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RESUMO

Mircea Eliade foi um estudioso extremamente prolifico no campo de estudos da religiao. O
autor romeno propds a analise comparada de diversas religides para que se chegasse a
esséncia do fenomeno religioso, o sagrado. O objetivo do presente estudo é realizar um
balanco critico de sua definicdo de mito. Para isso, a contrastaremos com a tradicao
mitologica finlandesa, apontando como os pressupostos de Eliade apresentam problemas e
nos levam a especulacoes que nos desvirtuam do contexto historico-cultural. Sublinhamos
principalmente os problemas em se assumir o carater narrativo e etiolégico do mito.
Terminamos apontando as dificuldades inerentes em se tomar o mito por seu carater
generalista e universal.
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ABSTRACT

Mircea Eliade was an extremely prolific scholar in the field of Religious Studies. The
Romanian author proposed the analysis of different religions to reach for the religious
phenomenon’s essence, the sacred. The present study’s objective is to offer a critical balance
of his definition of myth. To do so, we are going to contrast it with Finnish mythological
tradition, demonstrating how Eliade’s presumptions hold problems and lead us to
speculations which deviate us from the historic and cultural context. We highlight above all
the problems derived from assuming the myth has an etiological and narrative property. As
a conclusion we point to the inherent difficulties in taking the myth in generalist and
universal terms.
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INTRODUCAO

Mircea Eliade é uma incontornavel referéncia nos estudos de religiao. Quer
concordemos com suas visdes ou nao, somos levados a admitir que suas concepcoes sobre
mito e religiao foram no minimo intrigantes, e o félego do estudioso romeno para levantar,
reunir e analisar quantidades monumentais de materiais mitologicos e religiosos das mais
variadas tradicoes era no minimo invejavel. Eliade desfruta de especial relevancia no campo
brasileiro de estudos da religiao, e diversas de suas principais obras foram traduzidas para
o portugués e continuam a ser reeditadas e publicadas.

A inquietacao que originou a escrita deste artigo brotou de duas direcoes. A primeira
relaciona-se ao fato de que, apesar de ser um autor de certa forma canonizado no campo das
Ciéncias da Religidao no Brasil, seus conceitos e metodologia raramente sdo objeto de
investigacoes criticas (Alves, 2022; Mendonca, 2015; Abel, 2005; Guimaraes, 2000 sao
alguns dos poucos exemplos que encontramos). A segunda inquietacao diz respeito a
aplicacdo do mito e da mitologia enquanto categorias de analise nos estudos em religiao e da
consequente necessidade de apurarmos suas defini¢es conceituais. Com exce¢ao do verbete
destinado a Mitologia no recente Dicionario de Ciéncia da Religido, em que Fabio Stern
(2022, p. 678) apresenta as diferentes abordagens classicas em torno do mito, o campo
brasileiro das Ciéncias da Religiao revela uma forte tendéncia a evitar essa discussao.

Em nosso campo de estudos do mito e da mitologia, é corriqueiro que o pesquisador
defina de antemao com qual concepc¢ao de mitologia iré operar, partindo prontamente para
sua analise sem que nela se detenha em pormenores. Qualquer definicao que se adote, o
problema em nao se discutir os parametros definidores (e limitadores) da nossa concepc¢ao
de mito termina por permanecer o0 mesmo: o pesquisador ou nao percebe ou decide nao
expor, em sua analise, as limita¢coes do pressuposto conceitual que optou por utilizar (Frog,
2018, p. 2-4).

Com isso em mente, é nosso objetivo apresentar as principais definicoes e
pressupostos de Mircea Eliade a respeito do mito e apresentar em seguida alguns
contrapontos e consideracoes, utilizando a tradicao finlandesa como exemplo ilustrativo,
uma vez que ela proporciona dados que vao de encontro a sua perspectiva pretensamente

universal. Iniciaremos com uma breve contextualizacao da postura metodologica do autor
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romeno, partindo em seguida para seu olhar especifico sobre o mito e sua defini¢ao, quando
apresentaremos nossos argumentos e exemplos. Importante ressaltar que nosso intuito nao
é ter a pretensao de invalidar toda o corpo da teoria eliadiana por meio de uma leitura literal
de sua defini¢ao de mito; o objetivo é muito mais usar sua defini¢cao de mito para evidenciar,
primeiramente, o quanto o mito é uma categoria de dificil definicao, em segundo lugar, e em
decorréncia disso, defender a necessidade de calibrarmos nossas definicdes do termo que

melhor se adequem as necessidades heuristicas que estejam em jogo em cada caso.

1 HISTORICO E A-HISTORICO, FENOMENOLOGICO E UNIVERSAL: UMA
SINTESE DA POSTURA METODOLOGICA DE MIRCEA ELIADE

Nesse primeiro momento visamos apresentar aqueles que consideramos os pontos
fundamentais da metodologia eliadiana. O autor estudou intimeras tradicoes mitologicas e
religiosas, que vao da Australia aborigene a Sibéria dos xamas circumpolares, passando
pelos nativos das Américas e pelas grandes religioes dos povos indo-europeus. Um exemplo
do alcance monumental de seu escopo teorico é a obra O Xamanismo e as técnicas arcaicas
do éxtase (1998), em que discute, numa perspectiva fenomenologica, as ocorréncias de
xamanismo pela Europa, Asia, Africa, Oceania e Américas.

A grande dificuldade em se discutir seu legado intelectual como um todo reside
no fato de que, além de ter sido estudioso extremamente prolixo e produtivo, e de muitas de
suas obras ainda estarem no idioma original, em romeno, “Eliade nao é um escritor ou
pensador ‘sistematico; tendo sido agraciado ou amaldicoado por um estilo de exposicao
literario, ele nunca conseguiu expressar suas visoes teoricas numa ordem logica e rigorosa”
(Ricckets, 1988, p. 14). Contudo, autores como Mendonca (2015, p. 25) e Guimaraes (2000,
p- 33) apontaram ser plenamente possivel se defender uma sistematicidade coerente
presente em suas obras.

Eliade empregou o termo Historia das Religioes para se referir ao campo disciplinar
a que se dedicava, e refere-se a si proprio como historiador das religides. O autor optou por
traduzir Religionswissenschaft, cuja traducao para idiomas além do alemao é um tanto
quanto complexa, para Historia das Religides. A traducao do termo para o portugués seria

na verdade Ciéncia da Religiao (cf. Greschat, 2014; Hock, 2010) e, em inglés, Science of

! Suas influéncias tedricas sdo tio amplas quanto seu interesse e englobam, como sintetiza Matheus Costa (2022, p. 277),
o pensamento e teologia cristao-ortodoxos; nacionalismo romeno conservador de direita; filosofia humanista e espiritual
da Renascenga Italiana; filosofias indianas como o Tantra e o loga; a psicologia de Carl Gustav Jung; a teologia de Rudolf
Otto; o Romantismo alemao; a fenomenologia pautada por Husserl, Bachelard, Heidegger e Dilthey, além do pensamento
de cientistas da religido como Petazzoni, da Escola Italiana de Historia das Religides, o fil6logo francés Dumézil, além
de fenomenodlogos como Joachim Wach e Gerardus van der Leeuw.
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Religion, conforme termo original cunhado por Max Miiller, fundador do campo (Costa,
2022, p. 276); mas tudo indica que, por saber da dificuldade em ter o termo “ciéncia” aceito
em paises de lingua inglesa, para se referir a estudos pertencentes as areas de humanas
(Dreher, 2008, p. 161), Eliade tenha optado por traduzir Religionswissenschaft como
History of Religions para evitar possiveis rejeicoes (Mendonca, 2015, p. 21).

Diante das complexidades envolvendo essa série de termos, sempre convém nos
determos sobre a semantica do termo historia na concepc¢ao de Eliade. O emprego do termo
Histéria das Religides pode ofuscar, para o leitor desavisado ou nao familiarizado com a
area, que o autor pertence em termos epistemologicos a Ciéncia da Religiao, que Eliade nao
s6 defendeu enquanto ciéncia auténoma, como também lutou para defender a
irredutibilidade de seu objeto de estudo (Costa, 2022, p. 277). O proprio autor esclarece, em
nota de rodapé que consta no ensaio A new humanism, que sua concepcao de historia foge
aos moldes positivistasz2.

O autor se distancia, assim, da otica positivista de historiadores do século XIX e se
alinha a vertente fenomenolégica essencialista que, se por um lado realiza um trabalho
pioneiro na valorizacao da dimensao histoérica das religioes, por outro, preocupa-se com a
realizacao de uma hermenéutica dos fendmenos historico-religiosos para que, valendo-se do
método comparativo, se chegue a essencialidade da vida religiosa (Prado & Silva, 2014, p.
14-15). Estudioso da obra de Mircea Eliade, Douglas Allen (1982, p. 16) defende que, apesar
de ter sido julgada e até mesmo hostilizada pela maioria dos historiadores da religido de sua
época como carecendo de rigor metodoldgico, sua obra, na verdade, se manifesta de forma
sumamente elaborada e o enfoque fenomenologico de Eliade frente ao fenomeno religioso
procede de principios hermenéuticos fidveis e coerentes. Nao é nosso intuito balizar tais
ponderagoes aqui, bastando apontar que: 1) a recep¢do da obra de Eliade é por si s6 um
fendmeno complexo e as posturas a seu respeito estao longe de ser unanimes em quaisquer
das direcoes e; 2) apesar de valorizar a dimensao historica das religides, Eliade buscava uma
fenomenologia da religiao.

Este segundo aspecto é de especial relevancia, uma vez que aponta para seu anti-
historicismo, no sentido de defender uma concep¢ao nao-reducionista do homem e acima
de tudo da irredutibilidade do fenomeno religioso. Revelada neste pressuposto, a postura
filosofica de Eliade defende que o fenomeno religioso detém um nivel de significacao que lhe

é proprio, ou seja, irredutivel, no ambito das experiéncias humanas, distinguindo-se daquilo

2 “Uma vez que o termo Religionswissenschaft ndo ¢ facilmente traduzivel para o inglés, nos vemos obrigados a utilizar
o termo “historia das religides” em seu sentido mais amplo, incluindo ndo apenas a historia propriamente dita, mas também
o estudo comparativo das religides e a morfologia e a fenomenologia religiosas” (Eliade, 1969, p. 1, tradugdo nossa, grifos
no original).
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que ocorre no plano histoérico, porque lhe extrapola (Mendonca, 2015, p. 170). Isso nao
significa que o erudito romeno desconsiderasse as peculiaridades historicas nas
manifestacoes dos elementos religiosos, cabendo, para ele, que os historiadores soubessem
lidar com a diversidade dessas manifestacoes; mas, em sua proposta, a complexidade
histérica e estrutural dos fendmenos religiosos, juntamente com a irredutibilidade do
fendmeno religioso constituem a dialética basica que rege suas categorias de anélise, opondo
Estrutura e Histéria (ibid., p. 171).

Assim, ha na obra de Eliade a constante tensao metodologica entre historia e
fenomenologia. Como sua preocupacao ultima era chegar a significacao do fato religioso, o
que para ele s poderia se dar mediante o estudo das estruturas religiosas, podemos situa-
lo metodologicamente como fenomenoélogo3s (Allen, 1982, p. 171).

O autor romeno carregava em si essa ambiguidade, partindo do estudo comparativo
de elementos historicos, porém na tentativa de extrapola-los de forma a encontrar o religioso
em si mesmo4. Alguns autores defendem que sua postura era anti-historicista, mas nao anti-
histérica (cf. Mendonca, 2015; Guimaraes, 2000), enquanto outros, conforme veremos
adiante, o acusaram de adotar uma postura anti-histoérica. Eliade desenvolveu um esquema
conceitual complexo e amplo para chegar a esséncia do fenémeno religioso, criando uma
sintese de conceitos interdependentes que podemos chamar de sistémica (Costa, 2022, p.
277).

A primeira diz respeito a sua no¢ao de sagrado, que talvez possamos arriscar dizer
que seja o verdadeiro objeto de sua busca. Para encontra-lo, o estudioso das religides deveria
recorrer ao quadro comparativo, numa tentativa de reunir uma quantidade de “sacralidades”
(ou fatos sagrados) os mais variados possiveis, para que conseguisse delimitar e definir o
sagrado (Eliade, 2008, p. 8). Resistindo, por isso, a conceber definicoes aprioristicas ao
sagrado, que s6 poderia se manifestar conforme fosse analisado, para o autor romeno ele “se
manifesta sempre como uma realidade inteiramente diferentes das realidades ‘naturais™
(Eliade, 1992, p. 12).

O primeiro aspecto do sagrado, diz Eliade (1992, p. 13), € que ele “se opde ao profano”.
Em seu sistema de pensamento, o sagrado e o profano constituem um par de opostos

interdependentes, e um nao pode ser compreendido sem o outro, mas apenas em sua relacao

3 “Nio pensamos contestar que o fendmeno religioso possa ser em ultima instincia encarado de dngulos diferentes; mas
importa antes considerd-lo em si mesmo, naquilo que contém de irredutivel e de original. A tarefa ndo ¢ facil. Pois, se
ndo se trata de definir o fendmeno religioso, trata-se pelo menos de o circunscrever e situar no conjunto dos outros objetos
do espirito” (Eliade, 2008, p. 2, grifos nossos)

4 Ora, 0 que nos interessa € justamente este estudo comparativo, o unico capaz de nos revelar, por um lado, a morfologia
inconstante do sagrado e, por outro, o seu devir historico” (Eliade, 2008, p. 7).
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com eles. Para que entendamos a distin¢ao entre os dois conceitos vale lembrar, conforme
sublinhou Souza (2011, p. 204), que os mitos e religides, na perspectiva eliadiana,
constituem a expressao de uma ontologia, pois se encontram relacionados a aquisicao de
sentido, que se d4 dentro do mundo do sujeito, dentro daquilo que o romeno nomeou
ontologia arcaica: “o principio e também o principal” (Eliade, 1989, p. 292). Portanto, o
sagrado e o profano possuiriam certa propriedade psicoldgica, no sentido de que, ao se
manifestar, o sagrado confere um sentido novo e absolutamente diferente aquilo que até

entdo era profano (Eliade, 1992, p. 13). Em exemplo elencado pelo proprio autor,

O homem ocidental moderno experimenta um certo mal-estar diante de inimeras
formas de manifestacoes do sagrado: € dificil para ele aceitar que, para certos seres
humanos, o sagrado possa manifestar-se em pedras ou arvores, por exemplo. Mas,
como nao tardaremos a ver, nao se trata de uma veneracao da pedra como pedra, de
um culto da arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada nao sao adoradas
com pedra ou como arvore, mas justamente porque sdo hierofanias, porque
“revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, o ganz andere
(Eliade, 1992, p. 13, grifos no original).

Chegamos, assim, ao tripé conceitual de Mircea Eliade: sagrado, profano e hierofania.
Se o sagrado é aquilo que nao é mais profano e o profano, em contrapartida, é aquilo que
nao se revela enquanto sagrado, quando essa separacao é superada e o sagrado se irrompe
no profano, ocorre uma hierofania. O termo é um neologismo cunhado por Eliade a partir
do grego, significando literalmente “expressio do sagrado” (Costa, 2022, p. 278). E a
hierofania que transforma caos em cosmos, o indiferenciado em diferenciado (Eliade, 2019,
p. 70), uma pedra ou arvore qualquer em um objeto sagrado, um humano em santo etc.
(Eliade fornece intimeros exemplos, que vao da geografia e espacialidade aos ritos
cosmogobnicos em O sagrado e o Profano).

Portanto, a hierofania manifesta o sagrado, porque o sagrado, enquanto vivéncia

criadora e atribuidora de sentido,

se manifesta sempre através de alguma coisa; o fato de esta alguma coisa (que
denominamos ‘hierofania’) ser um objeto do mundo imediato ou um objeto da
imensidao c6smica, uma figura divina ou um simbolo, uma lei moral ou até uma
idéia, ndo tem importancia. O ato dialético permanece o mesmo: a manifestacio do
sagrado através de alguma coisa diferente de si mesma; aparece nos objetos, nos
mitos ou nos simbolos, mas nunca integralmente, e de maneira imediata, na sua
totalidade. Por consequéncia, considerados de um ponto de vista absoluto, uma
pedra sagrada, um avatar de Vishnu, uma estatua de Japiter ou uma epifania javeista

5 “Q leitor ndo tardard a dar-se conta de que o sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no Mundo, duas
situacdes existenciais assumidas pelo homem ao longo da sua historia. Esses modos de ser no Mundo nao interessam
unicamente a historia das religides ou a sociologia, ndo constituem apenas o objeto de estudos historicos, sociologicos,
etnolégicos. Em ultima instancia, os modos de ser sagrado e profano dependem das diferentes posi¢des que o homem
conquistou no Cosmos e, conseqiientemente, interessam nao s6 ao filosofo mas também a todo investigador desejoso de
conhecer as dimensdes possiveis da existéncia humana” (Eliade, 1992, p. 14-15).
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sdo igualmente validos (ou ilusérios) pela simples razdo de que, em todos os casos,
ao manifestar-se, o sagrado limitou-se, incorporou-se (Eliade, 2008, p. 31)

O sagrado precisa manifestar-se para tornar-se reconhecivel, mas, neste momento,
termina por invariavelmente limitar sua forma. Por esta razao é que, se desejarmos chegar a
esséncia do sagrado, precisamos reunir o maior nimero possivel de hierofanias das mais
diferentes espécies e submeté-las, em seguida, ao processo hermenéutico. Para chegar a
morfologia do sagrado, Eliade propoe um método de investigacao historico-fenomenologico-
hermenéutico (Mendonca, 2015, p. 293), cuja ultima parte trata de decifrar os sistemas de
sentido do sagrado e seus significados mais profundos (Costa, 2022, p. 278).

Por conta de sua postura metodologica, Mircea Eliade viria a sofrer criticas
contundentes dos tedricos oriundos da Escola Italiana de Historia das Religioes. Dentre
outros aspectos, os estudiosos dessa vertente acusaram Eliade de tomar o bindémio
“sagrado/profano” enquanto dado real das sociedades humanas quando este conceito de
pares opostos remeteria, na verdade, a uma chave de leitura pertencente a cosmovisao e
tradicao judaico-crista (Bellotti, 2009, p. 38). Seria possivel estudar as religides de outros
povos por meio da essencializacao desta categoria, ou ela s6 se aplicaria ao contexto
ocidental cristdo ou, entdo, monoteista? O antrop6logo Levy-Bruhl ja havia observado que a
fluidez do mundo “primitivo” ndo aparentava fazer distin¢des entre o natural e o
sobrenatural, e que nao faria sentido postular um “sagrado” em oposicao ao “profano”,
distincao que seria alheia a estes contextos culturais (Alves, 2020a, p. 256).

A principal critica ao método eliadiano estaria, entao, em sua falha ao nao perceber
as contingéncias historicas, sociais, culturais e politicas na génese de sua propria categoria
de analise. Soma-se a isso o problema de nao colocar suas fontes documentais em
perspectiva, tratando fontes primarias e secundéarias com o mesmo peso e relevancia (Costa,
2022, p. 279), além de seu enfoque completamente textual, sem didlogos ou
correspondéncias com a cultura material e vestigios arqueoldgicos. O problema da postura
epistemologica de Mircea Eliade, segundo o historiador das religioes Adone Agnolin (2008,
p- 19-20), é que a funcao do contexto historico na fomentacao, constituicao e interpretacao
dos simbolos religiosos e mitolégicos é negligenciada por completo, tornando invisiveis a
relevancia e o papel formador do respectivo contexto historico-cultural de cada tradicao (ver
também Alves, 2020a, p. 257).

Outra critica contundente, embora apontada com menor frequéncia, concerne seu
método comparativo. Mircea Eliade de fato apoia-se em fontes documentais oriundas de

uma quantidade quase infindavel de tradigoes ja que, para ele, quanto maior a quantidade
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de hierofanias compiladas e analisadas, maiores nossas chances de vislumbrarmos o

fendmeno do sagrado:

O método mais seguro é evidentemente o que considera e utiliza todos estes
documentos heterogéneos [simbolos, mitos, ritos], sem excluir nenhum tipo
importante, e atenta simultaneamente para a questao dos contetidos revelados por
todas as hierofanias. Obteremos assim um conjunto coerente de notas comuns que
permitem organizar um sistema coerente das modalidades da sacralidade (...).

(Eliade, 2008, p. 15).

E inegavel que, com esta postura defendida por Eliade, o método comparativo viveu
seu auge. Ainda assim, convém lembrar que o trabalho de fenomenologos da religiao como
o do romeno sao vistos, hoje, como detentores de uma perspectiva muito mais sintetizadora
do que comparativa: apesar de fontes variadas de inameras mitologias e religioes serem de
fato analisadas, o que se visa é encontrar um produto final, chegando a uma “sintese” do
material abarcado para que se encontre a “estrutura geral”, a “anatomia”; em outras
palavras, a esséncia da categoria universal religiosa. Para que isso aconteca, as semelhancas
sao vistas com consideravel énfase, enquanto as discrepancias sao atenuadas ou até mesmo
desconsideradas® (Stausberg, 2011, p. 27). Talvez isso explique por que Eliade optou por
definir mito da forma como o fez.

Delineadas as principais caracteristicas da postura e do método de Mircea Eliade
frente ao objeto religioso, podemos seguir para a analise de sua compreensao e definicao da
mitologia, apresentando de maneira gradativa nossos apontamentos e argumentos,

tomando a tradicao finlandesa por exemplo ilustrativo.

2 — MITOLOGIA FINLANDESA: UMA PEDRA NO SAPATO DO
UNIVERSALISMO ELIADIANO

Longe de ter sido uma desconhecida do estudioso romeno, a mitologia finlandesa” foi

por ele abordada em diversos momentos. Em O Sagrado e o Profano (1992, p. 88) ele

Grande parte disso se dd porque o eixo de comparagdo com base na Fenomenologia da Religido assumiu gradativamente
contornos cada vez mais morfoldgicos, de forma que divindades entendidas como pertencentes “ao0 mesmo tipo”, mesmo
advindas de contextos culturais e historicos completamente distintos, eram concebidas enquanto manifestagdes de uma
mesma esséncia: procurava-se por manifestacdes d’O Deus do Céu, d’A Deusa da Lua, d’A Deusa da Vegetagao, etc. e
suas respectivas faces em diferentes culturas (Stern, 2022, p. 679).

7 Seguiremos em nosso trabalho a acep¢do de mitologia finlandesa em seu sentido amplo, abarcando ndo apenas as
tradi¢cdes mitologicas dos finlandeses, mas também de outros povos finicos como os ingrios, carelianos, estonianos e
vépsios, dentre outros (Alves, 2020b, p. 382). O uso do termo mitologia finlandesa para se referir as diversas etnias balto-
finicas tem raizes historicas no século XIX, quando Elias Lonnrot, inspirado pelo Romantismo, coletou diversos materiais
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compara a ponte que, na tradicao finlandesa, leva ao mundo dos mortos a outras pontes que
via como pertencentes a mesma categoria, tal qual a descrita na visao de Sao Paulo e a da
lenda medieval de Lancelot; aponta mitos de origem (aos moldes kalevalaicos) envolvendo
os deuses Ukko e Vainimoinen em Mito e Realidade (1972, p. 16) e, em seu terceiro volume
de Historia das crencas e das ideias religiosas (2011, p. 34) apresenta em linhas gerais a sua
concepcao do pantedo divino finlandés (fortemente baseada na Kalevala, o que si s6 é
problematico. Juha Pentikdinen, 1999, p. 159-161, discute a questao e elenca diversas razoes
para duvidarmos de que os finicos tenham concebido um pantedo divino semelhante ao
modelo greco-romano).

Se por um lado n3o se pode absolutamente negar que Mircea Eliade conhecia a
mitologia finlandesa e que poderia té-la levado em conta ao elaborar sua definicao ampla de
mitologia, por outro, ha que se admitir que ela se revela um tanto quanto peculiar, e seria
dificil que um generalista como ele conseguisse captar suas nuances e complexidades. Talvez
seja por isso que tudo o que Eliade elenca da mitologia finlandesa seja centrado na Kalevala,
epopeia finlandesa composta no século XIX por Elias Lonnrot. Bebendo das influéncias do
Romantismo, o finlandés partiu para a coleta de cantos, recitacoes e encantamentos da
tradicdo oral que ainda circulavam nas regides campesinas da Carélia, Ingria e certos locais
da Finlandia (Alves, 2020c, p. 229-237). Apesar de inspirada nessas cancoes folcloricas, a
Kalevala foi também perpassada por diversas intervencoes editoriais e autorais por parte de
Lonnrot, e ndo pode ser tomada como fonte fidedigna da mitologia finlandesa (Frog, 2014,
p- 383). As interpolacoes e mudancas autorais pela mao de Lonnrot nao foram consideradas
por Eliade, o que era comum no estudo da mitologia finlandesa até muito recentemente.

Se comparadas aos vizinhos noérdicos, cujas fontes literarias abundam tanto em
género quanto em cronologia (panorama em Langer, 2023, p. 45-60), a mitologia e a religido
finlandesa pré-cristas foram pouquissimo registradas. A mencao mais antiga a divindades
da regiao consta em uma lista feita pelo bispo Mikael Agricola e disponibilizada juntamente
com sua traducao finlandesa d’O Salmo de Davi (Dauidin Psaltari), em 1550. Alguns relatos
anteriores, embora esparsos e nebulosos, envolvendo por exemplo ritos funerarios de tribos
finicas encontram-se na Cronica de Henrique da Livonia (1229); além destas fontes
limitadas, somos obrigados a recorrer sobretudo aos registros de folclore feitos ao longo dos
séculos XVIII ao XIX, os quais, apesar de mencionarem recorrentemente divindades e
entidades pré-cristas, eram fruto de um contexto cultural ja dominado pelo Cristianismo e

sua ideologia havia séculos (Alves, 2020d, p. 206-207). O estudo da mitologia finlandesa

nas regides campesinas da Ingria, Finlandia e principalmente da Carélia para compor a Kalevala, a epopeia do “povo
finlandés” (Alves, 2020c, p. 229-237).
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revela, portanto, suas peculiaridades; os desavisados deparam-se com a Kalevala e a tomam
por material mitol6gico completo, esquecendo-se das questdes que surgem se consideradas
sua natureza literaria e a agenda politico-identitaria de seu compositor.

Frisamos este aspecto nao tanto para suavizar os deslizes de Mircea Eliade em relacao
a esta tradicao, mas principalmente para apontar as dificuldades praticas que surgem ao se
ambicionar uma empreita amplamente generalista que pretenda debrucar sobre um niimero
vastissimo de tradigOes: o contato com as fontes e materiais permanece invariavelmente
superficial e restrito, deixando a critica documental de lado quase que por completo. Como
¢ impossivel ser especialista em um nimero muito grande de tradigdes, a busca pelas
conclusdes universais termina por se limitar a sublinhar ligeiras semelhancas e ignorar (ou
negar) as diferencas. Lancando-se luz apenas sobre o que aparenta se repetir e tornar-se
padrao (o “universal”), acaba-se tomando a parte pelo todo, reduzindo os diferentes
fendmenos e expressoes religiosas a “uma mesma esséncia” por meio da observacao de
semelhancas superficiais, que podem inclusive revelar influéncias estéticas e histéricas
disseminadas na mitografia, como no caso de Elias Lonnrot.

Partamos agora para a definicdo de mitologia oferecida por Mircea Eliade e seus
problemas. Apesar de se debrucar sobre as mais diversas mitologias para identificar nelas a
ocorréncia de hierofanias, Eliade esteve pouco preocupado em definir o que compreendia
por mito8, o que inclusive é bastante comum nos estudos de mito e religiao. Como pretendia
utilizd-lo como uma categoria de anéalise ampla que abarcasse as quase infinitas diferentes

tradigoes religiosas arcaicas e tradicionais, o autor argumenta que:

A definic¢do que, para mim, pessoalmente, me parece a menos imperfeita, por ser a
mais ampla, é a seguinte: o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um
acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’. Em
outros termos, o mito narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma
realidade passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um
fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma
instituicio. E sempre, portanto, a narrativa de uma criacdo: ele relata de que modo
algo foi produzido e comecou a ser. O mito fala apenas do que realmente ocorreu, do
que se manifestou plenamente. Os personagens dos mitos si3o os Entes
Sobrenaturais. Eles sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso
dos ‘primérdios’. Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e desvendam a
sacralidade (ou simplesmente a ‘sobrenaturalidade’) de suas obras. Em suma, os
mitos descrevem as diversas, e algumas vezes dramaticas, irrupg¢oes do sagrado (ou
do ‘sobrenatural’) no Mundo. E essa irrupcio do sagrado que realmente fundamenta
o Mundo e o converte no que ¢ hoje (Eliade, 2013, p. 11, grifos nossos).

8 Logo antes de arriscar uma defini¢do de mito, Eliade se questiona se seria realmente possivel encontrar uma unica
definicdo que fosse capaz de cobrir todos os tipos e fungdes do mito em diferentes sociedades. Ele oferece, ainda, a
ressalva de que seria dificil encontrar uma definicdo que fosse aceita unanimemente por todos os estudiosos do mito
(Eliade, 2013, p. 11).
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Desconhecemos outro trecho em que Mircea Eliade se proponha a definir o mito, ainda
que certamente tenha escrito de maneira exaustiva sobre suas estruturas, funcoes e
ocorréncias. Para nosso proposito nos limitaremos, assim, a analisar sua definicao elencada
acima.

Se o leitor retornar a citacao de Eliade e notar os grifos que optamos por fazer, logo
notara qual aparentava ser o cerne da mitologia para o estudioso romeno: o mito se ocupa
substancialmente com as origens e os primoérdios, ou seja, com os diversos atos de criacao
que se propoe narrar ou descrever. De acordo com esse pensamento, podemos dizer que o
mito precisa, em primeiro lugar, ser narrativo (ele “conta uma estéria” ou “descreve um
acontecimento”) e o teor dessa narrativa envolve diferentes tipos de eventos
criativos/etiologicos, sobretudo cosmogonicos. Ao definirmos o mito desta forma,
esperariamos encontrar, mesmo que com diferentes roupagens a serem delimitadas pelo
contexto historico, a recorréncia invariavel destes dois aspectos nucleares. Isso, no entanto,
nao é o que acontece.

Abordemos em primeiro lugar a questao da narratividade. Longe de ter sido o tinico
a ressaltar o mito enquanto estoria, diversos outros estudiosos concordariam com Eliade e
defenderiam ser a narratividade sua principal caracteristica (exemplos em Doty, 2000, p.
42-49; Segal, 2014, p. 3-5). Entre as razoes para isso, podemos afirmar que essa perspectiva
se alinha a conotagao popular do termo e intuitivamente o circunscreve em um formato que
o torna analisavel (pois dotado de narratividade), além de terminar por alinha-lo a sua
etimologia grega, mythos, cujo significado é “estoria” (Frog, 2018, p. 9). Este modo de
compreender o mito nos direciona de forma a procurarmos narrativas como sendo sua tinica
evidéncia; ndo a toa, o trabalho comparativo de Eliade era basicamente textual. Aqui
notamos a operacao do autor para que sua definicdo de mito fosse capaz de atender suas
necessidades heuristicas: a analise narrativa de materiais religiosos propiciaria ao
historiador das religioes identificar a repeticdo de certos simbolos arquetipicos e a
reatualizacao ritualistica (Eliade, 2012, p. 29-33). Nisso Eliade certamente obteve sucesso.

Contudo, diversos materiais mitologicos nao seriam contemplados por essa definicao,
como encantamentos e poemas rituais. A questao nao é que eles nao sejam prosaicos, e sim
que nao ha narratividade. Muitos deles referem-se a divindades ou locais miticos,
mencionando pouco além de seus nomes e/ou caracteristicas. Na tradicao finlandesa de
encantamentos existem diversas mencoes a um submundo chamado Hiitola, para o qual os
curandeiros enviam de volta as doencas que acometiam um enfermo. Pela etimologia
presente no corpus de encantamentos, sabemos que este submundo era habitado por

pessoas e animais como cachorros, alces, gatos e passaros, pois as palavras para designar
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cada um desses substantivos aparece, nos encantamentos, aglutinado a palavra Hiisi (que
também é prefixo para Hiitola) formando o caso gramatical possessivo (Siikala, 2002, p.
162). Mas nao ha na mitologia finlandesa nenhuma distin¢ao clara entre este submundo e
outros de conotacao igualmente negativa, como Pohjola, Tuoni e Pimentola, e tampouco
existe qualquer narrativa cosmoldgica que descreva como ou por que teriam surgido estes
diferentes lugares; ou ainda, no caso de Hiitola nao ha narrativas que se desenrolem nesse
mundo.

O mesmo acontece com os outros submundos. Esses locais sdo frequentemente
descritos nos encantamentos, mas simplesmente nao sabemos por que sao o que sdo, como
se constituiram dessa forma ou quais eventos neles se desenrolaram: “Diante dos portoes de
Pohjola/no limiar da brilhante abébada/L4 os pinhos vermelhos erguem suas raizes/e caem,
primeiro seu cimo/na boca da correnteza turbilhante” (Disponivel em Siikala, 2002, p. 161,
traducao nossa). Pohjola é descrita vividamente em diversos encantamentos como sendo
uma “terra escura, dominada pelas mulheres e pela magia” e tem até mesmo uma espécie de
regente, a Senhora de Pohjola; mas nao existe qualquer narrativa que nos conte como
Pohjola se constituiu desta forma ou entao, em sentido menos cosmolégico, de que forma
sua Senhora veio a ascender para ocupar essa importante posicdo ou quais sao suas
peripécias nesse mundo (Pentikidinen, 1999, p. 46).

Se mantivéssemos a definicdo de mito de acordo com Eliade, ao olharmos para as
mencgoes a esses submundos nos encantamentos, teriamos ou que negar a eles o status de
mito, chamando-os de outra coisa, ou entao partir do pressuposto de que em algum periodo
teria necessariamente existido uma narrativa cosmoldgica que ordenasse e explicasse
coerentemente de que forma tantos submundos vieram a existir. Nas fontes nao ha qualquer
indicio de que tal narrativa teria um dia existido e hipotetiza-la seria, ao que parece, mais
uma necessidade de nosso pressuposto de mito, do que do contexto cultural e histoérico que
estamos analisando. Esse ponto é de grande relevancia, porque mostra de que forma nossa
definicao de mito, ainda que formulada para atender aos propoésitos investigativos em
questao, pode nos remeter a especulacoes que advem muito mais de nossa definicao do que
das fontes analisadas.

Os deuses finlandeses, que em varios outros momentos tém suas peripécias de fato
narradas, em certos momentos também sao dignos de meras alusoes ao invés de receberem

narrativas completas. Olhemos para o seguinte excerto deste registro de poesia:

Havia um ferreiro em minhas proprias terras
e nao havia ferreiro que ele mais claro

um forjador mais preciso

ele forjou a abdbada celeste

47



Religare, ISSN: 19826605, v.23, n1, jan. a dez. 2026, e231an, p.36-55

e nenhum trago de seu martelo é perceptivel
nem marcas das pincas (Disponivel em Frog, 2018, p. 10, traducao nossa)

Nos deparamos com a dificuldade de que o poema nao menciona o nome da divindade
responsavel por este ato de criacao celestial. Gracas a evidéncia comparativa, sabemos que
o trecho se refere a Ilmarinen, que em diversas versoes da poesia kalevalaica e em
encantamentos tem a confeccio da abobada celeste a ele atribuida. O deus também é
mencionado como o inventor do ferro, o forjador de uma mulher de ouro e o responsavel por
criar o Sampo, artefato magico que, em certas narrativas, é o objeto fundamental de disputa
entre os herois e os seres do submundo (Siikala, 2002, p. 171). Dessa forma, a evidéncia
comparativa nos permite dizer que Ilmarinen preenche os requisitos de um ferreiro celestial
e que o excerto acima, ao descrever a origem da ab6bada celeste, como o ressaltaria Eliade,
faz referéncia ao deus.

O problema é que nao ha um mito finlandés narrando Ilmarinen (ou qualquer outra
divindade) forjando os céus. Ao contrario das estoérias sobre a criacao do Sampo, a forja da
abobada celeste nunca foi registrada de maneira coesa e independente (Frog, 2018, p. 10),
figurando na mitologia finlandesa apenas de forma alusiva, como no exemplo que
elencamos; geralmente empregada como certo epiteto para se referir a Ilmarinen, joka
taivosen takopi (“aquele que forjou o céu”). Ainda que nao haja narrativa, ndo podemos
negar o impacto mitolégico dessas alusdes. Nos cantos épicos e encantamentos em que
figura, ela é um recurso tao verdadeiro e potente quanto qualquer narrativa completa, pois
apela aos recursos disponiveis de sua cosmovisao para conferir autoridade e poder a
Ilmarinen e aquele que a invoca (Tarkka, 2013, p. 226) ao reafirmar seu papel na sustentacao
dos céus, algo que, mesmo nao sendo narrativo, é emblematico de seu poder.

N3ao seria isso um mito? Ou entdo, novamente, teriamos que defender ter havido, no
passado imemorial finlandés, um mito narrando a criacao da abobada por Ilmarinen. A nao
ser que novas fontes literarias sejam descobertas, esta afirmacdo permanecera especulativa.
Por outro lado, o que podemos afirmar com consisténcia é que, nos meios culturais dos
séculos XIX e XX onde foram coletadas essas alusoes a Ilmarinen, elas parecem ter sido o
bastante para expressar seus poderes, funcoes e areas de regéncia, e uma narrativa completa
destas acoes simplesmente nao teve razao de ser.

Algumas versoes do mito cosmogonico finlandés sdo perpassadas por problemas
similares. Existe um tipo de poema, com variantes pelas regides da Finlandia, Ingria e
Carélia, na qual o demiurgo Vainamoinen se envolve em uma “competicao” de cantos contra

o lapao Joukahainen e, nela, quem demonstrar ser o mais sabio terminara vencedor. Em
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certo momento, para provar sua primazia, Vainamoinen destaca seu papel na criacao do

COSIMOsS:

Os buracos eu cavei,

as montanhas eu empilhei,

as piscinas com peixe, eu cavei:

eu era 0 homem entre os homens

o sétimo dos herdis

sustentei o arco dos céus

ergui o pilar do céu

preenchi os céus com estrelas

e firmei a Ursa Maior (Disponivel em Kuusi, Bosley & Branch, 1977, p. 103, traducao
nossa).

Portanto, nesse poema o proprio Vainimoinen nos remete a seus atos cosmogonicos;
uma vez mais, ele nao os descreve ou narra, mas faz alusoes. Podemos contrastar seus dizeres
com certos poemas coletados nas regioes do noroeste finlandés, que nos permitem claras
conexoes entre estes dizeres e a circulacao de um tipo de narrativa cosmogénica em que ele
cria o sol, a lua e os mares a partir de um ovo (Frog, 2012, p. 222). As variantes de poemas
descrevendo este duelo verbal tiveram ampla circulacao (Sarmela, 2009, p. 547) e, em outras
regioes onde ele ocorre, uma quantidade consideravelmente menor de feitos cosmogonicos
é colocadanaboca de Vainaméinen: nao por coincidéncia, nao existem nessas regioes poemas
épicos atribuindo a ele a criacao do cosmos (Frog, 2018, p. 11). Isso significa que a situacao é
diferente e nao é possivel estabelecermos conexodes claras entre os poemas que mencionam
atos cosmogonicos de Vaindmoinen aqueles que de fato o narram, pois eles ndo existem. Esta
conexao s6 poderia ocorrer de forma artificial se, por termos em mente o pressuposto da
narratividade, o reconstruissemos, acreditando que, se existem alusoes a certas narrativas,
entdo elas um dia deveriam ter existido. Uma vez mais, esta seria uma necessidade levantada
pelo nosso pressuposto de mito.

Acreditamos ter mostrado de que forma podemos complicar nossa pesquisa ou
especular em demasia sobre nosso objeto se partirmos do pressuposto de que o mito deva
ser narrativo. Alguém poderia dizer que os problemas aqui apontados se dao por conta de
uma peculiaridade da mitologia finlandesa e suas fontes documentais, que se apresentam
como um caso um tanto quanto peculiar. Nesse caso, remetemos o leitor aos trabalhos de
Joseph Hopkins (2014, 2012), que analisou em detalhes divindades da mitologia noérdica
(esta, abundante em fontes) como Ilmr e Njorun, que sao citadas nos materiais nordicos
medievais, mas que nao possuem qualquer narratividade.

Uma altima questao fica, a respeito do carater obrigatoriamente etiol6gico que Mircea
Eliade atribui ao mito. Diversos dos mitos finlandeses de fato elencam a origem de algo,

como a das palavras, da musica, da magia ou das proprias estruturas do cosmos. Seria,
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no entanto, impreciso dizer que todos eles estao incontornavelmente preocupados em
estabelecer algum tipo de etiologia. Por exemplo, os poemas denominados Sanat (A Magia)
descrevem que Vidindmoinen estava construindo um barco por meio de cantos magicos e ao
se esquecer de algumas palavras, o deus resolve viajar ao mundo dos mortos e ressuscitar
momentaneamente Antero Vipunen, xama anciao ja falecido, para obter com ele as palavras
necessarias. Em algumas variantes Vainimoinen acaba sendo engolido e depois regurgitado
pelo xama, mas consegue obter as palavras necessarias a forca (Haavio, 1991, p. 108).

Embora repleto de descricoes mitoldgicas e, este sim, dotado de narratividade (cantar
magico, viagem ao reino dos mortos, conversa com um xama morto, jornada pelas entranhas
de um ser gigante), nao ha qualquer acontecimento etiologico resultante dessas acoes. Nada
novo € criado, nada surge “pela primeira vez”; nao se trata de uma narrativa que descreva a
origem das palavras magicas, do canto ou da poesia, ao contrario, por exemplo do mito
odinico envolvendo o Roubo do Hidromel da Poesia, que relaciona o episoédio a origem da
linguagem poética e dos proprios poetas. Nao poderiamos, entao, chamar esta narrativa de
mito?

O mesmo acontece nos poemas mitoldgicos de Lemminkainen. Ousado, imprudente
e de conotacoes solares, o rapaz decide partir, apesar das adverténcias de sua mae, para as
terras de Paivold, um lugar de caracteristicas obscuras, para cortejar as mulheres. Sao trés
os papéis que Lemminkainen desempenha ao longo das narrativas épicas que protagoniza
nos cantos e poemas da oralidade: o de ousado cortejador das filhas de Louhi (a feiticeira
que governa as terras do norte, caracterizadas por escuras e repletas de magia) e o de herdi e
o de xama3, indo com frequéncia a Tuonela (Siikala, 2002, p. 310). O que essas caracteristicas
apresentam em comum, conforme bem apontado por Juha Pentikdinen (1999, p. 37), é que
todas sao manifestagoes de um grande desejo, por parte do deus, de realizar jornadas a locais
ermos e distantes. Dessa forma, Lemminkidinen quase sempre é visto visitando locais
relacionados a concepcao do outro mundo/mundo dos mortos, como Vainola e Paivola ou,
ocasionalmente, Pohjola (Siikala, 2002, p. 310-313).

Os destinos perseguidos por Lemmink&inen, seja em busca de um banquete ou, em
algumas versoes, de uma mulher para casar-se, sao variacoes da ideia de Pohjola e
encontram-se situados no outro mundo; dai as mencoes a magia e a tentativa desesperada
de sua mae de dissuadi-lo de partir. Por essa razao, os poemas deixam claro que
Lemminkiinen nao era bem-vindo em Piivola e que visita-la era um risco. Eles inclusive
elencam diversos dos perigos que o deus precisaria vencer para chegar 1a, como cachoeiras
ou covas de fogo, uma arvore flamejante vigiada por uma aguia e, por fim, uma enorme

serpente ou uma cerca de serpentes vivas a bloquearem seu caminho (Siikala, 2002, p. 310-
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312). Em algumas versoes do mito, Lemminkainen tenta cumprir uma série de desafios para
que consiga obter permissao de se casar com uma das “filhas de Louhi”, mas morre durante
a execucao da ultima etapa e sua mae, ao lamentar sua morte, acaba ressuscitando-o (Alves,
2020b, p. 386).

Dizer que os poemas de Lemminkidinen nao consistem em uma mitologia seria
estranho e soaria contraintuitivo. Eles, no entanto, ndo apontam para nenhuma etiologia.
Para que nao negassemos o status de mito a esses conteudos, caso nos alinhassemos a
definicdo de Mircea Eliade, precisariamos partir do principio de que eles estiveram, em
algum momento, ligados a relatos das origens de algo, e que esse lastro teria se perdido
conforme diferentes variantes mitologicas vieram a surgir. Reconstruir esse quadro seria
tarefa um tanto quanto dificil, visto que a complexidade das -caracteristicas de
Lemminkdinen em suas aventuras é tao grande que se considera a possibilidade de que sua
presenca nos cantos folcloricos do século XIX tenha sido o resultado da juncao de diferentes
herdis anteriores advindos dos cantos folcléricos (Alves, 2020Db, p. 386). Se estabelecer seu
proprio surgimento ja é tarefa tdo complexa, encontrar conexoes entre o heroi e certas
etiologias nos levaria ao campo do hipotético. Carecemos, portanto, de qualquer
embasamento concreto para relacionar Lemminkiinen a narrativas etiologicas: ela seria
uma especulacao surgida tnica e exclusivamente como consequéncia de nosso pressuposto
de que “mito = etiologia”.

E, novamente, ndo podemos dizer que a auséncia de fatores etiol6gicos em certos
mitos constitua uma peculiaridade finlandesa que tenha escapado a definicao
pretensamente universal de Eliade. Em seu cuidadoso e aprofundado estudo, Michael Witzel
(2012, p. 289) evidenciou que em diversas culturas da América do Sul, Africa Subsaariana,
Australia e Austronésia, a origem do cosmos e o surgimento do mundo nao configuraram
questdes vistas como relevantes e narrativas deste tipo sdo inexistentes entre elas. Nossa
concepcao de mito pode nos apontar na direcdo errada, desviando-nos daquilo que eles

realmente dizem em prol de confirmarmos nosso olhar estabelecido de maneira aprioristica.
3 - CONSIDERACOES FINAIS

Uma série de assuncoes pode surgir, portanto, a depender do nosso pressuposto de
mito. A tradicdo mitologica finlandesa nos aponta isso muito bem: o problema em
definirmos o mito a priori e olharmos para mitologias antigas é que essa definicao pode nos
fazer reconstrui-los e interpreta-los de maneira enganosa, forcando-nos a enxergar algo que

nao se faz presente, abrindo espaco para os anacronismos que dizem mais de nés e de nosso
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contexto historico-cultural, que de nosso objeto. Nao alegamos que a definicao eliadiana
para mito tenha falhado a conduzi-lo para seus objetivos metodolégicos ou tenha se provado
insuficiente para explicar os fenomenos que visava explicar. Muito pelo contrario. Mas é
importante apontar que os parametros adotados para identificar, analisar e interpretar o
mito pelos labirintos da historia acabam por exercer sua influéncia sobre o olhar do
pesquisador.

Nesse sentido, nosso intuito foi oferecer a mitologia finlandesa como exemplo do
quanto ¢ dificil de se definir o mito e opera-lo enquanto categoria de analise sem a devida
historizacao do proprio conceito e de suas limitagoes. Mircea Eliade constitui um vivido
exemplo dos problemas com os quais se depara a perspectiva essencialista e generalista do
mito — ou das religidoes como um todo. Como vimos, sua abordagem da religido em termos
de sagrado, profano e hierofanias revela seus problemas, uma vez que estes conceitos estao
permeados por uma concepcao judaico-crista de religido. Ja a sua definicao de mito é sem
dtvidas valida para intmeras tradi¢oes, mas bastou contrasta-la com um corpus mitologico
de certa forma distanciado das grandes tradi¢oes religiosas e das mitologias indo-europeias
e mediterraneas, que constituem as maiores fontes de Eliade, para notarmos como as
paredes de sua universalidade tém 14 suas rachaduras. Sua concepcao nao é errada, ela
apenas funciona melhor para investigar certas tradicoes e pior para outras.

Esperamos que o presente artigo possa acrescentar ao campo ainda incipiente dos
estudos da mitologia finlandesa no Brasil. Para os que ndo nutrem interesse por esta tradicao
em especifico, nossa expectativa é de ter oferecido uma reflexao valida sobre a teoria do mito,
ressaltando principalmente as dificuldades de se alcancar uma universalidade e
uniformidade na maneira de compreendé-lo, se é que isso um dia se mostrara perfeitamente
viavel. Talvez, ao invés de usarmos a definicao de mito como ferramenta para identificarmos
sua ocorréncia ou refletirmos como certas narrativas tradicionais se enquadram ou nao nas
descricoes daquilo que defendemos como sendo idealmente um mito, seja mais interessante
uma abordagem descritiva que se aproxime dele como sui generis e opte por compreendé-

lo dentro dos referenciais culturais de sua prépria tradigao.
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