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Resumo: Diversas são as narrativas de deuses que descem à terra ou às suas profundezas e tornam-se uma espécie de “herói”. Na América Central uma combinação de um deus e herói civilizador produziu a veneração de grande número de imagens. Quetzalcóatl é a sua grande figura mítica que tem o poder de ressuscitar. No decorrer dos anos a figura de Quetzalcóatl veio a multiplicar-se e seu simbolismo tornou-se muito complexo. O “deus-herói” da América Central relaciona-se com cultos de renovação da natureza, com os mitos da realeza e da vida eterna. Este ensaio quer abordar alguns dos aspectos deste herói mítico e mostrar suas identidades com os mitos equivalentes na mesopotâmia e no mediterrâneo. Uma última abordagem será demonstrar que através da análise do discurso, descobre-se que as estruturas narrativas também são equivalentes.

Palavras-chave: Mito, Identidade, Morte e Ressurreição, Quetzalcóatl, mesopotâmia, mediterrâneo, análise narrativa, nível narrativo, kenosys.
Abstract: Several they are the gods' narratives that go down to the earth or your profundities and they become a type of “hero”. In Central America a combination of a god and hero of the civilization produced the adoration of great number of images. Quetzalcóatl is your great mythical illustration that has the power to resurrect. In elapsing of the years the illustration of Quetzalcóatl he came to multiply and your symbolism became very complex. The “god-hero” of the Central America links with cults of renewal of the nature, with the myths of the royalty and of the eternal life. This rehearsal wants to approach some of the aspects of this mythical hero and to show your identities with the equivalent myths in the Mesopotamia and in Mediterranean. A last approach will be to demonstrate that through the analysis of the speech, he/she is discovered that the narrative structures are also equivalent.
Keywords: Myth, Identity, Death and Resurrection, Quetzalcóatl, Mesopotamia, Mediterranean, narrative analysis, narrative level, kenosys.
Qualquer tema de estudo é mais bem compreendido quando os termos principais são definidos previamente. Esta verdade talvez seja ainda mais importante quando se trata de mitos. 
No decorrer dos séculos, as definições sofreram modificações, tomando rumos diferentes, distorcidos por vezes. Nas primeiras décadas do século passado os eruditos ocidentais iniciaram seus estudos sobre o mito a partir de uma perspectiva que contrastava sensivelmente com aquela do século XIX. Até então os estudiosos tratavam o mito na acepção usual do termo, relacionando-o com “fábula”, “invenção” ou “ficção”, dentre outras acepções. A partir daí os estudiosos aceitaram o mito tal como era compreendido pelas sociedades arcaicas. Nelas, o mito designa uma “história verdadeira” e, ademais, extremamente preciosa por seu caráter sagrado, exemplar e significativo (ELIADE, 1972, p. 7). Contudo, esse novo valor semântico conferido ao vocábulo “mito” torna o seu emprego na linguagem um tanto equivocado. De fato, a palavra é hoje empregada tanto no sentido de “ficção” ou “ilusão”, como no sentido – familiar, sobretudo aos etnólogos, sociólogos e historiadores de religiões – de “tradição sagrada, revelação primordial, modelo exemplar” (ELIADE, 1972, p. 7, 8).

Algumas considerações sobre “mitos”
A etimologia do vocábulo mythos por vezes parece incerta. Provavelmente tenha sua origem no indo-europeu mendh-/mudh-, que aparece muitas vezes como “lembrar/solicitação/pensamento”. A última conotação fornece uma orientação em direção ao sentido básico de “mito”. O verbo muthéomai significa pensar, é o que vemos na frase “pánta Zeus muthéetai” (“Zeus, tudo pensa”: Demócrito). Na verdade, quando se trata daquilo que não possui realidade, usualmente dá-se preferência ao termo épos. Dessa forma, mythos pode expressar o pensamento ou sua comunicação. Demócrito dizia que “é necessário expressar a verdade” (CROATTO, 2004, p. 182). 

Eliade (1972, p. 11) reconhece que o mito conta uma história sagrada, isto é: 
o mito conta uma história sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘princípio’. Em outros termos, o mito narra como, graças às façanhas 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 instituição. É sempre, portanto, a narrativa de uma ‘criação’: ele relata de que modo algo foi produzido e começou a ser.
Tendo em vista esta definição, Eliade (1972, p. 12) acrescenta que, sendo história sagrada, o mito é uma “história verdadeira, porque sempre se refere a realidades”. Exemplo disso é o mito cosmogônico: a existência do mundo prova a realidade do mito; da mesma forma o mito da origem da morte, a mortalidade do homem prova essa realidade. 

Todavia, contar uma história sagrada tem sua equivalência na revelação de um mistério; as personagens do mito não são seres humanos, são deuses ou Heróis civilizadores. Por esta razão constituem mistérios e, por isso o homem não poderia conhecê-los se não lhe fossem revelados. Dessa forma, o mito é a história do que se passou in illo tempore, a narração daquilo que os deuses ou os Seres divinos fizeram no começo do Tempo. “Dizer”
 um mito é como que proclamar o que se passou ab origine. Uma vez “dito”, isto é, revelado, o mito torna-se verdade: ele funda a verdade absoluta. O mito proclama a aparição ou o surgimento de uma nova “situação” cósmica. Um acontecimento primordial. Por isso, novamente, é sempre a narração de uma “criação”: o mito narra como qualquer coisa foi efetuada, como ela começou a ser (ELIADE, 1992, p. 50).

Hollis (2005, p. 9, 10) é da opinião de que a palavra “mito” origina-se, como praticamente todas as palavras, em uma metáfora. Essa correlação entre mito e metáfora pode ser bastante elucidativa. Nossas palavras começam, em algum lugar lá atrás, como percepções fundamentais, como estupefações nascidas da experiência. Depois elas se tornam imagens que servem para dar roupagem à linguagem. Portanto, de forma muito interessante, a etimologia do mito vem da metáfora “olhar de soslaio”.
Se Hollis considera que as palavras originam-se em uma metáfora, Frye menciona que a metáfora é uma fase de desenvolvimento da linguagem. Na fase metafórica: “ainda há pouca noção de uma inferência dedutiva ou abstração; a maioria das narrativas verbais toma a forma de uma estória”. Na estória, a força impulsionadora é o elo entre personalidades e eventos. Em sua formação mais típica, este elo “é formado pela ação de deuses” que, acabam sendo eles mesmos essas metáforas representativas. (FRYE, 2004, p. 57). A fase descritiva, segundo Frye (2004, p. 58) sugere “a seqüência na narrativa assim dispondo-se as características fisionômicas do que estiver sendo descrito”.
Percebe-se facilmente que os conceitos de Eliade e Frye não são compatíveis; enquanto que para um o mito é “uma história verdadeira”, para o segundo o mito foi associado àquilo que não é uma verdade propriamente dita.

Antes de tratarmos do mito de Quetzalcóatl é preciso partir de uma definição que seja o mais essencial e operativa possível para os fins aqui pretendidos. Nesse sentido, Croatto (2004, p. 209) apresenta a seguinte definição: “O mito é um relato de um acontecimento originário, no qual Deuses agem e cuja finalidade é dar sentido a uma realidade significativa”.
Para Croatto há uma diferença sensível entre mito e símbolo: Este é uma coisa, um elemento do cosmo, enquanto aquele é um texto. O mito, portanto, pertence à ordem literária e “deve ser interpretado como discurso”. O mito é narrado e, “se é narrado, escutado ou lido”, implica uma seqüência narrativa “de episódios que configuram um acontecimento determinado” (CROATTO, 2004, p. 210).

A expressão “acontecimento originário” advém do conceito de que uma característica do mito é “situar o acontecimento narrado em um horizonte primordial”. Contudo, esse “começo” do acontecimento mítico não é cronológico. Essa definição introduz o conceito de primordialidade, que é essencial. Sobretudo a “primordialidade pré-cósmica, sem história, que vem antes da cosmogonia”, o que significa dizer um tempo-antes-do-tempo. É aquele “in illo tempore como a expressão bere’shit, que não é o começo do tempo histórico”, é um tempo absoluto, não-tempo, “próprio de Deus: no bere’shit de Deus, Ele pôs-se a criar” (CROATTO, 2004, p. 212, 213).
Por fim, quando diz que no mito os “Deuses agem”, Croatto (2004, p. 216) quer dizer que:

Os Deuses são os atores protagonistas dos mitos. São os dramatis personae. Quando se supõe uma totalidade primordial informe, ela já costuma estar personificada no nível simbólico (Tiamat da Babilônia, Urano dos gregos, Ometéotl entre os nahuas, o Sol entre os desana; [...] A necessidade de criação, de sair da quietude originária, é expressa com o motivo da luta entre Deuses já no próprio momento pré-criacional. No mito babilônico da criação, esta luta tem duas partes: primeiro, é o Apsu (o abismo de águas doces) que luta contra Tiamat (personificação das águas salgadas, caóticas e destruidoras).
Ali temos os deuses agindo. Eles surgem “antes” da cosmogonia. Portanto, são divindades fundamentais, não necessariamente as mais ativas. Contudo, eles “agem” e esse seu “agir” é que dá sentido à realidade. Tudo o que é significativo para um povo, precisa ser originado pelos deuses.
Nos tempos mais recentes o mito tem sido frequentemente confundido com lenda ou conto. 
Para que não reste dúvida a esse respeito um quadro comparativo serve muito bem para ressaltar as características de cada um:
	
	Mito
	Lenda
	Conto

	Tempo
	Remoto
	Recente
	Qualquer

	Lugar
	Primordial ou outro mundo
	Mundo atual
	Qualquer

	Crença
	Fato
	Fato
	Ficção

	Característica
	Sagrado
	Sagrado ou secular
	Secular

	Protagonista
	Divino
	Humano
	Humano ou não

	Função
	instaura
	Ensina e cria modelos
	Diverte


Fonte: CROATTO, 2004, p. 234.

Para Bethe (apud CROATTO, 2004, p. 234) Mito é “a filosofia primitiva, a mais simples forma de pensamento”; Lenda “é a história primitiva, modelada ingenuamente em ódio e amor, transformada e simplificada inconscientemente”. E, por fim, o Conto “surgiu da necessidade de diversão, e serve para esta finalidade”.
Algumas possibilidades de leitura dos Mitos
Durante milênios os mitos foram vistos como exemplos da revelação divina. Hoje ainda existe um bom número de pessoas que sustenta esta forma de pensamento. A partir do século XVIII a percepção do mito foi modificada. Para os filósofos da Idade Média “os mitos eram superstições bárbaras que enevoavam de forma grosseira a mente do homem”. É importante lembrar que “sem a ajuda do mito, Deus perde sua forma e personalidade na mente humana. O mundo é real é Deus é indefinido”. Contudo, no final do século XIX, teve início uma revolta por parte da arte contra todo o materialismo e contra todo o mecanicismo na filosofia; assim “a beleza do mito foi redescoberta”. Ao mesmo tempo, afirma Freund (2008, p. 26), “os mitos eram resgatados pelo pensamento religioso mais avançado”. Agora são vistos não como fatos literais, mas alegorias de profundo significado, antigas e “provavelmente ainda íntimas do divino”.

Freund (2008, p. 27 – 42) propõe os seguintes modelos para interpretação do mito: 1) Os mitos como exemplos do livre exercício da imaginação; 2) História Literal; 3) Mito e Ritual; 4) Mito e Inibições; 5) O Mito é Pragmático: o mito exerce uma função social: “o papel socialmente pragmático dos mitos é o único importante”. 
Há ainda de ser considerado o aspecto do mito a partir de Jung. Segundo Freund (2008, p. 80 - 90) na psicologia junguiana há uma “impressionante repetição em nossos sonhos do que poderíamos chamar de símbolos “míticos”, que desafiam qualquer explicação convencional”. Jung dá o nome de arquétipos aos diversos motivos e imagens. Ele fala mais de como eles nos afetam do que eles são: “O arquétipo não se origina de fatos físicos; descreve como experiências da psique o fato físico e, ao fazê-lo, a psique frequentemente se comporta de forma tão autocrática que nega a realidade tangível ou faz declarações que escapam dela”. Quando mais arcaico e mais profundo o mito mais coletivo e universal ele é. É por isso que para Jung e seus seguidores, os símbolos arquetípicos no mito tem uma significação um tanto mística. Talvez o que mais nos interessa é o fato de Jung pensar que os mitos do mundo têm muitos motivos repetitivos. São esses motivos repetitivos que servirão como Identidade entre o mito de Quetzalcóatl e os mitos mesopotâmicos e mediterrâneos.
A configuração do divino
Uma vez repassadas diversas considerações a respeito do mito, agora é necessário ponderar um pouco sobre a configuração do divino.

Croatto afirma que “a experiência religiosa é receptiva no sentido de que o ser humano vive nela um momento de transcendência”. Para esse autor “a vivência do sagrado é tal, que a plenitude desfrutada invoca um estado de infinitude”. Croatto (2004, p. 130) ainda lembra que a configuração do divino é “o mysterium fascinans operando com mais força que o aspecto do tremendum. Daí o desejo de possessão divina definitiva do sagrado, expressada nos diferentes símbolos da salvação”.

Ao pensar em configuração do divino devemos lembrar que o cosmo é depósito de símbolos, sua própria estrutura ou conformação gera símbolos essenciais do transcendente. Dessa forma, Croatto dá ao divino as diversas configurações: Deuses urânicos ou do céu, Deuses telúricos, Divindades oceânicas, Deuses do submundo, Deuses da força, Deuses da vegetação, Deuses iniciadores da cultura, Deuses protetores e Deuses sacrificados. Aqui serão mencionadas apenas aquelas que têm seu correlato no mito de Quetzalcóatl:
1. Deuses urânicos ou do céu
O céu pode converter-se naturalmente em símbolo do sagrado sob a modalidade de transcendência, força, infinitude, imutabilidade. São exemplos de deuses urânicos: Yahweh na Bíblia;
 Varuna da Índia; Ahura Mazda, o Deus único de Zoroastro; O Zeus grego herdou do Dyaus Pitar (pai céu) indo-europeu, como aconteceu na Índia com Varuna; Júpiter (=Dyaus Pitar), o primeiro entre os deuses romanos. Entre os semitas da Mesopotâmia, Anu é o Deus da soberania, chamado “pai dos Deuses (abu ilâni), “Deus do céu” ou “o do céu” (il +ame/+a + ame). Para os semitas, (Il(u) é soberano entre os Deuses; Para os israelitas, seu Yahweh absorve a figura de Il (El no hebraico); Nos aborígenes da América, cabe destacar as figuras de Katá entre os tobas, o Inti ou Sol dos incas, o Quetzalcóatl (a serpente emplumada) dos náhuatl, na sua manifestação diurna como Sol do Centro (Huitzilopochtli) (CROATTO, 2004, p. 131 – 135).
Croatto (2004, p. 136) informa que “o itinerário cósmico (noturno e diurno) de Quetzalcóatl – como paradigma da espiritualização da matéria a partir do ser humano – tem um paralelo ainda presente na cosmovisão dos aborígenes desana (do grupo tucano) da região amazônica da Colômbia e Venezuela.
Muitos dos deuses supremos, sobretudo os urânicos, convertem-se em “ociosos”
, com pouca representação no culto e menor ação nos mitos. Um exemplo dado por Croatto (2004, p. 138) é o da religião náhuatl. Nesta religião “o Deus Supremo Ometéotl, Senhor da Dualidade (Senhor e Senhora), é menos ativo que Quetzalcóatl”. Seus equivalentes mesopotâmicos encontram-se entre os semitas semi-orientais, o Deus El continua sendo importante, mas têm mais atuação os Deuses que estão mais relacionados com a vida, como Baal ou Dagom.

2.  Deuses do submundo
Há uma narrativa que mostra Héracles (Hércules) tentando capturar Cerbero com a ajuda de Atena; A Ishtar babilônica desce ao inframundo, neste caso o inferno, domínio de sua irmã Ereshkigal. Os gregos chamam o lugar dos mortos de Hades. Na mesopotâmia chama “terra inferior” (ersetu shaplîtu, em acádico), e sobretudo ersat lâ târi (terra do não-retorno), como se lê em Ghuilgamesh VII: v:35. Em algumas cosmovisões, o mundo inferior é o cenário da luta entre luz e trevas, como acontece no ciclo náhuatl de Quetzalcóatl representado, na sua etapa noturna, por Xólotl ou por Tezcatlipoca: “o chagado”, figurado com cabeça de cachorro e o senhor do espelho fumegante, respectivamente. Neste caso o espelho é o símbolo da ambigüidade do homem. (CROATTO, 2004, p. 141, 142).
3. Deuses iniciadores da cultura
Eles são “fundadores da civilização, instauradores das leis, transmissores de alguma “invenção” cultural (como o fogo, por Prometeu)”, e também “iniciadores de grupos humanos (Metzgoshé dos Tobas)”. Em alguns casos eles são transmissores de uma revelação ou da sabedoria divina, como, por exemplo: Prometeu, Enoch, Mitra ou Jesus. Entre os tehuelches da Patagônia, o herói cultural é Elal (criador do cosmo e do tehuelches). Na Grécia antiga, Minerva era “a divindade padroeira dos grêmios artesãos, como Atena é chamada ‘a politécnica’”. (CROATTO, 2004, p. 149, 150).
O objeto de nosso estudo também se encaixa nessa classificação; O povo tolteca do antigo México “foi um dos mais civilizados, segundo a memória transmitida pelos náhuas (náhuatl), herdeiros de sua cultura. Tinham Quetzalcóatl como seu herói civilizador e a cidade de Tula como centro cultural”. Segundo relata B. de Sahagún (apud CROATTO, 2004, p. 150):

Quetzalcóatl foi estimado e tido por Deus e o adoraram por muito tempo em Tula [...]; os vassalos que tinham eram todos oficiais de artes mecânicas e destros em lavrar as pedras verdes que se chamam chalchihuites e também para fundir prata e fazer outras coisas. Todas essas artes tiveram origem no dito Quetzalcóatl.

As estruturas míticas
Uma vez compreendida a realidade de que o mito é um texto ou uma obra literária, podemos ler nele algumas estruturas verbais. Ao estudar qualquer estrutura verbal percebe-se que elas “são arranjadas em seqüência e, deve-se lê-las ou escuta-las ao longo do tempo”. Frye, sendo crítico literário, prefere “fundear a palavra em seu contexto literário”. Ao estudar a Bíblia como peça literária, ele afirma que o mito quer dizer exatamente mythos: “enredo, narrativa, ou, de maneira geral, a ordenação de palavras numa seqüência”. Qualquer estrutura verbal possui alguma forma de seqüência, mesmo não sendo lidas desta forma. Neste sentido, pode-se dizer que todas as estruturas verbais são míticas (FRYE, 2004, p. 57).

O mito de Quetzalcóatl
Uma vez estabelecidos os alicerces para a análise do mito, mesmo tendo percebido algumas discordâncias entre os estudiosos, é possível adotar algumas premissas e, em seguida, uma narrativa resumida do mito de Quetzalcóatl que é nosso objeto de estudo. 
Fica então estabelecido que o mito é uma história verdadeira que se passou in illo tempore, que narra aquilo que os Seres divinos realizaram no começo do Tempo. Acrescenta-se ainda que o mito é uma metáfora, sendo esta uma fase do desenvolvimento da linguagem; uma narrativa que pode ser lida a partir de suas estruturas. E mais, o mito é um arquétipo.
Talvez o que temos até aqui já nos forneça elementos suficientes para apontar algumas Identidades entre nosso mito (Quetzalcóatl) e mitos da mesopotâmia e mediterrâneo. Advertimos contudo que, por falta de espaço, esse não será estudado aqui em sua totalidade.
As descobertas ocorridas nas últimas décadas impulsionaram novas versões dos múltiplos episódios que compõem a saga dessa figura metamórfica. Estimulado por esses achados, Florescano (1995, p. 177) intentou elaborar sua própria interpretação de Quetzalcóatl. 
Florescano começa com a origem do cosmos e as primeiras tarefas de (Hun Nal Ye) Quetzalcóatl. Quando os deuses empreenderam a primeira criação, narra Popol Vuh
, não havia luz nem tempo:

Este é o relato de como tudo estava parado, calmo, em silêncio; tudo estava imóvel, calado, e estava vazia a extensão do céu. Este é o primeiro relato, o primeiro discurso. Não existia ainda um homem, nem um animal, nem pássaros, nem peixes, nem caranguejos, árvores, pedras, cavernas, montanhas, ervas nem bosques: só existia o céu. A face da terra ainda não se manifestava. Só estavam o mar em calma e o céu em toda sua extensão (CROATTO, 2001, p. 455).
Na primeira imagem cosmogônica dos mayas somente as águas primordiais e o espaço vazio eram visíveis. Tendo diante de si este mundo desolado, os deuses entraram em acordo para formar algumas criaturas para povoarem a terra, para que os reverenciassem e lhes dessem de comer (FLORESCANO, 1995, 178). Portanto criaram primeiro uns animais que se multiplicaram pela superfície da terra. Ocorreu que na primeira tentativa, os deuses pediram para que fossem adorados e os animais emitiram apenas sons ininteligíveis. Os deuses resolveram criar outros seres; Disseram: “probemos ahora hacer unos seres obedientes, que nos sustenten y alimenten”. Assim eles formaram os seres de lodo, contudo, estes eram frágeis, faltava-lhes entendimento e não se multiplicavam. Na primeira vez que estes humanos umedeceram ao entrar em contato com a água, não puderam sustentar-se e assim desfez-se a segunda criação.

Os deuses resolveram tentar uma terceira vez. Desta vez eles consultaram Ixpiyacoc e Ixmucané, o avô e a avó que eram especialistas nas artes da adivinhação. Seguindo os conselhos dos avós, formaram um homem e uma mulher de madeira que, desta vez se multiplicaram. Contudo, os deuses perceberam que seus descendentes não tinham alma, além disso, não recordavam de seus criadores. Os deuses provocaram um dilúvio que eliminou todos os homens de madeira (FLORESCANO, 1995, 179).

Florescano (1995, 179-181) recorrendo ao Popol Vuh, comenta que quando ocorreu o dilúvio que destruiu os seres de madeira manifestaram-se forças que deslocaram o cosmos e impediram dar-lhe forma. O episódio do dilúvio é o mais dramático desses acontecimentos destrutivos e aparece com freqüência nos relatos mayas que se referem à criação

Muitos textos apresentam este cataclismo como o resultado de uma luta entre o céu e a terra. Ao final do dilúvio, sobre a imensidade de água, somente um grande animal em forma de caimán flutuava. Nos textos cosmogônicos mayas e nahuas a grande tartaruga simboliza a terra que flutua sobre as águas primordiais.
Depois das diversas frustrações de criar o mundo, os deuses resolveram criar mediadores, que estabelecem relação com as potencias destrutivas do céu e do infra-mundo. Na mitologia maya estes intermediários são os Gêmeos Divinos Hun Hunahpú e Vucub Hunahpú. O relato de suas aventuras ocupa grande espaço do Popol Vuh. O que nos interessa neste momento é que na evolução da narrativa deste mito foram criados os “Gêmeos Divinos” Hun Hunahpú casou-se primeiro e gerou dois filhos: Hunbatz e Hunchouén. Esses dois eram grandes sábios e adivinhos. Eles vão ao infra-mundo à convite dos senhores de Xibalbá e morrem executados e Hunahpú é decapitado antes de ser enterrado. Sua cabeça foi colocada em uma árvore ao redor da cancha onde jogaram no infra-mundo. A árvore, que jamais havia produzido, ficou coberta de frutos e esta notícia chegou aos ouvidos da donzela de Xibalbá, chamada Ixquic. Ela foi ao lugar onde havia a árvore que frutificara e pretendia arrancar um de seus frutos. Contudo, ao ouvir isto a caveira de Hun Hunahpú que estava escondida, vendo que a donzela desejava, cuspiu sobre a palma da mão de Ixquic. Disse então a caveira: “Pela minha saliva e pela minha baba lhe será dado minha descendência. Portanto, suba para a superfície da terra que não morrerás, confia em minha palavra”. A fecundação milagrosa no interior do infra-mundo dá origem ao segundo par de gêmeos, os filhos de Hun Hunahpú e Ixquic. Segundo narra o mito, Ixquic obteve êxito ao subir para a superfície terrestre e deu à luz a Hunahpú e Xbalanqué, que enfrentaram a dívida dos primeiros pais Hunbatz e Hunchouén. O desenrolar do mito conduz à derrota de Xibalbá por parte dos gêmeos que conseguem fazer com que seu pai Hun Nal Ye ascenda à superfície da terra à semelhança de um pé de milho. A partir dos grãos de milho é que se formaram então a carne e os ossos dos seres humanos e também serviram de alimento para as futuras gerações (FLORESCANO, 1995, pp. 183 – 217).
Florescano (1995, p. 219) é da opinião de que Quetzalcóatl seja, provavelmente, uma imagem posterior dos Gêmeos Divinos, representada por uma serpente emplumada. A tradição da América Central está associada aos poderes reprodutores da terra e à fertilidade. É a própria imagem da ressurreição: cada ano troca de pele e se regenera. Por outro lado, na mitologia indígena as serpentes e as chuvas estão estreitamente relacionadas; as serpentes são consideradas como a imagem de um raio, por isso os mensageiros de Tlátoc levam serpentes em suas mãos e repartem as chuvas, os relâmpagos e trovões. Grande parte das esculturas e pinturas mostram as escamas da serpente transformando-se em um tecido de penas que simulam a exuberância do vegetal e de seu corpo brotam as espigas de milho. 

O pássaro, por sua vez, é uma imagem associada ao céu e às forças criadoras que habitam essa região. As penas que cobrem o corpo da serpente mostram que se trata de um pássaro singular: são as penas verdes da ave mais bela da selva tropical, o Quetzal. Ave de penas brilhantes e coloridas que são sinônimos de magnificência, esplendor e riquezas. Desde tempos muito remotos até a época dos astecas, parece que o significado da Serpente Emplumada remetia à imagem de renovação vegetal. As penas verdes que cobrem o corpo do quetzal eram uma representação simbólica do momento em que a estação seca era substituída pela roupagem verde da vegetação. A terra, representada pela pele rugosa da serpente, era coberta pelas folhas verdes do milharal (FLORESCANO, 1995, p. 218 – 222)

Já no segundo século d.C., de acordo com Florescano (1995, p. 222) se tinha notícia do Templo da Serpente Emplumada onde esta entidade era representada pelos símbolos mais conhecidos nos monumentos de lugares e culturas tão diversos como Xochicalco, Cacaxtla, El Tajín, Tula, Chichén Itzá, Cholula y México-Tenochtitlan.
A passagem do antigo deus do milho para a figura de Topiltzin Quetzalcóatl
Repentinamente, ao fim do século VII, os poderosos estados que tinham sido contruídos pelos teotihuacanos e os zapotecos foram derrotados por violentas revoltas. Mais tarde, entre os séculos VIII e IX, cada um dos pequenos reinos mayas seguiram a mesma sorte, ou foi abandonado ou absorvido pela selva. Quase todas as cidades foram abandonadas depois de terem sido incendiadas e saqueadas. As novas que se fundaram ou engrandeceram entre os séculos IX e XII multiplicaram os emblemas de guerra, a conquista e o sacrifício de sangue. A instabilidade de migrações continuas correspondem à transformação do reino de Toniná, uma grande potência militar. Seus anais registram o cativeiro do poderoso senhor de Palenque, K’an Hop’-Chitam, em 26 de agosto de 711 subjugaram o senhor de Bonampak e o arraso de Palenque no ano de 730. Esses iniciaram a construção de grandes monumentos. Assim, há indícios de que na praça principal conviviam monumentos piramidais, um dedicado à deidade ancestral – a Serpente Emplumada, e outro deus estatal. Dois séculos depois a imagem de Quetzalcóatl voltou a perturbar as disputas da antiga cidade-fortaleza. A partir de 1962, Cezar A. Sáens descobriu estelas esculpidas em todas as faces, enterradas intencionalmente sob o piso de um templo. Cezar concluiu que, a estela 2 representava Tlátoc e as demais a Quetzalcóatl (FLORESCANO, 1995, pp. 223 – 232).
A imensa narrativa de Florescano (1995, pp. 232 – 270) é entrecortada por imagens contendo a Serpente Emplumada associada à realização de sacrifícios de sangue, guerras, quando lidas a partir da linguagem do mito revelam a irrupção de uma forma de poder expansivo que através das migrações e conquistas impôs até mesmo novas formas de governar o centro e o sul da América Central. Um dos artifícios menos estudados refere-se às obras dos astecas para apropriar-se dessa figura carismática e assimila-la em suas próprias concepções políticas e religiosas. Com a perspectiva das antigas notícias de Quetzalcóatl recorrem a um panteão que se transformou e se impôs. Seguindo o costume dos ancestrais os mexicanos definiram sua relação com o cosmos, com a natureza, com os grupos étnicos que os rodeavam com o mito cosmogônico. Os testemunhos disponíveis indicam que o mito mexicano da criação do cosmo é uma cópia fiel re-elaborada do mito cosmogônico dos povos do centro-sul. Na cosmogonia mexicana Ehécatl é o deus das culturas do Golfo do México. Logo ele foi associado à figura de Quetzalcóatl como se vê em diversas figuras representando a figura de Ehécatl Quetzaltóatl carregando o céu. Também existem inúmeras fontes que se referem a Quetzalcóatl em Tenochtilan. Algumas imagens mostram Quetzalcóatl como pacífico e piedoso. A imagem de Quetzalcóatl chegou mesmo a ser representada na forma da religião cristã que contrapõe e difunde monumentos comemorativos dos dirigentes mexicanos.
No mito nahua Quetzalcóatl intervém diretamente na criação da nova humanidade regando a massa de milho com seu próprio sangue. O Popol Vuh também relata um episódio semelhante. Uma comparação entre os mitos mayas da criação da época Clássica com os huastecos e especialmente com os nahuas e mayas dos séculos XV e XVI mostram a continuidade de vários séculos da cosmovisão da América Central. A presença obsessiva desta imagem em todas as culturas e ao longo do desenvolvimento histórico da América Central é a melhor prova da unidade que sustentava o pensamento do povo mesoamericano. Para esses povos a criação primordial se dá no seio da terra, é o produto da conjunção das forças germinadoras da terra com as águas fecundadoras do céu, e se realiza graças ao sacrifício dos deuses. A idéia do sacrifício é inseparável da criação primordial e, a partir desse ato fundador, todas as criações (FLORESCANO, 1995, pp. 271 – 273). 
Florescano (1995, p. 274 – 277) interpreta ainda que, da mesma forma que se faz necessário sacrificar a semente à mãe terra para que o milho brote a cada primavera, assim também os seres humanos, para retribuir aos deuses o poder da criação, acabaram obrigados a sacrificarem-se periodicamente com seu próprio sangue. Essas práticas influenciaram em todos os atos da vida cotidiana através dos calendários, os ritos e as cerimônias religiosas. De forma que o cumprimento dos ritos e sacrifícios agrícolas, minuciosamente estabelecidos no calendário, inevitavelmente produzia, nos primeiros dias da primavera, o surgimento exultante do deus do milho das profundezas da terra. Temos ainda o fato de que entre os povos mesoamericanos, o meio mais comum de comemorar o momento fundador da criação foi a forma perfeita da pirâmide. 

No ensaio produzido por Florescano, partiu-se das imagens olmecas e mayas da Primeira Verdadeira Montanha e termina com a imagem de altépetl nahua, a representação que fecha o ciclo mesoamericano de Quetzalcóatl. O desenvolvimento e a transformação da personalidade de Quetzalcóatl indicam que essa análise deveria ser realizada sob a perspectiva histórica, observando as mudanças que experimentaram os deuses ao transitar por diversas épocas. A repetição dos símbolos agrícolas semelhantes ao longo dos séculos sugere a conveniência de estudar o mito a partir das relações estruturais que formam os laços e codificam o sistema religioso mesoamericano. A partir dessa e outras sugestões, foi possível estudar a Quetzalcóatl como a estrutura nuclear do mito. A narrativa da planta do milho, o ciclo agrícola, e, por último, o momento em que a planta do milho brota sobre a superfície terrestre se transforma no relato mítico da ressurreição de Hun Nal Ye-Quetzalcóatl das profundezas da terra, que simbolicamente expressa o triunfo das forças criativas sobre a morte e a outorga aos seres humanos do alimento assegurará a continuidade das gerações futuras. A correspondência notável entre os processos do cultivo do milho com os episódios que compõem a saga do relato mítico mostra com grande força que a mentalidade mítica é um reflexo da realidade natural e social que nutria os criadores dessas construções (FLORESCANO, 1991, 278 – 290).
Mitos mesopotâmicos e mediterrâneos com estruturas correlatas
Depois de realizado o estudo sobre deuses na América Central é bastante produtiva a análise comparativa entre os deuses de uma região e outra. Florescano (1991, p. 291 segs.) propõe-se a discernir algumas características das deidades da vegetação em várias culturas do mundo.

1. A viagem de Inanna-Istar e Dumuzi-Tamuz ao inframunto e a celebração de seu retorno
Inanna, junto com Isis
 do Egito e Cibele da Anatólia, são as grandes deusas da Idade do Bronze (3500-1250 a.C.). Ao longo de mais de 5000 anos o culto a estas deusas forjou as imagens arquetípicas do feminino, e influenciou mais tarde na tradição religiosa que deu origem às deusas semíticas e cristãs. Nesta época, a figura de Inanna abarca os diferentes níveis do cosmos. Ela reina na terra vestida com os símbolos do céu e tem por coroa a lua e as estrelas. É deusa do céu e das águas primordiais que rodeiam a terra. Mais tarde, um dos desenhos acumulados ao longo dos anos presenciava um personagem masculino, metade deus e metade humano, que nas representações plásticas e na literatura aparece como seu amente, esposo e filho. Este recebe o nome de Dumuzi na Sumeria e de Tammuaz no território norte, onde se falava o acádio. Ambos os nomes significam “filho fiel” (FLORESCANO, 1995, p. 291 - 309).

De forma repentina, afirma Florescano (1995, p. 309) Inanna abandona seu reino e decide viajar à região do infra-mundo. O texto não explicita as razões, mas o motivo parece ser uma disputa entre os deuses da terra e os do infra-mundo, pois Inanna chega a esta região em atitude beligerante. Inanna enfrenta obstáculos e sofre humilhações. Como no caso dos primeiros gêmeos do Popol Vuh, sua descida à região úmida é uma sucessão de perdas. A deusa deve passar por sete portais e, a cada um que passa ela perde um de seus símbolos de modo que quando chega ao último portal comparece desnuda. Dessa forma, quando enfrenta Ereskigal, a deusa do infra-mundo, Inanna é fulminada e morre. Durante três dias seu cadáver permanece em um poste no infra-mundo, da mesma forma que a caveira de Hun Hunahpú no relato de Popol Vuh.
Através de uma mediação realizada pelo deus Enki, os emissários celestes conseguem que Ereskigal devolva o cadáver de Inanna, que desejam ressuscitar por poções revitalizadoras. Ao retornar a vida Inanna pede para abandonar esta região sobrecarregada, mas os regentes do infra-mundo a recordam que quem entra neste lugar não pode regressar ao mundo dos vivos. Apenas uma exceção permite quebrar esta regra: deixar um substituto. Assim se inicia outro capítulo da viagem de Inanna ao infra-mundo que culmina com o encontro de Dumuzi, a quem Inanna, furiosa porque este não parece lamentar sua ausência, condena-o a residir no infra-mundo. Segundo o acordo que celebram as deusas do mundo celeste e do inframundo, Dumuzi e sua irmã, quem intercede por ele para diminuir seu castigo, passaram alternativamente um semestre sob o undo e, comprida a pena, retornaram à terra. Ao descer periodicamente ao infra-mundo, Dumuzi repete uma seqüência semelhante àquela da viagem de Hun Nal Ye a Xibalbá. Logo de seu lugar ao lugar da umidade e do frio, ambos retornam triunfantes à superfície da terra (FLORESCANO, 1995, p. 305 – 317).
2. Morte e ressurreição de Osíris.
Florescano (1995, p. 319) relata que no Egito existiam inúmeras cerimônias que celebravam a renovação da natureza, porém dois destacavam-se mais. Uma era a festa que anunciava a aparição das primeiras plantas na primavera e a outra festejava a fertilização da terra pela cheia do Nilo no verão. Estes ciclos de queda e renovação da natureza estavam unidos com os de nascimento e desaparecimento da lua e das estrelas. A imagem mais popular desta concepção se materializou no mito de Osíris.

O mito narra que Nut (o céu) e Geb (a terra) deram vida a Osíris. Quando ele nasceu soou uma voz proclamando que o Senhor de Tudo havia chegado ao mundo. Em seguida nasceram Horus o maior, Set, Isis, Neftys e Atum, quem, com seus pais formavam a Eneada, o grupo dos nove deuses e deusas protetoras do reino. Neftys casou-se com Set, e Isis com Osisir, quem, segundo a tradição, se amaram desde que estavam no ventre de suas mães. Segundo Florescano (1995, p. 319) Osiris se converteu no primeiro rei do Egito e o impulsionador da vida civilizada. Isis descobriu o trigo e a cevada, que cresciam selvagens, e Osíris ensinou a forma de cultivá-los e assim as pessoas deixaram a vida selvagem. Com ciúmes das virtudes do irmão, Set arquitetou uma manobra para faze-lo desaparecer. Construiu um cofre do tamanha exato do corpo de Osíris, e em uma festa prometeu presenteá-lo a quem coubesse dentro dele. Quando Osíris se acomodou ao cofre, setenta e dois conspiradores se apressaram e lacraram a tampa e soldaram, em seguida jogaram o cofre no Nilo. O cofre foi flutuando rio abaixo alcançou o mar e acabou encalhando em Biblos na costa da Síria. Ali brotou uma árvore erica que em seu crescimento incluiu a caisa dentro do tronco. O rei do pais, admirado daquela grande árvore mandou cortar para que servisse de coluna em sua casa. Ao inteirar-se Isis destes acontecimentos apressou-se para Biblos em busca de seu amado. Lá chegando conseguiu partir a coluna que guardava o cadáver de Osíris e se lançou sobre o corpo. Narra o mito que desta união nasceu Horus, um personagem central na mitologia egípcia, que vingaria Osíris. Quando Horus cresceu, converteu-se no antagonista de Set, a quem derrotou e assim foi entronizado como rei do Egito e herdeiro legítimo de Osíris.
Diversas outras etapas fazem parte do mito de Osíris. Há um outro relato que narra o encontro do cadáver de Osíris por Ser. O deus Set esquarteja o corpo em quatorze pedaços e espalha por diferentes lugares. Mesmo experimentando diversas modificações através do tempo, dois temas ancestrais permaneceram constantes. Estes servem para o intento de nosso estudo: Os poderes fertilizadores de Osíris e seu culto como deus da ressurreição. Os mitos de Quetzalcóatl e de Osíris se identificam nas passagens da morte e ressurreição do deus com as diversas fases do cultivo de grãos. Em sua obra sobre Isis e Osíris, Plutarco conta que em sua visita ao Egito observou que na época da semeadura, quando abrem a terra com as mãos e a cobrem novamente, depois de haver depositado as sementes, se comportam como aqueles que enterram alguém e se afligem. Em um texto do deu Horus, este disse a Geb, o deus da terra “han puesto a mi padre em la tierra [...es] necesario que lê lloremos”. Nestas passagens é claro que a semeadura se equipara ao enterro de Osíris. Mesmo assim, quando cortavam as primeiras espigas havia choro e lamentos, pois se pensava que o corpo do deus incorporado ao grão sofria o desmembramento. As passagens que conduzem a Osíris da vida para a morte, sua viagem ao infra-mundo, sua ressurreição e por último sua entronização como rei da vida eterna, se converteram em ritos de todos os egípcios (FLORESCANO, 1995, p. 318 – 331).

Florescano (1995, p. 332) conclui sua análise lembrando que, como em Mesoamérica, os egípcios ao morrer viajavam ao ocidente, ao lugar onde residiam os mortos, e por isso Osíris recebeu o título imperial de “Chefe dos Ocidentais”. Da mesma forma que na Mesoamérica, no Egito o infra-mundo se ubicaba no ocidente, porque inelutavelmente nesta região morriam o sol e os astros: era o misterioso lugar da obscuridade e o frio onde a morte se transformava em vida. Graças a Osíris, os mortais, logo depois de seu transito terrestre, se incorporavam ao grupo dos imortais: junto com o sol, a lua e as estrelas, formavam parte do ciclo ininterrupto de nascimento e desaparecimento da vida,, se uniam ao ritmo imutável da natureza.
3. Adonis, Baal e Perséfone
No início do século passado, ao estudar os cultos de Adonis, Attis e Osíris, Frazer advertiu que nas imagens comuns, identificava-se como próprios do deus da vegetação. Observou que os três eram deuses agonizantes durante o verão e o outono, que renasciam triunfantes na primavera, nas datas próximas ao equinócio. Um dos mitos que Frazer identificou com os cultos de renovação vegetal foi o de Adonis. Entre os semitas o nome Adonis era um título que assinalava uma pessoa distinta. No Antigo Testamento se chama Adonai a Yahweh. Os gregos converteram esse título em nome próprio, de modo que no século VII a.C. Adonis era o jovem de aparência bela pelo qual Afrodite, a deusa do amor carnal, experimentou uma paixão irrefreável (FLORESCANO, 1995, p. 332, 333).
Este mito narra que Adonis foi fruto de incesto entre Mirra e seu pai, o rei de Pafos. Adonis era tão belo que quando Afrodite o viu pela primeira vez a paixão se apoderou dela. Afrodite quis esconde-lo só para si e para isso construiu um cofre e deixou sob custódia de Perséfone, que governava o infra-mundo. No entanto, impelida pela curiosidade, Perséfone abriu o cofre e neste mesmo instante ficou deslumbrada pela beleza de Adonis a tal ponto que decidiu retê-lo em seu reino. Afrodite, encolerizada entrou em disputa com Perséfone. Desobedecendo as regras Afrodite desceu ao infra-mundo em busca de Adonis, mas foi em vão: Perséfone se negou a devolve-lo. A disputa entre a deusa do amor e a deusa do infra-mundo alterou a harmonia do cosmos e provocou a intervenção de Zeus. Em uma atitude prudente, Zeus determinou que Adonis habitaria com Perséfone no mundo subterrâneo uma parte do ano e a outra com Afrodite na superfície da terra. Um dia em que se encontrava caçando, Adonis foi morto por um javali. Esta tragédia deixou Afrodite inconsolável. Frazer acreditou que incluindo este mito dentro do esquema dos deuses da vegetação que morreram no outono e ressuscitaram na primavera escreveu que a história em que Adonis gastava a metade do tempo no mundo subterrâneo, e o resto do tempo no mundo superior, se explica muito simplesmente supondo que ele representava a vegetação, especialmente os cereais, que enterrados no meio do ano reaparecem sobre o solo na outra metade do ano.
Análise comparativa dos mitos
Florescano (1991, p. 355 – 357) demonstra que o primeiro traço que se relaciona a Quetzalcóatl com os deuses mediterrâneos da vegetação é que em ambos os casos do deus do grão se identifica com a criação do cosmos. Os mitos que narram as aventuras do deus da vegetação no Egito, Mesopotâmia, Grécia e América Central relacionam seus episódios principais com a divisão temporal e espacial do cosmos que determina os ciclos de sua morte e ressurreição e o lugar exato de onde ocorriam. Nos relatos sumérios da viagem de Inanna ou de Istar ao infra-mundo, a permanência do deus da vegetação nessa região se apresenta com um dramatismo acentuado. Neles, como no mito da Perséfone grega, os deuses da fertilidade não deviam permanecer demasiado tempo nessa zona fria e úmida, pois sua estadia prolongada poderia provocar a esterilidade dos campos, a fome e a destruição da ordem terrena. Os deuses da natureza deviam permanecer somente uma parte do ano nas profundezas da terra, para que o resto do tempo dispensassem sua bondade na superfície, como exemplificaram os casos arquetípicos de Dumuzi-Tamuz, Perséfone e Quetzalcóatl. Além disso, os mitos são escritos com uma estrutura narrativa característica. A história tem uma seqüência linear de começo, desenvolvimento e fim, e sua conservação e difusão dependem em grande parte de suas qualidades narrativas.
Os principais episódios do mito de Quetzalcóatl estão relacionados com as fases da semeadura, a gestação no interior da terra, o renascimento e a colheita dos grãos. Com diversos acentos, estes episódios são os mesmos que registram os mitos de Dumuzi-Tammuz, Baal, Osíris e Perséfone: os momentos culminantes da descida da semente ao infra-mundo, a ressurreição do grão nas profundezas da terra e a colheita. Tanto os mitos mesopotâmicos e egípcios, como nos gregos e mesoamericanos, a seqüência narrativa do relato repete a temporalidade que adota o processo biológico da gestação das plantas, com as variantes próprias do clima e do tipo de cultivo. O estudo do mito de Quetalcóatl não só permite atingir alcances mais significativos do pensamento religioso da América Central, mas, sobretudo, suas fases de transformação: a densidade poderosa das correntes que buscavam solidificar-se e permanecer, e o estruturado dos movimentos que trouxeram as modificações (FLORESCANO, 1991, pp. 358 – 367).
O mito e a análise do discurso
Sabemos que todo signo esconde em si o estigma da mediação. Isto o obriga a encobrir aquilo que pretende manifestar. Em suas teorias Cassirer (1992, p. 21) afirma que os sons da linguagem se esforçam para expressar o acontecer subjetivo e objetivo, o mundo “interno” e “externo”. Para Cassirer a conexão entre a linguagem e o mito traz uma nova luz. Não se trata mais de derivar um fenômeno do outro e assim “explicar” um por meio do outro. Talvez seja interessante perceber o mito como uma forma de linguagem. Considerar o mito como forma de linguagem é a tentativa desse ensaio, neste caso, a linguagem do discurso.
Fiorin (1992, pp. 21 – 25) demonstra que os textos “não são narrativas mínimas. Ao contrário, são narrativas complexas, em que uma série de enunciados de fazer e de ser (de estado) estão organizados hierarquicamente. Uma narrativa complexa estrutura-se numa seqüência canônica, que compreende quatro fases: a manipulação, a competência, a performance e a sanção”. Na primeira fase, a da manipulação, um sujeito age sobre outro para levá-lo a querer e/ou dever fazer alguma coisa. É como quando um pai determina que o filho lave o carro, por exemplo, aí ocorre uma manipulação e o filho torna-se um sujeito segundo o dever, embora não necessariamente o possa querer. É importante lembrar que o sujeito é um papel narrativo e não uma pessoa. Segundo Fiorin existem inúmeros tipos de manipulação. Ele relaciona o pedido e a ordem. Os tipos mais comuns são: 

a) Quando o manipulador propõe ao manipulado uma recompensa, ou seja, um objeto de valor positivo, com a finalidade de levá-lo a fazer alguma coisa, dá-se uma tentação.

b) Quando o manipulador faz fazer por meio de ameaças, ocorre uma intimidação. 

c) Se o manipulador leva a fazer manifestando um juízo positivo sobre a competência do manipulado, há uma sedução. 

d)Se ele impele à ação, exprimindo um juízo negativo a respeito da competência do manipulado, sucede uma provocação.

Na fase da competência, o sujeito que vai realizar a transformação central da narrativa é dotado de um saber e/ou poder fazer. Cada um desses elementos pode aparecer, no nível mais superficial do discurso, sob as mais variadas formas. Nos contos de fada, o poder aparece, por exemplo, sob a forma de um objeto mágico que dá ao príncipe um poder de vencer o dragão: ora é o anel mágico, ora a espada mágica, etc.

A performance, na concepção de Fiorin é a fase em que se dá a transformação (mudança de um estado a outro) central da narrativa. Libertar a princesa presa pelo dragão é a performance de muitos contos de fada. 

A última fase é a sanção. Nela ocorre a constatação de que a performance se realizou e, por conseguinte, o reconhecimento do sujeito que operou a transformação. Eventualmente, nessa fase, distribuem-se prêmios e castigos. Nas narrativas conservadoras, o bem é sempre premiado e o mal, punido. Na fase da sanção, a narrativa pode pôr em ação um jogo de máscaras: segredos que devem ser desvelados, mentiras que precisam ser reveladas, etc. É, nesse ponto da narrativa, por exemplo, que os falsos heróis são desmascarados e os verdadeiros são reconhecidos.
Por último precisamos acrescentar aqui um texto cristão a fim de demonstrar a narrativa discursiva mesmo quando aplicada ao hino Cristológico de Paulo em sua carta aos Filipenses 2:6-11 onde temos o tema da kenosys. Senão, vejamos:
6. que, sendo em forma de Deus, não teve por usurpação ser igual a Deus. 7. Mas aniquilou-se a si mesmo, tomando a forma de servo, fazendo-se semelhante aos homens; 8. e, achado na forma de homem, humilhou-se a si mesmo, sendo obediente até à morte e morte de cruz. 9. Pelo que também Deus o exaltou soberanamente e lhe deu um nome que é sobre todo o nome, 10. para que ao nome de Jesus se dobre todo joelho dos que estão nos céus, e na terra, e debaixo da terra, 11. e toda língua  confesse que Jesus Cristo é o Senhor, para glória de Deus Pai. (BÍBLIA, N.T. Filipenses 2:5-11)

Em todos os mitos tratados neste ensaio, foi possível constatar que:

1. Há inúmeras Identidades nas diversas narrativas;

2. Os motivos e as imagens repetitivas constituem os arquétipos;

3. As diversas fases na narrativa discursiva são evidentes: a manipulação, a competência, a performance e a sanção. Vejamos abaixo com a inserção do equivalente no texto bíblico entre parênteses:

a. Manipulação: os deuses por um motivo ou outro descem ao infra-mundo (no texto bíblico “fazendo-se semelhante aos homens”);

b. Competência: ocorre algum tipo de sacrifício, morte ou perda que abre a potencialidade do ganho e da ressurreição (obediente até a morte);

c. Performance: os deuses vencem todos os obstáculos e, ao final, caso tenham morrido ressuscitam vitoriosos (morte de cruz – sacrifício necessário para remissão dos pecados);

d. Sanção: os deuses se tornam os governantes a quem os seres humanos devem prestar culto (Pelo que também Deus o exaltou soberanamente e lhe deu um nome que é sobre todo o nome, 10. para que ao nome de Jesus se dobre todo joelho dos que estão nos céus, e na terra, e debaixo da terra, 11. e toda língua  confesse que Jesus Cristo é o Senhor, para glória de Deus Pai.).
Temos aí, uma breve análise das inúmeras possibilidades de leitura de narrativas míticas. O que se vê aqui é apenas uma tentativa de fazer uso da crítica literária para a melhor compreensão da linguagem e da simbólica mítica. Ainda precisamos nos aprofundar um tanto mais nesses estudos. Contudo, pode ser um bom ponto de partida.
Talvez descobriremos um dia que a mesma lógica se produz no pensamento mítico e no pensamento científico, e que o homem pensou sempre do mesmo modo. O progresso – se é que então se possa aplicar o termo – não teria tido a consciência por palco, mas o mundo, onde uma humanidade dotada de faculdades constantes ter-se-ia encontrado, no decorrer de sua longa história, continuamente às voltas com novos objetos. 

Claude Lévi-Strauss. Antropologia Estrutural, p. 265.
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� A palavra dizer aqui tem o mesmo significado de revelar aquilo que antes era tido como mistério.


� Salmo 19: Os céus manifestam a glória de Deus e o firmamento anuncia a obra das suas mãos [...] A sua saída é de uma extremidade dos céus, e o seu curso, até a outra extremidade deles; e nada se furta ao seu calor. A lei do Senhor é perfeita [...]  BÍBLIA, A.T. Edição Revista e Corrigida, 1995.


� Na prática, são substituídos por outras figuras mais dinâmicas, mais próximas à vida e às necessidades do ser humano. É necessário matizar o valor da expressão “Deuses ociosos”. Em primeiro lugar, porque não são completamente ociosos. Eles são invocados justamente em casos especiais, quando o cosmo está em perigo ou quando outros Deuses não intervém ao serem solicitados. Isto significa que, se não tem tanta presença no culto ou nas ações míticas, é porque já cumpriram sua função, que geralmente é a de ser criadores. Reaparecem quando o mundo está em perigo. Sinal de que estão na memória do homo religiosus. Se não atuam diretamente, é em razão da natureza de sua representação. De qualquer maneira, são conservadores do mundo e da ordem transcendente em uma forma invisível, mas real. Veja em CROATTO, José Severino. As linguagens da experiência religiosa: uma introdução à fenomenologia da religião. São Paulo: Paulinas, 2001, p. 137, 138.


� Sahagún, História general de las cosas de Nueva Espanã. México, Porrúa, 1956, v. I, pp. 278s. In (CROATTO, op. Cit. 2004, p. 150).


� Cosmogonia a antropologia quiche (maia) (Popol Vuh). Veja em CROATTO, 2004, p. 455.


� Além de Popol Vuh, este episódio é encontrado no El libro de los libros del Chilan Balam, os Anales de los Cakchiqueles e outros textos mayas recolhidos depois da conquista espanhola. A análise mais ampla do dilúvio e dos textos cosmogônicos da América Central é de Fernando Horcasitas “An Análysis of the Deluge Myth in Mesoamerica”. In FLORESCANO, 1995, p. 179, n. 2.


� A Ísis greco-romana é representada com um fato de linho característico das Deusas-Mães e com uma capa de franjas, atada sobre o peito. Na mão direita apresenta o sistro, espécie de matraca destinada a marcar o ritmo das cerimônias rituais e, na mão esquerda, a sítula, pequeno cântaro contendo a água sagrada.





