocidente Medieval. Bauru: Edusc, 2005, p. 75.
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Novato. Por isso se chamam também Novacianos™ '®. No século XII, o monge renano
Eckbert de Schonau, influenciado pelos escritos de Agostinho, atribuiu este nome aos
adeptos da seita que lhe era contemporénea, pois estava convencido de que suas crengas

dualistas tinham por base a religido maniqueista:

Valendo-se de diversos trechos da polémica de Santo Agostinho contra os hereges,
como Contra Manicheus, o De moribus Manicheorum, mas, principalmente o De
haeresibus, Eckbert chegou a conclusio de que os “cataros” de sua época eram uma

extensdo dos cathariste, um grupo dos maniqueus estritamente dualista'®’.

As origens do catarismo permanecem obscuras, embora a maioria dos
historiadores aceite que ele recebeu influéncias do bogomilismo, seita dissidente de
cunho dualista que surgiu na Tridcia (regido localizada na triplice fronteira entre as
atuais Bulgdria, Grécia e Turquia) e teceu duras criticas contra a opuléncia da Igreja
bizantina. De fato, tanto o catarismo quanto o bogomilismo sio caracterizados pela sua
crenga no bem e no mal como dois principios distintos, além da sua busca por um estilo
de vida purificado pelo ascetismo.

Tal associacdo também estd presente em diversas obras anticdtaras do século
XII. Segundo Tractatus de hereticis, supostamente escrito pelo inquisidor lombardo
Anselmo de Alexandria, Mani teria pregado na Bulgdria, de onde comerciantes gregos
transportaram sua doutrina até Constantinopla. Ali franceses que desejavam dominar a
capital do Império Bizantino tiveram contato com ela e a levaram para sua terra natal. E
interessante notar que esta obra coloca a Franca como destino final da doutrina de Mani
porque o catarismo foi especialmente forte na regifio sul da Franca.

Além do catarismo, a Franca também foi palco de outras seitas dissidentes que
surgiram mais ou menos no mesmo periodo, na segunda metade do século XII, como a
dos valdenses € a dos irmdos do livre espirito. Todas elas foram influenciadas pelo
contexto histérico desse momento. O movimento herético foi um aspecto do
renascimento religioso da época e, em parte, um subproduto das mudangas culturais,

. . n , 102
sociais e econdmicas dos séculos XI e XIT .

1% Agostinho, PL 42 apud SILVA, P. A. S. Balanco historiogrifico e novas perspectivas de pesquisa
sobre os “Cataros”. Roda da Fortuna: Revista Eletronica sobre Antiguidade e Medievo, Sdo Paulo, v. 1,
n. 1, 2012.

1 SILVA, P. A. S. Balango historiografico e novas perspectivas de pesquisa sobre os “Cétaros”. Roda da
Fortuna: Revista Eletrénica sobre Antiguidade e Medievo, Sdo Paulo, v. 1, n. 1, 2012.
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Iniciada no século XI, a Reforma Gregoriana, batizada assim por causa do seu
representante mais influente, o papa Gregério VII, foi um esfor¢o de reforma pontificia
no qual se buscou combater a simonia (comércio do sagrado), o nicolaismo
(desobediéncia clerical do preceito da castidade) e a investidura leiga (escolha do titular
do cargo eclesidstico por uma autoridade leiga). A simonia e o nicolaismo ameagavam a
moral e os bens da Igreja, pois decepcionavam os fiéis e davam direito de heranga aos
filhos do clero, enquanto a investidura leiga limitava o poder de acdo da Igreja, pois
tornava o bispado dependente do soberano.

Como efeito colateral, a Reforma Gregoriana acabou criando certa distincia
entre a Igreja e as camadas populares. O desenvolvimento da educagio clerical € a
elevada énfase dada a importincia dos sacramentos fez do clero mais uma classe & parte
e deixou os leigos com pouca possibilidade de desenvolver sua prépria iniciativa nos
assuntos da Igrejam3 . O desapontamento com a Igreja também foi reforcado pelo
crescimento das cidades, onde as desigualdades socioecondmicas que existiam entre
ricos e pobres ficaram mais evidentes, da mesma maneira que a hipocrisia de muitos dos
membros do clero. Aos olhos dos leigos, ficou visivel a diferenca entre o que os
representantes da Igreja pregavam (humildade, amor, fraternidade) e o que faziam
(acimulo de bens, riqueza material) 104,

As criticas das seitas dissidentes desse perfodo contra as atitudes que elas
julgavam como gananciosas e materialistas por parte do clero sdo extremamente
comuns. N&o era raro que seus adeptos fizessem votos de pobreza ou optassem por um
modo de vida ascético. Esta oposicdo a Igreja ndo estava assentada apenas sobre bases
socioecondmicas, pois a forma como o catarismo concebia o mundo e a sociedade era
fortemente influenciado pela sua interpretagdo prépria do cristianismo, fundamentada
principalmente no dualismo e na interpretacdo literal de alguns dos livros da Biblia,
especialmente do Novo Testamento.

Como vimos, o cristianismo da Igreja possui certas tendéncias dualistas que sdo
amenizadas para que ndo entrem em conflito com o monotefsmo estrito da religido,
especialmente através do discurso que o Diabo é um anjo caido inferior a Deus. O

dualismo presente no catarismo € mais radical, embora existam duas opinides

conflitantes sobre a natureza do mal. Os cétaros rigoristas, localizados principalmente

19 FATBEL, Nachman. Heresias Medievais. Sio Paulo: Perspectiva, 2007, p. 38.
14 MACEDO, José Rivair. Religiosidade e Messianismo na Idade Média. Sdo Paulo: Moderna, 1996, p.
26.
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no sul da Franca e no norte da Itdlia, acreditam que o mal é um principio independente,
pois um Deus bom ndo criaria algo maligno. Havia dois deuses iguais em poder,
sabedoria e criatividade — ergo sunt potencia, sapiencia et ingenio pares —, testemunha
em 1235 um laico italiano'®.

Os citaros moderados, principalmente aqueles que fazem parte da igreja de
Concorezzo, cidade préxima a Mildo, acreditam que o mal se originou do livre-arbitrio
de um anjo chamado Licifer ou Satd. Ele surgiu no interior do mundo do Bem, pois
Deus € onipotente, afirmavam aqueles hereges, conforme o relato transmitido em fins
do século XII por Prepostino de Cremona, futuro chanceler da Universidade de Paris'%.
E importante ressaltar que tal divisdo entre rigoristas € moderados nem sempre existe e
que quando existe nem sempre € dotada de rigidez ou coesio.

A opinido dos cdtaros moderados sobre a natureza do mal guarda certas
semelhancas com o ensinamento da Igreja sobre os anjos caidos. Contudo, existe uma
diferenga importante: o cristianismo oficial, assentado nos ensinamentos de Agostinho,
postula o mal como o ndo-ser, a auséncia do bem, enquanto que para os citaros o mal
possui uma realidade fisica que se manifesta como a matéria. Essa também é uma
diferenga importante: rigoristas e moderados acreditavam que a matéria era m4, pois foi

criada pelo Diabo. Tal 16gica também se aplica aos corpos humanos e pode ser vista

num dos escritos do prior alemio Cesério de Heisterbach:

Para ele, a heresia dos “albigenses” se situava no seio do cristianismo, mas “seus
heresiarcas tinham tomado a doutrina de Mani, assim como os erros, dizem,
Origenes proferiu no Periarchon, acrescentando mais pontos que eles fingiam tirar
de seus coragdes. Eles criam como Mani em dois principios, um deus bom e um
deus malvado, quer dizer, o diabo, o qual criou todos os corpos, como o deus bom

. 1
criou todas as almas” 7.

A idéia de que a matéria € intrinsecamente md, base do dualismo cétaro, estd
diretamente relacionada com a sua leitura literal dos textos biblicos, em especial dos

evangelhos e das epistolas de Paulo. Os citaros fundamentam sua condenagio 4 matéria

1% JUNIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque entre mitologias. Cadernos de Histéria, Belo
Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.

1% JONIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque entre mitologias. Cadernos de Histéria, Belo
Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.

7 Berlioz, 1989, p. 53 apud SILVA, P. A. S. Balanco historiogrifico e novas perspectivas de pesquisa
sobre os “Cataros”. Roda da Fortuna: Revista Eletrénica sobre Antiguidade e Medievo, Sio Paulo, v. 1,
n. 1, 2012.
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no Evangelho de Jodo, capitulo 18, versiculo 36, onde Jesus afirma que seu reino nio é
deste mundo. Com efeito, muito das crencas do catarismo sdo provenientes do cariter
literalista da sua doutrina. Amparados novamente pelo Evangelho de Jodo, capitulo 14,
versiculo 28, os citaros rejeitam a Trindade, pois nessa passagem Jesus afirma que seu
Pai € maior do que ele. Ao contrdrio da complexa liturgia oficial, a herética ndo
acontecia em local especifico: um herege de Pamiers, sudoeste francés, ensinava que
“Deus estd tanto numa casa quanto na igreja” '°. Tal ensinamento parece ecoar o
Evangelho de Mateus, capitulo 18, versiculo 20, no qual Jesus afirma que onde hd dois
ou trés em seu nome 14 ele estd no meio deles.

O literalismo biblico do catarismo também estd expresso no consolamentum,
ritual composto por um tempo de prepara¢do e uma cerimdnia de oficializacdo, no qual
se reconhecia a entrada do iniciado no seleto grupo composto por aqueles que eram
denominados Perfeitos. Os Perfeitos eram os homens e mulheres que haviam
renunciado ao mundo material por meio da adocdo de uma série de restri¢bes
comportamentais e recebido o Espirito Santo em suas almas. Assim, o consolamentum
substituia todos os sacramentos da Igreja Catdlica, salvo o do casamento'®,

Por ser considerado um batismo, o consolamentum era proibido as crian¢as com
base no Evangelho de Marcos, capitulo 16, versiculo 16, onde Jesus afirma que além do
batismo, a crenca também € necessdria para a salvacdo. Além disso, era um batismo
feito ndo com 4gua, mas com o Espirito Santo, conforme prometido por Jesus em Atos
dos Apéstolos, capitulo 1, versiculo 15. Dentre os vérios deveres que o iniciado se
comprometia a assumir estavam o de ndo jurar, ndo julgar e ndo matar.

No Evangelho de Mateus, capitulo 5, versiculo 34, Jesus recomenda aqueles que
lhe ouvem que ndo jurem nem pelas suas proprias cabecas. Ja no capitulo 7, versiculo 1,
ele avisa seus ouvintes que eles ndo devem julgar para ndo serem julgados. E, por
ultimo, no capitulo 26, versiculo 52, Jesus alerta Pedro que aqueles que matarem pela
espada por ela serdo mortos. Além do cristianismo oficial, o ritual do consolamentum
também representava o rompimento do iniciado com as relagdes feudo-vassdlicas,
fortemente baseadas na idéia de juramento.

O literalismo biblico também foi importante para outras seitas dissidentes

medievais, inclusive para algumas que se deram na mesma época que o catarismo. Os

1% Registre d’inquisition, 1965, vol. III, p. 15 apud JUNIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque
entre mitologias. Cadernos de Histdria, Belo Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.
109 FALBEL, Nachman. Heresias Medievais. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007, p. 58.

53




petrobrussianos, seguidores do te6logo francés Pedro de Bruys, que viveu no século
XII, rejeitavam o batismo infantil com base na mesma passagem do Evangelho de
Marcos referida anteriormente. E expressivo que, para os passaginos, dissidentes
judaizantes do norte italiano, o Antigo Testamento fosse observado ad litteram

110 Uma

justamente por seguirem ao pé da letra algumas passagens do Novo Testamento
delas estd no Evangelho de Mateus, capitulo 5, versiculo 17, onde Jesus afirma que nfo
veio abolir a Lei e os profetas. Os valdenses, seguidores do comerciante francés Pedro
Valdo, que nasceu no século XII, faziam voto de pobreza e evitavam as preocupagdes
com o futuro, inspirados pelas a¢des do seu lider e pela passagem do Evangelho de
Mateus, capitulo 6, versiculo 34, na qual Jesus afirma que basta a cada dia o seu mal.
De certo ponto de vista, pode-se afirmar que a histéria do cristianismo medieval
foi o embate entre literalismo e alegorismo, este tornado oficial e rotulado
positivamente (teologia), aquele marginalizado e expurgado (heresia) ''!. Nesse sentido,
ndo seria erréneo dizer que o conflito entre a Igreja e o catarismo foi também um
conflito entre mitologias cristds distintas. Embora sejam cristdos, o literalismo dos
cataros os leva a conclusdes que pdem em didvida o cristianismo oficial. O maior
exemplo disso se encontra novamente na questdo da matéria. Se ela foi criada pelo
Diabo e por isso € intrinsecamente m4, Jesus ndo pode ter tido um corpo humano. Logo,
sua morte e ressurrei¢do néo tiveram lugar, o que invalida os ensinamentos da Igreja.
Conforme mencionado anteriormente, o catarismo foi a dissidéncia que mais
conquistou adeptos durante a segunda metade da Idade Média. O primeiro bispado
cataro foi estabelecido em 1149, na regido norte da Franca. Cinqiienta anos mais tarde,
ja havia outros dez bispados, quatro localizados no sul da Franca e seis na Itdlia. Apesar
dos bispados italianos serem mais numerosos, o catarismo encontrou especial aceita¢do
no sul da Franga. A opuléncia na qual viviam muitos dos representantes da Igreja nessa
regido € um fator a ser considerado, pois sua riqueza contrastava com suas prédicas. As
grandes reformas mondsticas nfo conseguiram penetrar no Midi, que levava uma vida a

parte do Norte da Franga''

. A nobreza local, que enfrentava uma crise relacionada a
organizacgdo feudal, adotou a dissidéncia, vendo nela uma forma de contestagdo aos bens

da Igreja, principalmente suas terras.

!9 JUNIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque entre mitologias. Cadernos de Histdria, Belo
Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.

"1 JONIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque entre mitologias. Cadernos de Histdria, Belo
Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.

12 EALBEL, Nachman. Heresias Medievais. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007, p. 40.
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Embora tenha sido eventualmente suprimido através da violéncia, o catarismo
ndo foi imediatamente perseguido, pois a Igreja primeiro procurava derrotar as
dissidéncias no campo teoldgico. Uma forma de combaté-los consistia em persuadi-los
de que estavam errados no que diziam e faziam. Em geral, bispos, abades ou monges
eram enviados para debater com os chefes heréticos. O objetivo era, provando seu erro,

forcd-los ao arrependimento’’?.

Contudo, isto ndo significa que antes de serem
perseguidos os cdtaros ndo tenham enfrentado hostilidades.

Séo Bernardo, escrevendo ao papa Eugénio III, condena os habitantes da cidade
de Colbnia por, em 1145, terem queimado um grupo de cétaros que se encontrava preso:
“O povo de Colonia passou da medida. Se aprovamos seu zelo, ndo aprovamos, de
modo algum, o que fez, pois a fé € obra da persuasdo e ndo podemos impd-la” 14 S30
Bernardo foi um dos participantes mais importantes da Cruzada Espiritual, esfor¢o
empreendido pelo papado que durou do ano de 1147 até o ano de 1209 e buscou a
conversdo dos cdtaros localizados no sul da Franca. S0 Domingos também esteve
presente, mas a Cruzada Espiritual acabou nfo conseguindo atingir seu objetivo.

O catarismo tinha no Diabo a personificacdo do principio do mal e toda a sua
doutrina se concentrava na idéia de que o homem que deseja se salvar deve renunciar a
ele e a sua criacdo, a matéria. Isso ndo impediu a Igreja de classificar os cdtaros como
integrantes duma seita diabdlica no contexto da sua expansdo e recusa de conversio.
Para justificar a rejei¢@o ao catarismo, os textos catdlicos medievais insistiram sobre um
suposto segredo dos cétaros, que se reuniriam de forma oculta para adorar o Diabo'",

Uma das acusagGes mais comuns era a de que o catarismo incentivava a
imoralidade sexual e que orgias eram praticadas durante os seus cultos, o que ia de
encontro ao voto de castidade assumido pelos Perfeitos por ocasido do consolamentum.
Tal idéia pode ser vista nos escritos do monge francés Pierre des Vaux—de—Cernay: “Eu
ndo devo calar-me também que alguns heréticos defendem que ndo ha pecado abaixo do

. 55 116
umbigo” .

13 MACEDO, José Rivair. Religiosidade e Messianismo na Idade Média. Sdo Paulo: Moderna, 1996, p.
26-217.

114 S50 Bernardo. “Sermo in Cant. 66, n° 12. In MIGNE, Patrologia Latina, CLXXXIII apud FALBEL,
Nachman. Heresias Medievais. Séo Paulo: Perspectiva, 2007, p. 43.

!5 TUNIOR, H. F. Catolicismo e catarismo, um choque entre mitologias. Cadernos de Histéria, Belo
Horizonte, v. 11, n. 14, 2010.

6 pierre des Vaux—de—Cernay, 1824: 11 apud SILVA, P. A. S. Balan¢o historiogrifico e novas
perspectivas de pesquisa sobre os “Cataros”. Roda da Fortuna: Revista Eletronica sobre Antiguidade e
Medievo, Sio Paulo, v. 1, n. 1, 2012.
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O catarismo era ameagador por causa do seu cardter apostdlico, que contrariava
a reivindicacio de poder universal da Igreja. Ao postularem um mundo material que foi
criado pelo Diabo, os cdtaros estavam rejeitando também as instituicGes que se
encontravam neste mesmo mundo material, inclusive o préprio papado. Para a Igreja, a
doutrina citara era um estimulo a desagregacdo, pois incentivava um comportamento
que ndo se submetia as suas determinacgdes, ao contrdrio da maioria da cristandade. O
combate definitivo contra o catarismo se iniciou durante o papado de Inocéncio III, que
jé nos anos de 1204 e 1205 buscava o apoio do rei da Franca, Filipe II, que nessa época
estava numa guerra contra a dinastia dos Plantagenetas.

Inocéncio III lembra Filipe II que a bula papal Ad abolendam lhe permite privar
de seus feudos os vassalos que se aliarem aos dissidentes, mas sem resultado. Dois anos
depois, o papa volta a solicitar o auxilio do rei: “E preciso que os sectarios sejam
esmagados pelo vosso poder e que as misérias da guerra os aproximem da verdade” H7
Apesar das expressOes enérgicas, Filipe II continua reticente. Em 1208, o assassinato do
legado papal Pedro de Castelnau pelas mdos de Raimundo VI, conde de Toulouse,
regido da Franca onde se concentrava a maioria dos adeptos do catarismo, faz com que a
Cruzada Albigense seja lancada no ano seguinte.

A Cruzada Albigense, batizada com esse nome em referéncia a denominag@o
pela qual os cétaros eram designados na Franca (“albigense” vem de Albi, cidade
francesa que constituiu um importante centro de influéncia cdtara), durou vinte anos, de
1209 até 1229. As forcas mobilizadas em defesa do papado, que incluiram a coroa
francesa, foram lideradas por um cavaleiro da nobreza feudal da regido norte da Franca,
Simdo de Montfort, que morreu em combate. O catarismo foi praticamente extinto e
muitos cédtaros morreram devido a sua instdncia de oposicio ao assassinato,
compromisso assumido por eles na ceriménia do consolamentum. A paz de Paris de
1229 assinalou finalmente o término, quando quase toda a Franca Meridional j4 estava
devastada e a forca da heresia subjugada’'®,

O Tratado de Paris assegurou a presenca da coroa na regido sul da Franca, que
foi aumentando com o passar dos anos, principalmente apés 1249, ano da morte de

Raimundo VII, o tltimo dos grandes senhores feudais dessa localidade. Em 1271 a

presenca da coroa se consuma e a regido sul da Franca passa a integrar definitivamente

7 MIGNE, Patrologia Latina, CCXV apud FALBEL, Nachman. Heresias Medievais. Sio Paulo:
Perspectiva, 2007, p. 48.
18 FAT BEL, Nachman. Heresias Medievais. Sao Paulo: Perspectiva, 2007, p. 45.
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o seu quadro administrativo. A Cruzada Albigense também acarretou mudancas

drasticas na forma como as dissidéncias seriam combatidas no futuro:

Paralelamente aos ataques militares, integrantes das ordens monésticas e do clero
secular procuraram investigar, descobrir e punir os rebeldes da fé, e em 1229 — o
mesmo ano do Tratado de Paris e da capitulagdo da feudalidade meridional — uma
assembléia de clérigos reunida por ocasifo do Concilio de Toulouse langou as bases

para a criacdo dos primeiros tribunais da Inquisi¢io. De fato, o combate ao
119

catarismo pode ser considerado o ponto de partida da atuagfo inquisitoria

Apesar da intensidade e duragio da Cruzada Albigense alguns nicleos cétaros
conseguiram sobreviver a ela, sendo perseguidos e mortos no decorrer do século XIII e
inicio do século XIV. Os dois séculos finais do periodo medieval, o XIV e o XV, foram
retratados como uma época de melancolia e pessimismo pelo historiador holandés Johan
Huizinga em seu livro O Outono da Idade Média de 1919. A visdo de Huizinga marcou
os trabalhos historiogrificos subsequentes que se propuseram a estudar o periodo
medieVal, embora alguns historiadores — como os franceses Jacques Le Goff e Jérome
Baschet — tenham atentado para a necessidade de uma relativizagio desta postura.

O presente trabalho concorda que os séculos XIV e XV ndo devem ser estudados
unicamente pelas lentes de um panorama melancélico e pessimista. Mas nem por isso
pretende desmerecer a visdo de Huizinga, pois também concorda que estes dois séculos
foram marcados por provacdes assustadoras que tiveram repercussio considerdvel na
sociedade da época, ainda que ndo da maneira doentia proposta por outras obras menos
prudentes. Como as angustias sociais influenciam nas crengas religiosas, o0 mesmo
ocorre com a imagem do Diabo. O fato dela se destacar ndo é sindnimo de um medo
patoldgico que imobiliza a cristandade, uma vez que esté inclusa num discurso religioso
de maior complexidade. Um breve panorama das dificuldades dos séculos XIV e XV
ajudard a esclarecer estas especificidades do pensamento medieval.

O periodo dos séculos XIV — XV, tradicionalmente considerado como o fim da
Idade Média, € em geral descrito também como um periodo de crise da relativa
estabilidade e da relativa prosperidade que se instalaram na Europa no século XII'%,

No inicio do século XIV, uma série de intempéries naturais prejudica as colheitas,

" MACEDO, J. R. Meméria Histérica e Historiografia da Cruzada Albigense. Anos 90. Porto Alegre, n.
6, 1996.
"1 B GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petr6polis: Vozes, 2007, p. 220.
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especialmente as de cereais, e também os rebanhos. Os maus resultados na agricultura e
na pecudria provocam um aumento nos precos dos alimentos, que atinge principalmente
as populacgdes pobres e traz de volta um periodo de fome generalizada, quase totalmente
erradicada do Extremo Ocidente durante o século XIII. A Grande Fome dura de 1315 a
1317 e chega a promover instdncias de canibalismo. A organizacfo insuficiente das
monarquias e das cidades, as deficiéncias dos transportes de viveres e de armazenagem
agravaram, ou, em todo caso, ndo permitiram lutar eficazmente contra as conseqiiéncias
da grande fome'?'.

A Guerra dos Cem Anos se estendeu de 1337 até 1453, durando, na verdade,
cento e dezesseis anos. Uma das guerras mais longas de toda a Histdria, ela op6s os dois
reinos mais poderosos do periodo, Franca e Inglaterra, e se inicia apds a coroacdo de
Filipe VI, sobrinho de Filipe IV, como rei da Franca ser contestada por Eduardo III, rei
da Inglaterra e neto de Filipe IV pela linhagem materna. Além das suas grandes
dimensdes, a Guerra dos Cem Anos também impressiona ao colocar em uso alguns dos

progressos tecnoldgicos da época, entre eles o canhio:

Nio s6 ela opde de modo durdvel duas monarquias poderosas, mas também vé o
desenvolvimento de inovagdes notdveis na arte militar, em particular o uso dos arcos
e das bestas, e, em breve, das primeiras armas de fogo, arcabuzes e bombardas, que

tornam obsoletas as técnicas tradicionais da cavalaria'?.

S&o por esses motivos que a Guerra dos Cem Anos pode ser definida como o
marco inicial na profissionalizacio da guerra, cuja amplitude se torna maior e passa a
causar danos mais devastadores, principalmente em concentracdes populacionais como
vilas e cidades. A profissionalizacdo da guerra também provoca uma diminui¢do na
funcdo militar da aristocracia, tradicionalmente associada com a atividade guerreira.
Inovagdes nas tdticas de cerco levam a popularizagﬁo das fortalezas, muitas vezes
utilizadas nos dias de hoje como um sinénimo de cendrio medieval.

A peste negra atinge a Europa com forca total em 1348 e contamina
praticamente o continente inteiro. Também chamada de peste bubdnica, ela é provocada
por um bacilo transmitido a0 homem pela pulga do rato negro, provocando bubdes

subcutianeos preenchidos com sangue coagulado e escuro, da onde se origina as suas

211 E GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 222.
122 BASCHET, Jérdme. A Civilizagdo Feudal: Do Ano Mil a Colonizac¢do da América. Sdo Paulo: Globo,
2006, p. 250.
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duas denominacgdes mais populares. Os doentes sucumbem em alguns dias, sem remédio
nem alivio possiveis; cidades e aldeias sdo cobertas de caddveres, que os sobreviventes
penam para enterrar com decéncia'®. A mortandade provocada pela peste suscita
atitudes contrastantes: algumas pessoas adotam atos de peniténcia, enquanto outras
buscam aproveitar os prazeres carnais, cena esta que € descrita no Decamerdo do poeta
italiano Giovanni Boccaccio.

Apés o contdgio inicial, as epidemias de peste negra voltam a atingir a Europa
em intervalos mais ou menos regulares — 1360, 1374, 1400 e 1412 — que dificultam a
sua prevencgdo e tratamento. Assim, mais do que o primeiro ataque da epidemia, é o seu
retorno periédico que afeta as almas e mina as energias124. A ultima ocorréncia da peste
negra serd registrada apenas em 1720, na Franca. Estima-se que um terco da populacdo
do Ocidente tenha sido vitimizada pela doenga durante a sua primeira ocorréncia em
1348, o que abalou profundamente o psicolégico da Europa. Além disso, tal declinio
populacional também afetou a economia, embora tenha favorecido aqueles que
permaneceram vivos. Sem ddvida também a queda demogréfica agravada pela peste
diminui a mio-de-obra e a clientela, mas os saldrios sobem e os sobreviventes em geral
ficam mais ricos'”.

O Grande Cisma, ou Cisma Papal, dura de 1378 a 1417 e também contribui para
a angustia da cristandade, pois lhe causa uma divis@o que persiste por trinta € nove anos.
Em 1309, o papa Clemente V e a ciria romana se instalam na cidade francesa de
Avignon para evitar os conflitos populares que tem lugar em Roma. Bem estabelecidos,
os sucessores de Clemente V permanecem na Franca. A localizagdo de Avignon, mais
ou menos no centro da cristandade, favorecera fortemente esses sucessos pontificios;
todavia, o que predominava na sensibilidade dos europeus da época era a ligacdo com a
cidade simbdlica que era Roma'*. O papa Gregoério XI retorna definitivamente para
Roma, mas morre prematuramente, sendo Urbano VI eleito como seu sucessor.

A forma como Urbano VI € eleito desagrada a maioria do conclave, que anula
sua eleicdo e elege Clemente VII como novo papa. Urbano VI se recusa a abandonar o
cargo e permanece em Roma, enquanto Clemente VII se instala em Avignon. A Igreja

passa a ter duas liderangas que lutam entre si para aumentar a sua esfera de influéncia e

12 BASCHET, Jéréme. A Civilizacdo Feudal: Do Ano Mil & Colonizacdo da América. Sio Paulo: Globo,
2006, p. 248.

1 BASCHET, Jérome. A Civilizagcdo Feudal: Do Ano Mil a Colonizac¢do da América. Sdo Paulo: Globo,
2006, p. 248.

231 E GOFF, Jacques. A Civilizacdo do Ocidente Medieval. Bauru: Edusc, 2005, p. 102.

1261 E GOFF, J acques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 241.
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os cristdos se encontram divididos entre a obediéncia ao papado de Roma ou ao papado
de Avignon, estando excomungados pelo lado ao qual nfo prestam fidelidade. A
situacdo somente se resolve apds a abdicacdo de Gregério XII, papa de Roma, € a
deposicdo de Bento XIII, papa de Avignon, pelo Concilio de Constanca, que em 1417
elege Martinho V como o novo papa.

Embora este panorama seja assustador, seria erréneo imaginar que por causa
destes eventos os séculos XIV e XV foram compostos apenas pela fome, pelas guerras e
pelas doencas, assim como também seria erréneo imaginar que tais fendmenos foram
caracteristicas exclusivas dos séculos finais do periodo medieval. Nenhum desses
fen6menos era desconhecido das fases precedentes da Idade Média, mas também tanto a
sua intensidade como certos aspectos novos criavam uma impressao inaudita'”’. A
intensidade inédita com a qual os flagelos, especialmente a peste, se abatem sobre a
Europa choca seus habitantes, que percebem neles uma mostra da ira divina.

Tal percepcdo pode ser vista na producdo artistica do periodo. Algumas imagens
chegam a mostrar um Cristo encolerizado que atira flechas contra a humanidade,
amparada pela Virgem Maria, numa alusio ao seu reconhecido papel de benfeitora da
humanidade. O tema das flechas como portadoras de desgracas também aparece num
afresco (ver Anexo 1) do século XIV localizado na abadia de Santo André de
Lavaudieu, na Franca. Nele € possivel ver a peste negra personificada como uma mulher
que segura muitas flechas em cada uma das suas maos. Em ambos os lados estd um
amontoado de pessoas, todas elas com expressdes de agonia no rosto e uma flecha
cravada no corpo.

A mulher ndo tem rosto, pois € apenas uma personificacdo, e suas flechas
simbolizam as investidas certeiras da peste. Sobre isso, € interessante notar que elas
estdo cravadas nos lugares onde comumente se formam os bubdes de sangue coagulado,
como o0 pescoco e as axilas. O afresco também ressalta o cardter universal da peste
negra, pois entre os contaminados € possivel distinguir pessoas de diferentes estratos
sociais, inclusive membros do clero. Por fim, uma inscri¢do sobre a cabeca da mulher
resume seu significado: “mors” (“morte”, em latim). A peste coloca a morte em
evidéncia, principalmente pela sua inevitabilidade, ela também expressa na arte.

O cara—a—cara com o caddver foi objeto, em meados do século XIV, de um tema

128

iconogréfico de sucesso “". O tema dos trés vivos e dos trés mortos (ver Anexo 2) relata

211 E GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 221.
1 E GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 230.
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o encontro de um trio de jovens despreocupados com um trio de cad4dveres em avangado
estagio de decomposicdo, ndo raro com expressdes zombeteiras em seus cranios. A
mensagem € simples, mas direta: todos devem lembrar que morrerdo, até os jovens que
ainda ndo se preocupam com isso. A universalidade inconteste da morte (daf o seu riso
de escérnio) € reforcada por variagdes do tema onde os tré€s vivos sdo representados
como clérigos ou nobres. Tal aspecto de critica social também possui um subtexto
religioso. Foi o Memento mori, “lembra-te de que morreras”, que se torna o fundamento
da devocio e de um estilo de vida e de reflexdo’.

O tema da danca da morte (ver Anexo 3), popularizado no século XV, ressalta
de maneira explicita estes aspectos. Os caddveres zombam ainda mais da fragilidade da
humanidade, pois agora eles até mesmo dancam ao seu redor. O aspecto consternado
dos vivos realca o lado humoristico da sua situacdo. A universalidade da morte é
apresentada com destaque, pois os dangarinos humanos sdo uma representagéo de toda a
sociedade, das suas camadas mais baixas até suas camadas mais altas. Conduzida pelo
papa e pelo imperador, ela faz toda a humanidade dangar, do rei ao nobre, ao burgués,
ao camponés'®. Contudo, o significado da morte nio estd apenas encerrado em si
préprio, mas também na idéia de além.

O cristianismo localiza no além a consumacfo da vida moral da humanidade.
Nesse sentido, a morte € o fim de um processo de julgamento, que determinard se o
falecido ird para o Paraiso ou para o Inferno. Pensada por essa perspectiva, a morte,
muitas vezes tida como puni¢do, se torna ambigua. Uma vez aceita essa punicdo, se a

morte deve abrir-se para a beatitude eterna, s6 podemos aspirar a ela. Em compensacdo,

se ela faz o pecador cair na goela aberta do inferno, essa desgraca € infinitamente mais

dramatica do que o fim, mesmo doloroso, da vida terrestre'>?.

Na arte, o Inferno ganha representagdes proprias, mas também € sugerido pela
imagem do Diabo. Ele é assustador ndo sé pelas tentagSes que promove, mas também
porque serve como lembranca da puni¢io divina que serd destinada aqueles que nelas
indulgirem. Também € nesse sentido que o Diabo aparece relacionado com a morte. Ele
se precipita junto aos moribundos para lhes fazer provar uma tltima tentacdo e evitar

que aproveitem seus ultimos momentos para arrepender-se, confessar-se e obter in

' LE GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 230.

0LE GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 230.

3 DELUMEAU, Jean. O Pecado e o Medo: A Culpabilizacdo no Ocidente (Séculos 13 — 18). Bauru:
Edusc, 2003,2 V., p. 91.
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extremis sua salvagéol32. O tema das tentacGes diabdlicas no leito de morte pode ser
visto no quadro Morte do Avarento (ver Anexo 4) do pintor flamengo Hieronymus
Bosch, datado do final do século XV.

Nele € possivel observar um homem, o avarento do titulo, deitado em seu quarto.
Da porta surge a personificacdo da morte, um caddver emaciado e revestido pelos
paramentos da sepultura que aponta uma flecha na direcio do avarento. Um pequeno
demonio oferece ao avarento um saco cheio de ouro, que ele estd prestes a aceitar,
enquanto um anjo tenta fazé-lo olhar na direcdo do crucifixo que estd localizado na
Unica janela do recinto, emitindo um raio de luz em sua direcdo. Outro pequeno
demonio assiste a cena do teto da cama.

O quadro de Bosch coloca a idéia da tentacdo demoniaca no leito de morte no
plano central e a reforga através da sugestdo de que o avarento aceitard o ouro que lhe é
oferecido. Contudo, nele também € possivel perceber a ambiguidade da morte, pois as
forcas celestes se esforcam para que o avarento escolha a salvacgdo, simbolizada pelo
crucifixo na janela. E interessante notar que a personificacdo da morte nessa obra é
semelhante aquelas do tema do encontro entre os trés vivos e os trés mortos e do tema
da danca macabra. Além disso, o uso da flecha para simbolizar uma morte eminente e
inevitdvel também ¢€ utilizado.

O medo do Diabo ou dos demdnios esté estreitamente relacionado com o medo
do Inferno. As tenta¢des promovidas pelas forgas diabdlicas causam temor justamente
pelo pecado que a sua aceitacfo acarreta, o qual destina as almas ao sofrimento eterno.
Na arte, esta relac@o fica especialmente definida nas obras que representam o Inferno
como um lugar organizado, onde cada tipo de pecado € identificado e punido num local
diferente através de métodos que remetem a sua natureza, como o empalamento dos
sodomitas. Datado do inicio do século XV, um dos afrescos (ver Anexo 5) da basilica
de S@o Petronio, localizada na Itdlia, ¢ um bom exemplo desse tipo de representacio,
que carrega uma intencio moralizante. Assim, o suplicio é legitimado: ele explicita o
crime que o justifica e o espetdculo de horror é convertido em licdo moral'®,

Nao hé ddvida de que as dificuldades que atingiram a Europa nos séculos XIV e
XV representaram um momento de crise. Embora tenham sido encaradas em parte como

uma consequéncia do descontentamento de Deus para com o comportamento humano e

132 BASCHET, Jérome. A Civilizacdo Feudal: Do Ano Mil & Colonizagdo da América. Sio Paulo: Globo,
2006, p. 383.
133 BASCHET, Jérome. A Civilizagcdo Feudal: Do Ano Mil a Colonizag¢do da América. Sao Paulo: Globo,
2006, p. 399.
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tenham também suscitado um clima de melancolia, ndo € possivel afirmar que estas
dificuldades inauguraram na Idade Média uma visdo das coisas que privilegiava seu
aspecto sombrio. Em outras palavras, o pessimismo néo foi uma exclusividade dos anos
finais do periodo medieval. O mais correto seria dizer que tais dificuldades criaram uma
nova sensibilidade em relagdo aos temas macabros, como a morte € o Diabo. Suas
imagens ganham mais nuances, mas isso ndo significa que elas se tornam motivos de
uma preocupacido sem precedentes por parte da maioria da populacdo. Os temas
macabros s2o ambiguos nesse sentido.

Por mais que representem os aspectos sombrios da realidade em tons
assustadores e formas realisticas, eles ndo s@o uma celebracdo niilista do medo pelo
medo, uma vez que ndo deixam de oferecer um estimulo a busca pela salvagcdo. As

representagdes do Inferno se inserem nessa logica:

De resto, convém apreender as representacdes infernais no seio de um conjunto mais
largo de crencas e préticas, pois o0 medo da danacdo que a contemplacdo do inferno

deve suscitar jamais € um fim em si. Ele se inscreve sempre em uma tensdo com o

pensamento da salvacio e a procura de meios que permitem chegar a ela'>*,

Nao era apenas a esperanca da salvacdo que equilibrava os sentimentos
despertados pelos sermdes e pinturas onde figuravam o Diabo ou o Inferno. Também
existiam as narrativas populares, contos ou fabulas, algumas delas anteriores ao século
XIV. Afastadas da ortodoxia da Igreja, elas muitas vezes ofereciam um olhar
humoristico sobre estes temas, de maneira semelhante as histérias onde o Diabo era
ludibriado pela astiicia humana, mencionadas no capitulo anterior. No conto Sdo Pedro
e o trovador, Sdo Pedro consegue libertar as almas presas no Inferno apds vencer o

Diabo numa partida de jogo de dados. Em certos casos, o Inferno € até preferivel:

Em uma fébula cantada do século XIII, o jovem senhor Aucassin declara que néo ha
0 que fazer no paraiso, para onde vio “os velhos sacerdotes, os mancos e os
manetas”, e que ele prefere ir para o inferno “com os belos estudantes e os belos
cavaleiros que sZo mortos nos torneios e nas guerras magnificas”, desde que

Nicolette, sua doce amiga, esteja com ele!®,

13 BASCHET, Jérome. A Civilizagdo Feudal: Do Ano Mil a Colonizacdo da América. Sao Paulo: Globo,
2006, p. 399.
135 BASCHET, Jérome. A Civilizagdo Feudal: Do Ano Mil & Colonizacdo da América. Sio Paulo: Globo,
2006, p. 400.
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A imagem do Diabo passa por um processo de intensificagio que acompanha o
decorrer dos séculos XI e XV. Afirmar isso ndo significa dizer que ela desperta na
sociedade européia uma obsessdo tornada maior a cada ano que passa. Em esséncia, o
Diabo da segunda metade da Idade Média ndo é extremamente diferente daquele da
primeira metade. Ao contrdrio do que afirma o cliché, ele ndo passa a ser visto pelas
populagdes medievais do Ocidente como uma entidade praticamente onipotente. Sobre
isso, a Igreja mantém o seu discurso de que o Diabo é ao mesmo tempo astuto € inferior
a Deus, estando sob Seu comando. A doutrina cétara postula um Diabo que € igual a
Deus, embora tal dualismo as vezes fosse encontrado em formas mais moderadas e
dissesse respeito principalfnente a questfo da matéria enquanto criagio diabdlica.

A crise que atinge a Europa nos séculos XIV e XV possibilita o
desenvolvimento de uma nova sensibilidade no que se refere aos aspectos sombrios da
existéncia, como a morte, o Diabo e o Inferno. A imagem do Diabo ganha uma
qualidade mais ameacadora que precisa ser entendida como parte de um discurso
eclesidstico onde o medo e a esperanca se mesclam num incentivo 2 busca pela
salvacdo. Os afrescos que decoram as paredes das igrejas e as miniaturas que ilustram as
Biblias sdo bons exemplos dessa percepg¢do nova.

A arte d4 visibilidade aos aspectos mais terriveis do Diabo, mas também
contribui para a manuten¢do da ambiguidade existente na sua imagem. Histdrias
populares, na contramio dos ensinamentos da Igreja, exploram o lado c6mico do
diabdlico. Pegas de teatro produzidas pelas autoridades eclesidsticas locais encenam
para as populagdes das vilas histérias onde o Diabo faz papel de tolo enquanto tenta
desvirtuar os santos. A histéria do Diabo durante a Idade Média € indissocidvel dessa

dualidade nem sempre conflituosa entre o medo e o riso.

64




4. Capitulo 3:

Conforme mencionado no capitulo anterior, os anos de crise experienciados
pelas populagdes européias nos séculos XIV e XV foram responsaveis pelo surgimento
de toda uma nova forma de se pensar as caracteristicas mais atemorizantes da vida e da
religido. Temas macabros como a morte € o Diabo ganham proeminéncia,
especialmente gracas a producfo artistica desse periodo. A imagem mais popular do
Diabo em nossos dias, aquela comentada na Introdug@o, tem sua origem localizada neste
contexto, situada num momento histérico onde as representacdes medievais do Diabo
crescem em quantidade e significagdo. O cliché da atualidade é uma imagem, assim
como também o s3o as representacdes artisticas do Diabo produzidas durante a Idade
Média que com ele estdo associadas. Contudo, o conceito de “imagem” durante o
periodo medieval ndo tinha exatamente o mesmo significado que possui hoje em dia, de
maneira que uma breve explica¢fo sobre ele auxiliard no entendimento da questdo das
representacdes do Diabo.

O conceito de “imagem” conforme entendido pela cristandade medieval estd
estreitamente ligado ao termo latino imago. Seus significados sdo amplos e podem
descrever objetos materiais, como uma escultura ou um vitral, além de figuras de
linguagem como as metédforas e alegorias. O termo imago também diz respeito as
imagens mentais, sejam elas aquelas produzidas pela memdria ou aquelas vivenciadas
nos sonhos e nas visdes, o que lhe confere um aspecto religioso, muitas vezes expresso
nas produgdes artisticas voltadas & devogéo cristi. Este aspecto religioso é refor¢ado por
outro significado do termo imago, diretamente inspirado pela narrativa biblica. A nogdo
de imagem diz respeito, enfim, a antropologia cristd como um todo, pois € o homem —
nada menos que isso — que a Biblia desde suas primeiras palavras, qualifica como
“imagem”: Iavé diz que modela o homem ad imaginem et similitudinem nostram”
(Génesis 1, 26) .

As imagens também possufam funcdes diversas, especialmente aquelas de cunho
religioso. No ano 600, o papa Gregério I enviou uma carta ao bispo Sereno de Marselha
condenando a destruicdo promovida por ele das pinturas que se localizavam na sua
diocese. Sereno fez isso por temer que as imagens pudessem incitar a idolatria, mas

Gregoério lhe recomendou uma atitude moderada. As imagens nao deveriam ser nem

13 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: __. Diciondrio Temético do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 593.
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adoradas, nem destruidas, pois possuem qualidades valiosas: elas lembram os principais
episddios da histéria sagrada, como a Natividade e a Crucificacdo, instruem os iletrados
sobre os principais fundamentos da doutrina da Igreja e através disso estimulam o
arrependimento necessdrio para o perddo dos pecados. Em meados do século XIII, o
bispo Guilherme Durand de Mende nota em seu Rationale divinorum officiorum que em
seu tempo dé-se mais valor as imagens do que aos textos, justamente em razio de sua
eficicia pf:dagc’)gica13 !

Embora o uso das imagens religiosas enquanto ferramenta educacional seja
notério, ndo é correto afirmar que nele estava resumido toda a func¢do destas. Nao era
sempre que tais imagens ficavam totalmente expostas. ao publico leigo, pois muitas das
pinturas que decoram as igrejas medievais estdo localizadas na parte do coro, ficando
assim mais visiveis para o clérigo do que para os fiéis, localizados na nave. Além disso,
o estimulo ao arrependimento comentado anteriormente demonstra que as imagens

religiosas também possuiam um aspecto devocional, localizado inclusive no seu proprio

ato de financiamento e produg@o:

Ordenar a realizacdo de uma ou mais imagens era uma obra piedosa, um meio de
adquirir méritos junto ao Juiz supremo e aos santos intercessores, de expiar um
pecado ou simplesmente de se penitenciar por ter gostado em demasia dos bens
deste mundo, dos quais uma parte era assim convertida para a salvacdo de sua

alma'®.

Este aspecto devocional explica o motivo pelo qual muitas obras belas e
dispendiosas ndo eram grandemente expostas, como as miniaturas que decoravam as
paginas de manuscritos cujo uso ocasional ndo lhes permitia a contemplacdo devida.
Dedicadas a Deus, a beleza e o custo de tais obras deveriam ser primeiramente dignas
dos olhos Dele, que vé€ até mesmo o que estd em segredo. O aspecto devocional das
imagens religiosas permitiu o reconhecimento de que elas também possuiam um caréter
afetivo, como fica demonstrado numa outra carta do papa Gregério 1. Respondendo a
um eremita chamado Secundinus, que lhe havia pedido uma imagem de Cristo,
Gregério 1 compara o desejo espiritual do eremita em ver o Messias com o desejo

profano de um homem apaixonado em contemplar a mulher amada. Apesar da

37 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: . Diciondrio Temitico do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 599.
138 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: . Diciondrio Temitico do Ocidente Medieval. Bauru:

EDUSC, 2002, 1 V., p. 600.
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dualidade da comparagdo, Gregério atende ao pedido de Secundinus, reconhecendo nele

este carater afetivo:

Gregdrio Magno entfo ndo via nas imagens so a “Biblia dos iletrados™: desde esta
época sdo reconhecidas a possibilidade de uma abordagem mais pessoal e afetiva
das imagens, e a capacidade de pelo menos algumas delas sustentar a devogio,

assegurar uma passagem, um fransitus (como dird o abade Suger de Saint-Denis no
1139

século XII), permitir uma “elevag@o” do visivel para o invisive

A possibilidade de uma abordagem pessoal em relacdo as imagens religiosas
demonstra que elas ndo possuiam neutralidade. Uma imagem da Virgem Maria poderia
apaziguar um coragdo aflito, enquanto uma imagem do Diabo poderia provocar temor
ou peso na consciéncia. Os diferentes sentimentos despertados pelas diferentes imagens
religiosas atestam sua influéncia sobre os homens e lhes conferem certa autonomia: é
possivel encontrar manuscritos onde as miniaturas que representam o Diabo estdo
raspadas (ver Anexo 6), como se o dono da obra houvesse feito isso na esperanca de
escapar do olhar inquisitivo que lhe assustava.

Reconhecidas as fung¢Oes pedagdgicas e devocionais das imagens religiosas, €
preciso lembrar que mesmo elas ndo possuiam sempre apenas um objetivo especifico.
Diversas obras combinam as fun¢des espirituais com outras de cunho politico ou
propagandistico, como fica demonstrado no triptico encomendado pelo financista do
duque de Borgonha, Pieter Bladelin. No painel central (ver Anexo 7), Bladelin &
representado em posicdo humilde e expressdo devota rezando aos pés da manjedoura
onde estd deitado o Cristo infante. E, no entanto, simultaneamente, Pieter Bladelin exibe
os sinais de seu sucesso mundano, pois no plano de fundo vé-se a silhueta da igreja e da
cidade que ele mesmo tinha construido gragas a sua imensa fortuna'*.

As imagens religiosas ndo buscam o realismo no sentido de representacio fiel da
realidade, da mesma maneira que aquelas que se encontram dentro dos manuscritos ndo
funcionam como meras ilustracdes do texto que acompanham. Entre a representac@o e a
ilustracdo, as imagens religiosas visam a presentificacdo, um objetivo mais complexo e

em consonancia direta com suas fungdes espirituais:

13 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: . Diciondrio Temético do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 601.
e SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: ___ . Diciondrio Temético do Ocidente Medieval. Bauru:
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A imagem medieval “presentifica”, sob as aparéncias do antropomorfo e do familiar,
o invisivel no visivel, Deus no homem, o ausente no presente, o passado ou o futuro
no atual. Ela reitera assim, 2 sua maneira, o mistério da Encarnacfo, pois d4

. . 4. s - 2 . z 4
presenca, identidade, matéria e corpo aquilo que é transcendente e inacessivel'*'.

Conforme mencionado anteriormente, o termo imago era utilizado para se referir
tanto as imagens materiais quanto as imagens mentais, as quais foram exemplificadas
através dos sonhos e das visdes. A presentificacdo almejada pelas imagens religiosas as
tornam correlatas com os sonhos, eles mesmos parte integral da tradi¢do judaico-cristdo,
vide o sonho de Jac6 com a escada celestial no capitulo 28 do Génesis e o sonho de José
no qual um anjo lhe revela que Jesus foi concebido pelo Espirito Santo no capitulo 1 do
Evangelho de Mateus. Assim como acontece com as imagens religiosas, o significado
dos sonhos também precisa ser procurado fora daquilo que é evidente, ou seja, além
daquilo que € “representado” ou “ilustrado” por ele. Como as imagens materiais, ele
participa de um mundo visual, de um mundo imagindrio, cujos poderes e condi¢des
ultrapassam de longe o plano tnico do visivel e do sensivel'**.

Nao existiram apenas imagens religiosas durante a Idade Média. Certamente o
cristianismo desempenhou uma profunda influéncia nas imagens produzidas durante o
periodo medieval, desde o significado do termo até suas funcdes pedagbgicas e
devocionais, passando também pelos seus temas iconograficos (grandemente retirados
da Biblia) e seus suportes materiais (principalmente os afrescos e manuscritos
iluminados). As tapecarias dos castelos sdo um exemplo de imagens de inspiracdo leiga,
produzidas por leigos e destinadas a um publico leigo. A Tapecaria de Bayeux (ver
Anexo 8), datada de 1080 e cujas ilustracdes recontam a conquista da Inglaterra por
Guilherme I, € considerada o conjunto de imagens leigas medievais mais antigo que se
tem noticia. Sabemos pelos textos literdrios e pelas crénicas que as moradas
principescas possufam vdrios outros tecidos decorados da mesma natureza e
envergadura143.

Existem ainda outros exemplos: a herdldica se desenvolve especialmente a partir

do século XII e os brasdes se tornam populares entre as familias nobres e as institui¢ées,

! SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: . Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 595.
2 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: ___ . Diciondrio Temético do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 596.
2 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: __. Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval. Bauru:

EDUSC, 2002, 1 V., p. 603.
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inclusive as eclesidsticas. As imagens produzidas nesse ramo nio eram desprovidas de
significado, pois as formas e cores utilizadas pela heréldica eram organizadas de acordo
com um c6digo de regulamentacdo estrita. Pensemos também no uso juridico das
imagens que se contam as centenas de milhares, quer se trate de selos que autenticavam
os documentos ou moedas cunhadas com as armas ou a efigie dos soberanos e das
cidades'**. Apesar disso, ndo existia uma divisdo estrita entre o “religioso” e o “leigo”
em se tratando das imagens medievais. Algumas Biblias do periodo trazem nas margens
das suas paginas anotacdes obscenas, que também aparecem entalhadas nos bancos dos
coros de algumas igrejas. Os livros de horas, manuscritos de aspecto primariamente
devocional, muitas vezes traziam temas leigos, especialmente quando encomendados

por patronos abastados:

Mais importante ainda é a maneira pela qual, no final da Idade Média, os leigos
apropriam-se, especialmente pelas imagens, de pelo menos uma parte das formas de
expressdo da vida religiosa. Um dos aspectos desta evolucio é a voga dos livros de

horas iluminados, pelo menos dentre os leigos mais ricos e letrados'®.

Embora a linha divisdria entre o “religioso” e o “leigo” nas imagens medievais
ndo fosse sempre bem delineada, € possivel afirmar que as imagens do Diabo desse
periodo estdo inscritas numa esfera majoritariamente religiosa. As representacdes
artisticas do Diabo surgem durante a Idade Média e muitas delas tém como tema
passagens biblicas onde ele aparece ou onde sua presenca fica implicita. E o caso da
primeira representacdo conhecida do Diabo (ver Anexo 9), datada de 520 e presente
num mosaico da basilica de Sdo Apolindrio Novo, localizada na Itilia. Tal mosaico
ilustra uma passagem do Evangelho de Mateus, capitulo 25, versiculos 31-41, onde
Cristo, durante o Juizo Final, coloca os justos (simbolizados pelas ovelhas) no seu lado
direito e os impios (simbolizados por bodes) no seu lado esquerdo.

Nesta imagem o Diabo é representado como um anjo azul em pé no lado
esquerdo de Cristo, a cor azul simbolizando a parte mais baixa e pesada do ar, numa

referéncia a tradi¢do desenvolvida durante a época dos Pais da Igreja que dizia ser esse

o dominio do Diabo. Embora seja a primeira representacdo conhecida do Diabo, seria

44 SCHMITT, Jean Claude. “Imagens” In: ___ . Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval. Bauru:
EDUSC, 2002, 1 V., p. 603.
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errdbneo afirmar que ela deu inicio a toda uma série de imagens semelhantes,
inaugurando uma tradi¢do. As representacdes artisticas do Diabo s6 adquirem certa

regularidade cerca de trezentos anos depois:

Note-se que o Diabo estd quase totalmente ausente das imagens cristds até o século
IX. E somente por volta do ano 1000 que encontra uma posic¢éo digna dele, quando
se desenvolve uma representacdo especifica enfatizando sua monstruosidade e

animalidade, e manifestando seu poder hostil de modo cada vez mais insistente .

O motivo dessa auséncia quase total durante trés séculos permanece um
mistério. A propria existéncia de representagdes do Diabo anteriores ao século IX é
motivo de discordancia entre os historiadores. O historiador estadunidense Luther Link
defende a teoria de que as representagdes do Diabo surgem pela primeira vez somente
no século IX. Em sua opinifo, ainda faltam provas mais conclusivas para se comprovar
a afirmacfo que as representacOes anteriores sdo realmente representacdes do Diabo.
Seja como for, € a partir do século IX que as imagens diabdlicas vdo aos poucos
ganhando mais nuances, como fica exemplificado numa miniatura (ver Anexo 10)
presente num manuscrito iluminado datado de 820 e batizado de Apocalipse de Trier,
em referéncia a cidade alema onde ele atualmente se encontra.

O Apocalipse de Trier é a mais antiga cépia conhecida do Livro do Apocalipse e
contém vdrias miniaturas, todas elas representagdes dos momentos mais importantes
desse livro da Biblia. A miniatura referida no pardgrafo anterior ilustra um episédio
determinante da biografia do Diabo: a precipitagcdo sua e dos seus anjos do Paraiso apds
a derrota na batalha contra as hostes do anjo Miguel, contada no capitulo 12, versiculos
7-9. Em vez de um anjo, aqui o Diabo é retratado conforme sua descri¢do no Livro do
Apocalipse: um dragdo vermelho com sete cabegas e dez chifres. O relato biblico
também menciona dez coroas, que estfo ausentes na imagem, talvez para denotar seu
rompimento com o reino dos céus.

O tema da perda da santidade fica explicito nos anjos que caem junto com seu
lider. Eles sdo retratados iguais aos anjos vitoriosos, mas sem as suas auréolas, simbolo
que denota conexdo com o celestial. Embora isso se deva principalmente a fidelidade ao
texto biblico, € interessante notar que esta miniatura traz um Diabo monstruoso,

prefigurando uma tradi¢do que se estabeleceria nos séculos seguintes e atingiria seu

146 BASCHET, Jéréme. “Diabo” In: . Dicionério Tematico do Ocidente Medieval. Bauru: EDUSC,
2002, 1 V., p. 319.
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dpice no final da Idade Média. Além disso, aqui as asas do Diabo sdo asas de péssaro,
iguais as dos outros anjos, inclusive aqueles que permanecem ao lado de Deus, em
oposicdo as asas membranosas de morcego, desenvolvidas na arte dos séculos
posteriores € muitas vezes presentes no cliché atual. A transformagdo dum anjo num
dragdo nfo € de todo estranha. Na hora de pintar o Diabo, os artistas tinham enorme
dificuldade. Néo existia tradi¢do literdria digna do nome e, o mais exasperante, ndo
havia tradi¢fo pictérica alguma. Nas catacumbas e nos sarcéfagos ndo ha Diabo'*’.

A auséncia de uma tradi¢do pictérica que servisse de base para as representacées
do Diabo contribuiu para que um retrato diabdlico unificado ndo se desenvolvesse,
diferentemente do que aconteceu com outras figuras biblicas. Isso leva a crer que os
atributos e concepgdes graficas do Diabo raramente estivessem definidos na imaginagio
dos artistas, ao contrdrio, por exemplo, dos de Maria, Judas ou Sansio'®. Como
resultado, nenhuma imagem medieval do Diabo € totalmente igual a outra. Ele é
representado por uma gama diversa de cores e formatos, chegando a aparecer sob
formas diferentes inclusive dentro de uma mesma obra. Além disso, tal variacdo
constante ndo estd em oposi¢do a doutrina crista.

A Biblia ndo descreve a aparéncia do Diabo e nela fica implicito que ele nio
possui uma forma definitiva. No Evangelho de Lucas, capitulo 10, versiculo 18, Jesus
compara a queda do Diabo com a de um raio. Na sua segunda epistola aos corintios,
capitulo 11, versiculo 14, Paulo afirma que o Diabo pode se transformar num anjo de
luz. Na sua primeira epistola, capitulo 5, versiculo 8, Pedro compara o Diabo com um
ledo que ruge. E no Livro do Apocalipse, capitulo 12, versiculo 9, o Diabo na sua forma
de dragdo é identificado com a serpente do Jardim do Eden. Origindria dos textos
biblicos, esta visdo foi mantida pelo cristianismo. O Diabo cristdo engana e tenta; é o
inimigo do homem e de Jesus. Por isso ele constitui um problema teolégico e moral: ele
é o intruso que a Igreja tem o dever de ndo definir exatamente'*’. Em outras palavras, a
capacidade do Diabo em mudar de forma corrobora seu papel de tentador, pois lhe
permite enganar os homens com mais facilidade, além de legitimar o papel da Igreja

enquanto sua opositora, uma vez que lhe concede o poder de combater as ameagas

diabdlicas que se apresentam sob diferentes aparéncias.

T INK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 53.
81 INK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 19.
Y LINK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 21.
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Embora as representagdes medievais do Diabo n3o possuam nem uma tradi¢io
pictérica anterior, nem um retrato unificado, isso nfo significa que algumas das
caracteristicas que se desenvolveram em meio a essa diversidade nfo alcangaram certa
popularidade, pelo menos o suficiente para estabelecer uma continuidade de solugdes

visuais que foi recebendo acréscimos com o passar dos séculos:

A partir do século XI, desenvolve-se uma iconografia especifica do Diabo: seu
corpo conserva uma silhueta antropomorfica, mas essa forma, feita por Deus “a sua
imagem e semelhanga™, é pervertida, tornada monstruosa pela deformidade e pelo

acréscimo de caracterfsticas animais (goela, presas, chifres, orelhas pontudas, asas

de morcego, e a partir do século XIII, cauda, corpo peludo, garras de ave...) ‘.

Um dos afrescos (ver Anexo 11) presentes na ermita de San Baudelio de
Berlanga, localizada na Espanha, é um exemplo tanto da diversidade de representagdes
quanto de algumas das caracteristicas que marcaram o desenvolvimento de uma
iconografia diabdlica mais especifica. Apesar de seu estado castigado pelo tempo, é
possivel identificar o tema do afresco como sendo o das tentagdes de Jesus, presentes
nos trés evangelhos sindticos. O Diabo aparece sob trés formas distintas, sendo que duas
delas sdo marcadas pelo hibridismo entre homem e animal: na primeira ele possui
chifres de bode, asas emplumadas e pés de ave de rapina; na segunda ele possui cabega
de bode (sem os chifres), asas emplumadas e pele azul; na terceira ele possui um
aspecto mais antropomdrfico, mas ainda assim néo totalmente, se assemelhando mais a
um espectro, especialmente quando comparado com Jesus ou com o anjo que lhe d4
ordens, uma possivel referéncia ao Evangelho de Mateus, capitulo 4, versiculo 11, onde
€ dito que os anjos cuidaram de Jesus ap6s o término das tentagdes.

Embora ndo ameace Jesus, o Diabo neste afresco é uma presenca inquietante,
sua aparéncia destoa daquela dos outros personagens, indicando uma descontinuidade
com a ordem natural e, consequentemente, com Deus. O desenvolvimento de uma
iconografia diabdlica mais especifica acaba por amplificar os aspectos assustadores do
Diabo, justamente por torni-lo mais tangivel, ainda que sua forma esteja sujeita a
modificagOes. Nesse contexto, iniciado a partir do século XI e popularizado nos séculos
XII e XTII, nfo sdo raras as imagens onde o Diabo aparece como uma entidade digna de

temor, quase sempre aliando a isso alguma forma de tormento de origem sobrenatural.

130 BASCHET, Jéréme. “Diabo” In: __. Diciondrio Tematico do Ocidente Medieval. Bauru: EDUSC,
2002, 1 V., p. 322.
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O tema do Diabo que se lanca sobre um moribundo para capturar sua alma no momento
da morte (ver Anexo 12), comentado no capitulo anterior, € um exemplo do medo do
diabdlico expresso em imagens. Tais representacdes também se beneficiam dos escritos
biblicos, especialmente do Livro de J4, onde no capitulo 2, versiculo 7, Satan atormenta
J6 cobrindo seu corpo de dlceras para testar sua fidelidade a Deus (ver Anexo 13).

As representagdes do Juizo Final também sofrem algumas transformacGes
importantes nessa mesma época. No século XII, as imagens que retratam o fim dos
tempos certamente enfatizam a majestade de Cristo, mas também concedem uma
atencdo cada vez maior para 0 momento em que justos e impios sdo separados, estes
destinados ao Inferno e aqueles ao Paraiso. No século XIII, a inspira¢do apocaliptica, a
evocacdo do grande retorno foi quase apagada. A ideia do juizo prevaleceu, sendo
representada uma corte de justica. O Cristo estd sentado no trono do juiz, rodeado de
sua corte (os apdstolos) 151 Como a idéia de juizo estd relacionada com os conceitos de
puni¢do e recompensa, a énfase dedicada ao Juizo Final também coloca o Inferno em
evidéncia, além, € claro, do préprio Diabo, soberano deste dominio.

Durante a Idade Média, as representagdes do Diabo como uma entidade digna de
temor atingem seu dpice nos séculos XIV e XV. Conforme mencionado no capitulo
anterior, este aumento das suas qualidades assustadoras estd em grande medida
relacionado com o desenvolvimento de uma nova sensibilidade em relacdo aos aspectos
mais sombrios da existéncia, estimulado por uma série de dificuldades que fustigaram a
Europa nestes dois séculos. Embora sejam obras que ilustram em seu centro a gléria de
Cristo, os Juizos Finais pintados por Giotto (ver Aﬁexo 14) e Fra Angelico (ver Anexo
15) também fazem uso de temas macabros, especialmente no que diz respeito ao Diabo
e ao Inferno, o que s6 cria um contraste ainda maior com a bem-aventuranga dos justos.

Estas duas obras, datadas de 1306 e 1430 respectivamente, postulam um Diabo
a0 mesmo tempo grotesco € monstruoso, que devora os corpos sanguinolentos duma
parcela dos pecadores para defecd-los depois, enquanto os demdnios torturam a outra
parcela lancando mao de instrumentos diversificados. A pintura de Fra Angelico adota o
tema do Inferno rochoso e divido — comentado no capitulo anterior —, onde os pecadores
sdo separados por grupos e atormentados de acordo com o pecado que lhes rendeu a
condenagfio eterna. E interessante perceber que numa dessas “cdmaras” do Inferno os

pecadores sdo fervidos num caldeirdo, imagem até hoje associada com a imagem do

13! ARIES, Philippe. Histéria da Morte no Ocidente: Da Idade Média aos Nossos Dias. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 2012, p. 52.
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Diabo nas mais variadas midias. Embora retratem horrores concretamente fisicos, estas
duas obras também circunscrevem seus aspectos macabros na esfera espiritual, pois
Cristo julga a alma e o Diabo executa a sentenga, nesse caso, uma punic¢io eterna. Tal
ameaca a integridade fisica e espiritual estd em concordincia com a passagem do
Evangelho de Mateus localizada no capitulo 10, versiculo 28, onde Jesus aconselha seus

discipulos que nio temam aquele que pode apenas matar o corpo, mas sim aquele que

pode fazer tanto ele quanto a alma perecerem no Inferno.




O tema do Diabo como soberano dum Inferno povoado por aterrorizantes
puni¢Ges encontra um terceiro exemplo na impressionante iluminura acima, uma dentre
as vdrias outras que decoram o livro de horas Trés riches heures du Duc de Berry (“As
ricamente decoradas horas do duque de Berry” em francés), encomendado pelo duque
Jodo de Berry e produzido pelos irmdo Limbourg entre 1412 e 1416. Conforme
mencionado anteriormente, os livros de horas eram obras originalmente devocionais. As
“horas” de seu nome sdo as oito horas candnicas, sendo que cada uma possuia um
oficio, uma orag@o e uma histéria sobre a Virgem Maria. O cardter religioso desse tipo
de literatura se modifica na medida em que se populariza entre as classes mais abastadas
no século XV. Esses livros de horas, a principio carissimos, ndo transmitiam
prioritariamente a palavra divina, e sim o status de seus donos'?,

E bastante provavel que esse também seja o caso de Trés riches heures du Duc
de Berry. Homem de posses, entre elas dezessete chdteaux e mil e quinhentos cies,
além de animais selvagens tais como avestruzes, ursos e dromedérios, o duque de Berry
tinha um especial apreco pelos livros, isto &, pelo status que eles lhe conferiam. Era
dono de uma célebre biblioteca com belos volumes, entre eles quinze notaveis livros de
horas, das mais primorosas cole¢des de rubis do mundo, de um dente de Carlos Magno
e de gotas do leite da Virgem'*>. Embora uma motivacio materialista possa parecer
incongruente para uma obra que inclui uma representa¢do das penas do Inferno, ela
possui méritos sobre o resultado final. Como um livro de horas destinava-se ao publico

4 . . . -
134 De fato, a iluminura acima nao

secular, os artistas talvez sentissem maior liberdade
constava nos planos iniciais e foi adicionada posteriormente. O historiador da arte
estadunidense Millard Meiss acredita que ela seja um projeto pessoal dos irmaos
Limbourg onde eles puderam demonstrar seus dotes artisticos para os temas macabros,
bem como seu dominio das considera¢tes simbdlicas que dotavam tais temas duma
significa¢do mais ampla, conforme comentado no capitulo anterior.

O Inferno dos irmios Limbourg é formado por montanhas rochosas cujo interior
é preenchido por pecadores torturados pelo fogo. Da mesma forma como acontece no
Inferno da representacdo do Juizo Final de Fra Angelico, aqui os pecadores estdo

separados por grupos, embora a qualidade de seus pecados ndo fique explicitada.

Também nZo parece errdneo supor que as seis montanhas mais a grelha central sejam

2 INK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sdo Paulo: Companbhia das Letras, 1998, p. 179.
133 LINK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 179.
3 LINK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 179.
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uma referéncia aos sete pecados capitais, muitas vezes utilizados para esse tipo de
separagdo. Apesar do fogo abundante, o Inferno ndo € particularmente iluminado, tendo
um aspecto trevoso, pois a escuriddao da noite era comumente associada com forgas
malignas ou destrutivas durante a Idade Média. Fantasmas, tempestades, lobos e
maleficios tinham muitas vezes a noite por cimplice. Esta, em muitos medos de outrora,
entrava como componente considerdvel. Era o lugar onde os inimigos do homem
tramavam sua perda, no fisico e no moral'>. O caréter ameacador da escuriddo também
€ encontrado na Biblia. No Evangelho de Mateus, capitulo 8, versiculo 22, Jesus fala
sobre as trevas exteriores, um lugar de condenag:io; onde hé pranto e ranger de dentes.

O Diabo e os demdnios dos irméos Limbourg sdo basicamente idénticos entre si,
embora o lider dos demais anjos caidos possua alguns atributos que o distinguem dos
seus comandados. Tanto o Diabo como os demdnios sdo seres de aspecto monstruoso
porque hibrido de homem e animal, de acordo com o tema artistico medieval onde a
deformidade moral das hostes malignas € traida por sua deformidade fisica. As
representacdes dos inimigos desenvolvem-se numa quase ilimitada variedade de formas
grotescas e fantasmagoéricas, uma vez que esses seres de pesadelo simbolizam um crime
contra o Criador e, portanto, contra a Sua Criagdo: a Natureza'®, O Diabo e os
demonios sdo marrons, cor que explicita sua natureza subterrdnea, em oposi¢do ao
vermelho do fogo, cor mais comum nas representacdes atuais, € o preto da noite, cor
mais comum nas representacdes medievais. Alguns dos atributos animais que se
destacam s@o os chifres, o pélo abundante, principalmente na parte inferior do corpo, e a
cauda, também peluda. Todas essas caracteristicas remetem a Pi, deus grego da
natureza, cuja aparéncia e personalidade serviram de considerdvel inspiracdo para as
imagens medievais do Diabo.

Enquanto deus da natureza, P4 também era uma divindade vinculada com a
fertilidade e, consequentemente, com a sexualidade. Meio homem e meio bode, foi o
comportamento lascivo de Pa que gerou a identificacio da sua imagem com a do Diabo,
pois o cristianismo identificava na atividade sexual um dos dominios diabdlicos,
especialmente por causa da sua impulsividade agressiva e cardter terreno. Assim, ndo

era surpreendente que Pa, o mais terreno de todos os deuses, fosse visto como a mais

1% DELUMEAU, Jean. O Medo no Ocidente: 1300 — 1800: Uma Cidade Sitiada. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1989, p. 96.
1% NOGUEIRA, Carlos Roberto F.. O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sdo Paulo: Atica, 1986, p. 56.
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parecida personificagio do Principe das Trevas’>’. A associacdo de Pa com o Diabo
também se beneficiou do fato de que dentro da mitologia grega este era um dos vérios
companheiros de Dionisio, deus do éxtase vinculado com a fertilidade e simbolizado
pela vinha. O bode também era sagrado para Dionisio, como simbolo da reprodugio —

seus chifres eram sinal de fertilidade e de poder'®

. Gragas a isso, as feicGes caprinas do
Diabo sdo duplamente reforgadas, tanto que os chifres e os cascos (aqui substituidos por
garras afiadas numa referéncia as aves de rapina) se tornaram dois dos atributos
diabdlicos mais presentes no cliché atual.

As asas dos demonios também sdo outro atributo animal que chama a atengio,
além de denunciar a danagio de sua natureza. Os assirios usavam as asas como simbolo
do poder, uso esse que influenciou a representagdo iconogréfica judaico—crista dos anjos
e dos anjos caidos'. As hostes angélicas na Biblia possuem asas de fogo ou cobertas
de olhos, mas suas contrapartes presentes nas imagens geralmente possuem as asas
emplumadas como as dos pdssaro, numa referéncia direta a proximidade destes com o
céu. Contudo, os demdnios s@o anjos caidos e por causa disso suas asas denotam um
poder maligno, expresso pelo seu aspecto membranoso semelhante as asas dos
morcegos, animais que se locomovem pela escuriddo da noite. Tal solugio visual
recebeu influéncia da arte oriental. A China enviou assim ao Ocidente hordas de diabos
com asas de morcego e com seios de mulher. Exportou dragbes de asas membranosas,
gigantes de grandes orelhas e com um tnico chifre na testa'®®. O Diabo e os deménios
possuem uma barriga escamosa, semelhante ao corpo segmentado dos vermes. E
possivel que tal detalhe seja uma referéncia a passagem do Evangelho de Marcos,
capitulo 9, versiculo 44, onde Jesus afirma que no Inferno o fogo nunca se apaga e o
verme nunca morre nem fica satisfeito.

Nessa iluminura, o Diabo e os deménios sdo representados completamente nus,
como acontece na maioria das imagens medievais onde as hostes infernais estfio
presentes (0 mosaico do século VI é um exemplo contrério, pois nele o Diabo aparece
vestido). Tal nudez remete primariamente ao préprio P4, ele também quase sempre
representado nu, além da tradicdo artistica greco-romana, que por vezes apresenta seus

deuses despidos. A auséncia de vestimenta do Diabo e dos demdnios remete ao desejo

70’ GRADY, Joan. Satd: O Principe das Trevas. Sdo Paulo: Mercuryo, 1991, p. 59.
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13 RUSSELL, J effrey Burton. O Diabo: As Percepcdes do Mal da Antiguidade ao Cristianismo
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sexual, mais especificamente aquele de cariter descontrolado, considerado destrutivo.
Seus testiculos proeminentes reforcam essa conexdo. Ela também dentincia a barbdrie
presente nas intengdes e agdes dos seres infernais, uma vez que agora se encontram
exilados de Deus. Vestimenta é sociedade. Miguel e seus anjos estdo sempre vestidos

1
161 A nudez

com tinicas ou armaduras quando atiram os anjos rebeldes para fora do Céu
do Diabo e dos deménios € um indicativo do rebaixamento moral e espiritual que
sofreram ao cafrem das gracas de Deus. Nudez tornou-se desnudamento, e
desnudamento tornou-se degradagio e humilhagio, um sinal de ser enxotado como um
louco ou um animal, a quem razio ou dgua podem ser negadas impunementelﬁz.

No Inferno dos irmios Limbourg a principal forma de tormento é o fogo, ao
contrdrio de vdrias outras imagens do periodo que exibem um desconcertante inventario
visual de torturas. Os Juizos Finais de Giotto e Fra Angelico comentados anteriormente
séo exemplos do uso desse motivo em especifico nos temas macabros. Apesar disso, no
Inferno dos irmdos Limbourg € possivel ver um demdnio espetando um amontoado de
pecadores junto a grelha com um arpéu e outro perfurando a nuca de um condenado
com uma adaga. Algumas dessas cenas representam métodos reais de tortura que eram
aplicados em criminosos, como o arpéu, que era um dos instrumentos utilizados pela
Inquisi¢do. Poucas pessoas se ddo conta de que as torturas do Inferno em grande medida
constituem representacdes acuradas das préticas da época163 . Tal relacfo insinua a idéia
na qual a justica humana € entendida como uma extenséo da justica divina, na medida
em que pune aqueles que se opdem a Deus. E interessante notar que o demoénio
localizado no canto inferior direito da iluminura est4 encarando ameagadoramente quem
olha para ela. Essa quebra da quarta parede refor¢ca o tom ameagador da cena, pois
lembra quem a contempla que mesmo que ela seja apenas uma imagem, o risco de
morrer e ser condenado as torturas do Inferno permanece real.

Embora a aparéncia do Diabo seja bastante semelhante a dos demdnios, algumas
solugdes visuais a ele atribuidas logo deixam claro a exclusividade que lhe € devida. O
Diabo € representado como o soberano do Inferno, chegando inclusive a usar uma
coroa, de onde emergem seus chifres retorcidos. Por ser um soberano, ele est4 recostado

num trono, mas por ser também um anjo caido, seu trono € na verdade uma grelha,

localizada bem no centro da iluminura, de modo a enfatizar sua posi¢io de centralidade

161 LINK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 64.
' L INK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 67.
1831 INK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companbhia das Letras, 1998, p. 148.
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e, portanto, de comando sobre as atividades infernais. O Diabo era algumas vezes
chamado de “o macaco de Deus”, pois se dizia que ele tentava emular seu Criador'®*.
Nesse sentido, a coroa e a grelha podem ser entendidas como uma tentativa de copiar
Deus, soberano do universo. O combustivel que alimenta o fogo da grelha é composto
pelos pecadores trazidos pelos demdnios, ainda que alguns deles operem trés foles de
ferreiro para ndo deixar que as chamas se apaguem. O dominio do Diabo sobre os
pecadores € demonstrado na forma como ele os agarra com suas maos e pés, prendendo-
os no meio das suas garras afiadas. Além disso, ele também brinca com alguns
condenados, langando-os para o alto com seu hélito de fogo.

Essa representacio provavelmente foi influenciada por tradi¢ées sobre o aspecto
do Inferno conforme descrito na Visdo de Tundale, escrita em meados do século XII por
um monge irlandés'®. Traduzido em cerca de quinze linguas, esse texto religioso se
tornou bastante popular, especialmente na Alemanha e na Holanda, terra natal dos
irmdos Limbourg, origindrios da cidade de Nijmegen. Escrita por Irmdo Marcus antes
da Divina Comédia de Dante Alighieri, Visdo de Tundale narra a jornada do orgulhoso
cavaleiro Tundale enquanto ele visita o Paraiso e o Inferno guiado por anjos. No Inferno

ele presencia alguns dos horrores que se destinam aos condenados:

O nobre Tundale descreve o Diabo sentado em uma grelha com brasas inflamadas
por foles acionados por demdnios; o monge nos informa que o Diabo inala e depois
exala as almas dos condenados em diferentes partes do Inferno — detalhes bem

semelhantes aos da pintura dos Limbourg*®.

No Inferno dos irmdos Limbourg, a humilhacdo dos pecadores, transformados
em brinquedos do Diabo, é reforcada por sua nudez. Apenas um deles, um recém-
chegado arrastado pelo pescogo por um demdnio, estd vestido. A nudez dos condenados
ndo € uma exclusividade desta iluminura, aparecendo em muitas outras representagdes
do Inferno, tanto de épocas anteriores quanto posteriores. Tal tradi¢do pictdérica encontra
correspondéncia na realidade, sendo possivel afirmar que ela recebeu inspiragdo de
algumas das formas como os criminosos eram tratados pelas autoridades. O agoitamento

de criminosos nus pelas ruas foi um evento que os artistas com certeza viram ou do qual

164 COUSTE, Alberto. Biografia do Diabo: O Diabo Como a Sombra de Deus na Histéria. Rio de
Janeiro: Rosa dos Tempos, 1997, p. 19.
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ouviram falar'®’. Todos os pecadores reunidos em torno da grelha t€ém praticamente a
mesma aparéncia, além de serem todos do sexo masculino. Seu corte de cabelo sugere
que em vida possuiam uma ocupagdo clerical. Embora a iluminura nZo estabeleca se
todos cometeram o mesmo pecado, € possivel ver um condenado que possui uma
serpente enrolada no corpo. Tal serpente talvez seja uma referéncia a desobediéncia do
primeiro casal. Nesse sentido, o crime dos pecadores pode ser interpretado de forma
genérica como o de desobediéncia a Deus, de maneira que “pecado” significa tudo
aquilo que contraria as leis divinas.

A iluminura dos irmdos Limbourg ndo é uma obra fechada em si mesma, de
modo que ainda vdrias outras interpretacdes seriam possiveis, pois o criativo
simbolismo nela contido abre espaco para mais de uma opinio sobre seus significados.
Independente disso, o importante € perceber o uso que essa obra faz do estilo da época
na qual se insere, além das continuidades que ficam especialmente visiveis quando a
colocamos lado a lado com o cliché atual. Isso ndo significa dizer que os irmios
Limbourg, ao pintarem sua iluminura, inventaram a representacdo que hoje nos é
cotidiana, mas certamente atesta sua inscri¢do num processo de transformagéo histérica

melhor compreendido quando situado no tempo da longa duracio.

' LINK, Luther. O Diabo: A Mdscara Sem Rosto. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 148.
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5. Consideracoes finais:

De acordo com a religido cristé, o Diabo é um anjo que no principio dos tempos
se rebelou contra Deus e por isso foi despojado de sua natureza celestial, tornando-se
entdo um demodnio, um anjo caido. Na atualidade, nZo € rara a utilizacdo, especialmente
entre 0os meios de comunicagdo, da palavra “demonizagdo”. Segundo o diciondrio, o
significado de tal palavra é “ato ou efeito de demonizar”, ou seja, tornar algo ou alguém
semelhante a um demoénio. Aqui, a palavra “demdnio” deve ser entendida
figurativamente, no sentido de realcar ou atribuir caracteristicas negativas. A existéncia
desta expressdo se deve a forma como a maioria das pessoas pensa o Diabo, ele mesmo
um demonio: a personificacdo do mal. Nesse sentido, a afirmacio proferida pelo aiatola
Khomeini na qual ele se refere aos Estados Unidos como “Grande Satd” serve como
exemplo duplo: ela busca demonizar o oponente a0 mesmo tempo em que se vale para
isso do personagem que inspirou a expressdo que denota tal intento.

Embora a relac¢io entre o Diabo e a vilania possa parecer explicita e até mesmo
6bvia, ela nos permite uma série de reflexdes que nem sempre sdo imediatamente
percebidas. O ato de demonizar € facilitado pela crenca de que o bem e o mal séo
principios totalmente distintos e instantaneamente reconheciveis, a qual é nomeada de
maniquefsmo. Este nome é origindrio da religido fundada no século III pelo
autointitulado profeta Mani, que se caracteriza pela divisdo total e irreconcilidvel que
existe entre o principio bom (personificado em Deus) e o principio mau (personificado
no Diabo). O maniqueismo (a forma de pensamento, nfo a religido) abre precedentes
para a demoniza¢do na medida em que permite uma distingdo mais concisa entre aquilo
que se considera benéfico e aquilo que se considera maléfico. Ele possibilita identificar
com mais precisdo o que se distancia das normas estabelecidas, além de fornecer uma
justificativa para a idéia de que algo ou alguém que se encontra fora de tais normas
merece ser designado como portador de atitudes vilanescas.

Tanto a religido quanto a forma de pensar maniqueistas estdo estreitamente
relacionadas com o dualismo, concepgio filoséfica e religiosa que postula a existéncia
de dois principios independentes e que ddo forma ao universo, geralmente em conflito e
identificados com o bem e 0 mal, como no caso do maniqueismo religioso. O dualismo
também desempenha um papel de destaque na histéria do Diabo, pois € ele que
possibilita o surgimento da primeira personificagcdo do mal que se tem noticia: Angra

Mainyu, o espirito maligno da religido zoroastriana. Os ensinamentos de Zoroastro
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acabam por entrar em contato com a religido judaica, embora sua influéncia dualista ndo
seja imediatamente sentida. A moralizac¢do do divino promovida pelos profetas coloca o
problema do mal em questionamento, repercutindo no Livro de J6, onde o Diabo surge
pela primeira vez, ainda como o Satan judaico. O dualismo resultante desta combinagio
¢ muito sutil: notam-se ecos dum principio do mal que ndo parece estar inteiramente
submetido a soberania divina, mas ao mesmo tempo o monismo de Deus nunca é posto
em questdo. A forma como Safan duvida das palavras de Deus enquanto cumpre Suas
ordens é um bom exemplo de como esse dualismo se apresenta.

A apocaliptica judaica nfo liberta Satan da soberania divina, mas certamente lhe
concede muito mais campo de atuagdo. Um exacerbamento do dualismo fica
perceptivel: Satan ndo se limita a duvidar de Deus, ele também lhe destina oposi¢édo
ativa, tanto que € nessa literatura onde surgem os primeiros relatos sobre anjos que
caem apds se rebelarem. De fato, o Satan da apocaliptica judaica guarda diversas
semelhancas com o Diabo cristdo, que surge no Novo Testamento. Além de adotar
diversos conceitos origindrios da apocaliptica judaica, o Novo Testamento também
acolhe seu dualismo mais pronunciado do que aquele do Livro de J6. Contudo, isso nio
significa que ele se radicaliza: o Diabo pode até ser o “principe deste mundo”, mas a
soberania total ainda pertence a Deus e a seu filho Jesus Cristo. Em certa medida, muito
do trabalho dos Pais da Igreja nos séculos seguintes remete a afirmacéo necesséria desse
dualismo cuja intensidade € variavel.

Durante a Idade Média, as reminiscéncias das tradi¢des pré-cristds presentes na
Europa contribuem para mitigar o dualismo da crenca cristd. Nesse contexto, o Diabo
passa a ser visto mais como um ser fantdstico do que uma personificacdo do mal, capaz
de atitudes benéficas ou maléficas, em consondncia com as crengas da época. O
cristianismo da Igreja ndo despoja o Diabo de seus poderes, mas lhe impde limites: um
grande nimero de amuletos pode afastd-lo. Até certo ponto, essa forma de se pensar o
Diabo nunca desaparece completamente, embora um acirramento das suas
caracteristicas mais assustadoras ocorra a partir do século XI, principalmente na arte.
Processo gradual que atinge seu dpice no século XV, ele é fortemente influenciado pelas
transformacdes sociais, como o surgimento das cidades, e as tragédias naturais, como a
peste negra. O Diabo medieval € uma imagem de contrastes, nela humor e terror
coexistem, mas seu aspecto mais tenebroso captura a imaginacfo das pessoas de uma
maneira que lhe permite sua continuidade, ainda que ndo necessariamente de forma

absolutamente desmedida ou obsessiva.
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A iluminura na qual os irmdos Limbourg representaram o Inferno é emblemadtica
do contexto histérico no qual se deu sua producéo. Nela é possivel perceber as novas
formas pelas quais as caracteristicas mais sombrias da vida e da religido sdo percebidas
pelos homens e expressas pelos artistas, além de exemplificar com aptiddo o
estabelecimento de uma nova iconografia do Diabo, iniciada no século XI e altamente
derivada de solugdes simbélicas provenientes de diversas fontes, entre elas a tradi¢do
biblica e a mitologia greco-romana. Isso nfo significa que tal obra seja mais digna de
mérito que as demais. Ao contririo, seu interesse histérico surge justamente por estar
circunscrita a sua época e por isso guardar relagdes artisticas e interpretativas com
outras obras semelhantes. Também néo significa que ela determinou toda a iconografia
diabdlica subsequente, servindo de modelo tnico. A iluminura dos irmdos Limbourg
ndo criou o cliché atual, mas € um dos episddios significativos do seu desenvolvimento.

As representagdes medievais do Diabo, sobretudo aquelas do século XV, tém um
papel fundamental no desenvolvimento da imagem diabdlica que se popularizou na
atualidade: o monstro vermelho com chifres, tridente e rabo em seta. Nem sempre tais
caracteristicas aparecem juntas, mas o importante € que mesmo avulsas seu significado
simbélico permanece inteligivel, o que sé confirma sua amplitude imagética. Uma
conex3o entre a Idade Média e a atualidade também permite outras reflexdes. E possivel
afirmar que um dos aspectos mais marcantes do Diabo medieval, a dicotomia entre riso
e medo, continua existindo nos dias de hoje. Poucas figuras sio tdo parodiadas quanto a
do Diabo, mas ainda assim muitas pessoas evitam pronunciar seu nome em voz alta. O
uso da representacdo do Diabo como um monstro vermelho (inicialmente aplicada num
contexto religioso onde seu aspecto atemorizante deveria funcionar como um incentivo
na busca pela redencdo) para a comédia confirma tal continuidade, ainda que algo
modificada pelos processos histéricos que transformam o contexto no qual ela se d4.

Também € interessante notar a continuidade no uso das imagens como forma de
popularizag@o das representacdes do Diabo. Na Idade Média, os afrescos presentes nas
paredes das igrejas e as miniaturas presentes nas paginas dos livros s3o os canais por
onde se expressam as formas como o Diabo era percebido, especialmente na sua esfera
simbdlica. Atualmente, muitas das mais famosas representa¢des do Diabo também
provém das imagens, agora localizadas no cinema ou nas histérias em quadrinhos.
Nesse sentido, da mesma maneira que o século XV testemunhou o d4pice das
representacOes medievais do Diabo, € possivel afirmar que a atualidade também vive

um momento parecido, pois se encontra nela uma cultura da imagem que facilita
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grandemente a difusdo do visual para publicos cada vez maiores, incluindo ai as
representacdes diabdlicas. No entanto, as fungdes sociais da iconografia diabdlica ndo
permanecem as mesmas, se modificando com o decorrer do tempo.

Inscritas num discurso predominantemente religioso, as representacGes
medievais do Diabo tem por objetivo provocar o medo. Contudo, ndo o medo pelo
medo, mas sim um medo que relembre quem contempla a imagem de que as forgas do
mal existem e podem prejudicar o homem. A existéncia do Diabo nesse contexto é
utilizada para reforcar a existéncia de Deus, que sobre ele tem autoridade. O medo do
diabdlico deve incitar a devogdo ao divino, bem como a obediéncia 4 sua representante
terrestre, a Igreja. Na atualidade, embora se mantenha popular entre as denominacgdes
neopentecostais, o discurso sobre o pecado e o Diabo diminuiu sensivelmente dentro
das demais igrejas cristds, que agora buscam enfatizar de maneira direta o amor de Deus
pelo homem e o cardter redentor do sacrificio de Cristo. Seria um exagero concluir disso
que o Diabo foi excluido do cristianismo, embora seja possivel afirmar que atualmente
sua imagem encontra muito mais representa¢io nos meios voltados ao entretenimento
do que aqueles voltados a religido. Conforme mencionado anteriormente, o cinema e as
histérias em quadrinhos sdo algumas das formas de arte onde o Diabo aparece com mais
frequéncia. Nelas poderia ser incluida também a musica, especialmente aquela do estilo
heavy metal. Isso ndo quer dizer que a religido e a arte estejam em oposi¢do: muito da
popularidade do Diabo nas artes em geral se deve a obras como a Divina Comédia, de
Dante Alighieri, e Paraiso Perdido, de John Milton. Consideradas cléssicos da literatura
na atualidade, tais obras nem por isso deixam de apresentar um refinado conteido
teolégico, explorando a relacdo do Diabo com Deus e Sua criagio.

Partindo do Antigo Testamento, passando pela Idade Média e dando um salto até
os dias de hoje, € possivel perceber que o préprio Diabo sofreu um processo de
demonizac@o. Isso nfo deve soar como uma piada, afinal, segundo a tradi¢do cristd, o
Diabo literalmente deixou de ser um anjo para se transformar num deménio. Mas o
processo de demonizacdo aqui referido € outro e deve ser entendido apenas
figurativamente. O estudo da histéria do Diabo deixa explicita a série de transformagdes
graduais pela qual ele passou. TransformagGes essas que se iniciaram num anjo
subserviente a Deus (Safan) e alcangaram seu dpice numa entidade monstruosa que
personifica o mal e governa o mundo subterrdneo (Diabo). Nesse ponto o cristianismo e
a histéria estdo de acordo: a saga do Diabo realmente se inicia nos céus e termina no

Inferno, deixando marcas duradouras na humanidade nesse meio tempo.
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6. Anexos:

6.1. Anexo 1:

Afresco, abadia de Santo André de Lavadieu, Franca, século XIV.

Disponivel em: https://www.khanacademy.org/humanities/medieval-world/late-gothic-

italy/beginners-guide-late-gothic/a/the-black-death
Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.2. Anexo 2:

Iluminura, brevidrio de Charles de Neufchatel, Franca, século XV.

Disponivel em: http://www.medievalists.net/2012/03/25/what-we-are-so-you-shall-be-

preparation-for-death-in-the-late-middle-ages/

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.3. Anexo 3:

Afresco, Bernt Notke, Igreja de Sao Nicolas, Estonia, século XV.

Disponivel em: http://www.medievalwall.com/painting/dance-of-death/

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.4. Anexo 4:

Pintura, Hieronymus Bosch, Galeria Nacional de Arte de Washington D. C., Estados

Unidos, século XV.
Disponivel em: http://www.ibiblio.org/wm/paint/auth/bosch/death-miser/

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.5. Anexo 5:

Afresco, Giovanni di Pietro Falloppi, Basilica de Sdo Petrdnio, Itdlia, século XV.

Disponivel em: http://www.ricardocosta.com/artigo/ali-havera-pranto-e-ranger-de-

dentes

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.6. Anexo 6:

Tluminura, A Peregrinacdo da Vida Humana de Guilherme de Deguileville (c6pia),

Franca, século XV.

Disponivel em: http://medieval-illumination.blogspot.com.br/ZOl3/05/the—devil—in—

details.html
Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.7. Anexo 7:

Pintura, Rogier van der Weyden, Museus Estatais de Berlin, Alemanha, século XV.

Disponivel em: http://www.jhna.org/index.php/past-issues/volume- 1 -issue-1/90-piety-

nobility-posterity
Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.8. Anexo 8:

Tapecaria, Musée de la Tapisserie de Bayeux, Franca, século XI.

Disponivel em: http://www.wga.hu/html m/zzdeco/2tapestr/2bayeux/index.html

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.9. Anexo 9:

Mosaico, Basilica de S3o Apolinério Novo, Itilia, século VL.

Disponivel em: https://seeinggodinart.wordpress.com/2015/02/23/sheep-or-goat/
Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.10. Anexo 10: ‘,

Lo

Iluminura, Apocalipse de Trier, Biblioteca Estatal de Trier, Alemanha, século IX.
Disponivel em: http://library.nd.edu/medieval/facsimiles/apocalypse/trier.html

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.11. Anexo 11:

Afresco, Ermita de San Baudelio de Berlanga, Espanha, século XII.

Disponivel em: http://medieval-illumination.blogspot.com.br/2013/05/the-devil-in-

details.html
Acesso em 06 de junho de 2015.

95




6.12. Anexo 12:

Iluminura, Digestum Vetus de Justiniano (cépia), Franca, século XTII.

Disponivel em: https://www.pinterest.com/ljmoran360/illumination/

Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.13. Anexo 13
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6.14. Anexo 14: ‘

Afresco, Giotto, Capela Scrovegni, Itlia, século XIV.

Disponivel em: https://en.wikipedia.org/wiki/Scrovegni_Chapel
Acesso em 06 de junho de 2015.
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6.15. Anexo 15:

Pintura, Fra Angelico, Museu de San Marcos, Itdlia, século XV.

Disponivel em:
https://en.wikipedia.org/wiki/The_Last Judgment %28Fra_Angelico, Florence%29
Acesso em 06 de junho de 2015.

99




6.16. Anexo 16:

Iluminura, irmaos Limbourg, Tres Riches Heures du Duc de Berry, Museu Condé,

Franga, século XV.
Disponivel em: http://www.huffingtonpost.com/boria-sax-/apocalypse-no-more-post-
a_b 4994358.html
Acesso em 06 de junho de 2015.
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