RELiQUIA, METONIMIA DO SAGRADO
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RESUMO

Como na Europa medieval a figura divina com seu alto grau de abstracdo
sempre se mantinha mais afastada da compreenséo e da viséo do cristao
médio, e acessivel apenas a pessoas de grande espiritualidade, as
reliquias de santos por seu carater humano, familiar a todos, tornaram-se
metafora e metonimia do sagrado. De toda forma, é claro que as duas
categorias de pensamento, analdgico e logico, sdo modelos ideais, nao
realidades psiquicas e sociais. Elas s@o dados antropolégicos, nao
histéricos. O que é histérico é apenas a predominancia de uma ou outra
conforme a sociedade observada. No caso do Ocidente medieval, a do
pensamento analégico. Para comprovar esse fato no culto as reliquias,
consideremos o carater e a fungdo delas. Em especial no aspecto
metonimico, até agora pouco estudado.
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ABSTRACT

As in medieval Europe the god, with its high abstraction level, was always
kept further away from the understanding and vision of the average
Christian, accessible only to people of great spirituality, the relics of saints
in their human character, familiar to everybody, have become the metaphor
and metonymy of the sacred. It is clear that the logic and analog categories
of thought are ideal models, not psychic and social realities. They are
anthropological, not historical data. What is historical is only the
predominance of one or another according to the society regarded — in the
medieval West, the analogical thinking. In order to prove this fact in the cult
of relics, their character and function are considered in this paper,
particularly as to the metonymic aspect, so far little studied.
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As reliquias sempre foram valorizadas pelas sociedades catdlicas”,
em especial da Europa medieval, em relagcdo a qual estédo bastante bem
estudadas pela historiografia em diversos aspectos, sobretudo teolégico,
litrgico, juridico, politico, econdémico, artistico e iconografico’. Mas,
como conceitualmente tais classificacdes ndo correspondem a
categorias da Idade Média, é recomendavel ampliar nosso entendimento
sobre tal objeto de estudo, lancando-lhe olhar menos parcelar.
Temporalmente, como o0s estudos privilegiam as Ultimas fases do
periodo, sobretudo a partir da importacdo macica de reliquias bizantinas
decorrente da conquista latina de Constantinopla no comec¢o do século
XIll, devemos dar maior atencdo as etapas anteriores, sem
evidentemente deixar de fazer os recuos e avangos necessarios a
andlise. Ndo sendo este, contudo, o foro para um exame aprofundado
da questao, fica aqui somente uma sugestao de pesquisa que toma em
conta um elemento estrutural da reliquia e da sua inser¢cdo na cultura
cristd medieval — o pensamento analégico.

N&o cabe, é claro, repetir o que ja dissemos a esse respeito em
outro estudo®, mas é pertinente insistir sobre as linhas gerais de tal
modalidade de pensamento para melhor compreender o objeto que
agora nos interessa. Pensamento analégico é aquele cujo ponto de
partida intuitivo é a concepcédo de que o universo € um todo cujas partes
possuem elementos estruturais comuns que permitem transferir
gualidades entre elas e assim compreender algo menos conhecido a
partir de algo familiar. Porque nessa totalidade que funciona em rede as
propriedades especificas dos seres e objetos tém importancia relativa
menor que as relacdes entre eles, qualquer pequena mudanga nas

! Arnold ANGENENDT, Heilige und Reliquien: die Geschichte ihres Kultes vom frithen
Christentum bis zur Gegenwart. Munique: C. H. Beck, 1994; Philippe BOUTRY, Pierre
Antoine FABRE e Dominique JULIA (eds.), Reliques modernes: cultes et usages des corps
saints des Réformes aux Révolutions. Paris: EHESS, 2009. 2 v.

% Por exemplo, respectivamente, Johann Baptiste WALZ, Die Firbitte der Heilingen. Eine
dogmastische Studie. Friburgo: Herder, 1927; Godefridus J. C. SNOEK, Medieval piety
from Relics to the Eucharist. A process of Mutual Interaction. Leiden: Brill, 1995; Nicole
HERRMANN-MASCARD, Les reliques des saints. Formation coutumiere d’un droit. Paris:
Klincksieck, 1975; Edina BOZOKY, La politique des reliques de Constantin & Saint Louis.
Paris: Beauchesne, 2007; Patrick GEARY, Furta Sacra. Thefts of relics in the central
Middle Ages. Princeton: Princeton University Press, 1978; André GRABAR, Martyrium.
Recherche sur le culte des reliques et l'art chrétien antique [1943-1946]. Londres: Variorum,
1972. 2 v.; Erik THUNO, Image and Relic. Mediating the Sacred in Early Medieval Rome.
Roma: L’Erma di Bretschneider, 2002.

® Modelo e imagem. O pensamento analégico medieval, Bulletin du Centre d’Etudes
Médiévales, Auxerre, Hors Série 2, 2008. Disponivel em: <http://cem.revues.org/
index9152.html> (reproduzido em Os trés dedos de Ad&o. Ensaios de mitologia medieval,
S&o Paulo: Edusp, 2010).
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conexdes provoca alteracfes muito mais vastas e imprevisiveis. A
guebra de um tabu — por exemplo, o Pecado Original na cultura cristd —
leva a catastrofes sociais (exilio, fratricidio, roubo, guerra) e naturais
(fome, doenca, morte, dilivio). O estabelecimento de novas relagdes por
meio de um sacrificio (o do Cristo sendo 0 modelo de todos para a
Europa medieval cristd) recupera a ordem césmica perdida.

Pretendendo controlar os riscos é que todas as sociedades arcaicas
desenvolveram ritos para manter ou recuperar o equilibrio universal,
passivel de ser comprometido por relagdes inadequadas dos homens entre
si ou entre eles e a natureza. O canibalismo ritual e literal, praticado
desde o Neolitico, como mostra o material arqueoldgico de sete mil anos
descoberto recentemente no sudoeste alemao”, estava fundado nesse
esquema mental. Da mesma maneira que o canibalismo ritual e
representativo da eucaristia cristd. Ou seja, a cristianizacdo da Europa
ndo significou rejeicdo do plurimilenar modo analdgico de pensar o
mundo, embora ideologicamente a Igreja tenha tentado diferenciar
magia e religido, o que, devido a for¢ca da heranca cultural, induziu
muitos estudiosos ocidentais ainda hoje a estabelecer fronteiras claras,
embora artificiais, entre dois conceitos que no plano funcional sdo muito
parecidos. Tem razdo o antropélogo e historiador das religides Ernesto
de Martino, ao observar que ha elementos religiosos no seio da magia e
elementos mégicos no seio da religido®.

A constatacdo é facilmente verificAvel em todos os campos da
cultura cristd medieval, da cosmologia & medicina, por exemplo. Tal foi o
caso da abadessa e mistica alema Hildegarda de Bingen (1098-1179),
aparentada ao imperador Frederico Barba-Ruiva e autora de prolifica
correspondéncia epistolar com muitos grandes personagens da sua
época. Ela pensava, seguindo antiga e enraizada tradicdo, que o
universo fosse constituido por quatro elementos (fogo, ar, agua, terra)
“‘encadeados de maneira indissoluvel”’, razao pela qual a compreenséao
de todos os fendmenos naturais passava pela compreensdo das
diferentes associacdes entre eles. O ser humano ndo escapava a essa
Otica, por ser agua e terra no seu corpo, fogo e ar na sua alma. As
situagdes que chamamos de doencas nada mais sdo, para ela, que
desequilibrios entre aqueles elementos®. Assim, a medicina medieval foi
por muito tempo um conjunto de praticas mais analégicas que logicas,

* Bruno BOULESTIN; Andrea ZEEB-LANZ et al., Mass cannibalism in the linear pottery
culture at Herxheim (Palatinate, Germany), Antiquity, Cambridge, n. 83, p. 968-982, 2009.
® Sud e magia. Mildo: Feltrinelli, 1959, p. 119-121.

® Hildegarda de BINGEN, Causae et curae, I, ed. Paul Kaiser. Leipzig: Teubner, 1903,
p. 38-45 (citagdo, p. 39, linhas 18-19: indissolubiliter sibi concatenata sunt).
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como mostram as receitas de remédios fornecidas pela propria
abadessa. O mesmo aparece, para dar apenas mais um exemplo, em
um texto médico da segunda metade do século XIll, atribuido por varios
manuscritos a Pedro Hispano, futuro papa Jodo XXI. Dentre muitas
outras coisas do mesmo género, ali se ensina que, em caso de
hemorragia nasal pela narina direita, deve-se colocar um emplastro
sobre o figado (6rgdo, como se sabe, localizado do lado direito); se o
sangramento for pela narina esquerda, sobre o baco (situado no lado
esquerdo). Em outra passagem, o texto afirma que, se uma pessoa
sofrer de célculo, deve engolir em jejum um célculo humano para
quebrar aquele que ja tinha no organismo e entéo o expelir7.

Essa forma de pensar que utilizando mecanismos de
correspondéncia fundamenta complexos sistemas de relacdo entre
diferentes ordens do real foi, como se sabe, chamada de “selvagem” por
Claude Lévi-Strauss®. Se tal rétulo corresponde bem as sociedades por
ele estudadas, tem o inconveniente de revelar mais sua fachada cultural
que seu modo de funcionamento. Nesse plano, a etiqueta “logica
espontanea” proposta por Auguste Comte é interessante por sugerir o
carater emotivo e automatico daquele modo de pensarg, podendo ser
desassociada de um tipo especifico de sociedade (o que Comte, porém,
ndo faz). Diante disso, preferimos falar em pensamento analdgico
(caracteristica que Lévi-Strauss reconhece ao “pensamento selvagem?”)
para qualificar pelo essencial a tentativa de as sociedades arcaicas
compreenderem o universo como totalidade articulada nas suas
estruturas tanto espaciais (que se constituem num conjunto contiguo,
mesmo entre Céu e Terra) quanto temporais (todos os eventos sao
contemporaneos na sincronia e na diacronia).

De fato, o pensamento logico é “domesticado” por proceder
sempre de uma mesma maneira, linear, na qual um argumento (A) leva
necessariamente a outro (A?), este a outro ainda (A?) e assim por diante,
até o encadeamento, de extensao variavel conforme cada caso, atingir um
ponto inultrapassavel, a concluséo (conclusio, “fim”, “encerramento”). O
pensamento analdgico, de seu lado, caminha por avangcos e
retrocessos, ziguezagues, saltos, enfim de maneira desordenada visto
pelo angulo do pensamento domesticado, e apenas por esse critério
externo pode ser chamado de selvagem. Por um critério interno, ele é
jogo de automatismos semelhante ao meétodo psicanalitico da

" Thesavrvs pavpervm, ed.-trad. Luis de Pina e Maria Helena da Rocha Pereira, Studium
generale, Porto, 2, 1955, XV, 3, p. 182-183; 3, 1956, XXXVII, 8, p. 94-95.

La pensée sauvage [1962]. Paris: Plon, 1990, sobretudo p. 289-290, 313 e 348.
® Cours de philosophie positive [1841], 53. Paris: Anthropos, 1969, v. 5, p.130.
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associacdo livre de ideias. Comte ja tinha, alias, observado que no
pensamento espontaneo o espirito fica entregue a “um campo téo vasto
e a um exercicio tao livre” como nunca®™. E justamente devido & sua
liberdade que o pensamento analdgico trabalha com homologias,
simetrias, contiguidades, correspondéncias, comparacfes, oposicdes.
Dito de outra forma, com metaforas e metonimias, entendidas como
manifestagbes “espontaneas” ou “selvagens” do espirito, ndo somente
figuras de linguagem. E interessante observar que o nome grego para
designar o recurso literario de desviar uma palavra de seu sentido
préprio — TpdéTOC, tropus em latim — tinha como acepc¢do primeira
“diregdo”, e apenas no sentido figurado, “maneira”, “estilo”. Quer dizer,
tais mecanismos noematicos ndo séo unidirecionais, agem por todo o
campo do saber humano. N&o tem razdo Leach, portanto, ao considerar
gue a metafora é sincrbnica e aparece no discurso poético e
imaginativo, por oposicao a metonimia que é diacrbnica e esté presente
no discurso da légica e da ciéncia, afirmacao que ele matiza, é verdade,
ao lembrar que os dois modos de pensar estdo sempre imbricados. De
fato, a distingdo entre metafora e metonimia € problemética, sendo
artificial. E o que indicam vérios pensadores desde Aristoteles (cujos
dois primeiros tipos de metafora sdo na verdade sinédoques ou
metonimias por extenséo) até Roland Barthes (para quem, se na origem
metonimia é figura de contiguidade, também funciona como substituto
do significante, ou seja, como metafora) e Umberto Eco (que vé a
metéfora se realizar nas trocas metonimicas)™.

E verdade que sdo metaféricas as relagbes ocorridas entre
elementos de dominios diferentes (Cristo € o cordeiro de Deus) e
metonimicas aquelas manifestadas no interior de um mesmo dominio
(ordenacdo de um bispo por outrog. No pensamento analdgico ha,
porém, complementaridade entre elas Eo que mostram, para ficarmos
apenas naquilo que agora nos interessa, as reliquias. Inclusive a mais

1 Op. cit., p. 95-96.

Respectivamente, Edmund Ronald LEACH, Culture and communication: the logic by
which symbols are connected. An introduction to the use of structuralist analysis in Social
Anthropology [1976]. Cambridge: CUP, 1991. p. 12-16 e 25; ARISTOTELES, Poétique,
57b, ed. Rudolf Kassel, trad. Roselyne Dupont-Roc e Jean Lallot. Paris: Seuil, 1980, p.
106-109; Roland BARTHES, Rhétorique de I'image [1964], in Oeuvres complétes. Paris:
Seuil, 2002, v. 2, p. 587, n. 3; Umberto ECO, Metafora [1980], in Enciclopédia Einaudi.
Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1994. v. 31, p. 231.

2 £ 0 que acontece, por exemplo, no pensamento magico das tribos das ilhas Trobriand,
nordeste da Nova Guiné, cf. Stanley Jeyaraj TAMBIAH, The magical power of words, Man,
Londres, n. 3, p. 175-209, 1969. E o que tinha reconhecido LEVI-STRAUSS, embora de
maneira insuficiente, ao afirmar que o0 pensamento selvagem e 0 pensamento
domesticado podem (grifo nosso) coexistir e se interpenetrar (La pensée sauvage, p. 289).
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importante delas, a Cruz, que remete a Cristo por metafora (per
repraesentationem) e por metonimia (contactum)'®. Como na Europa
medieval a figura divina, com seu alto grau de abstracdo, sempre se
mantinha mais afastada da compreenséao e da visdo do cristdo médio, e
acessivel apenas a pessoas de grande espiritualidade, as reliquias de
santos, por seu carater humano, familiar a todos, tornaram-se metéafora
e metonimia do sagrado. Exemplo do primeiro caso temos ja em fins do
século IV, quando uma peregrina de Jerusalém, Paula, conta seu
hagiografo, “acreditava em cada homem santo estar vendo Cristo”.
Exemplo do segundo é fornecido por Santo Hilario, em 361, para quem
“0 sangue sagrado dos martires e seus 0ssos veneraveis testemunham
todos os dias a cura de doencas, fazendo gritar os deménios”*. Essa
referéncia ao milagre que se busca junto as reliquias reforca a rejeicéo a
uma impermeabilidade meramente teérica entre metafora e metonimia.
Podemos perfeitamente adaptar a vivéncia religiosa do Ocidente
medieval a observagéo de Lacan sobre o inconsciente: o sintoma € uma
metafora (no cristianismo, a doenga como pecado), o desejo uma
metonimia (pois contiguo a esperanca e a cura)™.

De toda forma, é claro que as duas categorias de pensamento,
analogico e ldgico, sdo modelos ideais, ndo realidades psiquicas e sociais.
Elas sé@o dados antropoldgicos, ndo historicos. O que é historico é apenas a
predominancia de uma ou outra conforme a sociedade observada. No caso
do Ocidente medieval, a do pensamento analdgico. Para comprovar esse
fato no culto as reliquias, consideremos o carater e a funcéo delas. Em
especial no aspecto metonimico, até agora pouco estudado.

*

Por menor que seja, em cada reliquia, como indica a palavra
(etimologicamente, “aquilo que resta”), esta presente o corpo santo na
sua integralidadels, corpus incorruptum como repetem a saciedade as

¥ TOMAS DE AQUINO, Summa Theologica, Ill, g. 25, a. 4, ed. Leonina. Roma: Polyglotta,
1903 (Opera omnia, 11), p. 282.

 HILARIO DE POITIERS, Contra Constance. 8, ed.-trad. André Rocher. Paris: Cerf, 1987
(SC 334), p.182-183; SAO JERONIMO, Lettres / Epistvlae, CVIII, 14, ed.-trad. Jérdme
Labourt. Paris: Les Belles Lettres, 1955, v. 5, p. 176, linhas 2-3.

'* Jacques LACAN, L’instance de la lettre dans l'inconscient ou la raison depuis Freud
;1957], in Ecrits. Paris: Seuil, 1966, p. 528.

® Dentre varios outros, é o que no Oriente explicita Teodoreto de CYR, Thérapeutique des
maladies helléniques, VIII, 10, ed.-trad. Pierre Canivet. Paris: Cerf, 1958 (Sources
Chrétiennes, 57), p. 313-314. No Ocidente, em 408 o bispo de Rouen, Vitério de Rouen,
Liber de laude sanctorum, 9 (PL 20), col. 451d. Ou ainda um importante texto litirgico do
século VIl ou primeiros anos do VIII, possivelmente originario da abadia de Saint-Denis:
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fontes, pois ela encerra em si todo o sagrado, que ndo € divisivel. No
vocabulario religioso, reliquia é entendida como remanescente de um
corpo considerado santo, seja o cadaver inteiro (corpus), partes dele (ex
ossibus, ex capillis, etc.) ou objetos que tiveram contato com ele
(brandeum, pignus). A distingdo, formulada por Santo Agostinho, estava
na relacéo que o fiel tinha com elas. As reliquias de Cristo sdo objeto de
adoracao (latreia); as de santos, de veneracao (douleia); para martires
ndo se constroem templa, como se faz com a dlvmdade mas memoriae
(monumentos funerarios), como para homens®. Tanto nas reliquias
primérias (corporais) quanto nas secundarias (objetos) a espiritualidade
medieval ndo via um fragmento morto, e sim o sagrado vivo. Nelas esta
contido o proprio Deus, pois “o todo pode estar na parte”18 Para atender
os pedidos de reliquias feitos por importantes personagens, o papa
Gregoério Magno (590-604) cortou pequenos fragmentos da tlnica de
S&o Jodo, mas estes foram recusados sob a alegacdo de que eram
reliquias insignificantes. A fim de provar que elas eram o préprio santo,
Gregorio fez um pequeno furo no tecido, do qual escorreu sangue19
Assim como 0 paganismo greco-romano tinha cultuado herdéis por
acreditar que mesmo apés a morte eles continuavam a agir sobre a vida
dos humanos, no cristianismo havia herdéis espirituais, os martires, que
morreram em nome da fé sem renegar Deus. O culto funerario pagéo
gue cada familia fazia a seus mortos passou a ser dirigido por toda a
comunidade cristd aos martires e se tornou habito o sepultamento ad
sanctos, isto é, inumar os mortos comuns perto dos corpos santos.
Prolongando esse processo, a partir do século X se imporia aos poucos
a ideia de gue o cemitério cristdo, colocado ao lado da igreja, é espaco
sagrado . Sem ser direto, o contato acontecia por intermédio de um
elemento altamente absorvedor e transmissor de sacralidade, a terra. E
0 que mostra o fato de cruzados e mercadores de Pisa terem levado
porcdes de terra da Palestina para que os sepultados no cemitério da
catedral de sua cidade pudessem repousar como se estivessem na

Terra Santa. E o que comprova a vasilha de terra que Santo Amaro

The Gelasian Sacramentary. Liber sacramentorum romanae Ecclesiae, Il, 1, ed. H. A.
Wilson. Oxford: Clarendon, 1894, p. 161.
" De civitate Dei / La cité de Dieu, ed. Bernhard Dombart e Alfons Kalb, trad. Gustave
Combes. Paris: Desclée de Brouwer, 1959 (CEuvres de Saint Augustin, 34), X, 16,
P 482-483; (CEuvres, 37), XXII, 10, p. 598-601.

Liber de Iaude sanctorum, X, col. 452c.
9 Legenda &urea, vidas de santos, 46, 12, ed. Theodor Graesse, trad. Hilario Franco
Junior. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 290.
% Michel LAUWERS, Naissance du cimetiére. Lieux sacrés et terre des morts dans
I"Occident médiéval. Paris: Aubier, 2005.
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trouxe do Paraiso terrestre e que ao ser espalhada no solo da cidade
gue ele fundou permitiu colheitas extraordinariamente abundantes®.
Justamente devido ao principio do contagio e a forca do sagrado,
gualquer objeto que tocasse um corpo santo podia absorver sacralidade,
independentemente do tempo de contato, de acordo com o modelo dos
Evangelhos, que relatam casos de cura de pessoas que encostaram nas
vestes de Cristo®. Por isso mesmo as reliquias mais buscadas foram as
do Encarnado. J& em meados do século Ill reverenciava-se a
manjedoura que servira de berco ao menino Jesus®. Pelo menos desde
348 muitos fragmentos da Santa Cruz estavam distribuidos pelo mundo
cristdo®®. Desde o século V eram objeto de culto a coluna a qual Cristo
tinha sido amarrado e flagelado, a coroa de espinhos, os pregos com 0s
quais foi fixado a Cruz, a mesa da Santa Ceia. Estavam dentre as
reliquias do Cristo objetos frageis e que teriam desaparecido ndo fosse
exatamente seu poder sagrado, caso da tunica de uso cotidiano do
personagem (reivindicado pelas igrejas de Argenteuil e de Tréves), da
mortalha que envolveu o cadaver inteiro do crucificado (impropriamente
conhecida por sudéario de Turim) ou apenas sua cabeca (sudario de
Oviedo). Ou ainda o cueiro (laneus) de Jesus, para o qual foi construida
na abadia de Saint-Michel de Cuxa (no sudoeste francés), nos primeiros
anos do século XI, a mais antiga cripta anular da arquitetura medieval. O
mesmo principio de contato com o corpo de Cristo explica 0 surgimento
de uma reliquia atipica: em 1148, durante uma missa rezada por
Eugénio Il em Canterbury, pingou vinho do calice e o pedaco de tapete
sobre o qual ele caiu foi por ordem do papa recortado e guardado como
reliquia que passara a ser por contato com o liquido sagradozs. A relagéo
entre eucaristia e reliquia vinha, na verdade, dos primeiros tempos do
cristianismo. Agostinho relata que na Africa da sua época havia o habito

2 A primeira informagdo é citada por Véronique ROUCHON-MOUILLERON, Cloitres:
jardins de priéres. Paris: Larousse, 2000, p. 44. A segunda é fornecida por um texto do
século XIV, Conto de Amaro, 15, ed. Elsa Maria Branco da Silva, in Aires Augusto
NASCIMENTO (ed.), Navegacéo de S. Brand&o nas fontes portuguesas medievais: edicdo
critica de textos latinos, tradugdo, estudo introdutério e notas de comentério. Lisboa:
Colibri, 2002, p. 280-281.

2 Mateus, 1X, 20-21; XIV, 35-36; Marcos, V, 28-29; VI, 56; Lucas, VIII, 44.

% ORIGENES, Contre Celse, |, 51, ed.-trad. Marcel Borret. Paris: Cerf, 1967 (Sources
Chrétiennes, 132), p. 214-215.

# CIRILO DE JERUSALEM, Catéchéses baptismales et mystagogiques, ed. J.-P. Migne,
trad, Jean Bouvet, Paris, Migne, 1993, 1V,10, p.68; X,19, p.150; Xlll,4, p.189. Sobre o
tema, Anatole Frolow, La relique de la Vraie Croix: recherches sur le développement d’un
culte. Paris: Institut Frangais d’Etudes Byzantines, 1961.

% JOAO DE SALISBURY, Historia Pontificalis, 5, ed.-trad. Marjorie Chibnall. Oxford:
Clarendon, 1986, p. 11.
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de celebrar aquele sacramento sobre a tumba de martires, que eram
entdo invocados por se constituirem no corpo mistico de Cristo°.

O primeiro testemunho conhecido de culto de santo, escrito por
volta do ano de 110, justifica a veneracao a Inacio devido a graca que
ele possuia, ideia que prosperou, como ilustra cerca de dois séculos e
meio mais tarde uma homilia na qual Basilio de Cesareia ensina que
“aquele que toca os ossos de um martir participa da santidade e da
graca que nele residem”®’. Visando a disciplinar o crescente desejo de
contato com corpos santos, a partir de meados do século IV um muro
passou a separa-los dos fiéis, que os viam através de pequenos vaos
abertos para tanto. Por estas fenestellae os cristdos passavam pedacos
de pano que ao tocar 0os corpos santos ficavam santificados. Todo
objeto que entrava em contato com o sagrado podia gerar outras
religuias, numa longa cadeia de sacralizagcbes. Em 852, Hincmar,
arcebispo de Reims, tirou os restos de Sao Remigio de seu sarcéfago
de pedra e o colocou em um relicario de prata na cripta recém-
construida, enquanto o sudario do santo, transformado em nova reliquia,
foi colocado em uma caixa de marfim®. A transmisséo de sacralidade
por contiguidade metonimica era tal, que algumas insignias de
peregrina¢do (pequenos objetos inventados no século Xll para atestar a
condicdo de peregrino do individuo que a portava como uma espécie de
broche), ap6s sua fabricacdo, eram esfregadas em reliquias de maneira
a se tornarem elas proprias reliquias, com igual poder de curar doencas
e proteger de intempéries ou mas colheitas. Mais tarde surgiram
insighias com um pequeno espelho no verso, para absorver os influxos
sagrados das reliquias que, quando de grandes celebragées, sobretudo
no sudeste alemdo, eram elevadas diante da multiddo de peregrinos,
gue entdo colocavam as insignias diante delas®.

As reliquias eram a Unica concessao a recusa doutrinal cristd a
aceitar a divisdo do corpo humano, o que se estendeu de Tertuliano a
Bonifacio VIII. Partindo da ideia de que o corpo humano é representacao
do templo divino, portanto indiviso, qualquer tipo de mutilacdo impedia o
individuo de exercer o sacerdécio®®. Se em Bizancio o desmembramento

% De civitate Dei, XXII, 10 (CEuvres, 37), p. 600-601.

z Martyrium Ignatii, ed. Albrecht Rudolf Max Dressel. Leipzig: J. C. Hinrichs, 1863, p. 208-
217 e 350-367; Homilia in psalmum CXV, 4 (PG 30), col. 112c.

% FLODOARDO, Historia Remensis Ecclesiae I, 21, ed. Johan Heller e Georg Waitz
(MGH.SS 13), p. 437-438.

* Denis BRUNA, Enseignes de pélerinage et enseignes profanes. Paris: Réunion des
Musées Nationaux, 1996, p. 16-17.

% | evitico, XXI, 17-23. Diversos concilios consideraram que os tabus sacerdotais validos
para judeus deveriam sé-lo com mais raz&do para cristdos. O primeiro deles, o de Niceia
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de corpos santos era aceito, isso se devia em parte a forte presenca da
tradicdo alexandrino-galénica de estudos de anatomia e de dissecacéo,
e em parte ao menor numero de martires naquela regiao, o que, diante
da demanda devocional, estimulava a fragmentacdo e assim a
socializagdo dos “fragmentos corpéreos de eternidade antecipada”,
como Luigi Canetti define as reliquias®’. Mesmo indo contra a interdigéo
doutrinaria, tornou-se comum no Ocidente a pratica do desmembramento,
gue respondia a intenso desejo do sagrado e facilitava as procissoes e a
protecdo do santo em caso de calamidade na regido. Por exemplo, em
809, quando se mudou de lugar o corpo de Santo Amando (falecido por
volta de 675), aproveitou-se para dele retirar cabelo, barba, unhas e
dentes. Em 845, a cabeca de S&o Riquier foi separada do corpo e
colocada em um relicario®. Em certa medida, portanto, reliquia corporal
€ cristianizac@o das praticas necrofilas do paganismo, como acusou 0
bispo Burchardo de Worms nos primeiros anos do século X1®. De
gualquer forma, as reliquias levam as Ultimas consequéncias a
transposi¢éo do cadaver do plano da natureza para o plano da cultura,
iniciado com os primeiros sepultamentos, no Paleolitico médio, ha
120.000 anos. O culto de reliquias pressupde uma continuidade entre a
coletividade dos vivos e a coletividade dos mortos.

Quanto a fungéo da reliquia, é facil perceber que, pelo principio
do contagio, ela purifica e sacraliza o espacgo variavel que abrange. O
local em que se encontra € um verdadeiro centro gerador de circulos
centrifugos de sacralidade — o primeiro deles, o espaco imediato em que
estdo encerradas as reliquias. Ou seja, o relicario, objeto finamente
construido para guarda-las e que podia ter forma de caixa, cofre, arca,
mausoléu, torre, capela, ampola, incensoério, retabulo ou coroa. Havia
formatos menos comuns, como de bolsa em tecido bordado ou

(325), exclui mutilados no canone 1 (Carl Joseph HEFELE, Histoire des conciles d’apres
les documents originaux [1916], trad., Hildesheim / Nova York: Georg Olms, 1973, v. I-1, p.
529). O papa Inocéncio | (402-417), respondendo a consulta do bispo Felix de Nocena,
reafirma que mutilados, “mesmo que seja da falange de um dedo”, ndo podem ser
ordenados sacerdotes.

% Luigi CANETTI, Frammenti di eternita. Corpi e reliquie tra Antichita e Medievo. Roma:
Viella, 2002, p. 27. Como observou VITORIO DE ROUEN, Liber de laude sanctorum, 11,
col. 454b, cada fragmento de corpo santo esta “ligado a toda a eternidade”.

% |nformagdes, respectivamente, de MILON DE ELNO, Vita Amandi episcopi, ed. Bruno
Krusch (MGH. Scriptorum Rerum Merovingicarum, 5), p. 478-479; HARIULFO DE
OUDENBOURG, Chronique de I'abbaye de Saint-Riquier, ed. Ferdinand Lot. Paris: Picard,
1894, IIl, 8, p. 112; 111,11, p.120.

% Decretorum, XIX, 5 (PL 140), col. 960b.
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carruagem®. Muitas vezes o relicario levava ao limite o principio da
contiguidade e da decorrente similaridade, adotando a forma da reliquia
gue abrigava: formato de cruz para guardar fragmentos da santa
madeira, de cabeca, braco, pé ou méo, analogamente a parte do corpo
santo ali contida. Essa novidade do século IX ndo deixou, por sua
tonalidade paga, de gerar resisténcia da parte de espiritos puristas,
mas, devido exatamente ao pensamento analégico, acabou por se
impor. E bem conhecido o episddio em que Bernardo de Angers, depois
de ter num primeiro momento resistido ao relicario antropomorfo de
Santa Foy, considerando-o um idolo, ndo deixou, por volta de 1010, de
pedir & santa: “socorre-me no dia do Juizo”®. Algumas vezes o formato
do relicério ndo se baseava no formato da reliquia, e sim na funcdo que
se esperava que ela cumprisse. Um fragmento da corrente que prendera
Séao Pedro foi colocado num pingente em forma de chave presenteado
em 591 pelo papa Gregério Magno%, que estabeleceu assim aquilo que
na linguagem aristotélica é chamado de analogia de quatro termos: a
chave esta para a liberdade assim como Sao Pedro (e seu herdeiro
terreno, o papa) esta para o Céu. De toda maneira, pelo contato direto
com reliquias, o préprio relicario deixava a condi¢do de objeto profano
para se tornar ele mesmo sagrado.

O circulo seguinte de sacralidade, cobrindo area maior, era o do
corpo do individuo que carregava um pequeno relicario consigo. Bispos
e abades usavam a parte oca da extremidade curva do baculo para ali
depositar reliquias. Guerreiros colocavam-nas dentro do cabo de sua
espada, como fizeram Rolando (com um dente de S&o Pedro, um pouco
de sangue de Sé&o Basilio, alguns fios de cabelo de Sao Dioniso e
fragmentos da roupa da Virgem) e Carlos Magno (com a ponta da lanca
que ferira o flanco de Cristo)37. Nobres e burgueses de posse
costuravam no interior de suas roupas pequenas bolsas de tecido
contendo fragmentos santos. O desejo de protecdo e santificagdo pelo
contato direto com reliquias era tal que gerava abuso mesmo no clero.

* Boa documentacéo iconografica é fornecida por Marie-Madeleine GAUTHIER, Les
routes de la foi. Reliques et reliquaires de Jérusalem a Compostelle. Friburgo: Office du
Livre, 1983.

% Liber miraculorum Sancte Fidis, I, 13, 18, ed. Luca Robertini, Spoleto / Florenca: CISAM
/ SISMEL, 1994, p. 113. Sobre a rejeicdo de Bernardo de Angers, Amy Goodrich
REMENSDYDER, Un probléeme de cultures ou de culture? La statue-relicaire et les joca de
Sainte Foy de Conques dans le Liber miraculorum de Bernard d’Angers, Cahiers de
Civilisation Médiévale (Poitiers), 33, p. 351-379, 1990.

% GREGORIO MAGNO, Registrvm epistvlarvm, ed. Dag Norberg. Turnhout: Brepols, 1982
gCCSL 140), I, 29, p. 36-37; VI, 6, p. 373-374.

" La Chanson de Roland, v. 2344-2348 e 2503-2506, ed.-trad. Jean Dufournet. Paris: GF-
Flammarion, 1993, p. 244-245 e 256-257.
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Um concilio de 675 recriminou os bispos que, em vez de levarem
reliquias em procissdo, cobriam-se com elas, como se eles préprios
fossem relicarios®, ou melhor, como se fossem transformados em
reliquias vivas por estarem portando reliquias de antigos martires. Alias,
dird um provérbio do norte europeu, einsjeder Pfaff lobt sein Heiligtum
(“cada padre venera sua propria reliquia”) %,

O terceiro circulo de sacralidade constituido por reliquias era, com
circunferéncia maior, o do espaco arquitetdbnico que abrigava um ou
mais relicarios, ou seja, igrejas e mosteiros. Desde a segunda metade
do século VI, as igrejas, além das reliquias conservadas no altar,
colocavam outras na torre, como que a captar, por sua posi¢ao propicia,
os favores do Céu. Com o forte progresso do culto as reliquias na época
carolingia, passou-se a aplicar mais estritamente um cénone do V
Concilio de Cartago, de 401, pelo qual nenhum altar poderia ser
consagrado sem um fragmento santo. O aumento no nimero de
reliquias conhecidas e cultuadas levou a que algumas delas fossem
postas em local subterraneo (cripta) abaixo do altar principal. Criava-se
assim, simbolicamente, um eixo privilegiado unindo Deus que se
sacrificara pelos homens e homens que se sacrificaram por Deus. O
culto de reliquias estabelecia um elo entre a cidade morta, degenerada,
dos vivos, e a cidade viva, perfeita, dos mortos. Nada estranho que no
rito de consagracédo das igrejas, elaborado ao longo dos séculos VIII-IX,
as reliquias tenham desempenhado papel central®. A partir do século XI
e da planta geralmente cruciforme das igrejas romanicas, a localizacédo
do altar correspondia a posicdo do coragdo de Cristo, e assim a
presenca das reliquias reforgava o significado do templo cristdo. Desde
entdo elas deixaram a cripta e foram alojadas em varias capelas atras
do altar, e os peregrinos as percorriam através de um corredor curvo, o
deambulatério. A partir de 1194 cada igreja reservou uma data de seu
calendario litirgico para honrar todos os santos cujas reliquias eram
nela conservadas.

Mas o alcance geogréfico da eficacia simbdlica de muitas das
reliquias era limitado, o que introduziu o habito de as desfilar pela
regido, protegendo-a e obtendo prestigio e esmolas para a catedral ou 0
mosteiro que as possuia. Quando em 994 eclodiu em todo o Limousin
uma epidemia do “mal dos ardentes” (sacer ignis ou pestilentia ignis,

|11 Concilio de Braga, c. 5, Concilios visigéticos e hispano-romanos, ed.-trad. José Vives,
Barcelona / Madri: CSIC, 1963. p. 376.

¥ Citado por Archer TAYLOR, The Proverb, and An Index to the Proverb. Cambridge:
Harvard University Press, 1931, p. 68.

“° LAUWERS, Naissance du cimetiére, p. 61-73; Dominique IOGNA-PRAT, La Maison
Dieu. Une histoire monumentale de I'Eglise au Moyen Age. Paris: Seuil, 2006. p. 265-273.
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intoxicagdo provocada por um fungo do centeio), a melhor forma de
combaté-la foi uma procissdo com diferentes reliquias recolhidas pela
regido*. Essa manifestacao foi particularmente importante no norte francés
a partir de meados do século XI, como ilustra sua pratica por parte dos
mosteiros e abadias de Lobbes, Saint-Amand, Saint-Riquier, Saint-
Benoit-sur-Loire, Saint-Ouen de Rouen, Saint-Faron de Meaux, Saint-
Fiacre-en-Brie, Saint-Vaast de Arras, Saint-Martin de Tours. A itinerancia
das reliquias podia, contudo, justamente devido ao seu pequeno raio de
acdo, causar problemas. Quando, em certo momento na segunda
metade do século XI, as reliquias de S&o Winnoci deixaram o mosteiro
de Bergues, na Picardia, em procissdo pela regido, os monges ficaram
desprotegidos, muitos morreram e elas precisaram ser rapidamente
levadas de volta®.

O quarto circulo, emanado de certas reliquias, sacralizava vastos
territérios, toda uma cidade, regido ou reino. O bispo Paulino de Nola
(353-431) notou que a presenca dos corpos dos apdstolos Pedro e
Paulo e dos inUmeros martires dava a Roma cristd a primazia que a
Roma paga devera a forca de suas armas. Além daqueles corpos e dos
de outros santos bem identificados, uma imensidade de martires
andnimos ocultos nas catacumbas e cemitérios faziam o prestigio e o
poder da cidade. A maior concentracdo de reliquias estava fora do
alcance da maioria, e ainda assim beneficiava toda a populagdo local.
Tratava-se de um espac¢o do palécio papal de Latrdo conhecido desde
Ledo IV (847-855) por Sancta Sanctorum, home inscrito numa caixa de
cipreste que guardava diferentes reliquias. Com o tempo, outras foram
sendo ali reunidas e o pequeno oratdrio onde se encontrava aquele
relicario tornou-se “o lugar mais santo do mundo”, como dizia uma
inscricdo. Seu altar central guardava o umbigo e as sandalias de Cristo,
pedacos da Santa Cruz, um péo e treze lentilhas da Ultima Ceia, a lanca
e a esponja impregnada de vinagre que tocaram o flanco e a boca de
Cristo, o braco de S&o Cesério, dois ossos de S&o Joao Batista, um
0sso de Sdo Jer6bnimo, o ombro de Sdo Dioniso Areopagita, o joelho de
Sao Tibdrcio. Em tal altar tAo somente o papa podia celebrar missa. No
altar lateral direito estavam as cabecas de Sao Pedro, Sado Paulo e
Santa Inés. No altar da esquerda, os restos de Sao Lourenco, a quem

*! Raul GLABER, Cronache dell'anno mille (Storie), Il, VI, 14, ed.-trad. Guglielmo Cavallo e
Giovanni Orlandi, Fondazioni Lorenzo Valla / Mondadori, 1998, p. 88, linhas 47-55;
ADEMAR DE CHABANNES, Chronicon, Ill, 35, ed. Pascale Bourgain. Turnhout: Brepols,
1999 (CCCM 129), p. 157, linhas 24-35.

2 Miracula Sancti Winnoci, 25, ed. Charles de Smedt et al., in Acta Sanctorum novembris
11, Bruxelas: Culture et Civilisation, reimpr. 1969, p. 283.
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estava originalmente dedicado aquele oratério®,

A capela que o rei Luis IX, futuro S&o Luis, construiu em seu
palacio em 1248 — a Sainte-Chapelle, verdadeiro relicario arquitetdnico
de vitrais — para abrigar a coroa de espinhos de Cristo, grande parte da
Santa Cruz, a santa esponja, o ferro da santa lanca, reliquias que
comprara um pouco antes ao endividado imperador latino de
Constantinopla, tinha acesso direto de seu dormitério, portanto era
espaco privado da familia real, porém os beneficios de tdo nobres
reliquias atingiam todos seus suditos. A translatio daqueles testemunhos
da Paixdo para a Franca mostrava que aquela terra e seu rei eram
queridos de Deus: o transporte maritimo da coroa de espinhos de
Constantinopla a Veneza transcorreu sem problemas e o transporte
terrestre de Veneza a Paris foi poupado de chuva durante o dia,
enquanto choveu abundantemente de noite, quando a reliquia estava
abrigada. “A Franga torna-se uma nova Terra Santa”, nota com toda a
razdo Jacques Le Goff*. O poder das reliquias sobre elementos da
natureza era, com efeito, bem conhecido. Para lembrar apenas um
episédio, extraido da grande suma hagiografica de meados do século
XIIl, mas recolhido em relato do século V, um padre voltava para casa
logo depois de ter obtido reliquias de Sdo Mauricio, quando se viu no
meio de uma tempestade que ameacava engolir o barco, entdo mostrou
o relicario para as ondas, que imediatamente se acalmaram®.

A hagiografia de S&o Frutuoso, escrita entre 670 e 680, relata
uma variante interessante do mecanismo protetor das reliquias. Como
no noroeste ibérico “uma austera seca abrasava gravemente a terra’, a
populacdo em busca de intercessdo diante de Deus procurou o
anacoreta. Ele ordenou que os monges saissem em procissdo com
santas reliquias. O recurso nao teve sucesso e entdo Frutuoso, embora
velho e doente, integrou-se a procissao e pediu que, ndo podendo fazé-
lo sozinho devido a sua debilidade, sua mao direita fosse mantida
erguida pelos companheiros. Percorridos duzentos metros, caiu uma
forte chuva e “todos glorificaram ao Senhor misericordioso, admirando o
mérito de seu fiel e santissimo servidor’. Aquele santo, evidentemente
exaltado por seu hagidgrafo, superou em poder intercessor as reliquias
de outros santos (que, alias, a narrativa tem o cuidado de néo
identificar). Por isso, quando ele se preparava para partir em

“ A lista de reliquias é fornecida por Hartmann GRISAR, Die romische Kapelle Sancta
Sanctorum und ihr schatz. Friburgo: Herder, 1908, p. 89-112 e 133-143; Henri
LECLERCQ, Latran, Dictionnaire d’Archéologie Chrétienne et de Liturgie. Paris: Letouzey
et Ané, 1929, v. VIII-2, col. 1612-1647.

* Saint Louis [1996]. Paris: Le Grand Livre du Mois, 2004, p. 292-297 (citag&o, p. 293).

“® Legenda aurea, 134, 3, p. 788.
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peregrinacdo a Terra Santa, o rei Chindasvinto impediu, temendo que a
auséncia de “tal luz deixasse a Hispania desolada™®. O duplo episédio
de Frutuoso ndo desmerece as reliquias, apenas pde a mostra a
contiguidade estrutural do sagrado presente em certos individuos: se
apos a morte corporal do homem elas continuam a ser o santo vivo, este
durante a vida corporal € um conjunto de reliquias. Esse entendimento
popular ja tinha aparecido em meados do século Il, quando antecipando
as muitas reliquias que Policarpo viria a ser, os fiéis buscavam tocar o
santo ainda vivo®’.

Peregrinava-se para entrar em contato com a maior quantidade
de reliquias, mas também, se possivel, para obter a posse de alguma, o
gue se podia conseguir por diversos meios. Antes de tudo, descobrindo
alguma reliquia até entdo desconhecida. S&o muitos os relatos de como,
guiados por Deus, certos individuos acharam novos objetos de devocéo
ou localizaram alguns anteriormente conhecidos mas que com o tempo
haviam se perdido. Bom exemplo disso esta no corpo do apostolo
Marcos, levado em 827-828 do Egito para Veneza, onde, para protegé-
lo, colocaram-no sob uma coluna de marmore da igreja, local que com o
tempo ficou esquecido até ser revelado bem mais tarde, apds um jejum
solene e uma procissédo de toda a populacéo local*®. Naquela sociedade,
em que mesmo as trocas efetivas (como caso do contrato feudo-
vassalico) eram antes de tudo trocas simbdlicas (como na liturgia), as
reliquias naturalmente entravam no circuito daquilo que os antrop6logos
chamam de dom e contradom. Dai o habito de subdividir e distribuir
fragmentos sagrados como estratégia de prestigio politico ou
eclesiastico. As reliquias de Santo Estevao, por exemplo, descobertas
perto de Jerusalém em 415, foram doadas a tantos lugares que somente
em territério da atual Franca ha setenta cidades com o nome daquele
apostolo. Reliquias ajudavam a formar e consolidar lagos sociais, como
fez Sao Luis em 1224: durante peregrinacdo a Rocamadour (sudoeste
francés), ao passar pela pequena aldeia de Creysse doou-lhe um
fragmento da coroa de espinhos.

Outra possibilidade era a obtencdo por compra, ja que a grande
procura de reliquias por parte de mosteiros, prelados, reis, nobres,
burgueses, gerou todo um comércio de antiguidades sagradas. Se os
ricos portavam consigo pequenos fragmentos santos, a mesma fungéo

“® vita Sancti Fructuosi (ms O), ed.-trad. Manuel Cecilio Diaz y Diaz, Braga, [s. .], 1974, 5,
p. 87, nota 3; 17, p. 110-113.

“” EUSEBIO DE CESAREIA, Histoire ecclésiastique, IV, 15, 30, ed.-trad. Gustave Bardy,
Paris: Cerf, 1986 (Sources Chrétiennes, 31), p. 187.

8 Legenda aurea, 57, 2, p. 374-375.
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protetora era buscada pelas pessoas simples nas brandea. Por fim,
ocorriam roubos de reliquias, fosse para coloca-las no circuito comercial,
fosse para ficar de posse delas. O fenbmeno foi frequente ao longo da
Idade Média, como demonstra o citado estudo de Patrick Geary. E foi
também precoce, como ilustra o episédio transmitido por um dos mais
antigos relatos de peregrinacdo a Jerusalém, de fins do século IV. Ali,
segundo sua autora, quando se retirava de um relicario de prata
dourada um pedaco da Santa Cruz para os fiéis beijarem, os diaconos
ficavam muito atentos porque no passado, em situacdo semelhante,
alguém havia mordido a madeira e roubado um fragmento dela®. Mais
tarde, na segunda metade do século VII, o bispo Braulio de Saragoca
explica a um presbitero que Ihe pede uma reliquia que, apesar de ainda
Ihe restarem cerca de setenta, muitas tinham sido roubadas ou doadas,
e as que continuavam em seu poder estavam sem identificagéoso.
Algumas vezes o roubo era planejado cuidadosamente. Para obter as
reliquias de Santa Foy, martir romana do século IV que faria a fama da
abadia de Conques, na rota compostelana, seus monges nao hesitaram
em introduzir um deles, como padre, na igreja de Agen. Depois de dez
anos servindo aquela comunidade religiosa, o monge disfarcado foi
nomeado guardido do tesouro e conseguiu roubar o corpo da santa, que
em 865 ou 866 chegou a Conques>".

Tal atitude ndo punha problemas morais e era bastante frequente
entre monges e sacerdotes. A justificativa dos textos hagiograficos para
esse tipo de procedimento era que o préprio santo escolhia o local em
gue queria ser reverenciado. Porque toda reliquia € o santo vivo (qui
vivit in reliquiis est, definira o bispo de Rouen em 408)52, 0 sucesso ou
fracasso das traslada¢8es dependia do consentimento do préprio santo.
N&o se pode esquecer que o sagrado é um poder fora da dimensao
humana, € ambivalente, sem conotac@o moral, salva ou destréi conforme
o tipo de contato que se estabelece com ele. Embora o sacerdos seja o
unico que pode cancelar certas interdicdes (ou tabus, na linguagem
antropolégica) e estimular certas concessfes (ou mana) do sacer, este
continua conceitualmente diferente do religiosus. Quando em 594 a
imperatriz pediu a Gregoério Magno a cabeca de S&o Paulo para uma
igreja que se construia em Constantinopla, o papa justificou a negativa
lembrando que no passado o timulo de S&o Lourenco tinha sido aberto

% Journal de voyage (ltinéraire), 37, 1-2, ed.-trad. Pierre Maraval. Paris: Cerf, 1982
(Sources Chrétiennes, 296), p. 284-287.

*® BRAULIO DE SARAGOCA, Epistolario, 9, ed.-trad. Luis Riesgo Terrero. Sevilha:
Universidad Espalense, 1975, p. 78, linhas 28-32.

*! Translatio Sanctae Fidei, in Acta Sanctorum, octobris |11, p. 294-299.

*2 Liber de laude sanctorum, 11, col. 454b.
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por inadverténcia (ignoranter) e todos os que viram 0 corpo santo
morreram num periodo de dez dias®. A literatura hagiografica abunda
em eventos nos quais os homens ndo conseguiam abrir o timulo ou
mover o corpo. Se 0s santos sempre manifestavam sua eventual
oposi¢cdo a mudar de moradia, ipso facto todos os casos concretizados
eram legitimos, tinham a aprovacdo do principal envolvido. O ato
chamado as vezes de pio latrocinio ndo tinha o sentido moderno do
termo, era na verdade translatio causa devotionis. Quando em 1102 o
bispo Diego Gelmirez tirou da diocese de Braga varias reliquias para
instala-las na catedral compostelana, justificou o ato dizendo que elas
assim receberiam a “devida veneracdo”*. Essa pratica ocidental explica
por que, quando da conquista cruzada de Constantinopla, em 1204,
ocorreu sem problemas de consciéncia uma metodica espoliacdo das
reliquias bizantinas — quase quatrocentas foram transferidas para o
Ocidente®.

A crescente inflag@o de reliquias que a sociedade cristd conhecia
desde fins da Antiquidade oscilava entre os dois sentidos do termo latino
inventio. As legitimas eram “achadas”, geralmente por iluminagéo divina,
varias outras “inventadas”, isto é falsificadas. Tal procedimento nio foi
raro, tendo sido criticado varias vezes, como em 401 por um tratado de
Agostinho, em 789 pela legislacdo carolingia ou em 1031-1041 pela
cronica de Raul Glaber. Ao comprar reliquias do sudario do Senhor no
comego do século Xl, o abade beneditino Gauzlin, temendo alguma
fraude por parte do vendedor, submeteu-as ao ordalio jogando-as no
meio de carvdes em brasa, de onde surgiram intactas e fulgurantes
“como 0 ouro no interior da fornalha™®. A critica atingiu outro patamar,

*3 Registrvm Epistvlarvm, 1V, 30, p. 249, linhas 24-29.

% Historia compostellana, I, 15, 2, ed. Emma Falque, Turnhout, Brepols, 1988 (CCCM 70),
p. 33, linha 57. O empreendimento do bispo de Compostela teve sucesso, diz o cronista,
gragas a “divina piedade” (p. 96), como demonstra o fato de o rio Minho, encapelado por
dias de tempestade, ter subitamente se acalimado com a chegada dos corpos santos, o
ue permitiu a travessia que os levou para a Galiza (p. 97).

Paul RIANT, Exuviae sacrae Constantinopolitanae [1877-1878]. Paris: Comité des

Travaux Historiques et Scientifiques, 2004, v. |, p. XLI; v. I, p. 203-234. Diante do grande
numero de trabalhos sobre a trasladagdo de reliquias, uma boa orientagdo bibliografica
(embora desatualizada) e boa definicdo das fontes que tratam dela podem ser
encontradas em Martin HEINZELMANN, Translationsberichte und Andere Quellen des
Reliquienkultes. Turnhout: Brepols, 1979 (Typologie des sources du Moyen Age
occidental, 33).
% AGOSTINHO, De opere monachorum, 28 (PL 40), col. 575-576; CARLOS MAGNO,
Admonitio generalis, 42, ed. Alfred Boretius (MGH. Legum, Sectio Il: Capitularia Regum
Francorum), v. |, p. 56; GLABER, Cronache, IV, lll, 6-8, p. 206-213; ANDRE DE FLEURY,
Vie de Gauzlin, abbé de Fleury / Vita Gauzlini, abbatis Floriacensis, |, 20, ed.-trad. Robert-
Henri Bautier e Gillette Labory. Paris: CNRS, 1969, p. 60-61.

5!
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porém, entre 1115 e 1120, quando o abade Guibert de Nogent contesta
a pretensdo dos monges de Saint-Médard de Soissons de possuirem
um dente de leite do Cristo. Na sua argumentacédo ele ndo ataca o
principio fundador do culto as reliquias, e sim os abusos de que era
objeto®’. Ele ndo duvida da sacralidade das verdadeiras reliquias,
apenas reprova 0s interesses materiais que levavam muita gente a
produzir falsas reliquias. Se os rustici, ignavi e rudes erram ao cultuar
0ssos e objetos comuns que lhes sédo apresentados como de santos
personagens, por fazé-lo de coragcdo sincero tém a compreensdo de
Deus. Da mesma forma que dizer uma prece incorretamente, mas com
sinceridade, ndo compromete a mensagem — “Deus nao & graméltico”58
— também no culto as reliquias prevalece a intencdo. Assim como a
missa rezada por clérigo indigno é vélida, a devocao feita as reliquias
com fervor sincero também, mesmo se elas forem falsas. Ou seja, para
a teologia menos formalista que se desenvolvia na época, a eficacia
simbdlica estava no ato (missa, culto) e ndo no instrumento (sacerdote,
reliquia).

No entanto, estava longe de ser superada a sensibilidade coletiva
dualista que via forgcas do Mal atuando por toda parte e contra as quais
se recorria cotidianamente a palavras, gestos e objetos. Mesmo simples
pecas de uso pessoal ou doméstico recebiam signos cristicos ou
representacdes da historia sagradasg. Nesse quadro mental, é natural
gue a espiritualidade da maioria tenha continuado a ver nas reliquias
instrumentos de protecdo. Ninguém escapava a essa imposi¢ao
psicoldgica. Debaixo do trono de Carlos Magno em Aquisgrana (atual
Aachen) havia um relicario. Em 867, o conde Eberardo do Friuli passou
a usar uma coroa com fragmentos incrustados da Cruz do Senhor®.

%" GUIBERT DE NOGENT, De sanctis et eorum pigneribus, ed. Robert B. C. Huygens.
Turnhout: Brepols, 1993 (CCCM 127). O valor dessa critica vem do fato de ter se dado no
interior do catolicismo, diferentemente daquela feita séculos depois por JOAO CALVINO,
que considerou o culto as reliquias “supersticdo” e “idolatria” (Traité des reliques [1543],
ed. Olivier Millet, em Oeuvres choisies. Paris: Gallimard, 1995, p. 189-249). Ele acusava a
maioria das reliquias de serem falsas (p. 194), e afirmava que, se fossem juntados todos
os fragmentos que se dizia serem da Cruz, teriamos “o carregamento de um grande navio”
(p. 204), que todo o leite atribuido a Virgem sé seria possivel se ela tivesse sido uma vaca
leiteira (p. 222). Sobre a questao das falsas reliquias, ver Klaus SCHREINER, Discrimen
veri ac falsi. Aussatze und Formen der Kritik in der Heiligen und Reliquienverehrung des
Mittelalters, Archiv fur Kulturgeschichte, Berlim, n. 48, p. 1-53, 1966.

*8 De sanctis et eorum pigneribus, I, p. 109, linha 738.

% Eunice D. MAGUIRE, Henry P. MAGUIRE e Maggie J. DUNCAN-FLOWERS (eds.), Art
and holy powers in the Early Christian house. Urbana: University of lllinois Press, 1989.

° Percy Ernst SCHRAMM, Herrschaftszeichen und Staatssymbolik. Beitrage zu ihrer
Geschichtevom dritten bis zum sechzehnten Jahrhundert. Stuttgart: Hiersemann, 1954
(Schriften der Monumenta Germaniae Historica, 13/1), v. |, p. 312.
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Mesmo com a relativa reorganizac¢éo social da Europa cristd, a partir de
fins do século Xl, as reliquias ndo perderam a fungdo apotropaica
(literalmente, “aquilo que afasta o mal”’) exercida no paganismo por
diferentes amuletos.

Como o termo @uAakrripiov originalmente significava “posto
fortificado” (como aparece em Herddoto, Tucidides e Xenofonte) e
depois ganharia o sentido abstrato de “vigiar” (como em Platdo), na sua
forma latina (phylacterium) ele passou no século IV a ser usado no
sentido de amuletum, palavra que existia desde o século | a. C. No Oriente
cristdo, tentando esvaziar o sentido pagdo do vocabulo, Clemente de
Alexandria, Atanasio, Cirilo de Jerusalém, Gregério de Nissa e outros
introduziram uma mudanga seméantica, empregando-o para designar o0s
sacramentos. Na mesma dire¢@o, 0s textos normativos que proibiam
amuletos ndo o faziam em relagcdo ao objeto em si, mas ao seu carater
pagdo (como legislado pelo sinodo de Laodiceia, em 360-380),
legitimando portanto o uso de amuletos cristdos. No Ocidente apenas
superficialmente cristianizado, a questdo era mais delicada, dai no
século V com Agostinho ou ainda no século IX com Milon de Elno as
criticas feitas aos brincos, usados por muitos cristdos como amuletos®.
Dentre os amuletos considerados sagrados (16 @uAakTpiov), 0 primeiro
tipo era constituido por algum pequeno objeto que contivesse uma
reliquia e que se usava preso ao pesco¢o por uma corrente. Jodao
Cris6stomo testemunha com aprovacdo, em 387, 0 uso de pingentes
com fragmentos da Cruz. Gregério Magno usa uma cruz pectoral com
reliquia no interior®. O segundo tipo era uma pequena tira de
pergaminho ou de pano sobre a qual se escrevia alguma prece
(geralmente o Pai Nosso), ou algum versiculo biblico (sobretudo dos
Salmos, em especial do 90), ou alguma férmula protetora oral (varias
vezes de origem litirgica, mas usada fora do culto, em ambiente
doméstico, de forma paralela as béngdos e aos exorcismos
eclesiasticos). Tratava-se, portanto, de encantagdes (incantatio, carmen)
e preces protetorasss. E significativo que uma prece desse tipo tenha
recebida o mesmo nome — lorica — que designava a malha encouracada

' AGOSTINHO, Qvaestiones in Heptatevchvm, |, 111, ed. Jean Fraipont. Turnhout:
Brepols, 1968 (CCSL 33), p. 41, linhas 1380-1385; MILON DE ELNO, De sobrietate, |, 4,
ed. Ludwig Traube (MGH. Poetae Latini Aevi Carolini 3), p. 619, v. 117-118.

2 CRISOSTOMO, Contra judaeos et gentiles. Quod Christus sit Deus, 9 (PG 48), col. 826;
JOAO DIACONO, S. Gregorii Magno Vita, 1V, 80 (PL 75), col. 228a.

% Devido ao carater extralittirgico dos filactérios, BURCHARDO DE WORMS considerava-os
“diabdlicos”, isto &, amuletos pagaos: Decretorum, 20 (PL 140), col. 964bc. Veja-se sobre o
tema a util orientagdo fornecida por Edina BOZOKY, Charmes et priéres apotropaiques.
Turnhout: Brepols, 2003 (Typologie des sources du Moyen Age occidental, 86).
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gue protegia os cavaleiros.

Um exemplar de cada tipo foi enviado por Gregério Magno em
603 como presente a um principe lombardo recém-nascido, explicando
em carta anexa que se tratava de dois filacta, um crucifixo com
fragmento da Cruz e um versiculo do Evangelho®. Porque as funcdes
apotropaicas da reliquia e do phylacterium convergiam, desde o século
VI os dois objetos foram sinonimizados. E, por mais uma manifestacéo
de contiguidade, desde o século IX aquela palavra passou da reliquia
para o relicario, e como tal fez parte dos inventarios de pecas litrgicas®.
De toda forma, se o papel protetor das reliquias foi aceito pela Igreja, é
porque o culto a elas tornou-se fator de coes&o social, e os santos
passaram a ser para os humiliores novos protetores que substituiam os
potentes do desagregado Império Romano®. O Iéxico latino é
expressivo, usando o mesmo termo — patrocinium — para definir o
patronato terreno e o patronato sagrado propiciado por elas. Ou ainda a
mesma palavra para reliquia e para uma concessdo material ou
imaterial feita por um poderoso — beneficium. N&o por acaso, outro
nome para reliquia era “garantia” (pignus) — subentendia-se de vantagens
terrenas e celestes.

Por tudo isso, constituiu fato muito comum as pequenas
localidades que ndo contavam com meios eficientes de prote¢éo terem
se colocado sob patronato espiritual: ainda hoje existem na Franca 4266
cidades com nome de santos. O fato de haver grupos sociais que
negavam valor as reliquias — os hereges de Orléans em 1016-1022, da
Aquitania em 1015-1018, de Arras em 1024-1025, os passaginos do
norte italiano em fins do século Xll, os amaurianos no comec¢o do século
XIIl, os cataros ao longo dos séculos XII-XIV, os valdenses dos XII-XVI
— apenas ressalta a importancia delas na sociedade catdlica,
identificada pelos opositores como adoradora de reliquias. Contudo, a
rejeicdo ideoldgica ndo é rejeicdo psicolégica, e mesmo os ambientes
heterodoxos ndo escapavam ao pensamento analdgico. E o que mostra
o fato de na década de 1110 os seguidores de Tanchelmo, chefe de
uma comunidade herética flamenga, beberem a 4gua de seu banho e

% Registrvm epistvlarvm, XIV,12 (CCSL 140 A), p. 1083, linhas 36-37.

% Gerhard Johannes M. BARTELINK, ®uAakrripiov-phylacterium, in Mélanges Christine
Mohrmann. Nouveau recueil offert par ses anciens éléves. Utrecht / Antuérpia: Spectrum,
1973, p. 49 e 55-60; Joseph BRAUN, Die Reliquiare des Christlichen Kults und ihre
Entwicklung [1940]. Osnabruck: Otto Zeller, 1971, p. 23-27.

% GREGORIO DE TOURS, Histoire des francs, Il, 37, trad. Robert Latouche. Paris: Les
Belles Lettres, 1999, p. 129.
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levarem-na como reliquia®’. Ou ainda o fato de, entre os cataros do
sudoeste francés na passagem do século Xl ao XIV, ter sido comum a
pratica de os familiares guardarem mecha de cabelo e apara de unhas
do falecido impedindo-o de levar consigo a boa fortuna da casa®.

A presenca de reliquias criava imaginariamente em cada lugar uma
sociedade ideal, para a qual canalizavam bens imateriais e materiais,
salde, protecdo, justica, abundéncia. Desde os primeiros séculos do
cristianismo, afirma Peter Brown, os timulos santos eram associados a
fragrancias e folhagens paradisiacas, nas sepulturas dos martires “a
eternidade do Paraiso e o primeiro toque da ressurreicdo vém ao
presente”®. Por meio de reliquias tentava-se implantar um pouco da
ordem existente no Além. Foram procissfes de reliquias que sustentaram
no plano espiritual o movimento surgido na segunda metade do século X
no sul da Galia para regulamentar as guerras feudais e suas
consequéncias desastrosas para 0 campesinato e, por consequéncia,
para toda a sociedade. Essa chamada Paz de Deus foi, na verdade, a
Paz dos Santos, cujas reliquias garantiam os compromissos assumidos
pela turbulenta cavalaria feudal. Nos tribunais eclesiasticos e laicos, os
juramentos eram feitos sobre reliquias. Pelo menos até o século Xl a
fidelidade vassdlica foi jurada sobre elas’. A sociedade dos pecadores
vivos, reunida em torno da sociedade dos santos mortos, buscava por
essa proximidade tornar-se semelhante a ela. Dai o empenho com que
cada comunidade ou individuo tentava se cercar da maior quantidade
possivel de reliquias. Nelas estavam depositadas ao mesmo tempo a
memoria — palavra que desde o baixo latim (c. 200-550) tinha entre suas
acepgbes a de “monumento funerario” e “reliquia”’, as quais se
acrescentou no latim medieval “missa dos mortos” e “altar dedicado a um
santo””" — e a spes (“boa expectativa do futuro”)’® de todos os cristdos.
Nelas dava-se uma troca seméantica da parte (fragmento) pelo todo (corpo
santo), de coisas (as reliquias) por pessoas (mortos especiais), de
continente (objetos) por contetdo (pureza), de causa (morte terrena) por
consequéncia (vida eterna), de obra (santos) por autor (Deus).

7 Vita Norberti archiepiscopi Magdeburgensis, 16, ed. Roger Wilmans (MGH. SS 12),
. 691, linha 10.

® Le registre d'inquisition de Jacques Fournier, évéque de Pamiers (1318-1325), ed. Jean

Duvernoy. Toulouse: Privat, 1965, v. 1, p. 313-314.
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™ Jan Frederik NIERMEYER, Mediae latinitatis lexicon minus. Leiden: Brill, 1984, p. 669.

" ISIDORO DE SEVILHA, De differentiis / Diferencias, ed.-trad. Carmen Codofier Merino.
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