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“Não sei quem me escrevia 
Dentro na alma, com as letras da memória, 

O mais deste processo, 
Com o claro gesto juntamente impresso 

Que foi a causa de tão longa história. 
Se bem a declarei, 

Eu não a escrevo, da alma a trasladei.” 
 

Luís de Camões 
 
 
 

“Nós perdemos o mundo, e o mundo nos 
perdeu. O que parece a você, amigo Tristão? 
Amiga, quando eu tenho você ao meu lado, o 

que me falta? Se todo mundo estivesse à 
nossa volta, eu só veria você.” 

 
Romance em Prosa de Tristão. 

 
  
 
 
“Assim acontece conosco, amigo; nem vós sem 

mim, nem eu sem vós” 
 

Joseph Bédier 
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RESUMO 
 

 

 

O Romance de Tristão e Isolda é uma obra do francês Joseph Bédier, escrita 

com o intuito de estabelecer uma ligação entre as versões medievais escritas 

nos séculos XII e XIII. Tristão e Isolda são personagens que, no entanto, nos 

levam a um passado ainda mais longínquo, pois possuem uma raiz celta, 

atestada pelos seus arquétipos. A partir dessa concepção, esta pesquisa 

intitulada Tristão e Isolda: Em torno do que remanesce, procura aclarar a 

origem da história dos amantes das Cornualhas, bem como, confrontar os 

conceitos de lenda e mito, enquanto reminiscências nas narrativas dos 

amantes. Também buscar-se-á aqui uma análise comparativa entre O 

Romance de Tristão e Isolda e A história do amor de Fernando e Isaura, que é 

um romance de Ariano Suassuna, escrito com o intuito de rememorar a triste e 

bela história dos amantes das Cornualhas. Ao elaborar uma versão nordestina 

da narrativa, Ariano Suassuna utiliza resíduos do medievo, através da 

caracterização das personagens, da concepção do amor, da honra e da 

traição.  

 

PALAVRAS-CHAVE: Romance. Medievo. Lenda. Mito. Residualidade. 

 
 
 
 
 
 
 
 



 9

RESUMEN 

 

 

O Romance de Tristão e Isolda es una obra maestra del francés Joseph Bédier, 

escrito con el objetivo de establecer un vínculo entre las versiones medievales 

en los siglos XII y XIII. Tristán e Isolda son personajes que, sin embargo, nos 

llevan a un pasado aún más lejano, ya que poseen una raíz celta, como lo 

demuestran sus arquetipos. Basándose en este concepto, esta investigación 

titulada Tristão e Isolda: Em torno do que remanesce busca aclarar el origen 

de la historia de los amantes de Cornualhas, así como confrontar a los 

conceptos de mito y leyenda, como recuerdos en los relatos de los amantes. 

También se realizará un análisis comparativo de O Romance de Tristão e 

Isolda y A história do amor de Fernando e Isaura, que es una novela escrita por 

Ariano Suassuna para recordar la historia triste y hermosa de los amantes de 

Cornualhas. En la preparación de una versión nordestina de la narrativa, Ariano 

Suassuna utiliza residuos de la Edad Media, a través de la caracterización de 

los personajes, la concepción del amor, honor y traición. 

 

PALABRAS CLAVE: Romance. Medieval. Leyenda. Mito. Residualidad. 
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1 “Em busca do tempo perdido” 

 
 

“A cultura consiste numa contínua transfusão de resíduos 
indispensáveis ao recorte próprio da identidade nacional, 

qualquer que seja esta.” 
Roberto Pontes 

 
 
 

A Literatura é um caminho que estamos trilhando já há algum tempo. 

Desde a época do colégio era sempre ela a responsável pelos melhores 

momentos. Uma incansável perseguição em busca de tesouros que 

desvelavam-se sempre em grandíssima riqueza: Machado de Assis, José de 

Alencar, Guimarães Rosa, Cecília Meirelles, Carlos Drummond de Andrade e 

tantas outras preciosidades que descobrimos ainda nos anos 90. 

Sendo assim, só podíamos compreender que nossa história seria 

cursar Letras. E assim foi. Na Universidade Federal do Ceará fomos aluna, 

bolsista, intérprete poética, faces que nos transformariam na professora e 

acadêmica de hoje. 

Terminada a graduação fomos empossada no cargo de professora 

pela Rede Estadual do Ceará, na qual ingressamos por meio de concurso no 

município de Aracoiaba, interior pertencente ao Maciço de Baturité.  

Nossa rotina se resumia em passar a semana trabalhando em 

Aracoiaba e, no final de semana, nosso destino era Fortaleza. Ainda assim, 

com o pouco tempo livre que dispúnhamos, decidimos prestar seleção para o 

curso de Especialização em O Ensino de Literatura Brasileira, na Universidade 

Estadual do Ceará. 

Terminada esta jornada, buscamos atrevidamente prosseguir nossa 

travessia literária e, enfim, ingressamos no então curso de Mestrado em 
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Literatura Brasileira. Nossa pesquisa, desde o momento da seleção, estava 

pautada na íntima compreensão de busca do passado e assim encontramos a 

Teoria da Residualidade1 para constituirmos nossos estudos. 

Ao longo do curso de Mestrado tivemos que fazer algumas escolhas, 

as quais nos levaram à construção desta pesquisa intitulada Tristão e Isolda: 

Em torno do que remanesce. Tal investigação procura aclarar a origem da 

história dos amantes das Cornualhas, bem como, confrontar os conceitos de 

lenda e mito, enquanto reminiscências no referido romance. Também buscar-

se-á aqui uma análise comparativa entre O Romance de Tristão e Isolda, de 

Joseph Bédier, e A história do amor de Fernando e Isaura, de Ariano 

Suassuna, com base na Teoria da Residualidade. 

O ambiente de origem que circunda a obra de Bédier está para o 

fato de a literatura medieval, num determinado ponto da cultura intermediária2, 

basear-se em material bretão. Segundo Hilário Franco, essa literatura baseada 

na matéria da Bretanha está estruturada em, basicamente, três grandes ciclos, 

dos quais a história de Tristão e Isolda faz parte. 

 
 
Deixando de lado uma série de problemas sobre as fontes e as 
modalidades da transmissão e literalização da tradição oral 
celta, citemos apenas seus três grandes ciclos. O primeiro 
desenvolveu-se em torno da figura (histórica? Lendária?) do rei 
Artur e seus cavaleiros da Távola Redonda, nos romances de 
Chrétien de Troyes (1135-1183). Mais tarde, no século XIII, 
ocorreu certa clericalização desse tema, deslocando-se o eixo 
da narrativa do rei para o Graal, vaso mágico da mitologia celta 
transformado no cálice que recolhera o sangue de Cristo na 

                                                 
1 Roberto Pontes cunhou o termo residualidade, referente a resíduo, como aquilo que resta, 
que remanesce de um tempo em outro e ao longo dos tempos, atualizando-se continuamente 
com força vigorante. In: PONTES, Roberto. Poesia insubmissa afrobrasilusa. Fortaleza: ABC 
Editora, 2001. 
 
2 Nível cultural comum a clérigos e leigos, por reunir elementos provenientes tanto da cultura 
erudita quanto da cultura vulgar. In: FRANCO JÚNIOR, Hilário. A Idade Média - Nascimento do 
Ocidente. São Paulo: Brasiliense, 2006, p.182. 
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cruz. O segundo ciclo tratava do amor – adúltero para a igreja, 
puro para os leigos – de Tristão e Isolda. O terceiro reunia, 
através de Maria de França, em 1175, vários lais bretões, quer 
dizer, pequenas narrativas rimadas, musicadas, de origem 
folclórica.3 

 

Hilário Franco nos chama a atenção para três ciclos literários, de 

cuja origem não se sabe muito, mas que advém do imaginário celta. Assim, o 

segundo ciclo, do qual nos fala o autor, trata de um amor fadado ao infortúnio, 

à dor e à morte. É este ciclo responsável pela fecundação de inúmeras versões 

escritas até os dias de hoje.   

A história de Tristão e Isolda é uma narrativa sobre reis, rainhas e 

princesas e, segundo o que sabemos, era contada nas cortes, mas também em 

praça pública. Talvez, por isso mesmo, tenha valores aparentemente 

contraditórios.  

Ao passo que a história de Tristão e Isolda dá conta de um ambiente 

onde circulam as classes mais favorecidas, a nobreza e o clero, também 

contorna a visão popular no que tange aos valores morais, embora muito tenha 

sido imposto pela Igreja. 

A Igreja mediévica, com sua moral cristã, impunha à época uma 

rede interminável de proibições inscritas num severo código de repressão 

sexual. Tal código era composto por traços básicos que diziam respeito ao 

casamento sacramental, monogâmico e indissolúvel, bem como condenava em 

absoluto o desejo e o prazer. 

Segundo Georges Duby, a Europa do século XII descobriu o amor 

profano, ao mesmo tempo que o amor místico. Para o autor: 

 

                                                 
3 FRANCO JÚNIOR, Hilário. Op.cit., p.114. 
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Isso não se deu sem tormento nem necessidade. O violento 
progresso de todas as coisas determinava uma evolução 
rápida dos costumes e, nos círculos mais refinados da nobreza, 
um problema se colocava a propósito das mulheres, a 
propósito, mais especificamente, da conjunção amorosa. A alta 
sociedade perdia sua brutalidade. Uma nova ordem se 
instaurava. Que espaço conceder ao amor, ao amor físico, sem 
que essa ordem fosse perturbada? Que lugar reservar ao 
desejo e à sua satisfação lícita?4 
 
 
 

Numa das regiões mais evoluídas da Europa, no Noroeste da 

França, a questão do amor profano se colocou mais cedo e com mais acuidade 

por duas razões, segundo Duby. A primeira das razões se dá pelo fato de, 

nessas províncias, a orientação da política familiar só permitir o casamento de 

um dos filhos homens a fim de evitar a divisão dos patrimônios, o que privava a 

maior parte dos homens adultos de uma mulher legítima.  

A segunda das razões era o empenho voraz da Igreja em cristianizar 

profundamente a classe dominante e, com isso, buscava de modo particular, 

fazer a nobreza aderir à sua própria concepção de casamento. Impunha aos 

leigos, conter a prática do sexo no quadro de uma conjugalidade fechada e 

sacralizada e também ao clero fixava a estrita continência dos recalques 

sexuais. 

Assim, os homens viviam uma insuportável contradição: o sexo só 

era permitido no casamento, mas o matrimônio geralmente era privilégio dos 

filhos primogênitos.  A partir dessa contradição e das inúmeras apregoações da 

Igreja, foi-se criando a convicção de que a mulher é perigosa, que é o fermento 

da desordem. Desse modo, era urgente conjurar esse perigo, elaborando um 

                                                 
4 DUBY, Georges. Heloísa, Isolda e outras damas do século XII. São Paulo: Companhia das 
Letras, 1995, p.83. 
 



 17

código de comportamento que regulasse da melhor maneira as relações entre 

o masculino e o feminino. 

Como nos afirma Duby, havia, nessa época, uma preocupação para 

assegurar o cumprimento deste código de comportamento criado pela igreja, 

sobre o qual há testemunhos abundantes. Assim, 

 

Os (testemunhos) que provêm da literatura composta para o 
divertimento da sociedade de corte, portanto na linguagem que 
essa sociedade podia compreender, em romanço, em 
“romance”5, figuram entre os mais claros. De expressão oral, 
sensibilizando seu público por intermédio de intérpretes 
profissionais, essa literatura era de fato pedagógica. Ela 
transmitia uma moral, a moral que pretendiam propagar os 
príncipes mecenas, os quais, para essa finalidade, 
sustentavam em sua casa os poetas e montavam os poemas 
como espetáculo. (...) esses romances são espelhos em que se 
refletem as atitudes de seus ouvintes. Eles as refletem 
bastante fielmente porque, como as vidas de santos, tinham 
por missão, ao distraí-los, ensiná-los a se conduzir bem; aos 
heróis que punham em cena, eram atribuídos assim 
sentimentos e posturas que se afastavam um pouco, é 
verdade, do cotidiano, do efetivamente vivido – já que se 
tratava de fazer sonhar –, mas que não podiam, para que 
esses heróis fossem imitáveis, parecer muito dessemelhantes 
deles. Também as refletem porque as atitudes dos cavaleiros 
da Távola Redonda e das mulheres que eles perseguiam de 
amor foram efetivamente imitadas. 6   
 
 

Segundo Georges Duby, a literatura costumava servir de modelo 

para os seus apaixonados, que tendiam copiá-la através do modo de pensar, 

sentir e agir. 

Entre 1160 e 1180, sob o reinado de Henrique II Plantageneta, rei da 

Inglaterra, funcionava a mais preponderante das oficinas de criação literária, 

                                                 
5 Poema narrativo de origem medieval, que teve grande voga na Península Ibérica, com os 
Romanceiros Hispânico e Português. In: AZEVEDO, Sânzio de. Para uma teoria do verso. 
Fortaleza: Edições UFC, 1997, p. 185. 
 
6 DUBY, Georges. Op.cit., p.85. 
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sobretudo em Anjou, na Normandia, e no ducado da Aquitânia, do qual, por 

causa de Alienor, sua mulher, ele era também o senhor. 

 Assim, os poetas tratavam das relações conflituosas entre homens 

e mulheres a partir do ponto de vista do rei. Esse tema era desenvolvido sob 

diversas formas: na efusão lírica, cantando o fino amor, o amor que dizemos 

hoje cortês; também através de narrativas tomadas de autores latinos 

clássicos; e ainda tomavam por empréstimo o material da Bretanha, isto é, um 

conjunto de lendas oriundas das tradições célticas.  

Este material bretão fora trazido por Bardos vindos da Cornualha e 

do País de Gales e, provavelmente, começara a ser introduzido na corte do avô 

de Henrique II, o rei Henrique I, também ele duque da Normandia. 

Muitas dessas histórias falavam do louco amor, insensato e 

selvagem, capaz de atrair um homem e uma mulher “tomados de uma sede 

inextinguível de se fundirem no corpo do outro”7. Com o intuito de elaborar e 

alimentar reflexões sobre a ordem e a desordem causadas por meio dos efeitos 

devastadores desse amor ingovernável e sem explicação plausível, tal amor se 

explicava, então, pela intervenção mágica. Esta se dava por meio da 

preparação de filtros mágicos elaborados através de misturas como vinho com 

ervas e infusões. 

A lenda de Tristão e Isolda advém, assim, deste conjunto de obras e 

por isso não podemos esquecer que, antes de medievais, Tristão e Isolda são 

personagens que fazem parte do imaginário celta, o que nos transporta para 

um tempo e cultura ainda mais longínquos.  

                                                 
7  DUBY, Georges. Op.cit., p. 86. 
 



 19

Desse modo, ao tratarmos d’O romance de Tristão e Isolda, de 

Joseph Bédier não só estabelecemos vínculo com a época medieval, mas com 

o imaginário celta. 

Já A história do amor de Fernando e Isaura, de Ariano Suassuna, 

toma por matriz residual O Romance de Tristão e Isolda, porque este, por sua 

vez, também estabelece vínculo com o medievo.                 

 A história do amor de Fernando e Isaura é o primeiro romance de 

Ariano Suassuna, escrito no ano de 1956. Tal obra foi publicada em 1994, 

pelas Edições Bagaço, em Recife, e apenas alguns anos depois por uma 

editora de circulação nacional, a José Olympio.  

A História do amor de Fernando e Isaura8, como explica o próprio 

Ariano Suassuna, em “Advertência”9, foi um exercício no gênero romance a fim 

de embrenhar-se, em seguida, no caminho do que seria sua grandiosa A Pedra 

do Reino. Além destes dois romances, também seguem no gênero O Príncipe 

do Sangue do Vai-e-Volta, História d’O Rei Degolado nas Cantigas do Sertão: 

ao Sol da Onça Caetana e As Infâncias de Quaderna. 

Ariano Suassuna tem sido reconhecido, sobretudo, pela obra teatral 

Auto da Compadecida e, mais recentemente, pelO Romance d’A Pedra do 

Reino, ambas adaptadas para a televisão. Mas Ariano, com pouco mais de 

                                                 
8 SUASSUNA, Ariano. A História do Amor de Fernando e Isaura. Recife: Bagaço,1994.  
 
9 Espécie de prólogo que Ariano Suassuna escreve antes de dar início à narrativa de Fernando 
e Isaura, no qual explica: “Em 1956, eu já começava a sonhar com aquele que, depois, seria o 
Romance d’A Pedra do Reino. Estava um pouco intimidado pelo sonho e pelo impulso que o 
determinara. E como, até ali, somente escrevera poesia  e teatro, resolvi, antes de tentá-lo, 
avaliar e exercitar, numa história curta, as forças de que dispunha para a empresa. Ao mesmo 
tempo, meu amigo Francisco Brennand sugeria que eu escrevesse uma versão brasileira do 
Romance de Tristão e Isolda, história que há muito tempo ele desejava ilustrar. Foi, então, daí 
que surgiu, naquele ano, A história do amor de Fernando e Isaura.” SUASSUNA, Ariano. 
“Advertência”. In: SUASSUNA, Ariano. A História do Amor de Fernando e Isaura. 5ª ed. Rio de 
Janeiro: José Olympio, 2009, p. 19-20. 
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oitenta anos, não é um autor a quem devemos apenas duas grandes obras. 

Como dramaturgo escreveu também Uma Mulher Vestida de Sol10, O 

Casamento Suspeitoso, O Santo e a Porca, A Pena e a Lei, Farsa da Boa 

Preguiça, A História do Amor de Romeu e Julieta, além de outras tantas peças 

que não chegou a publicar até agora. Além disso, também publicou poesia, 

ensaística, roteiro cinematográfico. A lista bibliográfica de Suassuna é vasta e o 

reconhecimento de sua obra tem sido uma constante nos últimos tempos. 

Suassuna escreve A História do Amor de Fernando e Isaura com o 

intuito de rememorar a triste e bela história de amor de Tristão e Isolda e por 

sugestão do amigo, o artista plástico Francisco Brennand, que desejava ilustrar 

a história.  

Ao elaborar uma versão brasileira e, mais ainda, nordestina, do mito 

de Tristão e Isolda, Ariano Suassuna retoma o modus vivendi do medievo, 

através da caracterização das personagens, da concepção do amor, da honra, 

da traição e dos conflitos morais.  

Entendemos que A História do amor de Fernando e Isaura é uma 

obra que merece outros olhares ainda não visualizados, já que pouquíssimos 

estudos foram direcionados para esta obra de Suassuna.   

O que nos propomos, então, é uma análise d’ O Romance de Tristão 

e Isolda, buscando esclarecimentos sobre sua origem, bem como trataremos 

dos conceitos de lenda e de mito, a fim de cogitarmos tais reminiscências na 

referida obra. Também nos propomos a uma análise comparativa entre A 

                                                 
10 Sua primeira peça, aliás, escrita em 1947 quando ainda tinha 20 anos, adaptada para a TV e 
transmitida pela Rede Globo em 1994. 
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História do Amor de Fernando e Isaura e O Romance de Tristão e Isolda, com 

base na Teoria da Residualidade11. 

A residualidade pode ser percebida no modo como a literatura foi 

instaurada, enquanto fonte cultural dos povos através dos tempos, e também 

pela recorrência perpetuada nas narrativas essenciais vigorantes até os dias de 

hoje. 

Segundo Roberto Pontes, a residualidade se instaura quando 

reconhecemos a efetivação no presente de um elemento do passado. 

Assim, de acordo com axioma da teoria da residualidade “na cultura 

e na literatura nada é original, tudo é residual”12. Nos termos do residual, nos 

deparamos com Ariano Suassuna, um escritor que sempre aproveitou, no 

melhor sentido da palavra, os ecos do passado em sua obra e é hoje 

considerado um dos autores mais expressivos de nossa literatura.  

Ao retomarmos O Romance de Tristão e Isolda, percebemos que a 

residualidade pode ser detectada em vários resíduos perdurantes até os dias 

de hoje enquanto memória coletiva e que se desdobram com força vigorante, 

transformando-se continuamente.  

                                                 
11 A Teoria da Residualidade foi cunhada por Roberto Pontes e vem sendo desenvolvida pelo 
Grupo de Pesquisa “Estudos de Residualidade literária e cultural” certificado pela UFC e 
cadastrado junto ao CNPq . A Teoria da Residualidade tem registro em instâncias locais e 
nacionais de fomento à pesquisa, como a Pró-Reitoria de Pesquisa e Pós-Graduação da UFC, 
no Grupo de Trabalho da Associação Nacional de Pós-Graduação e Pesquisa em Letras e 
lingüística – ANPOLL e no Conselho Nacional de Pesquisas – CNPq e vem sendo difundida 
através de diversos trabalhos acadêmicos, como artigos, dissertações de mestrado e teses de 
doutorado. O termo residualidade aparece no livro Literatura Insubmissa afrobrasilusa 
(PONTES, Roberto. Literatura Insubmissa afrobrasilusa.Rio de Janeiro – Fortaleza: Oficina do 
autor – EDUFC, 1999) e em textos dos demais componentes do grupo. Além disso, é 
importante entendermos que a Teoria da Residualidade é operada através de alguns conceitos 
e estes ligam-se a algumas lindes disciplinares por autores como Jacques Le Goff, Georges 
Duby, Raymond Williams, Lucien Febvre, Peter Burke, entre outros. 
 
12 PONTES, Roberto. Em torno de um resíduo: Santa Maria Egipcíaca. In: 2º Colóquio do 
PPRLB – Relações Luso-Brasileiras; deslocamentos e permanências. Rio de Janeiro: Real 
Gabinete Português de Leitura, 2004, Versão eletrônica disponível em: www. 
realgabinete.com.br/colóquio/autor.asp?indice=62. Acesso: 10/07/2009.  
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A obra medieval, que remonta a um período de conformação entre 

cristianismo e paganismo, é retomada através da atualização que Ariano 

Suassuna empreende escrevendo o que podemos denominar de versão 

nordestina do romance Bédier.  

Nossa metodologia consistiu em pesquisa bibliográfica acerca da 

obra Tristanesca, suas raízes e versões; concepção e conceituação da idéia de 

mito e de lenda; fortuna crítica de Suassuna, especificamente a respeito de seu 

primeiro romance.  

Também recorremos a estudos da teoria da residualidade, bem como 

utilizamos estudos de História Medieval no que diz respeito à sociedade e à 

cultura. 

Nossa pesquisa está estruturada em cinco capítulos. Neste primeiro 

procuramos dar a entender nossa motivação e compreensão do que será, em 

termos gerais, tratado aqui, ou seja, demonstrar que O Romance de Tristão e 

Isolda é uma obra medieval, mas também se vale do fundo mitológico celta, o 

que nos liga, inequivocamente, à Teoria da Residualidade. 

No segundo capítulo traçaremos o percurso desde a possível origem 

de Tristão e Isolda, visualizando suas raízes medievais, passando pelo  

imaginário celta, até chegar a uma atualização da obra, a saber: A História do 

Amor de Fernando e Isaura, de Ariano Suassuna. Os estudos e obras que nos 

foram de maior utilidade nesse percurso foram: O Romance de Tristão e Isolda, 

de Joseph Bédier; Heloísa, Isolda e outras damas do século XII, de Georges 

Duby; Tristão e Isolda – o mito da paixão, de Maria N. Alvim de Barros; O 

Sertão Medieval: origens européias do teatro de Ariano Suassuna, de Ligia 

Vassallo;  A História do Amor de Fernando e Isaura, de Ariano Suassuna; ABC 
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de Ariano Suassuna, de Bráulio Tavares; “O romanceiro da pedra e do sonho”, 

de Wilson Martins. 

No terceiro capítulo buscaremos confrontar as acepções e 

caracterizações da lenda e do mito, bem como suas convergências com outros 

conceitos apresentando a visão de vários autores: Mircea Eliade, André Jolles, 

Antônio Henrique Weitzel, Massaud Moisés, K. K. Ruthven, Ernst Cassirer, 

Claude Lévi-Strauss, Bernadette Bricout e Denis de Rougemont, que define 

Tristão e Isolda como personagens míticos. Enfim, buscaremos demonstrar o 

caráter Lendário? Mitológico? de Tristão e Isolda.  

O quarto capítulo empreenderá uma análise comparativa d’A História 

do amor de Fernando e Isaura e d’O Romance de Tristão e Isolda, buscando 

demonstrar a conformação entre cristianismo e paganismo, a visualização da 

mulher e do casamento, bem como apontar elementos de tonalidade bárbara 

que se apresentam nos referidos romances. Para tanto, nos serviram de fontes 

bibliográficas os estudos A mulher na Idade Média, de José Rivair Macedo, 

obra que trata a situação da mulher em todas as dimensões na Idade Média. 

Outra obra que nos embasou neste capítulo foi Casamento, amor e desejo no 

Ocidente cristão, de Ronaldo Vainfas, que nos remete a questões como  

virgindade, sexo, prazer, casamento, amor e preceitos cristãos. 

Sobre O Romance de Tristão e Isolda, recorremos aos estudos A 

Vinha e a Rosa: Sexualidade e Simbolismo em Tristão e Isolda, de Hilário 

Franco Júnior; A Invenção do erotismo: Tristão e Isolda e as trovas corteses, 

de Marisa Mikahil Boccalato; A Paixão Dionisíaca em Tristão e Isolda, de José 

Miguel Wisnik; Filtros Mágicos em Tristão e Isolda, de Sylvia Barbosa Ferraz; 

os já citados Heloísa, Isolda e outras damas do século XII, de Georges Duby; 
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História do Amor no Ocidente, de Denis de Rougemont; Tristão e Isolda – o 

mito da paixão, de Maria N. Alvim de Barros; A Invenção do erotismo: Tristão e 

Isolda e as trovas corteses, de Marisa Mikahil Boccalato. 

Ademais, utilizamos sobre a obra do escritor paraibano dois 

ensaios13: “Fernando e Isaura”14, do professor Carlos Newton Jr., que 

empreende uma visão breve e geral da obra do escritor paraibano e “O 

romanceiro da pedra e do sonho” de Wilson Martins15, que traça um paralelo 

entre A História do amor de Fernando e Isaura e o Romance d’A  Pedra do 

Reino.  

Por último, buscamos demonstrar a presença de resíduos na 

comparação entre O Romance de Tristão e Isolda e A história do amor de 

Fernando e Isaura. Desse modo, procuramos demonstrar a relevância de 

nossa pesquisa, visto que corrobora para uma visão inovadora deste romance 

pouco estudado de Ariano Suassuna, que remonta ao imaginário mediévico. 

Nossas fontes foram os estudos realizados a respeito da Teoria da 

residualidade pelo teórico e Professor Dr. Roberto Pontes. Também serviram 

de embasamento outros teóricos que  utilizam os termos que encontramos na 

Residualidade, como Georges Duby, Jacques Le Goff, Raymond Williams, 

Lucien Febvre, dentre outros. No mais, artigos, dissertações e teses realizados 

no âmbito acadêmico pelo grupo da Residualidade. 

                                                 
13 Foram apenas esses que chegaram ao nosso conhecimento, pois nem mesmo o professor 
Carlos Newton Jr., um dos maiores conhecedores da obra de Suassuna, sabe sobre outra 
referência, como me disse por e-mail: “não conheço nenhum outro estudo sobre Fernando e 
Isaura além dos que você mencionou. Isso porque o romance somente veio a público, no início 
da década de 90; trata-se, assim, de um romance que já surge ofuscado pelo grandioso A 
Pedra do Reino”. 
 
14 NEWTON JR, Carlos. “Fernando e Isaura”. In: O circo da onça malhada – Iniciação à obra de 
Ariano Suassuna. Recife: Artelivro, 2000. 
  
15 MARTINS, Wilson. “O romanceiro da pedra e do sonho”. In: CADERNOS DE LITERATURA 
BRASILEIRA, nº 10. São Paulo: Instituto Moreira Sales, 2000. 
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2  O percurso dos personagens: esteio de suas origens  

       

“Nos vazios do silêncio escreve-se a história dos homens. 
Tecidos de palavras sussurrantes, de gestos singulares 

que o contista organiza em narrativas únicas. No solo 
polvilhado de farinha de cevada torrada em torno do qual 
juntam-se os ouvintes, ressoam os cascos de um cavalo. 

O som eleva-se entre o sonho e nós, como uma poeira 
dourada. O herói passou, e deixou seu vestígio na areia 

de nossas memórias onde sobreviverá” 
Bernadette Bricout 

 

Desvendar a origem das coisas nem sempre se mostra o cerne da 

questão, mas, por vezes, é este desvendamento capaz de aclarar caminhos 

obscuros pelos quais trilhamos... Neste capítulo, pretendemos andar no 

percurso de nossos personagens, esteio de suas origens. 

 

 

2.1 Em terras medievais: O ciclo de Tristão e Isolda  

 
 

“Perfeita sincronização de dois seres que, pátria um do 
outro, respiram, vivem e morrem em uníssono”. 

Jacqueline Schaefer 
 

 

“Senhores, gostaríeis de ouvir um belo conto de amor e de morte?” 

Este é o convite que nos faz Joseph Bédier para dar início à narrativa de um 

homem e de uma mulher que se amaram para todo sempre. 

Tristão e Isolda são os personagens que servem de matriz às 

histórias de amores impossíveis, nas quais os apaixonados morrem e não 

conseguem realizar plenamente seu amor. 
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Histórias de Tristão e do rei Marcos já eram conhecidas desde o 

século VII. Entre os séculos XII e XIII surgem as seguintes versões da história 

de Tristão e Isolda: De Béroul16, Thomas17, Eilhart18, duas Folies Tristan19 e o 

Romance em prosa20; que sevirão de base para inúmeras versões posteriores, 

como a bem sucedida versão de Gottfried von Strassbourg21. Também 

                                                 
16 Béroul é para nós apenas um nome, não conhecemos nada de sua vida, nem contamos com 
qualquer outro texto para comparação. Alguns traços dialetais nos permitem situá-lo na 
Normandia, numa região próxima à Île-de- France. Béroul, que se imagina ter sido um 
“jongleur” (cantador), escreveu para um público que não se interessava por detalhes, um 
público pouco refinado, que não apreciava as sutilezas da sociedade cortês da época. O que 
importava era a maneira como a história era contada – ela devia ser forte, brutal e ardente. In: 
BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Tristão e Isolda – O Mito da Paixão. São Paulo: Mercuryo, 
1996, p. 51. 
 
17 Thomas é um pouco mais conhecido que Béroul. A lenda se passa na Cornualha e ele, 
provavelmente, conhecia a Inglaterra, porque elogia a população e a cidade de Londres. Mas 
não era inglês. Há forte predominância do dialeto anglo-normando, mas o estudo da língua e 
da rimam mostram que ele era continental e escreveu em francês arcaico do século XII. Não é 
improvável que ele ele tenha escutado a lenda na corte de Henrique II e de Alienor de 
Aquitânia, principalmente porque se refere a Bréri como poeta de Tristão e de todos os reis da 
Bretanha. Dizem que teria sido um clérigo, pelo conhecimento da retórica medieval, pela 
análise dos personagens e pela abundância de reflexões morais. In: BARROS, Maria Nazareth 
Alvim de. Id. Ibidem, p. 67. 
 
18 Eilhart von Oberg é o autor alemão de Tristrant, uma adaptação dos modelos franceses da 
lenda, mas sua vantagem sobre estes é que seu texto está completo. In: BARROS, Maria 
Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p. 96. 
  
19 São duas versões que abordam o retorno de Tristão disfarçado de louco. A Folie Tristan, de 
Berne é um poema curto, de narrativa rápida e que apresenta uma estrutura bem próxima da 
de Béroul. A Folie Tristan, de Oxford é um texto mais lento e refinado. Aproxima-se bastante da 
versão de Thomas. . In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p.92. 
 
20 É a única obra completa da tradição literária francesa. Foi compilado no século XIII. É 
formado de três elementos: antigos textos de Tristão, romances de cavalaria e uma grande 
parte devida à invenção dos prosadores. Embora o texto tenha conservado vários episódios da 
lenda primitiva, está impregnado de uma série de circunstâncias e de personagens novos que 
modificam o caráter e o sentido da lenda e do mito. Marc aqui aparece não só ridículo, mas 
também cruel e vingativo. Ele mata Tristão, o que nos remete aos textos mais arcaico de 
Deirdré e Noisé / Diarmaid e Greinne (como veremos adiante), onde os maridos são 
responsáveis pela morte dos amantes. Uma outra modificação é devida à introdução da história 
em plena lenda arturiana. Tristão, aqui, aparece como um cavaleiro da Távola Redonda e 
participa da procura do Graal. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem., p. 110. 
 
21 Gottfried von Strassbourg, como Eilhart, também é alemão. Sua versão da lenda tristaniana 
data do século XIII e teria sido composta a partir do poema de Thomas. O poema encontra-se 
incompleto. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p. 110. 
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podemos lembrar Lai du Chèvrefeuille, um lai breve e episódico de Marie de 

France22.  

Há ainda a ópera de Wagner23, datada do século XIX. Já em 1900, 

início do século XX, Joseph Bédier24 se propõe a reconstituir a lenda a partir do 

poema de Béroul, mas também utilizando todos os outros textos medievais. 

Mais recentemente, publicada em 1985, surge a versão de Michel Cazenave25. 

Segundo Georges Duby: 

 
 
Um fenômeno de cristalização fez os elementos da lenda se 
concentrarem em torno de uma única figura heróica, a de um 
perfeito cavaleiro26, Tristão. Uma figura, assinalemos, 
masculina. Para os que pela primeira vez a ouviram, essa 
história concernia não a Tristão e Isolda, como para nós, mas a 
Tristão apenas: o “romance de Tristão”, esse foi o título dado 
aos livros que lhes contavam tal história. Não é surpreendente. 
A literatura cavaleiresca foi inteiramente composta por homens 
e sobretudo para homens. Todos os seus heróis são 
masculinos. As mulheres, indispensáveis ao desdobramento da 
intriga, desempenham somente papéis secundários. (...) Com o 
passar do tempo, a atenção se deslocou insensivelmente para 
a figura feminina, para a personagem de Isolda. (...) Seja como 

                                                 
22 Sabe-se muito pouco sobre Marie. A partir de um verso onde ela diz: “Eu me chamo Maria e 
sou da França”, no século XVI convencionou-se chamá-la Marie de France. A única certeza 
que temos sobre a primeira poetisa da literatura francesa é que ela leu os romances franceses 
de Tristão, e ouviu os “trovadores bretões” cantarem a história de Tristão e Isolda. Os críticos 
acreditam que Marie de France e Thomas escreveram, na mesma época, na corte de Aliénor. 
In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op. cit., p. 95. 
 
23 Wagner é o responsável por uma nova visão da lenda no século XIX. Ele começou sua 
composição em 1857 terminando-a em 1859. Wagner cortou tudo que não era essencial ao 
tema central, reduzindo, assim, a longa narrativa do romance medieval a três atos. In: 
BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p. 111. 
 
24 A versão de Joseph Bédier é uma reconstrução da lenda a partir de todos os textos 
anteriores.  
    
25 Tendo-se rendido ao fascínio da narrativa, segue os passos de seus antecessores e a 
reconstrói. Sua narrativa é extremamente lírica, sem se distanciar das obras medievais. In: 
BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p. 115. 
 
26 Como dissemos anteriormente Tristão é um cavaleiro capaz de grandes feitos, mas 
discordamos de Duby quando ele denomina nosso herói de perfeito cavaleiro porque ele 
transgride um fator preponderante à honra quando trai seu rei, que também é seu tio com a 
esposa desse tio, que torna-se, dessa forma, sua tia. Assim, sua tripla transgressão aponta 
contra tal perfeição. Contudo, entendemos que sua transgressão é atenuada pelo que ocorre a 
partir do momento em que Tristão bebe, junto de Isolda do filtro mágico da paixão. 
.  
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for, não conheço nenhuma obra literária profana datada do 
século XII em que a mulher ocupe tanto lugar na intriga, em 
que a personagem feminina seja descrita com tanto 
discernimento, sutileza e, cumpre mesmo dizer, delicadeza, 
acariciada pelas palavras que o autor escolheu.27 
 
 
 

Joseph Bédier é o responsável por uma versão montada a partir dos 

textos básicos da tão contada história desses amantes e as versões de que 

dispomos hoje são praticamente todas provenientes de seus estudos, que não 

obstante, empenhara-se na empreitada de recompor a história dos amantes 

das Cornualhas. 

Bédier escreveu uma versão na qual procurou respeitar os valores 

antigos sem misturá-los às concepções de pensar e agir modernamente 

aceitas, o que encerra em seu texto elementos muito variados pertencentes às 

diversas culturas que serviram de berço durante os séculos para os amantes 

das Cornualhas.. 

No dizer de Gaston Paris28: 

 

Joseph Bédier é o digno continuador daqueles que tentaram 
verter, no leve cristal da nossa língua, o néctar embriagador 
pelo qual os amantes das Cornualhas outrora saborearam o 
amor e a morte. Para recontar a maravilhosa história de seu 
encantamento, suas alegrias, suas penas, e sua morte, tal 
como, saída das profundezas do sonho céltico, ela encantou e 
perturbou a alma dos franceses do século XII, ele reconstituiu, 
por força de imaginação simpática e erudição paciente, aquela 
alma, que mal acabava de desanuviar, ainda inexperiente 
dessas emoções desconhecidas, deixando-se invadir por essas 
emoções sem pensar em analisá-las, e adaptando, sem o 
conseguir totalmente, o conto que a encantava às condições de 
sua existência cotidiana. Se nos tivesse chegado às mãos uma 
redação francesa completa da lenda, Bédier, para dar a 
conhecê-la aos leitores contemporâneos, ter-se-ia limitado a 
fornecer uma tradução fiel. O destino singular, que quis que ela 

                                                 
27 DUBY, Georges. Op.cit., p. 87, 90. 
 
28 Prefaciador d’O Romance de Tristão e Isolda, de Joseph Bédier. 
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nos chegasse apenas em fragmentos esparsos, obrigou-o a 
assumir um papel mais ativo, para o qual não bastava ser um 
sábio, mas um poeta. 29 
 
 
 

Nessa versão, a qual Joseph Bédier intitula O Romance de Tristão e 

Isolda, o que podemos perceber, como o próprio título indica, é o deslocamento 

da atenção da figura de Tristão, como personagem protagonista, para o 

enfoque de dois personagens protagonistas: os amantes Tristão e Isolda. 

Georges Duby já observava mesmo nas versões mais antigas, embora, no 

título o enfoque fosse Tristão, no desdobramento da narrativa Isolda não 

ocupava somente um papel secundário.  

A versão de Joseph Bédier servirá de base para nossas análises. 

Está dividida em dezenove capítulos e refaz o percurso dos amantes de tal 

modo capaz de unir homogeneamente as versões medievais30. Assim como 

                                                 
29 PARIS, Gaston. “Prefácio”. In: BÉDIER, Joseph. O Romance de Tristão e Isolda. 1ª ed. São 
Paulo: Martins Fontes, 1988, p. IX. 
 
30 Segundo Gaston Paris, Romances de Tristão, de Chrestien de Troyes e de La Chèvre, cuja 
existência se sabe e que deviam ser todos muito extensos, pereceram inteiramente. De autoria 
de Béroul, bem como de Thomas, restaram cerca de três mil versos de cada autor; de autoria 
anônima, cerca de mil e quinhentos versos.   
 Segundo Bédier, os fragmentos conservados dos poemas franceses antigos foram, em sua 
maioria, publicados por Francisque Michel: Tristan, coletânea do que resta dos poemas 
relativos a suas aventuras (paris, Techener, 1835-1839). As edições mais recentes, que fazem 
parte das publicações da Société dês anciens textes français (Paris, Didot) são indicadas a 
seguir conforme Joseph Bédier: 1. Le Roman de Tristan, por Béroul, publicado por Ernest 
Muret, 1 vol. In-8°, 1904; 2. Le Roman de Tristan, por Thomas, publicado por Josephh Bédier, 2 
vol. In-8°, 1903 e 1905; Les deux poèmes de Tristan fou, publicados por Joseph Bédier, 1 vol. 
In-8°, 1908. 
Assim, conforme Bédier, seu O romance de Tristão e Isolda baseia-se e estrutura-se da 
seguinte forma: O capítulo 1 é feito de empréstimos dos diversos poemas, mas, principalmente, 
do poema de Thomas. Os capítulos II e III são tratados segundo Eilhart d’Oberg (edição 
Lichtenstein, Strasburgo, 1878). O capítulo IV é inspirado em todo o conjunto da tradição, mas, 
sobretudo, na narrativa de Eilhart. Alguns trechos são tirados de Gottfried de Strasburgo (ed. 
W. Golther, Berlim e Stuttgart, 1888). O capítulo V, segundo Eilhart. O capítulo VI, a partir da 
metade, bem como os capítulos subseqüentes VII, VIII, IX, X, XI seguem fielmente o fragmento 
de Béroul, com apenas algumas modificações na narrativa, baseadas no poema de Eilhart. O 
capítulo XII é um resumo livre do fragmento anônimo que se segue ao fragmento de Béroul. O 
capítulo XIII tem por base um poema didático do século XIII, o Domnei dês Amanz. O capítulo 
XIV foi é tirado de Gottfried de Strasburgo. Os capítulos XV, XVI e XVII são tomados por 
empréstimo de Thomas, bem como também são baseados em Eilhart. O capítulo XVIII é o 
remanejamento de um pequeno poema francês, episódico e independente. Por fim, o capítulo 
XIX é traduzido de Thomas, bem como tomam-se de empréstimos episódios de Eilhart e do 
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numa colcha de retalhos costuram-se pequenos pedaços de tecidos, também 

Bédier “costura” os fragmentos de autorias variadas e escreve o seu Romance 

de Tristão e Isolda. Para compreendermos a gênese de Tristão e Isolda 

precisamos retroceder a um passado bem mais longínquo... 

 

2.2  Um imaginário distante: a raiz celta 

 
 

“Na tradição celta o amor projeta os amantes, por meio 
da paixão, para um domínio além do humano.” 

Maria Nazareth Alvim de Barros 
 

 

Tristão e Isolda são personagens que advêm primordialmente do 

imaginário celta, pois possuem semelhanças essenciais ao pertencimento 

desta cultura. Não nos propomos aqui empreendermos um estudo aprofundado 

desta origem celta, mas algumas explicações são necessárias para a 

compreensão das várias versões da lenda de Tristão e Isolda que, embora 

escritas a partir do século XII, não abandonam a estrutura primitiva da lenda. 

O aparecimento dos celtas é datado a partir do segundo milênio 

a.C., mais ou menos no século XIV a.C., fase que corresponde à Idade do 

Bronze. Nesse período, aparece na Europa uma civilização que se caracteriza 

pelos ornamentos, pela decoração das armas e utensílios. Saindo do noroeste 

da Alemanha, estes povos teriam migrado para o Ocidente, em direção às ilhas 

da Grã-Bretanha e da Irlanda. A segunda migração teria acontecido por volta 

de 500 a 50 a.C., na segunda Idade do Ferro, e se caracteriza pelas espadas, 

capacetes, adereços, vasos de cerâmica e metal muito ornamentados. 

                                                                                                                                               
romance em prosa francesa contido no ms. 103 do fonds français da Bibliothèque Nationale. In: 
BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. X, XVI e XVII. 
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O que sabemos sobre os celtas é um emaranhado de narrativas e 

epopéias que confundem mito e história, donde os especialistas extraíram a 

essência do pensamento, da religião e da sociedade celtas31. 

Segundo M. N. Alvim de Barros: 

 

Estudar os celtas é estar em perpétuo contato com o mito. É 
viver o mito em todas as suas dimensões, porque eles foram o 
exemplo mais perturbador da fusão harmoniosa entre o sonho, 
a aventura, a fantasia, o maravilhoso, o imaginário – que é o 
mito – e a realidade pura e crua dos fatos que se manifesta 
através da história. (...) 32 
 

 
 

A autora faz um estudo rebuscado e muito sério sobre os celtas, sua 

cultura e sobre os arquétipos33 irlandeses, dos quais teriam advindo as 

                                                 
31 Os irlandeses nos apresentam “miticamente” o povoamento de sua ilha. O Livro das 
conquistas da Irlanda tenta explicar a totalidade da história da Irlanda. A Irlanda é aí 
comparada ao paraíso terrestre, habitada nos primórdios por 150 moças e três rapazes 
chefiados por uma mulher – Banba, um dos nomes míticos da Irlanda. Banba sobrevive ao 
dilúvio e à peste, e a continuidade de sua presença é a própria identificação com a terra da 
Irlanda. Ela encarna a eterna soberania. Quando Banba desaparece da narrativa começam as 
invasões mítico-históricas. A primeira invasão é feita por Partholon. A Irlanda é habitada pelos 
Fomôire. Os Fomôire, vistos como gigantes, demônios negros, opressores disformes, gênios 
do mal e da obscuridade subterrânea, são os donos da terra. Eles nunca tiveram necessidade 
de invadir a Irlanda porque sempre estiveram lá e fazem parte integrante do seu solo e de suas 
águas. A batalha travada com os Fomôire constitui uma constante em todas as invasões. O 
povo de Partholon perece na luta com os Fomôire. A segunda invasão é feita por Nemed, o 
sagrado. A terceira, feita pelos Fir Bolg, representa mais um retorno, porque os Fir Bolg são 
descendentes de Nemed. A quarta conquista é feita por um povo de deuses, os Tûatha-Dé-
Dânann, ligados à deusa Dana. A partir dos Tûatha-Dé-Dânann entramos por completo na 
mitologia. Eles são descritos como os deuses que trazem a religião, a ciência, a profecia, a 
magia, os talimãs sagrados. Os Fomôire eos Tûatha-Dé-Dânann dominam a ilha até o 
surgimento dos Goïdels, considerados pela história o primeiro povo celta, que migra do 
Noroeste da Alemanha e atinge as ilhas britânicas e a Irlanda. Os Goïdels lutam com os 
Tûatha-Dé-Dânann, que, vencidos, se retiram para os lugares sagrados – os “Sîde”, que os 
celtas consideravam o Outro Mundo. Os Goïdels são o povo escolhido, os verdadeiros 
ocupantes da ilha. Eles dominam a superfície da ilha enquanto os Tûatha-Dé-Dânann, em 
perfeita simbiose com os Fomôire, retiram-se para os domínios subterrâneos do “Sîde”, o Outro 
Mundo encantado e maravilhoso de lagos e colinas. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. 
Op. cit., 22-23. 
 
32 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit., p. 21-22. 
 
33 Do grego archétypon, padrão, modelo. Termo empregado em ecdótica (ciência da 
interpretação), ou crítica textual, para indicar o manuscrito que teria dado origem às outras 
cópias ou apógrafos, de uma obra, reconstituível pelo seu confronto, ou colação, segundo o 
estema, ou classificação, dos textos em ordem cronológica. No estabelecimento do arquétipo, 



 33

narrativas de Tristão e Isolda e, por conseguinte, O Romance de Tristão e 

Isolda. 

Embora escritas as várias versões de Tristão e Isolda a partir do 

século XII e, portanto envoltas no cristianismo, nos costumes e nos valores da 

época em que a “cortesia” e o amor dito “cortês” tomam conta da França, não 

abandonam a estrutura primitiva da narrativa. 

Segundo M. N. Alvim de Barros, 

 
 
Entre os povos celtas sobreviveram rituais arcaicos, 
possivelmente reminiscências dos povos indo-europeus. Os 
gauleses e irlandeses tinham, como ritual, cortar a cabeça dos 
inimigos mortos, o que correspondia a um troféu obrigatório, 
equivalente ao rito de passagem para os jovens, e à certeza 
para o herói de que o inimigo estava morto. 34 
 
 
 

O Romance de Tristão e Isolda, embora, em certos pontos, retome a 

cultura mediévica mergulhada de preceitos cristãos, repete, por sua vez, esses 

rituais arcaicos a que se refere Barros. Cortar a cabeça dos inimigos é um ritual 

recorrente no mesmo romance medieval que tem como constante o apelo a 

Deus. 

Embora hoje nos pareça paradoxal, é bom lembrar, porém, que 

“matar em nome de Deus e da Igreja” compreendia uma motivação justa em 

certo período da Idade Média. 
                                                                                                                                               
o crítico pode, baseando-se no conhecimento do autor, sugerir emendas ou correções, quer 
utilizando o critério conjectural, quer pela escolha de soluções inspiradas no cotejo de vários 
textos. O vocábulo “arquétipo” ainda se emprega em crítica literária. Introduzido pelo psicólogo 
Carl G. Jung, designa os resíduos psíquicos acumulados no inconsciente da Humanidade 
através dos séculos, e revelados como “imagens primordiais” que ressurgem sempre na 
intuição dos poetas, independente do tempo e do espaço. In: MOISÉS, Massaud. Dicionário de 
Termos Literários. 2ª ed. São Paulo: Cultrix, 1978, p.41. Aqui, utilizaremos a concepção de M. 
N. A. de Barros, na qual os arquétipos significam modelos exemplares, idéias inatas, que 
apontam ao homem um caminho, uma contemporaneidade sagrada. 
 
34 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit., p. 23. 
 



 34

Ainda segundo Barros, 

 
 
Uma outra prática, que recebe o nome anglo-normando de 
“fosterage”, era o hábito de encarregar uma mulher – “foster 
mother” (mãe de criação) – e um homem – “fosther father” (pai 
de criação) – da educação e preparação iniciática e mágica dos 
jovens.35  
 
 
 

Essa prática acima referida pela autora, também é vigente n’ O 

Romance de Tristão e Isolda. Tendo sido criado por Rohalt e por sua esposa, 

Tristão, aos sete anos, foi confiado a Gorvenal para que o mestre ensinasse 

“as artes que convêm aos barões”36. 

Também é semelhante o papel que o rei exerce na cultura celta e no 

romance medieval em questão. Segundo Barros: 

 
 
Os reis, nos textos celtas, nos aparecem como personagens 
sagrados. Eles governavam com os olhos fixos nas leis divinas 
e guiados pelas divindades. Eram uma bênção para seu povo 
quando conservavam a alma pura. A realeza funcionava como 
um dom divino do qual o rei era o titular. Muitos eram os ritos 
de entronização real. No ritual hierofânico, o rei se casava, 
simbolicamente, com uma Deusa, Deusa Terra, Deusa Mãe, 
para assegurar a prosperidade do reino e a fertilidade da terra. 
Desta forma, o rei era visto como um solitário e a constante 
“traição” da rainha nada significava, não só porque o 
verdadeiro casamento era com a deusa, mas também porque 
para os celtas a noção de adultério não possuía qualquer 
valor.37 
 
 
 

A citação acima alude a três aspectos os quais entendemos serem 

recorrentes n’ O Romance de Tristão e Isolda. Primeiro, o fato de o rei ser 

visualizado como representante divino. Ora, o rei Marc, tio de Tristão, bem 
                                                 
35 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p.23. 
. 
36  BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 2. 
  
37 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit., p. 24. 
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como boa parte dos reis da Idade Média, de modo geral são vistos como 

representantes divinos do povo, tal qual na cultura celta.  

O segundo aspecto ao qual fazemos referência alude à idéia de 

adultério na cultura celta, mencionada acima. E, embora não tenha valor 

negativo, guarda semelhança com o adultério n’ O Romance de Tristão e 

Isolda, pois que os amantes são perdoados por Deus na figura do eremita 

Ogrin. Isso se dá a partir da confissão de que a paixão que os move é fruto de 

uma intervenção mágica, devido ao vinho com ervas que tomaram juntos por 

engano. 

Vale ressaltar que Deus é sempre colocado a favor dos amantes n’ 

O Romance de Tristão e Isolda, embora a Igreja reprovasse o adultério. Há que 

se perceber que não é um padre, mas sim um eremita, muito ao molde celta38, 

o responsável pela absolvição dos amantes.  

Também podemos lembrar do juramento ao qual se submete Isolda 

para provar sua inocência com relação a esse adultério. Vejamos: 

 

– Rei de Logres e vós, rei das Cornualhas, e vós, sire Gauvain, 
sire Ké e sire Girflet, e vós todos que sois minhas testemunhas, 
por estes corpos santos e por todos os corpos santos que 
estão neste mundo, eu juro que jamais homem algum nascido 
de mulher me teve em seus braços a não ser o rei Marc, meu 
senhor, e o pobre peregrino que, ainda há pouco, se deixou 
cair aos vossos olhos. Rei Marc, este juramento é adequado?  
– Sim, rainha, e que Deus manifeste seu verdadeiro 
julgamento! – Amém! Disse Isolda.39    
 

                                                 
38 O eremita Ogrin transgride morais que a Igreja Medieval Cristã concebia como essenciais. 
Basta lembrarmos que ele escreve o breve ao rei Marc dizendo que Tristão e Isolda não 
sentiam amor culpável um pelo outro. Ogrin também não sentencia nenhuma penitência aos 
amantes que “vivem em pecado”, segundo a moral cristã medieval. Um druida celta certamente 
teria atitudes semelhantes às de Ogrin, visto que entre os celtas não há noção de pecado, 
portanto penitência alguma seria necesária a pessoas que se amam. Também não se exigia a 
fidelidade no casamento, o que justificaria não ser culpável o amor de Tristão e Isolda. 
 
39 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 90. 
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O que ocorre é que o peregrino mencionado é Tristão disfarçado, 

como sabemos. Apesar de ter feito um juramento ambíguo, Isolda não mente, 

sendo, desta forma, poupada por Deus. 

Um terceiro aspecto é a idéia de que o rei, como representante 

divino, deveria casar-se com uma deusa. Para nós, Isolda é essa deusa. 

Sempre vista como uma beleza acima do convencional, beleza divinizada, 

portanto; conhecedora das ervas e capaz de curar ferimentos incuráveis, outra 

atribuição divinizada.   

Maria N. Alvim de Barros também nos fala sobre a importância que 

exerceu a mulher na sociedade celta. Sociedade essa, que segundo a autora, 

se não podia ser denominada matriarcal, tampouco poderia ser concebida 

como patriarcal, pois que havia igualdade participativa entre homens e 

mulheres na vida social, política e religiosa. Uma mulher, inclusive, poderia ser 

eleita rainha, não no sentido de esposa do rei, mas no sentido de detentora do 

poder real. 

Se no romance medieval de Tristão e Isolda não há essa “igualdade” 

celta entre homens e mulheres, a que se refere Maria N. Alvim de Barros 

também não se pode dizer que Isolda seja colocada como inferior a Tristão. O 

que percebemos é que, embora Isolda seja vista diante de uma sociedade 

patriarcal, se não ocupa esse espaço de “igualdade” tal qual na sociedade celta 

também não se equipara às outras mulheres medievais, pois que não apenas 

recebe ordens passivamente. Quando está com Tristão, Isolda é a amante 

cheia de desejo e de paixão. Essa característica em Isolda amante pode ser 

explicável pelo fato de ter bebido do filtro mágico. Também Isolda não é uma 



 37

mulher comum, é uma dama, mais que isso, é uma rainha. Mesmo assim, nos 

moldes do catolicismo Isolda evoca a imagem da transgressão. 

Barros também nos fala sobre o casamento celta. Segundo ela, 

como o casamento não era nessa sociedade um sacramento, não durava para 

sempre, bem como também não implicava fidelidade de nenhuma das partes, o 

que é um indicativo da grande liberdade sexual que pairava entre os celtas.  

 O Romance de Tristão e Isolda, por sua vez, como retoma o 

medievo, faz forte referência ao casamento como sacramento, o que não 

impede que haja a subversão dos valores propostos pela sociedade cristã 

medieval. 

A religião característica da civilização celta foi o druidismo, que não 

se limita a ser um sistema religioso. Ele engloba: 

 
Uma tradição intelectual, artística, técnica e espiritual. O que 
hoje denominamos como druidismo são os traços comuns da 
civilização celta, isto é, a tradição transmitida geração a 
geração, unicamente por via oral (porque os celtas proibiam 
terminantemente o uso da escrita no tocante à religião), o 
modo de vida, a língua única, com pequenas variações, que se 
dividia em dois ramos principais – o gaélico e bretão –, e o 
sistema filosófico, jurídico, metafísico e religioso comum a 
todos os celtas.40 
 
 
 

Sobre a tradição literária irlandesa, no que diz respeito à sua 

epopéia e à sua mitologia, Barros, com base na classificação dos 

especialistas41, explica que pode ser compreendida a partir de quatro ciclos: 

 

                                                 
40  BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit., p. 26. 
 
41 Os especialistas aos quais Barros faz referência são Guyonvarc’h e Le Roux. Eles são 
autores da obra  La civilization celtique. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. Ibidem, p. 
33-34. 
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• Ciclo mitológico, encarregado de contar as origens 
míticas da Irlanda, em que o episódio mais importante é o 
combate travado entre os deuses Tûatha-Dé-Dânann e os 
demônios inerentes à Irlanda, os Fomôire, que encontramos na 
batalha de “Mag Tured”; 
• Ciclo heróico de Ulster, um ciclo mais vivo e mais 
variado, no qual a narrativa mais famosa é a “Tâin Bô 
Cûaalnge” que mostra a sociedade celta no seu estágio mais 
arcaico, possivelmente na época de Hallstatt (Idade do Bronze) 
e La Tène (Idade do Ferro); 
• Ciclo de Finn, erroneamente designado Ossiânico, que é 
considerado pelos estudiosos como um ciclo que apresenta 
contos mais recentes e remanejados; 
relata as aventuras do rei Finn e da Fianna, grupo de 
guerreiros errantes; 
• Ciclo heróico ou dos reis, ciclo mais mitológico que 
histórico, cuja compilação principal é o Lebor Gabâla Érenn 
(Livro das conquistas da Irlanda), que conta, a partir do dilúvio, 
as aventuras das diversas raças míticas que ocuparam o solo 
da Irlanda.42 
  

 

Desses quatro ciclos, pelo menos dois, apresentam uma versão de 

histórias cujo tema do amor-paixão e o desenvolvimento se aproximam do que 

vamos encontrar nos textos de Béroul e Thomas, que, por sua vez, servirão de 

base para Joseph Bédier. 

No ciclo heróico de Ulster, considerado o mais arcaico de todos por 

apresentar uma estrutura da civilização celta que remonta à Idade do Bronze e 

à Idade do Ferro, encontramos um dos “arquétipos” de Tristão, “The exile of the 

sons of Usnech” (“O exílio dos filhos de Usnech”), cujos personagens são 

Deirdré e Noisé.  

A história de Deirdré e Noisé teria se conservado pela tradição oral, 

até os séculos VIII e IX de nossa era, época em que aparecem os primeiros 

                                                 
42 Id. Ibidem., p. 33-34. 
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manuscritos desse conto, com variantes que eram ouvidas na Irlanda e na 

Escócia. 43 

                                                 
43  O conto Irlandês nos diz que: A filha da mulher de Fedelmir, contista do rei Conchobar, se 
põe a gritar enquanto ainda está no ventre de sua mãe. Os homens ali reunidos ficam 
estupefatos e perguntam ao druida Cathbad o que significa aquilo. Cathbad profetiza:  

 
“É uma jovem que gritou selvagemente ainda agora. 
Belos tufos de cabelos cacheados esvoaçam em torno dela. 
Azuis e serenos são seus olhos. 
E suas faces devem reluzir como uma luva feita do pêlo da raposa. 
O tom de sua pele se assemelha à neve caída. 
E seus dentes são sem falhas em seu esplendor. 
Seus lábios são vermelhos como o coral 
Bela mulher ela é, 
E os heróis que lutarem por ela estarão condenados à morte. 
É uma mulher que deu aquele grito, 
Cabelos dourados, com longas tranças. 
Por cujo amor muitos chefes deverão lutar  
E grandes reis deverão pedir seus favores.”  

 
Fedelmir culpa a mulher por conceber em seu ventre tão perigosa criatura. A 

assembléia reunida decide sua morte, porém Conchobar não concorda, e os homens de Ulster 
não eram tão intrépidos a ponto de contrariá-lo. A jovem seria criada numa casa à parte para 
que nenhum homem a pudesse ver. Com exceção do “foster father” e da “foster mother”, 
somente Leborham, a mágica e satirista, podia vê-la, porque a ela nada podia ser recusado. 
Deirdré se torna uma bela moça. Um dia, ao lado de Leborham, Deirdré viu o sangue de um 
bezerro caído na neve e um corvo negro a bebê-lo. Ela então disse a Leborham:  

 
“Somente aquele homem amarei, aquele que tiver as três cores que 
eu vejo lá: os cabelos negros como o corvo, as faces vermelhas como 
o sangue e o corpo branco como a neve”. 
“Bênção e boa sorte para você”, disse Leborham, “este homem não 
está longe e seu nome é Noisé, filho de Usnech”. 

 
Noisé um dia em que estava só em Emain Macha, deu seu grito de guerra. Aquele 

grito era um prazer para quantos o ouvissem, e mesmo as vacas davam dois terços a mais de 
leite quando o escutavam. Noisé tinha dois irmãos e os três juntos eram tão valentes e 
habilidosos em se desviarem das lanças e se defenderem dos ataques que os homens de 
Ulster não sairiam vitoriosos numa batalha. 

Deirdré escapou de sua casa e passou correndo por ele, que a achou bela, mas 
quando soube quem ela era, e quando ela disse que o escolhia como esposo, e não a 
Conchobar, Noisé a recusou. Deirdré saltou sobre ele e segurou-o pelas duas orelhas: “Duas 
orelhas de vergonha e zombaria tu terás”, gritou ela, “se tu não me levares contigo.” 

 
 Ele continuou recusando, mas seus dois irmãos, ao saberem o que havia 

acontecido, o convenceram a levá-la, porque o mal havia recaído sobre ele. 
 

“Se tu não a levares, tu te deitarás sob a reprovação da vergonha 
enquanto viveres. Mas nós iremos com vocês para uma outra cidade, 
porque não há rei em toda a Irlanda que nos recuse acolhida.” 

 
Naquela mesma noite partiram com mulheres, guerreiros e cachorros, e por um 

longo tempo vagaram pela Irlanda. Conchobar sempre tentava matá-los com emboscadas. 
Eles se juntaram ao rei de Alba para servi-lo, mas Deirdré ficava sempre escondida. Um dia, 
um dos servidores do rei surpreende Noisé e Deirdré dormindo. Ele corre para o castelo e 
anuncia ao rei: 
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No ciclo de Finn, considerado o mais recente e remanejado, vamos 

encontrar o que os estudiosos concordaram em chamar de mais um “arquétipo” 

dos textos de Tristão e Isolda. O conto “A perseguição de Diarmaid e 

                                                                                                                                               
 

“Até o dia de hoje nós não achamos mulher que estivesse a tua 
altura. Mas Noisé, filho de Usnech, tem uma esposa valendo o 
suficiente para o imperador do Ocidente! Matemos Noisé e tomemos 
a sua esposa para dormir com você.”  

 
O rei não aceitou matá-lo, mas propôs a seu servidor que, secretamente, a 

cortejasse para ele. Deirdré não se deixou seduzir e contava a Noisé todas as visitas que 
recebia, até que soube que os homens de Alba pretendiam matá-lo. Naquela mesma noite 
partiram e se refugiaram numa ilha.  

Os homens de Ulster lamentavam a sorte dos filhos de Usnech. Foram até 
Conchobar e lhe pediram que ajudasse. Os filhos de Usnech exigiram, como garantia, a 
presença do gigante Fergus. Por uma manobra pérfida de Conchobar, Fergus fica retido numa 
festa e os filhos de Usnech prosseguem e chegam ao prado de Emain. Eogam, que tinha por 
missão matar os filhos de Usnech, saudou-os com um poderoso golpe de lança. A lança 
atravessou as costas de Noisé. A luta foi sangrenta e os três guerreiros foram mortos.  

Deirdré foi levada a Conchobar e ficou em seu poder por um ano. Durante todo 
esse tempo ela não sorriu um sorriso de alegria. Não dormiu nem comeu o suficiente. E um dia 
enquanto todos se divertiam ela disse: 

 
“Embora você ache doce a bebida que 
O guerreiro Conchobar bebe  
Eu costumava saborear uma bebida mais doce.  
Sempre às margens de uma fonte,  
Nossa mesa era posta debaixo de uma árvore 
E Noisé acendia o nosso fogo.  
A carne preparada da caça de Noisé 
Era mais doce para mim do que o mel. 
..............................................................................................................
Embora chifres e gaitas soem claro, 
Embora o pensamento de Conchobar se alegre com eles, 
Uma harmonia mais mágica, mais doce, mais querida 
Eram as vozes dos filhos de Usnech. 
..............................................................................................................
Agora Noisé jaz no seu túmulo. 
Pouca guarda seus amigos lhe deram.  
Eles lhe serviram o cálice do destino,  
O cálice envenenado que causou a sua morte.  
..............................................................................................................
Nenhuma alegria pode quebrar a espera em que eu me encontro, 
porque os filhos de Usnech não voltarão mais.”  
“A quem odeias mais”, diz Conchobar, “dentre estes que tu vês 
agora?”  
“A tu mesmo”, ela responde, “e a Eogam, o filho de Duthacht.” 
“Então”, diz Conchobar, “tu deverás viver com Eogam por um ano.” 

 
Pela manhã, eles partiram pela planície. Na carruagem iam eogam e Conchobar 

na frente. Deirdré ia atrás de Eogam e ela via os dois homens que mais odiava na terra. 
Conchobar riu dizendo que ela parecia uma ovelha entre dois carneiros. Neste momento, eles 
passaram ao lado de uma grande pedra. Deirdré se atirou de cabeça sobre a pedra e morreu.  
In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit.,  p. 34-38. 
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Greinne”44 apresenta uma estrutura diferente das outras histórias do ciclo, 

talvez já acrescida de alguns elementos, mas pode ser considerado tão antigo 

quanto os outros contos do ciclo.  

                                                 
44 O conto nos diz que: Finn se lamenta por não ter uma esposa. Dioruing se encarrega de lhe 
trazer Greinne, a filha de Cormac, para esposa, porque ela era a mais perfeita de todas as 
mulheres em traços, formas e linguagem. 

Oisin e Dioruing vão até o rei da Irlanda pedir a mão de Greinne. O rei não se 
opõe, mas diz que, como a filha já recusara muitos pedidos de casamento, era melhor 
consultá-la antes de dizer sim. Greinne aceita se casar. Finn se alegra com a notícia e na data 
marcada segue com seus batalhões para Tara. Quando todos estão reunidos para o banquete, 
Greinne pergunta ao druida Daire Duanach Mac Morna por que Finn estava ali. O druida 
responde que é para pedi-la em casamento. Greinne argumenta que seria mais adequado dá-
la a um homem mais jovem e não a um velho, e começa a perguntar quem são todos os outros 
que estão ali presentes. Vários guerreiros são nomeados e entre eles Diarmaid O’Duibne. 

Depois de bem informada, Greinne pede a sua serva que traga sua taça de ouro 
cravejada de pedras e a enche com uma bebida mágica. Ela recomenda à serva que a sirva a 
Finn e a todos os outros  cavaleiros, exceto a Oisin e a Diarmaid. Ao levarem a taça aos lábios, 
todos, um a um, vão caindo em sono profundo. Greinne se aproxima de Oisin e lhe pergunta se 
ele a aceitaria em casamento. Mas por interdição de uma “géis” ele não pode ter mulher 
alguma que esteja destinada ao pai. Greinne faz a mesma pergunta a Diarmaid que se nega a 
aceitá-la. Ela então diz: 

 
“Eu te coloco sob uma ‘geis’ de perigo e destruição, ó Diarmaid, isto 
é, sob a ‘geis’ do poderoso druidismo, se tu não me levares contigo 
para fora deste palácio antes que Finn e o rei da Irlanda despertem 
daquele sono.” 

 
Diarmaid quer saber porque ela o expõe dessa maneira. Ela então lhe conta que, 

certo dia, o observou lutando e desde então seus olhos não tiveram luz para outro homem. Seu 
amor era para ele desde então, hoje e para todo o sempre. Diarmaid se aconselha com Oisein, 
que lhe diz que ele não é culpado e que não pode deixar de cumprir a “géis” que Greinne 
lançou sobre ele. 

Diarmaid e Greinne saem da fortaleza pela astúcia de Greinne, mas Diarmaid não 
sabe onde poderiam se esconder sem que Finn os descobrisse. Greinne pede a Diarmaid que 
pegue dois cavalos de seu pai e eles se refugiam na floresta.  

Finn ao acordar fica enfurecido e pede à Fianna que descubra os amantes. Oisin, 
Oscar, Cailte e Dioruing (amigos de Diarmmaid) enviam o cachorro Bran, para que Diarmaid 
saiba que ele e Greinne estão sendo procurados. Oisin, não sabendo se o cachorro os achou, 
pede a Fergus que dê três dos seus poderosos gritos. Diarmaid entende os avisos mas se 
recusa a fugir. 

Finn quer se vingar e sabe que eles estão na floresta. Os amigos de Diarmaid 
tentam dissuadi-lo, dizendo a Finn que Diarmaid, avisado, não seria bobo de permanecer na 
floresta. Finn não acredita no que dizem, porque um grupo de guerreiros havia visto um refúgio 
acolhedor com sete portas de cana trançada, e só Diarmaid desbravaria a floresta e construiria 
aquele refúgio. 

Finn chega até Diarmaid e Greinne. Diarmaid dá três beijos em Greinne, 
provocando os ciúmes de Finn. Oengus de Brug – pai espiritual de Diarmaid – ,sabendo que 
ele está em perigo, alcança, incógnito, a floresta e, aproximando-se de Diarmaid, pergunta o 
que aconteceu. Diarmaid conta que está sob uma “geis”. Oengus quer leva-los dali em 
segurança, mas Diarmaid se recusa a partir e pede que ele leve Greinne. 

Diarmaid está só e não sabe em qual das sete portas se encontra o inimigo. Ele 
vai de porta em porta e os amigos oferecem ajuda, mas ele se recusa a aceitá-la. É pela porta 
onde está Finn que ele passará. Quando finalmente a encontra, Finn adverte-o que 400 
mercenários o acompanham, prontos para estraçalhá-lo. Diarmaid abre a porta e salta tão alto 
e ligeiro que Finn não o percebe, e assim ele escapa e se reúne a Oengus e Greinne. (...) 
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Diarmaid conhece um jovem guerreiro à procura de senhor. Muadam se torna seu 

companheiro. Eles encontram uma caverna e Muadam lhes faz um leito de folhas e palha 
macia. Ele os nutre por meio de um anzol feito com uma vara, um fio de cabelo e um morango 
sagrado com o qual pesca sempre três peixes. 

Neste ponto da história o narrador nos diz que, até então, Diarmaid não fizera de 
Greinne sua mulher e, para que Finn o soubesse, deixou um pedaço de carne crua no refúgio 
da floresta e sete salmões crus sobre a margem do rio. 

Finn empreende uma nova batalha contra Diarmaid. Desta vez uma tropa imensa 
e ligeira e uma companhia ameaçadora de barcos. Diarmaid em pessoa os recebe, sem porém 
dizer quem é. Diarmaid desafia-os a competir com ele em proezas, com a promessa de levá-los  
até o famoso Diarmaid. De proeza em proeza ele foi dizimando os inimigos e suas armas 
mágicas o ajudavam: o traje de batalha que impedia qualquer ferimento, Moralltch – a espada 
de Oengus que não deixava nenhum golpe inacabado – e duas lanças de batalha das quais 
ninguém se recuperava. Por fim, Diarmaid amarrou os três chefes sobreviventes e somente 
quatro homens poderiam desamarrá-los: Oisin, Lugaid, Oscar e Connan Mac Morna, cuja 
amizade a Diarmaid impediria tal ato. Quando Greinne soube desta batalha pediu a Diarmaid 
que mudassem de esconderijo, porque os inimigos ainda posuíam três cães mortíferos que não 
poderiam ser feridos por nenhuma arma. 

Deirdriu foi enviada por Finn para saber notícias dos homens que tinham vindo em 
busca de Diarmaid. Os três chefes amarrados contaram o que acontecera. Pela descrição do 
homem que os atacou, Deirdriu disse-lhes que era o próprio Diarmaid. Ela então soltou os três 
cachorros. Os cachorros seguiram a trilha deixada e acharam a caverna onde o casal dormia. 
Um novo exército partiu para enfrentar Diarmaid. O primeiro cachorro foi lançado, mas Muadam 
por meio da magia eliminou-o. O segundo cachorro foi ferido pela lança mágica – Gae Derg – 
de Diarmaid. O terceiro foi lançado sobre uma rocha e teve seu crânio esfacelado. O exército 
tinha três chefes e Diarmaid matou-os com a Gae Derg. O exército começou a fugir mas 
Diarmaid conseguiu massacrar a todos. Somente Deirdriu voltou para contar a Finn o que 
acontecera e que os três chefes sobreviventes estavam amarrados. Finn intercedeu pelos três 
homens junto a Oisin e seus companheiros, mas eles se recusaram a ajudá-lo. Como mais 
nada podia ser feito, três grandes covas foram escavadas e os três chefes foram enterrados. 
(...) 

Muadam se despede de Diarmaid e Greinne. Sozinhos, eles continuam viagem e 
chegam até os domínios de Searban Lochlannach. Diarmaid pede ajuda ao gigante de um olho 
só. Searban os aceita desde que eles jamais toquem nos seus morangos sagrados (morangos 
que foram trazidos pelos Tûatha-Dé-Dânnann e possuem os seguintes dons: quem comer três 
daqueles morangos não terá jamais nenhuma doença, será feliz em qualquer situação e se for 
centenário voltará aos 30 anos). 

Finn e a Fianna encontram um outro exército chefiado por dois belos guerreiros. 
Esses guerreiros são seus inimigos, pois Finn matara o pai deles, e exigem a idenização por 
essa morte, que seria fazer parte da Fianna. Finn, então, também exige o preço da honra pela 
morte do seu pai, morto pelos dois, e ela ée bem mais perigosa. Ele pede aos dois guerreiros 
que tragam a cabeça  de Diarmaid ou um punhado de morangos da verdadeira árvore de 
Dubros. Os guerreiros desconhecem os perigos que os pedidos representam e Oisin se 
encarrega de explicá-los, dizendo-lhes que Diarmaid jamais deixaria que trouxessem sua 
cabeça e que Searban é o dono e o guardador da árvore. Gigante, filho dos deuses Tûatha, a 
quem nenhuma arma fere, o fogo ao queima e a água não afoga. È tão grande a sua magia 
que só pode ser morto se lhe derem três golpes com a clava de ferro que traz presa ao 
cinturão. 

Os dois guerreiros aceitam o desafio. Encontram Diarmaid e num combate 
singular o herói os vence e os amarra. Eles falam dos morangos e Greinne se interessa pelo 
que contam. Ela elogia a bravura de Diarmaid e lhe pede que os apanhe para ela, porque não 
viveria se não os provasse. Diarmaid avisa que seria uma imprudência quebrar a paz com 
Searban. Os dois guerreiros se oferecem para ajudá-lo. Ele recusa mas os leva amarrados 
para que vejam o combate. Diarmaid chega até Searban e fala dos desejos de Greinne pelos 
morangos. Searban se nega a dar os frutos. Diarmaid se lança sobre o gigante, tira-lhe a clava 
de ferro e golpeia-o três vezes matando-o. Greinne chega perto e ele oferece os morangos a 
ela e aos guerreiros. Eles comem até se fartarem e os guerreiros partem com sua porção de 
morangos. 
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Os textos irlandeses apresentam uma estrutura arcaica e mais de 

acordo com o espírito celta que os textos medievais da tradição francesa e o de 

Joseph Bédier. Por outro lado, para nós, as semelhanças são indiscutíveis. 

Basta verificarmos que, por exemplo, no conto “O exílio dos filhos de 

Usneche”, Deirdré e Noisé, são personagens descritos em muitos momentos 

tal qual Tristão e Isolda. 

Deirdré é uma jovem de beleza incomparável, tal qual Isolda. Noisé 

é descrito como um herói com caracterização semelhante à de Tristão e há 

                                                                                                                                               
Finn aceita os morangos mas, sentindo o cheiro da pele de Diarmaid nos frutos, 

fica sabendo que não foram colhidos pelos jovens e não lhes concede a paz. 
Finn e a Fianna vão à procura de Diarmaid e chegam à grande árvore verdejante 

onde, todos sabiam, estavam Diarmaid e Greinne. Finn atiçou seus homens a chegarem à 
copa da árvore. Oengus, vendo os apuros de Diarmaid, veio socorrê-lo em segredo. Oengus 
matou nove chefes da Fianna que tentaram subir na árvore e levou Greinne. Finn, angustiado, 
jura vingança, mas Oisin e Oscar se colocam contra ele e dão cobertura a Diarmaid para que 
desça da árvore e vá embora. Diarmaid alcança Oengus e Greinne. 

Finn consegue ajuda com o rei de Alba. Manda mensageiros à casa de Oengus e 
declara guerra a Diarmaid. Oscar e Diarmaid lutam com os dois mil homens que vieram com a 
Fianna e os massacraram. Finn foge para a casa de uma bruxa e lhe pede ajuda. A velha voou 
até Diarmaid e sobrevoando-o, atira-lhe dardos, mas Diarmaid consegue matá-la. Oengus vai 
até Finn e pergunta se faria a paz com Diarmaid. Finn desolado com a perda de tantos 
guerreiros aceita qualquer coisa, mesmo as imposições feitas pelo herói. Com terras próprias, 
Diarmaid e Greinne se vão. 

Certa noite, Diarmaid acordou assustado com o uivo de um cão. Durante três 
noites seguidas isto aconteceu. Diarmaid decidiu procurá-lo. Greinne lhe pede que leve 
Moralltch, a espada, e Gae Derg, a lança. Diarmaid prefere levar Begalltch e Gae Buide e o cão 
Mac na Cuili. Diarmaid encontra Finn caçando. Finn conta-lhe que um dos cães se soltou e 
achou a trilha do porco selvagem e por isso ele ia embora da montanha. Diarmaid disse que 
não ia embora por causa do javali. Finn lembrou-lhe que ele possuía uma “géis” e não podia 
caçar o prco selvagem ( o javali é o símbolo da logeividade de Diarmaid e, se ele matar o porco 
selvagem, também morre). 

Diarmaid pediu que Finn lhe emprestasse o cachorro, mas Finn se recusou. 
Diarmaid se lamenta de não ter trazido as armas mágicas que Greinne havia recomendado. O 
porco veio em sua direção e ele acertou-o no meio da testa, mas o javali não ficou ferido. 
Diarmaid tentou feri-lo novamente, mas não conseguiu. O javali feriu-o mortalmente. Enfurecido 
Diarmaid deu-lhe um golpe com o punho da espada e arrancou-lhe o cérebro.  

Finn encontrou Diarmaid agonizante. Diarmaid lhe pediu que o salvasse, pois só 
Finn poderia fazê-lo (Finn curaria todo aquele que bebesse água trazida em suas próprias 
mãos), mas Finn se recusou, porque ele, Diarmaid, havia levado Greinne. Diarmaid tenta 
explicar que estava sob uma “géis” e que aquele era seu destino. Finn não quer ceder, Oscar 
obriga-o a trazer a água. Ele então vai ao poço e por três vezes traz a água em suas mãos, 
mas no caminho a deixa escorrer por entre os dedos. Diarmaid morre.Os quatro amigos jogam 
seus mantos sobre ele. (...)  

Ao ver Diarmaid morto, Greinne perde a consciência e cai morta ao lado do 
amado. 
In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit.,  p. 38-45. 
 



 44

também a presença do rei, que era um homem mais velho e desejava possuir 

Deirdré, tal qual o rei Marc deseja Isolda. 

Também a proibição do amor de Deirdré e Noisé os levará ao exílio, 

como ocorre com Tristão e Isolda, que passam a viver na floresta de Morois 

exilados do reino de Tintagel. Ademais, a impossibilidade de viverem juntos 

leva tanto Deirdré e Noisé, como Tristão e Isolda à morte.  

O conto “A perseguição de Diarmaid e Greinne” também é 

considerado como arquétipo da narrativa medieval de Tristão e Isolda devido 

ao fato de que ela apresenta, assim como a história de Deirdré e Noisé, um 

conjunto de elementos que guardam correspondência com as narrativas 

medievais sobre os amantes das Cornualhas. 

A personagem feminina Greinne é descrita muito semelhantemente 

a Isolda, dona de beleza inigualável. Greinne também é filha do rei da Irlanda 

tal qual Isolda. Também aqui a rivalidade se dará entre a figura do velho rei e a 

do jovem cavaleiro. 

O caráter sobrenatural da “geis” está presente na narrativa de 

Diarmaid e Greinne e se assemelha ao efeito do filtro mágico presente na 

narrativa de Tristão e Isolda, ambos elementos mágicos vindouros do 

imaginário celta. 

Também o exílio  com suas privações ocorre tanto com Diarmaid e 

Greinne, que precisam fugir da ira de Finn, como igualmente se dá com Tristão 

e Isolda que fogem da vingança de Marc. 

As marcas simbólicas da castidade aparecem nas duas histórias: o 

salmão e a carne crus que se apresentam no texto de Diarmaid e Greinne e 

que se transformam na espada nua entre os amantes das Cornualhas.  
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Enfim, a morte dos amantes na mesma atmosfera de fatalidade se 

dá tanto com Diarmaid e Greinne, como com Tristão e Isolda. 

 
 
 
 
 

2.3  Em terras nordestinas: A história do amor de Fernando e Isaura –

resíduos do medievo. 

 

“O homem é igual em qualquer canto, em qualquer 
época. O que varia são as circunstâncias através das 

quais cada comunidade realiza o humano.” 
Ariano Suassuna 

 

 

A história do amor de Fernando e Isaura é uma versão brasileira do 

Romance de Tristão e Isolda, como o diz Ariano Suassuna em Advertência45, 

foi escrita a partir da sugestão do amigo Francisco Brennand e no intento de 

exercício no gênero romance, como já foi dito.  

Mais que isso, Ariano confessa: 

 
Sou um escritor de poucos livros e de poucos leitores. Vivo 
extraviado em meu tempo por acreditar em valores que a 
maioria julga ultrapassados. Entre esses, o amor, a honra e a 
beleza que ilumina os difíceis caminhos da retidão, da 
superioridade moral, da elevação, da delicadeza, e não da 
vulgaridade dos sentimentos. Não sei, portanto, que interesse 
haverá, principalmente para a juventude, numa história tão fora 
de moda quanto esta. (...) Por outro lado, tenho ainda, o 
infortúnio de escrever movido pela paixão e pela compaixão, 
atitude também deslocada neste tempo de autores frios, 
lúcidos e impiedosos. Lembro, então, aos eventuais leitores 
desta história que, narrada em 1956, sua ação decorre em ano 
ainda mais recuado. Por isso, encarem com indulgência os 
arcaicos escrúpulos de seus personagens, perdoando 

                                                 
45 SUASSUNA, Ariano. “Advertência”. In: SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 19-20. 
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remorsos e hesitações que, menos do que a eles, pertencem 
ao co-autor contemporâneo desta história tão antiga.46 
 
 
 

Ao dar este depoimento, o autor não só confere à obra um valor algo  

antigo, o que vem a denominar de “arcaicos escrúpulos”, como se intitula 

apenas co-autor dessa história. Ao fazer isso, Suassuna confirma sua filiação à 

fonte na qual bebera, a obra O Romance de Tristão e Isolda, que por sua vez é 

uma versão baseada em textos medievais e residualmente aproveita o material 

celta. 

Entendemos por arcaico o que passou e ficou para trás. Esses 

valores aos quais nos remete Suassuna são antigos e residuais, mas não 

arcaicos porque continuam conjugando força na atualidade, não fosse assim 

não os buscaríamos na atualidade. A esse respeito, Raymond Williams, 

posiciona-se:  

 

Por “residual” quero dizer alguma coisa diferente do “arcaico”, 
embora na prática seja difícil, com frequência, distingui-los. 
Qualquer cultura inclui elementos disponíveis do seu passado, 
a ser observado, examinado, ou mesmo, ocasionalmente, a ser 
“revivido” de maneira consciente, de uma forma 
deliberadamente especializante. O que entendo pelo “residual” 
é muito diferente. O residual, por definição, foi efetivamente 
formado no passado, mas ainda está ativo no processo 
cultural, não só como um elemento do passado, mas como um 
elemento efetivo do presente. Assim, certas experiências, 
significados e valores que não se podem expressar, ou verificar 
substancialmente, em termos da cultura dominante, ainda são 
vividos e praticados à base de resíduo – cultural bem como 
social – de uma instituição ou formação social e cultural 
anterior.47  
 
 

                                                 
46Id. Ibidem, p. 19-20. 
 
47 WILLIAMS, Raymond. Marxismo e Literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979, p. 125.     
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Desse modo, Ariano ao escrever A História do amor de Fernando e 

Isaura atualiza as narrativas de Tristão e Isolda ao retomar resíduos  do 

medievo.  

No romance A história do amor de Fernando e Isaura a principal 

ambientação é a fazenda São Joaquim, pertencente a Marcos, tio de Fernando. 

A propriedade “estendia-se entre Penedo e Piassabussu, por uma vasta região, 

coberta de coqueiros na faixa da praia e na foz do Rio São Francisco” 48. 

Marcos era um homem de posses e criara Fernando. De certo modo, a 

Fazenda São Joaquim, retoma a fortaleza de Tintagel, costa ocidental da 

Cornualha, onde Marcos, tio de Tristão, é rei.  

Ariano Suassuna recorre a vários pontos de encontro para 

assemelhar as duas narrativas. Já agora, podemos elencar alguns: a 

ambientação das narrativas, o nome do tio e o nome de Fernando, a guardar, 

na essência, o mesmo significado que Tristão49. Suassuna, no entanto, com 

relação ao nome de Isolda, retoma apenas o que podemos visualizar na forma 

escrita ou através do som da palavra. Isaura, é assim, um nome parecido com 

Isolda, sem contudo assemelhar-se na significação. 

Também, e principalmente recorrentes, serão os valores morais das 

personagens. Fernando é apaixonado por Isaura, apesar do respeito e do amor 

que sente pelo tio. Já Isaura, apesar da admiração sentida pelo esposo, não 

consegue resistir à paixão. E ambos passam a ter encontros furtivos de amor à 

revelia das convenções sociais impostas pelo casamento, à revelia dos 

sentimentos de Marcos.  

                                                 
48 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 13. 
49 Segundo a onomástica, tanto Tristão, como Fernando são nomes que dizem respeito à 
inteligência e força. 
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A história do amor de Fernando e Isaura é uma obra de Ariano 

Suassuna muito diferente das suas demais, pois grande parte de seu fazer 

literário está para o teatro, bem como, quase todas as ambientações são o 

sertão. Aqui o cenário é o litoral “úmido, fértil e chuvoso”50, fazendo referência 

ao Sertão somente na segunda metade, mas mesmo assim, o “Sertão à beira-

rio”51. A obra, segundo Bráulio Tavares, 

 

É uma história de amor com a intensidade das tragédias 
teatrais e com a sucessão de peripécias e complicação dos 
romances de cordel como A Força do Amor ou Alonso e 
Marina. O estilo é outro, a ambientação é outra, e 
principalmente a voz narrativa é lírica, compassada, 
contemplativa, nada tem a ver com a voz de Quaderna. Nada 
de regionalismos, embora a história se passe na região do São 
Francisco, entre Alagoas e Pernambuco. É uma história de 
amor, sensual e trágica, cheia de sinceridade e pureza, como 
não existe no Romance d’A Pedra do Reino, onde todo sexo 
que existe é feito com más intenções.52 
 
 
 

Embora seja a referida obra uma espécie de exceção, quanto à 

temática, à ambientação, à forma e até ao modo do fazer literário de Ariano, 

há, sem dúvida, algo que não foge à proposta do escritor paraibano: a 

medievalidade, que se apresenta aqui tanto quanto se realiza em outras obras 

suas, fonte que bebera em sua matriz. 

Como bem sabemos e temos dito, O Romance de Tristão e Isolda é 

a fonte na qual baseou-se Ariano para a feitura d’A história do amor de 

Fernando e Isaura, e, embora esta seja uma obra sem par no contexto literário 

                                                 
50 TAVARES, Bráulio. ABC de Ariano Suassuna. Rio de Janeiro: José Olympio, 2007, p. 94. 
 
51 Id. Ibidem. 
 
52 TAVARES, Bráulio. Op. Cit., p. 94. 
 



 49

suassuniano, há a visualização de aspectos tipicamente medievais, como 

ocorre no desenvolver de toda sua obra. 

Ligia Vassalo aborda as origens européias, referindo-se à 

medievalidade na obra teatral do escritor paraibano. Para nós, embora se 

tratando do teatro e não do romance suassuniano, esta obra também será de 

grande valor por abarcar características medievais também presentes na obra 

de nossa análise.  

Vassalo nos fala da importância de recolher alguns aspectos da 

cultura europeia na passagem da Idade Média para o Renascimento53, porque 

vários deles se transmitem às Américas. Esses aspectos moldam tanto a 

sociedade quanto a cultura e tomam forma na produção literária não só do 

Nordeste, mas especialmente na de Suassuna. 

Para Lígia Vassalo: 

 

Enquanto o velho continente ingressava no mundo da escrita e 
da indústria, emigrou para a América aquele da voz e, com ele, 
a superestrutura intelectual que o acompanha. Ele não é um 
resíduo estratificado sobrevivente na memória de alguns, mas 
é vivo e atuante na prática dos contadores de histórias, nos 
improvisos dos cantadores, nos folhetos de cordel capazes de 
incorporar a cada instante novos eventos do cotidiano. A 
cultura oral nordestina consome ainda hoje temas e técnicas 
medievalizantes, como as histórias de procedência árabe ou 
francesa, junto com os desafios dos cantadores, a estrofação e 
várias modalidades de versejar54. 
 
 
 

A autora nos fala de um resíduo “vivo e atuante” com capacidade de 

“incorporar, a cada instante, novos eventos do cotidiano”. E foi pensando no 

                                                 
53 Há autores que não aceitam essa repartição entre Idade Média e Renascimento, pois haveria 
apenas Idade Média. Vassalo, porém, utiliza essa nomenclatura. 
 
54 VASSALLO, Lígia. O Sertão Medieval: origens européias do teatro de Ariano Suassuna. Rio 
de Janeiro: Francisco Alves, 1993, p. 163.  
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que remanesce de uma época para outra, com força vigorante, capaz de dar 

vida a uma ou várias obras novas, que Roberto Pontes criou a Teoria da 

Residualidade. 

O recolhimento e a instauração desses aspectos advindos do 

medievo e que confluem para a remanescência no sertão nordestino dos dias 

atuais é o que caracterizará a residualidade teorizada por Roberto Pontes. No 

dizer do autor: 

 

Resíduos são aquilo que remanesce de uma época para outra 
e tem a força de criar de novo toda uma cultura, toda uma obra. 
O resíduo é dotado de extremo vigor. Não se confunde com o 
antigo. É a expressão surgida com a força do novo porque é 
uma cristalização. É algo que se transforma, como o material 
bruto tornado jóia na lapidação.55 

 

Além do termo residualidade defendido por Pontes, também é 

interessante analisar o termo intertextualidade, cunhado por Julia Kristeva no 

final da década de 1960 a partir dos estudos de Bakhtin, para nomear a 

interatividade entre dois ou mais textos. Para a autora, o texto é uma 

produtividade, ou seja, no espaço de um texto se cruzam e se neutralizam 

vários enunciados, tomados de outros textos. 

A intertextualidade se refere ao conhecimento prévio de outros 

textos. Sendo assim, o nível intertextual é um reflexo da bagagem de 

experiência e cultura do escritor e do leitor. 

Portanto há intertextualidade quando Ariano afirma ter-se baseado 

n’O Romance de Tristão e Isolda, escrito por Bédier no século XX para 

                                                 
55 PONTES, Roberto. Reflexões sobre Residualidade. Comunicação na Jornada Literária “A 
Residualidade ao alcance de todos”. Departamento de Literatura da UFC, Fortaleza, julho de 
2006, sob forma de entrevista concedida à Rubenita Alves Moreira, no dia 05 de Junho de 
2006, p.4. 
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escrever A história do amor de Fernando e Isaura. No entanto, ao fazê-lo o 

autor retoma o medievo das versões do século XII e XIII residualmente, pois 

parte do imaginário visualizado na obra de Bédier advém da época medieval. 

Alguns dos traços mediévicos presentes no romance de Ariano são 

o modus vivendi, a caracterização e o modo de sentir dos personagens, a 

crença religiosa, o estatuto social. 

A distinção entre intertextualidade e residualidade é feita por Roberto 

Pontes, quando se faz referência ao gato que descome dinheiro, episódio do 

Auto da Compadecida, o qual tem-se que remontar à sua origem  na cultura 

ibérica moçárabe: 

 

O próprio Ariano Suassuna no estudo publicado no livro 
Literatura popular em verso, v. 1, editado pela Casa Rui 
Barbosa, fala sobre o assunto e diz que só depois, muito 
depois de haver escrito o Auto veio a tomar ciência que havia 
aproveitado matéria proveniente da cultura árabe. Ele escreveu 
sem saber por que havia assimilado o episódio culturalmente. 
Esta é a diferença fundamental do resíduo relativamente à 
intertextualidade, pois o residual aparece na obra sem que o 
autor tenha consciência do aproveitamento do material 
utilizado. Isso assim ocorre porque a residualidade se dá no 
plano da mentalidade56 e não no do simples texto57. Esse 
material etnológico que nos dá a nossa raiz, a nossa 
identidade, Ariano pensava fosse mesmo do Nordeste. Mal 
sabia – seria depois esclarecido por um grande estudioso do 
assunto, o professor Enrique Martinez Lopez, professor de 
Literatura Hispânica da Universidade da Califórnia – que a 
história do testamento do cachorro constante no Auto era de 
origem moura. E assim ocorre com muitas manifestações de 
nossa cultura. O cuscuz, a coalhada, a técnica de fazer açúcar, 

                                                 
56 A idéia de mentalidade de Roberto Pontes é trabalhada a partir dos estudos da Nova 
História, desenvolvidos por Georges Duby e Jacques Le Goff, entre outros, na École des 
Annales, cujos fundadores foram Marc Bloch e Lucien Febvre. Para o grupo da Nova História o 
indivíduo não pode ser estudado isolado da sociedade a qual pertence. Para Pontes, o homem 
como integrante de uma sociedade expressa a mentalidade do seu tempo.  Desse modo, 
estudar como viviam os homens num determinado período e o que representava melhor os 
símbolos, os ícones, nas obras que eles deixaram dá-nos a idéia da sociedade ou o recorte 
histórico que eles viveram, dá-nos, portanto, a idéia da sua mentalidade. 
 
57 Texto aqui para Roberto Pontes, diz respeito às manifestações da linguagem, como sendo 
apenas parte da mentalidade. 
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o queijo, nada disso é genuinamente português nem 
nordestino. Todos são resíduos árabes. Assim também ocorre 
com a nossa cultura literária. No caso do Auto, este é a junção 
de uma cultura lá do Oriente com uma outra transplantada para 
cá, via Península Ibérica, trazendo elementos que são 
remanescências, resíduos, permanências.58   

 

Pontes esclarece que a residualidade diferentemente da 

intertextualidade não necessariamente é retomada conscientemente, posto que 

diversos elementos remanescem através da mentalidade de uma determinada 

época. 

Wilson Martins fala da origem d’A história do amor de Fernando e 

Isaura, repetindo uma afirmação de Ariano, que auto intitula seu primeiro 

romance de “imitação nordestina”, de Béroul, Bédier e Afrânio Peixoto, e 

complementa dizendo tratar-se de uma  

 

filiação heterogênea destinada a nacionalizar, e até a 
regionalizar, um dos grandes mitos do amor no Ocidente, para 
lembrar o título célebre de Denis de Rougemont (1906-1985). 
Suas origens estão, realmente, na lenda de Tristão e Isolda –
cuja ação se passa na Irlanda –, incorporada por Béroul à 
literatura universal e fonte, direta ou indireta, de Romeu e 
Julieta, da Princesse de Clèves e de Madame Bovary, para 
nada dizer, claro está, da ópera de Wagner, que a tornou 
paradigmática. (...) A lenda difundiu-se pela Europa a partir de 
1139, através de numerosas recopilações. Joseph Bédier 
(1864-1938) foi autor, em 1900, de uma adaptação moderna 
que se tornou clássica. E Afrânio Peixoto? O seu romance é 
referido por Suassuna em A Pedra do Reino como a história de 
“um rapaz e uma donzela, que não se amavam, tomaram 
desse vinho juntos, sem saberem do que se tratava. Na mesma 
hora, a urtiga sangrenta, venenosa, espinhenta e deleitosa do 
amor envolveu os dois e eles ficaram enredados de paixão 
para o resto da vida”. Na novela de Fernando e Isaura, os dois 
amantes viajam na barcaça Estrela da manhã, que reaparece 
em A Pedra do Reino como “o mais bonito” dos navios 
legendários: “As velas são brancas, mas quando elas passam 
em Penedo, nas alagoas, desviam-se da coroa de areia 

                                                 
58 PONTES, Roberto. Op. cit., 2006, p.4. 
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vermelha onde estão os martins-pescadores flexando peixes 
(...)" 59 
 
 

Martins aponta, assim, intersecções entre A história do amor de 

Fernando e Isaura e O Romance da Pedra do Reino, explicando que: “São 

naturais as contaminações entre os dois livros, porque a data de composição 

de A Pedra do Reino (1958-70) sucede imediatamente à conclusão de 

Fernando e Isaura”.   

Ainda segundo o crítico literário, Suassuna, em seu primeiro 

romance, do ponto de vista estilístico, filia-se muito mais a Bernardo 

Guimarães, que a Béroul, Thomas ou Bédier. Embora admitindo Suassuna a 

influência de Afrânio Peixoto, para Martins, A história do amor de Fernando e 

Isaura tem como resultado uma escrita convencionalmente romântica no estilo 

dos romances sentimentais, sem, contudo, deixar de transparecer e 

descodificar as inspirações mediévicas que o acompanha60. De acordo com  

Wilson Martins: 

 

Com a sabedoria das visões retrospectivas, pode-se pensar 
que a novela de Fernando e Isaura continha em germe o 
Movimento armorial61, lançado por Suassuna muitos anos 
depois. Observei alhures que sua inspiração é a mesma de que 
surgiu o Félibrige na literatura francesa (1854) e o grupo The 
Fugitives (1922-1925) na norte-americana: recuperar o 

                                                 
59 MARTINS, Wilson. Op.cit.,  p. 111-2. 
 
60 Isso provavelmente acontece porque o fascínio do amor-paixão produziu uma longa trilha de 
influências na literatura amorosa e serviu para fazer do tema um clichê de larga incidência no 
romance romântico e nas novelas de massa (onde se desfaz no entanto a trama de 
implicações sociais, existenciais e religiosas que o originou). (Cf: WISNIK, José Miguel. “A 
paixão dionisíaca em Tristão e Isolda”. In: CARDOSO, Sérgio et al. Os sentidos da paixão. 3ª 
reimpr. São Paulo: Companhia das Letras, 1988. 
 
61 Segundo Ariano Suassuna, o Movimento Armorial foi criado para promover o 
“desenvolvimento e o conhecimento das formas de expressão populares tradicionais”. In: 
Entrevista com Ariano Suassuna. “Eu sou é Imperador”. Revista Nossa História. Rio de Janeiro, 
dez, 2004, p. 50-55.  
 



 54

medievalismo mental, o culto da tradição (no singular), a língua 
regional, os valores desaparecidos. Na frança, criado por 
Frédéric Mistral (1830-1914), o Félibrige propunha-se a 
reconferir à língua d’oc e seus dialetos o prestígio que 
conheceram na Idade Média; compunha-se de sete poetas, a 
exemplo de Plêiade no século XVI, número mágico que é difícil 
encontrar no  Félibrige, embora com programa semelhante: 
política conservadora, agrarismo econômico, ligações 
espirituais com o sentimento religioso.62 
 

 

Wilson Martins, pensando sobre o Movimento armorial e o primeiro 

romance de Suassuna cogita que se faça alguma semelhança. No entanto, 

esclarece que a inspiração de Suassuna n’A história do amor de Fernando e 

Isaura guarda mais semelhança com os grupos Félibrige e The Fugitives, que 

tinham como prismas primordiais a recuperação do medievalismo mental.  

        Segundo Ariano Suassuna, o Movimento Armorial foi criado 

para promover o desenvolvimento e o conhecimento das formas de expressão 

populares tradicionais. Para o autor, 

 
A Arte Armorial Brasileira é aquela que tem como traço comum 
principal a ligação com o espírito mágico dos “folhetos” do 
Romanceiro Popular do Nordeste (Literatura de Cordel), com a 
música de viola, rabeca ou pífano que acompanha seus 
“cantares”, e com a Xilogravura que ilustra suas capas, assim 
como com o espírito e a forma das Artes e espetáculos 
populares com esse mesmo Romanceiro relacionados.63 
 
 
 

Assim, com vista na promoção e ampliação das formas de 

expressão populares e pautado basicamente nas raízes populares da cultura 

nordestina, o termo armorial, que etimologicamente faz referência à palavra 

francesa arm (arma), relacionada aos cavaleiros ou romances de cavalaria e a 

                                                 
62 MARTINS, Wilson. Op.cit., p. 115. 
 
63 Suassuna apud SANTOS, Idelette Muzart Fonseca dos. Em demanda da poética popular: 
Ariano Suassuna e o Movimento Armorial. Campinas: Editora Unicamp, 1999, p. 13.  
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uma nobreza medieval, alude a brasões e insígnias de nobreza. Desse modo 

Ariano comunga da idéia de que havia e hoje ainda há resquícios de elementos 

dos romances medievais de cavalaria no Romanceiro popular e outras 

manifestações culturais do Nordeste brasileiro. 

Embora O Romance de Tristão e Isolda, que é matriz utilizada por 

Suassuna, seja considerado romance ou novela de cavalaria, por narrar os 

feitos heróicos do cavaleiro Tristão, não podemos dizer que a narrativa de 

Fernando e Isaura seja armorial, pois muito mais recupera o medievalismo 

mental do que inova sob o ponto de vista estético. 

Estão aí fixados elementos que circundam a origem d’ A história do 

amor de Fernando e Isaura. 
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3 Tristão e Isolda: Reminiscências de uma antiga herança 

cultural 

 
 

“Antes de se fixarem no bronze, na pedra, no papiro, no 
pergaminho, as histórias, as narrativas e até os códigos 

morais e jurídicos gravavam-se na memória dos ouvintes; 
e havia artistas que se encarregavam de os divulgar: os 

aedos e rapsodos entre os gregos, os bardos entre os 
celtas, os jograis entre os povos românicos e medievais.” 

Antônio José Saraiva e Oscar Lopes 
 
 
 

Tristão e Isolda são personagens que apesar de difundidos na Idade 

Média tem uma herança cultural ainda mais antiga. Personagens lendários? 

Míticos?  

Tais questionamentos nos remontam à necessidade de explorar os 

conceitos e as origens de lenda e de mito. Para tanto, busquemos as 

evidências... 

 

3.1.  A lenda  

 
 

“Lendas, mitos, contos e fábulas. Como defini-los? Como 
caracterizá-los? Como distingui-los um do outro? A 
verdade é que essas categorias se entrelaçam, se 

embaraçam, se confundem, se conformam.” 
Antônio Henrique Weitzel 

 
 

Lenda vem do latim legenda, coisas que devem ser lidas. Era o 

nome dado antigamente às narrativas da vida dos santos. Mas já nos tempos 

primevos, a lenda existia destituída do cristianismo, assim como o mito, era 

transmitida oralmente e misturava fatos reais e históricos com a imaginação.  
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André Jolles64 nos fala em especial sobre a legenda cristã, que trata 

da vida dos santos. Para ele, esta é uma forma simples que tem uma estrutura 

bem definida, adotada e conservada pela Igreja Católica, desde os primeiros 

séculos da nossa era até os dias de hoje. 

Jolles traça um percurso histórico pelo qual passa a legenda cristã, 

explicando a finalidade para a qual se destinava e se destina ainda nos dias 

atuais. Para ele, as narrativas das vidas dos santos são narrativas exemplares, 

nas quais deveriam conter suas virtudes teologais (a fé, a esperança e a 

caridade), bem como as suas virtudes morais (a justiça, a prudência, o 

estoicismo e a temperança).  

Como a narrativa da vida dos santos buscava mostrar exemplos de 

vidas que, segundo Jolles, deveriam ser imitadas65, faz uma aproximação da 

legenda cristã com algo que vem sendo feito na atualidade. Para o autor, o 

procedimento realizado na legenda cristã é o mesmo adotado pelos 

responsáveis em divulgar os feitos de grandes atletas, capazes de obterem 

recordes. Pois estes também nos serviriam de exemplos e seriam recordados 

para sempre através de sua documentação, que soariam como feitos 
                                                 
64 JOLLES, André. Formas simples. São Paulo: Cultrix, 1976, p. 31-59. 
 
65 Para caracterizar a disposição mental de que nasce aquilo a que chamo uma Forma – sendo 
tal forma, no caso presente, a Lenda , vou ser obrigado a utilizar palavras-chave, isto é, 
palavras que não dão um “sentido” e sim uma direção. Para começar, recorrerei a uma palavra 
latina, usual na Idade Média, a palavra imitatio, pois as palavras alemãs folgen (seguir) e 
nachahmen (imitar) não indicam suficientemente essa direção. Quanto à etimologia, imitor tem 
a mesma raiz de aemulus (emular = procurar igualar ou procurar assemelhar-se a) e de imago= 
imagem, retrato. Mas, a par da etimologia erudita, há também a derivação popular e foi assim 
que a Idade Média aproximou imitari de immutare: transformar-se, mudar. O santo é o indivíduo 
em quem a virtude se consubstancia e objetiva, o personagem que permite aos que o cercam 
mais ou menos de perto imitá-lo. Ele é a representação efetiva do personagem que podemos 
tentar igualar e, ao mesmo tempo, a prova de que a virtude ativa se realiza, efetivamente, 
quando a imitamos. Sendo grau supremo da virtude e, como tal, inacessível, o santo 
permanece não obstante em nosso domínio, graças à sua natureza de objeto. É a figura cuja 
forma nos faz perceber, viver e conhecer uma realidade que nos parece desejável sob todos os 
aspectos; e essa figura exemplifica, ao mesmo tempo, a possibilidade de tal passagem à ação; 
tomado na acepção dessa forma, ele é, em resumo, um modelo imitável. In: JOLLES, André. 
Id. Ibidem, p. 40.  
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grandiosos, dadas as devidas proporções, como os que eram realizados pelos 

santos. 

Já segundo Massaud Moisés, a lenda: 

 

Designa toda narrativa em que um fato histórico se amplifica e 
se transforma sob o efeito da imaginação popular. Não raro, a 
veracidade se perde no decorrer do tempo, de molde a 
substituir apenas a versão folclórica dos acontecimentos. A 
lenda distingue-se do mito na medida em que este não deriva 
de acontecimentos e faz apelo ao sobrenatural. O vocábulo 
“lenda” também designava, na Idade Média, os relatos 
contendo vidas de santos. Com tal sentido, Eça de Queirós 
escreveu as “Lendas de Santos”, enfeixadas nas Últimas 
Páginas (1912). 66 
 

 
 

Ou seja, a lenda é uma mistura de fatos reais e históricos com 

elementos da imaginação, bem como também pode ser relativa à vida dos 

santos. 

Complementemos com o que diz Antônio Henrique Weitzel: 

 

Lenda (de “legenda”, do verbo latino “légere” ler) era o nome 
dado antigamente a uma narrativa sobre a vida de santos e 
mártires, para ser lida nos refeitórios dos conventos (ao mesmo 
tempo que o corpo se nutria , a alma também se alimentava 
com os edificantes exemplos tirados da vida dos santos do 
dia), passando depois a se aplicar a todo relato maravilhoso. 
Isso não quer dizer que a lenda só apareceu com o 
cristianismo. De tempos imemoriais, povos primitivos criaram 
relatos fantásticos, seja de acontecimentos verdadeiros em sua 
origem ou tidos como tais, sejam de personagens que possam 
ter existido, embora a imaginação popular tenha desfigurado 
seus feitos com caracteres maravilhosos, que se transmitiram 
de geração a geração, seja mesmo da sedimentação em uma 
só figura de fatos históricos de todo um povo, os quais são 
falsamente atribuídos a esse único personagem. A lenda é a 
mãe da história, pois que esta, em seus primórdios, nada mais 
foi que uma sucessão de lendas passadas oralmente de uma 
geração a outra, enriquecidas constantemente pela fantasia 
popular. Assim, a separação do lendário do histórico foi sempre 

                                                 
66 MOISÉS, Massaud. Op.cit.,  p.305. 
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penosa para a crítica histórica. Foi o que fez Heródoto, ao 
escrever a sua “História”, escolhendo os relatos que lhe 
pareceram verossímeis e abandonando-os com pouca 
aparência de verdadeiros. 67 

 

Tristão e Isolda são personagens que passam por um processo 

semelhante ao que Massaud Moisés e Antônio Henrique Weitzel caracterizam 

passar a lenda, pois os primeiros textos medievais sobre a lenda de Tristão e 

Isolda que são datados do século XII, fazem com que nos deparemos com 

personagens fantásticos, capazes de proezas maravilhosas, distanciados, 

desta forma, das simples características humanas. 

A geografia e a toponímia, por sua vez, também nos parecem 

fictícias por serem estranhas, pois após as destruições e reconstruções dos 

lugares citados na obra romanesca, bem como, a mutação dos nomes pela 

evolução natural da língua, fica difícil estabelecer os pontos de contato entre 

passado e presente. Mas segundo M. N. Alvim de Barros: 

 

Foram as pesquisas arqueológicas, acrescidas dos estudos 
históricos, que desvendaram fatos importantes, levando-nos a 
acreditar na possível existência desses personagens, assim 
como na viabilidade de terem vivido nos locais apontados pela 
lenda. Se recuarmos no tempo, veremos que o século VI é 
marcado por inúmeras influências religiosas, culturais e 
políticas da Irlanda sobre a Cornualha britânica. Essas 
influências se iniciaram no século V e perduraram até o século 
VII. Em 410, Alarico saqueia Roma e esse ataque favorece a 
invasão do interior da Grã-Bretanha pelos saxões. Os saxões 
acabam por dominar as regiões bretãs, fazendo com que os 
bretões migrem, em ondas sucessivas, para o continente e 
ocupem a região francesa da Armórica. Os bretões colonizam o 
que constitui hoje a Bretanha francesa, que recebe dos 
colonizadores o mesmo nome da Cornualha britânica – 
Dumnoni/ Dumnonée. É também neste período que o alfabeto 
irlandês, o “ogam”, somente utilizado para inscrições fúnebres 
ou encantamentos mágicos, se difunde no País de Gales. Mais 
importante ainda é que é a partir desta época que datam os 

                                                 
67 WEITZEL, Antônio Henrique. Folclore literário e lingüístico. Juiz de Fora: Editora da 
Universidade Federal de Juiz de Fora, 1995, p. 30-31. 
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contos irlandeses apontados como arquétipos dos romances 
tristanianos.68 

 
 

São estes dados históricos, com os acréscimos de outras ciências, 

que, cotejados às várias versões do romance de Tristão, vão incitar os 

medievalistas a utilizar outros estudos e a empreender outras pesquisas no 

estudo da lenda medieval.  

A semelhança entre fatos históricos, geográficos e arqueólogos e 

dados encontrados na obra romanesca69, atestam correspondências que 

supostamente evidenciam a existência desses personagens por volta do século 

VI. Nessa mesma época, os contos irlandeses eram conhecidos na Cornualha 

pelas constantes trocas e mesmo pela supremacia irlandesa em relação aos 

povos estrangeiros. O triângulo amoroso que se estabeleceu entre Tristão, 

Isolda e Marc é da mesma ordem do que se veiculava pelos contos irlandeses. 

Fundir personagens fictícios a personagens históricos pode ter sido o fato que 

deu origem à lenda que se forma em torno do casal. Conquanto não podemos 

delimitar onde está a fantasia e a realidade. 

 

Assim, podemos afirmar: 

 

• Tristão e Isolda, enquanto personagens medievais, teriam 

surgido a partir da junção de algumas lendas do imaginário celta que, 

transmitidas de geração a geração se modificaram e resultaram numa obra na 
                                                 
68 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit.,  p. 119-120. 
 
69 Maria Nazareth Alvim de Barros nos mostra vários pontos de intersecção entre os fatos 
históricos, geográficos e arqueológicos e a obra romanesca de Tristão e Isolda. Fazem-se 
menções a nomes que teriam se transformado ao longo do tempo, mas que originariamente 
seriam os mesmos que fazem parte do romance, locais como o que se estabelece “Ilha de 
Tristão”, fazendo referência a um certo Tristão, de biografia muito próxima a que conhecemos 
pelas páginas do romance, referência a certo rei Marc, a partir de uma escultura, etc.  
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qual, por exemplo, podemos ver claramente a presença da igreja cristã através 

de vários símbolos e referências, sem, contudo, deixarmos de perceber 

resquícios que também comprovam a origem celta; 

 

•  Tristão é sempre caracterizado como um cavaleiro capaz de 

feitos maravilhosos, desde ser campeão numa batalha contra um homem 

gigantesco, mesmo sendo ele pouco mais que um garoto quando isso 

acontece, até mesmo vencer um dragão, sendo que nestas duas vitórias é 

envenenado, respectivamente pela espada embebida de mortal veneno e pela 

língua do poderoso dragão, cortada como prova do feito, da qual escorre 

líquido peçonhento. 

 

• Isolda é a mulher de beleza inigualável, conhecedora das raízes 

medicinais, capaz de curar através de seus ungüentos, as feridas incuráveis, 

ao que atribuímos também o valor de feito maravilhoso. 

 

• Tristão e Isolda são personagens que bebem uma poção mágica 

através da qual surge o amor (apesar de, aparentemente nem precisarem de 

motivação sobrenatural). 

 

Assim, Tristão e Isolda são personagens que, apesar de envolvidos 

numa trama fantástica, realizam o humano na mais célebre concepção de 

realidade. Apaixonam-se e vivem um amor impossível, que de tão irrealizável 

os leva à morte.  
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     3.2.  O mito                      

 
 

“O Mito é daquelas palavras que me agradam – 
carregada de sentidos diferentes, ambíguos e 

aparentemente contraditórios, sentidos que vão da Utopia 
à Quimera, da Alegoria ao Símbolo e ao Enigma” 

Ariano Suassuna 
 

 

Sabemos que o mito tem sido usado com as mais diversas 

significações. Na atualidade, muitas vezes, é definido como sinônimo de algo 

ilusório, fictício, que mantém relação com o que não é verdade. 

Frequentemente é usado, sem distinção, como lenda, fábula, conto.  

Hoje, tudo o que percebemos do mito, com nossa visão empírica e 

científica de mundo, nos faz considerar a sua crença como certa ingenuidade 

e, muitas vezes, simplesmente compará-lo à lenda, como fossem sinônimos. 

Muito se tem dito sobre o mito. Apesar disso não há uma fórmula 

perfeita para enquadrá-lo numa definição hermética e acabada. “Sei muito bem 

o que é, desde que ninguém me pergunte; mas quando me pedem uma 

definição, fico perplexo.” Assim escreveu Santo Agostinho em suas Confissões 

(XI. 14), descrevendo a dificuldade de toda pessoa incitada a dar uma definição 

curta e inclusiva do mito. Sobre esta indagação, K. K. Ruthven posiciona-se: 

 

Na realidade, a própria pergunta está errada, porque não 
temos experiência direta do mito em si, mas somente de 
determinados mitos: e estes (...) têm sic origem obscura, forma 
protéica e significado ambíguo. Aparentemente, são imunes à 
explicação racional, mas estimulam as pesquisas racionais; 
existe uma grande diversidade de interpretações contraditórias, 
e nenhuma delas possui o alcance suficiente para explicar 
definitivamente o que é mito.70 

 

                                                 
70 RUTHVEN, K. K. O mito. São Paulo: Perspectiva, 1997, p.13. 
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E complementa, explicando que, para ele, os mitos conseguem 

resistir à inteligência, por isso, eles atraem os sistematizadores. Estes, por sua 

vez, procuram, cada um a seu modo, dar conta da criação de mitogonias 

explicadoras e costumam atribuir ao mito um significado “real” sob seu 

significado aparente. Para K. K. Ruthven, as mitogonias são inventadas por 

aqueles que se recusam a admitir o ponto de vista de Malinowski71: os mitos 

significam – simplesmente – o que dizem.  

Ruthven também nos chama atenção para a persistente opinião de 

boa parte da comunidade literária que entende o mito como estreitamente 

ligado à literatura e compreende como típica da mitologia a versão mais 

artisticamente acabada de um mito, menosprezando qualquer outra coisa, 

como se fosse mero barbarismo. Por esta razão, não gostam dos 

pesquisadores que reconhecem as origens pré-literárias do mito. 

Há, porém, quem acredite que os mitos são totalmente 

extraliterários. É o caso de C. S. Lewis, para o qual “o valor do mito não é um 

valor especificamente literário, do mesmo modo que a apreciação do mito não 

é uma experiência especificamente literária”72. Segundo Lewis, os eventos 

registrados pelos mitos são mais importantes que as formas que os registram.  

Assim como para um antropólogo como Lévi-Strauss que reconhece 

que “o mito consiste em todas as suas versões”73, para K. K. Ruthven:  

 
 

                                                 
71 MALINOWSKI apud RUTHVEN, K. K. Op.cit, p.14. 
 
72 LEWIS, C. S. apud RUTHVEN, K. K. Id. Ibidem, p.74. 
 
73 LÉVI-STRAUSS, Claude. apud RUTHVEN, K. K. Id. Ibidem, p.74. 
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Um mito é um processo aberto; uma obra literária é um produto 
fechado. Todos podem contribuir com um pedacinho para o 
mito, mas são obrigados a respeitar a integridade original de 
um poema ou peça. 74 
 
  
 

Segundo Massaud Moisés, “o vocábulo ‘mito’ guarda uma 

ambiguidade que tem dado azo a intensa e ardente discussão, ainda longe de 

esgotar-se ou de apresentar sinais de cansaço”75. Para ele, há que se dizer 

que o mito é, muitas vezes, concebido com certo tom pejorativo quando 

colocado no plano da ficção, fabulação e lenda, simplesmente como algo 

“falso”. Essa ambiguidade tem feito com que se fale muito sobre o mito por ser 

um vocábulo que está incluído em vários ramos do conhecimento. “A Filosofia, 

a Linguística, a Psicologia, a Teologia, a Antropologia, a Crítica literária têm 

sido alguns dos principais prismas escolhidos pelos especialistas no assunto”76, 

donde o esforço em desvendá-lo não se encerra facilmente. 

Ninguém é formado em Mitologia. Talvez por esse motivo tantas 

áreas do conhecimento se voltem para o estudo do mito.  Assim, estudá-lo 

encerra uma variedade de valores que lhe são atribuídos a partir das inúmeras 

perspectivas advindas dos antropólogos, dos historiadores, dos filósofos, dos 

linguistas, dos artistas, dos estudiosos de literatura. Cada um lança seu olhar 

para o estudo do mito à luz de suas próprias preocupações.  

O vocábulo mito é assim definido por Antônio Henrique Weitzel: 

 

Mito é uma narrativa de um fato que transcende a natureza 
humana. Seus personagens são sobrenaturais, divinos ou 

                                                 
74 RUTHVEN, K. K. Op.cit., p.74. 
 
75 MOISÉS, Massaud. Op.cit., p.341-2. 
 
76 Id. Ibidem, p.341-2. 
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divinizados: deuses, gênios, demônios, totens, duendes, em 
suas inúmeras figurações. Nasceu da necessidade do homem 
de explicar o mundo em que vivia e a sua própria presença 
nele. Povoando-o de entidades invisíveis, externou com ele 
seus esforços no sentido de dar respostas às múltiplas 
questões ligadas a uma prática, crença, fenômeno natural. 
Almeida (1957)77 alerta para a idéia do mito ser ambivalente em 
Folclore78 – de um lado o fato (crença), do outro a narrativa 
(literatura oral)79. A narrativa é a forma explicativa do mito. Este 
ato de crença é que irá distinguir o mito de outras formas 
narrativas, como a lenda, o conto e a própria fábula, onde 
assim como no mito, poderá ocorrer a intervenção do 
sobrenatural. (...) Podem - se classificar os mitos em: a) 
teogônicos (a origem dos deuses); b) cosmogônicos (origem e 
evolução da Terra); c) astronômicos (origem e atuação do 
mundo astral); d) culturais (origem dos seres e explicação de 
uma prática, uma crença, uma instituição); e) naturais (os 
fenômenos físicos); f) etiológicos (origem das coisas). 80 
 
 
 

Weitzel busca conceituar mito a partir da necessidade humana de 

explicar o mundo.  

Mircea Eliade nos fala da distinção entre mito e lenda, conto, fábula. 

Segundo ele, nas sociedades primitivas o mito designava as histórias que eram 
                                                 
77 ALMEIDA, R. Inteligência do folclore. Rio de Janeiro: Livros de Portugal, 1957. apud 
WEITZEL, Antônio Henrique. Op.cit, p.36. 
 
78 O folclore no Brasil faz desfilar uma infinidade de mitos, quer de origem indígena e africana, 
quer de proveniência portuguesa. E em torno desses seres míticos, criou-se uma série 
interminável de narrativas a respeito de suas origens, procedimento, influências. A Boiúna, que 
se metamorfoseia em uma galera encantada, a singrar os rios no maior silêncio; a Uiara, da 
mesma forma que as sedutoras sereias européias, metade peixe e metade mulher, vivendo nas 
margens dos lagos e rios a atrair os incautos, levando-os para o fundo das águas; o Boto, um 
monstro que se transforma em jovem príncipe, deslumbrante, encantando as donzelas 
imprudentes que se aproximam das ribanceiras do rio; o Irapuru (sic), pequeno pássaro, cujo 
mavioso (sic) cantar subjuga toda a fauna da floresta; o Caapora, protetor da caça e das 
florestas, menino cabeludo que fuma cachimbo  e anda montado num porco selvagem, numa 
desenfreada carreira pelo mato. (...) Saci-Pererê, (...) negrinho de carapuça vermelha e de uma 
perna só, que faz tudo quanto é diabrura que se possa imaginar e o Curupira, o pai do mato, 
que tem os calcanhares voltados para a frente, a fim de enganar quem lhe queira seguir os 
rastros. Universal é o Lobisomem, famoso cachorro-lobo de orelhas caídas e unhas afiadas, 
que cumpre sua sina nas noites de sexta-feira. Também a Mula-sem-cabeça, toda preta e 
lustrosa, cavalgada pelo demônio e que com os cascos tira fogo das pedras por onde passa 
em disparada. Nem se esqueça do Bicho-papão, do Papa-figo, da Cuca, do Tutu-Marambá, e 
de outros bichos apavorantes que sempre serviram de espantalho para as crianças In: 
WEITZEL, Antônio Henrique. Id. Ibidem. p. 36-7. 
 
79 Segundo Roberto Pontes não se deve mais empregar a expressão “Literatura Oral”, por ser 
paradoxal. Hoje devemos empregar o termo oratura, que a substitui corretamente. 
 
80 WEITZEL, Antônio Henrique. Op.cit. p. 37. Podemos dizer, portanto, que o folclore é 
composto em sua maioria de mitos culturais, segundo a classificação acima. 
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consideradas verdadeiras, sagradas, enquanto que as lendas, os contos e as 

fábulas designavam o que eles consideravam como histórias falsas, mesmo 

que seus personagens fossem seres divinizados, heróis nacionais, que se 

tornaram salvadores do seu povo, livrando-o de seus monstros ou de qualquer 

outra calamidade. 

Segundo Eliade, o mito em sua acepção usual era considerado no 

século XIX como “fábula”, “invenção”, “ficção”, porém há mais de meio século, 

os estudiosos ocidentais passaram a compreender o mito como uma “história 

verdadeira”, de “caráter sagrado, exemplar e significativo”. Assim sendo, hoje, 

a palavra “mito” é empregada tanto no sentido de “ficção” ou “ilusão”, como no 

sentido de “tradição sagrada, revelação primordial, modelo exemplar”.  

Numa tentativa de definição do mito, Eliade explica que seria difícil 

proceder numa fórmula aceita por todos os eruditos e, ao mesmo tempo, 

acessível aos não-especialistas por ser o mito uma realidade cultural 

extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de 

perspectivas múltiplas e complementares: 

 

A definição que a mim, pessoalmente, me parece a menos 
imperfeita, por ser a mais ampla, é a seguinte: 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. O 
mito fala apenas do que realmente ocorreu, do que se 
manifestou plenamente. Os personagens dos mitos são os 
Entes Sobrenaturais. Eles são conhecidos sobretudo pelo que 
fizeram no tempo prestigioso dos “primórdios”. 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 
dramáticas, irrupções do sagrado (ou do “sobrenatural”) no 
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Mundo. É essa irrupção do sagrado que realmente fundamenta 
o Mundo e o converte no que é hoje. E mais: é em razão das 
intervenções dos Entes Sobrenaturais que o homem é o que é 
hoje, um ser mortal, sexuado e cultural.81 
 
 
 

Eliade procura elaborar uma visualização do que era o mito para o 

homem primitivo e do que ele é ainda para algumas sociedades consideradas 

até hoje primitivas. É no sentido de sagrado e verdadeiro que o autor procura 

vislumbrar o sentido de mito, como destacamos a seguir: 

 
 
O mito é considerado uma história sagrada e, portanto, uma 
“história verdadeira”, porque sempre se refere a realidades. O 
mito cosmogônico é “verdadeiro” porque a existência do Mundo 
aí está para prová-lo; o mito da origem da morte é igualmente 
“verdadeiro” porque é provado pela mortalidade do homem, e 
assim por diante.82 
 
 

 
Eliade explica o mito na sua essência de sagrado porque verdadeiro, 

pois ao relatar o mito, este passa a realmente existir enquanto verdade 

apodítica. E complementa,  

 
  
O mito conta uma história sagrada, quer dizer, um 
acontecimento primordial que teve lugar no começo do tempo, 
ab initio. Mas contar uma história sagrada equivale a revelar 
um mistério, pois as personagens do mito não são seres 
humanos: são deuses ou Heróis civilizadores. Por esta razão 
suas gesta constituem mistérios: o homem não poderia 
conhecê-los se não lhe fossem revelados. O mito é pois a 
história que se passou in illo tempore, a narração daquilo que 
os deuses ou Seres divinos fizeram no começo do Tempo. 
“Dizer” um mito é proclamar o que se passou ab origine. Uma 
vez “dito”, quer dizer, revelado, o mito torna-se verdade 
apodítica: funda a verdade absoluta. “É assim porque foi dito 
que é assim”, declaram os esquimós netsilik a fim de justificar 
validade de sua história sagrada e suas tradições religiosas. O 

                                                 
81  ELIADE, Mircea. Mito e realidade. 2ª reimpr. da 6ª ed. de 2000. São Paulo: Perspectiva, 
2007, p. 11. 
 
82  Id. Ibidem, p. 12. 
 



 69

mito proclama a aparição de uma nova “situação” cósmica ou 
de um acontecimento primordial. Portanto é sempre a narração 
de uma “criação”: conta-se como qualquer coisa foi efetuada, 
começou a ser. É por isso que o mito é solidário da ontologia: 
só fala das realidades, do que aconteceu realmente, do que se 
manifestou plenamente.83 
  

  

Para Eliade, o mito tem relação com os primórdios, com a criação. 

Os deuses ou Heróis civilizadores são seus personagens, não os homens. O 

herói repete um gesto arquetípico, pois segundo ele, no eterno presente 

converge fatalmente o passado e o futuro. Os acontecimentos históricos 

justificam-se como um eterno retorno, uma renovação perene do mito. 

Seu parecer, que parte sempre dessa idéia de mito primordial, é 

dado a partir de sua significação sagrada, pois para ele: 

 
 
O que conta é rememorar o acontecimento mítico, o único 
digno de interesse, porque é o único criador. É ao mito 
primordial que cabe conservar a verdadeira história, a história 
da condição humana: é nele que é preciso procurar e 
reencontrar os princípios e os paradigmas de toda conduta.84 
  

 

Como vimos, Weitzel e Eliade, em termos gerais, comungam da 

mesma opinião, mas Weitzel, a partir da visão de Almeida, nos fala numa 

ambivalência da palavra mito quando relacionada ao Folclore, bem como 

classifica-o em seis tipos. Conquanto, Eliade vislumbra, primordialmente, no 

mito a ligação com o sagrado e “verdadeiro”.  

Já Claude Lévi-Strauss traça um paralelo entre mito e conto: 

 

                                                 
83 ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano – A essência das religiões. São Paulo: Martins 
Fontes, 2001, p. 84-85. 
 
84 Id. Ibidem, p. 90. 
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Como o mito, o conto só se define pelo conjunto de suas 
variantes (...) os dois gêneros não são afiliados um ao outro, 
são complementares e podem coexistir como dois pólos de um 
espaço incluindo relatos híbridos e formas intermediárias.85 
  

 
 

E complementa:  

 
 
A substância do mito não se encontra nem no estilo, nem no 
modo de narrar, nem na sintaxe, mas na história que é 
contada. O mito é linguagem; mas uma linguagem que tem 
lugar em um nível muito elevado, e onde o sentido chega, se é 
lícito dizer, a decolar do fundamento lingüístico sobre o qual 
começou rolando. (...) 86 
 

 

A título do que fez Lévi-Strauss, também Bernadette Bricout, traça 

um paralelo entre mito e conto: 

 
 
Embora o mito e o conto apresentem-se como narrativas de 
caráter retrospectivo, ecos do memorável que nos atingem 
através deles, o passado que apresentam não é da mesma 
natureza. Ao passado indefinido do conto de fadas (o “era uma 
vez” funcionando como um sinal textual que nos coloca no 
cerne da ficção) iremos opor o tempo mítico (“in illo tempore”), 
o da gênese e da criação, radicalmente desligado do nosso. 
Ele não pertence à história. Como o mito, o conto é originado 
da memória coletiva e contado por um grande locutor anônimo 
de contornos indecisos. Como o mito, inscreve-se na tradição. 
(...) Como a lógica da narrativa, a marca do sagrado e a 
influência da sociedade estão menos impregnadas que no mito, 
o conto é suscetível ao jogo, à mudança, e essa movimentação 
relativa favorece seu encapamento por outras formas, sua 
entrada na literatura.87 
 
 
 

                                                 
85 LÉVI-STRAUSS, Claude. Mito e Significado. Lisboa: Edições 70, 1981, p. 230. 
 
86 Id. Ibidem. 
 
87 BRICOUT, Bernadette. “Conto e mito” In: BRUNEL, Pierre. Dicionário de Mitos Literários.  
Rio de Janeiro: José Olympio, 2006, p. 194-5. 
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 Para a autora, o conto nos insere num mundo fictício, enquanto que 

o mito nos leva ao tempo da criação, longínquo, mas com valor de verdade. 

Ernst Cassirer, por sua vez, relaciona o mito à religião.  

 

De todos os fenômenos da cultura humana, o mito e a religião 
são os mais refratários a uma análise meramente lógica. O 
mito, à primeira vista, parece ser apenas caos – uma massa 
disforme de idéias incoerentes. Procurar as “razões” para tais 
idéias parece fútil e vão. Se existe alguma coisa que seja 
característica do mito, é o fato de que ele “não tem pé nem 
cabeça”. Quanto ao pensamento religioso, não está de modo 
algum em oposição, necessariamente, ao pensamento racional 
ou filosófico. (...) Segundo Tomás de Aquino, a verdade 
religiosa é supranatural e supra-racional; mas não é 
“irracional”. Com base apenas na razão, não podemos penetrar 
os mistérios da fé. No entanto, esses mistérios não 
contradizem, mas completam e aperfeiçoam, a razão. 88  
 
 
 

Cassirer aproxima o mito à religião no sentido de os dois, como 

fenômenos da cultura humana, se assemelharem na forma. Para ele, todos os 

fenômenos da vida humana são passíveis de uma interpretação mítica, pois 

antropólogos e etnólogos frequentemente têm se surpreendido ao encontrarem 

os mesmos pensamentos elementares dispersos por todo o mundo, mesmo 

com condições sócio-culturais bem diferentes. 

O mesmo tem acontecido com a religião. Os símbolos religiosos 

mudam interminavelmente, mas a atividade simbólica que eles exercem, seu 

princípio subjacente, permanecem os mesmos. 

Para Cassirer também o mito tem aproximação com a arte no 

sentido de que o mito combina um elemento teórico e um elemento de criação 

                                                 
88 CASSIRER, Ernst. Ensaio sobre o Homem: Introdução a uma filosofia da cultura humana. 
São Paulo: Martins Fontes, 1994, p. 121.  
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artística, sendo que na imaginação mítica está sempre implicado o ato de 

crença. 

Buscamos, a partir de alguns olhares, confrontar conceitos que 

comumente são utilizados indistintamente. Tudo o que dissemos contribui para 

conhecermos apenas alguns dos valores que são atribuídos ao mito e à lenda, 

como nos propusemos, mas aqui não se encerra esta questão. Muito há ainda 

o que dizer. 

 

 

3.3. O mito do amor-paixão 

 
 

“A razão do amor é o amor. 
A razão de amar a amada é a amada. 

E a medida de amá-la é amá-la sem medida.” 
Michel Cazenave 

 
“Eles levam uma vida difícil e dura: 

Mas a paixão é tanta, 
Que um pelo outro não sente dor.” 

Béroul 
 

 

Confrontados os conceitos de lenda, mito e mito do amor-paixão, 

podemos raciocinar, por exemplo, em Jesus como um personagem lendário, 

pois sabemos da sua existência atestada pela historia, mas, apesar disso, não 

podemos dizer de todos os seus feitos com certeza histórica. Isso se dá porque 

os que nos deixaram um legado histórico sobre o Cristo eram pessoas que 

tinham uma crença e uma ideologia a serem transmitidas. Portanto, como 

convém concluir, Jesus é um personagem lendário porque histórico, humano, 

mas com características e feitos excepcionais, ou seja, atribuições heróicas e 

gloriosas. 
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 Assim, partindo de um pensamento do mais agnóstico ser humano, 

ainda se teria de reconhecer que viveu em certo tempo um homem chamado 

Jesus, a quem foram atribuídos milagres, ou feitos maravilhosos, e o qual se 

denominava “o filho de Deus”.   

Sobre a figura de Deus, o mesmo ser humano seria eficaz em 

contestar a sua existência, pois que esta se filia ao sobrenatural e é atrelada a 

um tempo primordial, que não pode ser atestado historicamente. Contudo, a 

existência de Deus, para os cristãos, que é explicada mitologicamente, é 

verdade absoluta, incontestável, pois se trata tão somente de crença. Falar de 

Deus é falar do sobrenatural, mas aí, para os que crêem, Deus simplesmente 

existe. 

Denis de Rougemont 89 traz à tona questionamentos sobre a idéia de 

mito ao escrever A História do amor no Ocidente, que tem por prisma 

primordial os personagens Tristão e Isolda, enquanto, segundo ele, 

personagens fundadores do amor no Ocidente. 

Para Rougemont, de modo geral, “o mito é uma história, uma fábula 

simbólica, simples e tocante, que resume um número infinito de situações mais 

ou menos análogas”90. Permite, assim, a identificação imediata do que ele 

chama “relações constantes”. 

Já num sentido mais restrito, “os mitos traduzem as regras de 

conduta de um grupo social ou religioso”91. Sua origem parte do elemento 

sagrado constituinte do grupo.  

                                                 
89 Filósofo e ensaísta suíço. Publica A História do amor no Ocidente pela primeira vez em 1939. 
 
90 ROUGEMONT, Denis de. História do Amor no Ocidente. 2ª ed. São Paulo: Ediouro, 2003, p. 
28.   
 
91 Id. Ibidem. 
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O autor também chama atenção para a obscuridade da origem do 

mito. “Ele se apresenta como expressão inteiramente anônima de realidades 

coletivas ou, mais exatamente, comuns” 92. Aí está a distinção radical entre o 

mito e a obra de arte (poema, conto ou romance), segundo Rougemont, pois na 

obra de arte o que conjuga mais importância é justamente a habilidade, a 

originalidade, ou seja, as características singulares proeminentes dela. 

Mas, segundo o autor, o caráter mais aprofundado do mito é o poder 

que exerce sobre nós, geralmente à nossa revelia, pois: 

 

O que faz com que uma história, um acontecimento ou mesmo 
um personagem se transformem em mitos é precisamente esse 
domínio que exercem sobre nós, a despeito de nossa vontade. 
Uma obra de arte, enquanto tal, não possui rigorosamente o 
poder de subjugar o público. Por mais bela e poderosa, sempre 
é possível criticá-la ou apreciá-la por motivos individuais. Isso 
não acontece com o mito: seu enunciado anula qualquer 
crítica, reduz a razão ao silêncio ou, pelo menos, a torna 
ineficaz. 93 
 
 

  A partir desse raciocínio, o autor se propõe a considerar Tristão e 

Isolda não como personagens de uma obra literária, mas como a 

representação do homem e da mulher num determinado grupo histórico.  

Para Rougemont, são numerosos os traços da narrativa de Tristão e 

Isolda que denunciam um mito. Primeiro, o fato de seu autor original ser 

totalmente desconhecido, pois, segundo ele, as cinco versões medievais que 

nos restaram são readaptações artísticas de um arquétipo que não deixou o 

                                                 
92 ROUGEMONT, Denis de. Op.cit., p. 28. 
. 
93 Id. Ibidem. 
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menor vestígio94. Outro aspecto mítico da narrativa é o elemento sagrado que 

ela utiliza, pois,  

 
 
O desenvolvimento da ação e os efeitos que ela devia exercer 
sobre o ouvinte dependem, em certa medida (que teremos de 
precisar), de um conjunto de regras e cerimônias que 
corresponde exatamente ao código da cavalaria medieval. Ora, 
as “ordens” da cavalaria foram frequentemente denominadas 
“religiões”. Chastellain, cronista da Borgonha, assim chamava a 
Ordem do Tosão de Ouro, referindo-se a ela como um mistério 
sagrado, embora nessa época a cavalaria já tivesse se tornado 
quase que uma reminiscência.95 
 

 

 Esse elemento sagrado do qual nos fala o autor, diferente do que se 

pode pensar, pouco ou nada tem a ver com as origens celtas, segundo ele, 

pois as versões escritas do século XII, bem como a versão de Joseph Bédier, 

reinventaram o sentido da narrativa, que hoje atua sobre nós. Para o autor,  

 

Seria fácil acentuar o caráter sagrado que certos autores do 
século passado julgaram poder atribuir aos personagens de 
Tristão e Isolda (ou Essylt) na mitologia celta. Desde o século 
VII, Tristão teria sido um semideus, o arauto simbólico dos 
mistérios, o “guardião dos pequenos javalis sagrados”, isto é, 
dos discípulos dos druidas, rival de seu tio Markh, o rei-cavalo, 
e amante de Essylt, cujo nome supostamente significa 
“espetáculo misterioso, fada irlandesa, égua de crina branca, 
ou ainda uma figuração da água da caldeira de Ceridwen, que 
dá inspiração aos bardos, cura e ressuscita, isto é, eleva o 
iniciado à vida do espírito”. Pretendeu-se também ver na 

                                                 
94 Rougemont está fazendo referência à lenda indicada muito brevemente nos Mabinogion, 
compilação das lendas gaulesas. A indicação, que é uma referência aos amantes famosos da 
Bretanha, é esta que segue: “Drystan, filho de Tallwch, guarda dos porcos de Markh, amante 
de Essylt”. Conforme ROUGEMONT, Denis de. Op. cit., p. 28.   
Há uma discordância de entendimentos entre Rougemont e M. N. Alvim de Barros, pois como 
já apontamos anteriormente, Segundo M. N. Alvim de Barros, os arquétipos são modelos 
exemplares, não necessariamente a composição de uma história idêntica, mas uma história 
que acomoda resquícios de outra que surge posteriormente. Também pensamos como a 
autora. Contudo, acreditamos ser importante cotejar o viés analisado por Rougemont, visto que 
seu estudo é citado e incorporado por autores como Georges Duby, José Miguel Wisnik, 
Joseph Campbell e consta de quase todas as referências bibliográficas quando a obra em 
análise é O Romance de Tristão e Isolda. 
 
95 ROUGEMONT, Denis de. Id. Ibidem, p. 30. 
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rivalidade entre Tristão e Marcos, o símbolo da luta entre os 
bretões armoricanos e os galo-francos. É incontestável que 
muitos elementos da tradição bárdica (oral) estão incorporados 
na lenda. Mas também é certo que, Béroul, Thomas, Eilhart, o 
autor do Romance em prosa, e o da Folie Tristan, 
desconheciam essa tradição. Ignoravam o sentido 
primitivamente sagrado e simbólico dos personagens cujos 
amores nos contam. 96 
  
 
 

Assim, tudo quanto escrevem os autores das versões do século XII, 

bem como, a versão de Joseph Bédier, são “ornamentos artísticos, 

interpretações individuais”97. O que ocorre é que, ao fazerem isso, reinventam 

o sentido dessa narrativa, pois é com vista nesses escritos que ela atua sobre 

nós. 

Além da lacuna que se verifica em relação à origem da obra, bem 

como o valor sagrado, atribuições que Rougemont dá para delinear o perfil 

mítico de Tristão e Isolda, o autor também busca demonstrá-lo a partir do 

sentido do que ele vem a nomear de obscuridade. 

 
 
Finalmente, o próprio sentido da obscuridade que 
descobriremos na lenda indica seu profundo parentesco com o 
mito. A obscuridade do mito não reside geralmente em sua 
forma de expressão (teríamos nesse caso a linguagem do 
poema que, no entanto, é das mais simples, como se sabe). 
Reside, de um lado, no mistério de sua origem e, de outro, na 
importância vital dos fatos que o mito simboliza. Se os fatos 
não fossem obscuros ou se não houvesse algum interesse em 
obscurecer sua origem e sua dimensão para livrá-los da crítica, 
não haveria necessidade de mitos. Poderíamos nos contentar 
com uma lei, um tratado moral ou mesmo uma historieta que 
desempenhassem o papel de resumo mnemotécnico. Não 
haveria necessidade de mitos se fosse lícito limitar-se às 
certezas e exprimi-las de forma clara ou direta. Ao contrário, o 
mito desponta quando se torna perigoso ou impossível 
confessar claramente certo número de fatos sociais ou 

                                                 
96 ROUGEMONT, Denis de. Op.cit., p. 433-4. 
 
97 Id. Ibidem, p. 434. 
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religiosos, ou de relações afetivas, que, todavia se deseja 
conservar ou que é impossível destruir.98 
 
 
 

Assim, partindo desse princípio de obscuridade, Rougemont, nos 

afiança que “precisamos de um mito para exprimir o fato obscuro e 

inconfessável de que a paixão está ligada à morte”99. Isso porque, 

 

Desejamos salvar a paixão e adoramos essa infelicidade, ao 
passo que as morais oficiais e a nossa razão as condenam. A 
obscuridade do mito nos permite, portanto, aceitar seu 
conteúdo disfarçado e desfrutá-lo na imaginação, mas sem 
tomarmos uma consciência clara o bastante para que a 
contradição se manifeste.100 
 
 
 

Dessa forma, disfarçadas algumas realizações humanas, a crítica 

não vem à tona: nem nos criticamos a nós mesmos, tampouco somos 

criticados por outrem. Pois que o mito exprime essas realizações quando da 

exigência de nossos instintos, mas também é capaz de disfarçá-las quando 

despertamos à razão101.   

Para Denis de Rougemont, o verdadeiro mito possui qualidades 

coercitivas, as quais podem ser observadas n’ O Romance de Tristão e Isolda. 

Contudo, apesar de desempenhar papel de coerção absoluta no século XIII, as 

regras cavaleirescas, por exemplo, só se apresentam como intervenção no 

                                                 
98 ROUGEMONT, Denis de. Op.cit., p. 30-1. 
 
99 Id. Ibidem, p. 31. 
 
100 Id.Ibidem. 
 
101 A razão aqui conforme Denis de Rougemont. Entendendo-se como a atividade profanadora 
que se exerce em detrimento do coletivo, libertando o indivíduo. Embora o racionalismo se 
tenha convertido em doutrina oficial, não devemos esquecer sua eficiência verdadeiramente 
sacrílega, anti-social e “dissociadora”. In: ROUGEMONT, Denis de. Id. Ibidem, p. 32 
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romance a título de obstáculo mítico e de figuras rituais de retórica. O que 

ocorre é que a expressão da paixão é contida pelas regras de cavalaria, pois: 

 

Somente nessa condição ela poderá exprimir-se à meia luz do 
mito. Isso porque, enquanto paixão que deseja a Noite e triunfa 
numa morte transfiguradora, ela representa uma ameaça 
violentamente intolerável para qualquer sociedade. É preciso, 
portanto, que os grupos constituídos sejam capazes de 
contrapor uma estrutura solidamente articulada para que ela 
tenha a oportunidade de se exteriorizar sem causar maiores 
danos. 102   

 

Assim, esses “grupos constituídos”, dos quais nos fala Rougemont 

referindo-se ao grupo de pessoas que utilizam as regras cavaleirescas, 

assumem um vínculo social, que mais tarde, pode vir a enfraquecer ou até 

mesmo se dissolver. Dessa forma o mito deixará seu sentido preciso, mas 

ainda será recuperado, pois: 

 

À medida que a cavalaria, mesmo em sua forma profanada de 
savoir-vivre – os costumes que devem ser observados por 
quem almeja tornar-se um gentleman – perder suas últimas 
virtudes, a paixão “contida” no mito primitivo se difundirá na 
vida cotidiana, invadirá o subconsciente, invocará novas 
coerções, inventando-as se necessário.103 
 
 
 

E complementa: 

 

Não é preciso ter lido o Tristão de Béroul ou o de Bédier, nem 
ter ouvido a ópera de Wagner para sentir na vida cotidiana a 
força nostálgica de tal mito. Ele se manifesta na maioria de 
nossos romances e filmes, no êxito que estes obtêm junto às 
massas, na satisfação que despertam no coração dos 
burgueses, poetas, malcasados e jovens aprendizes que 
sonham com amores miraculosos. O mito (de Tristão e Isolda) 

                                                 
102 ROUGEMONT, Denis de. Op.cit., p. 32 
 
103 Id.Ibidem, p. 33. 
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age onde quer que a paixão seja sonhada como um ideal, e 
não temida como uma febre maligna; onde quer que sua 
fatalidade seja chamada, invocada, imaginada como uma bela 
e desejada catástrofe. 104 
 
 
 

Portanto, para Rougemont, Tristão e Isolda já não podem ser 

considerados apenas o Romance, mas pela permanência das relações que 

provoca, podem ser sim denominados O mito de Tristão e Isolda, cuja 

influência ainda se propaga até nossos dias. “Que ele tenha perdido sua forma 

primitiva, eis justamente o que o faz tão perigoso”.105 

Para nós, no entanto, Tristão e Isolda podem ser considerados como 

mito enquanto relacionados ao amor-paixão que evocam. O amor-paixão 

greco-latino, por exemplo, aludia a uma fatalidade irresistível proveniente da 

sensualidade e desejo de felicidade, onde pudor e respeito cediam lugar à 

paixão como sendo inerente do ser humano.  

Tristão e Isolda são arrebatados como por uma fatalidade irresistível, 

pois bebem juntos o filtro mágico e passam a desejar um ao outro, com a 

prerrogativa de juntos serem felizes. Desse modo é o sentimento de amor-

paixão que os impulsiona. 

Esse amor-paixão em essência é uma aspiração à felicidade, mas 

esta jamais acontece plenamente porque configura a fatalidade irresistível de 

um sentimento arrebatador que não encontra lugar nas vivências comuns. 

Tristão e Isolda não encontram lugar para seu sentimento porque o 

amor-paixão é o sentimento que encerra um valor de impossibilidade, pois não 

é possível ser arrebatado todo o tempo. Consoante a isso Tristão e Isolda não 

                                                 
104 ROUGEMONT, Denis de. Op.cit.,  p. 34. 
 
105 Id.Ibidem. 
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são os personagens que se conformam com um amor tranquilo e seguro. Eles 

precisam do irresistível, do improvável, do impossível para realizarem-se. Tal 

entendimento vem da idéia de que o amor-paixão veiculado por Tristão e Isolda 

contorna a procura da morte. Procura essa perceptível pelos apuros aos quais 

se entregam os amantes por razão desse sentimento. 

É no mundo das essências, do sagrado, do metafísico, do “mythos” 

que a paixão assume seu caráter de vida eterna, visivelmente simbolizada no 

final da triste história pelo espinheiro que avança do túmulo de Tristão em 

direção ao túmulo de Isolda. Desse modo o mito do amor-paixão atinge seu 

ápice quando evoca a vida post mortem dos amantes. 

A seguir, propomos uma análise comparativa entre O Romance de 

Tristão e Isolda  e A História do amor de Fernando e Isaura. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 81

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 82

 
 
4 Uma análise: De Tristão e Isolda a Fernando e Isaura 

 

“Assim vai o nosso amor 
Como a flor do espinheiro... 

Enquanto dura a noite 
Ela treme à chuva, à neve. 
Mas de manhã o sol brilha 

Sobre a folha e o ramo verde..” 
Guilherme de Poitiers 

 
 

Valores morais que remetem à época medieval se apresentam 

arraigados às narrativas de Joseph Bédier e de Ariano Suassuna como 

resíduos através da caracterização das personagens, da concepção do amor, 

da honra, da traição e dos valores bárbaros. Vejamos, a seguir... 

 

 

4. 1. Cristianismo e paganismo: da Idade Média ao sertão nordestino 

 

“Ninguém pode estar seguro de triunfar no amor, 
Se não se submeter completamente à sua vontade.” 

Guilherme de Poitiers 
 

 

Vivia-se na Europa do século XII um conflito permanente quanto ao 

espaço que se deveria conceder ao amor físico, sem que a Ordem religiosa 

fosse perturbada. 

A orientação político-familiar era de que apenas um dos filhos 

homens poderia casar. Desse modo, à grande maioria dos homens era negada 

a possibilidade de possuir esposa legítima. Por outro lado, a igreja procurava 

limitar a prática do sexo pregando um matrimônio sacralizado. 
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Tornava-se urgente, portanto, a elaboração de um código de 

comportamento que regulasse da melhor maneira possível as relações entre 

homens e mulheres. 

Na sociedade medieval, a moral cristã pregava um discurso que 

concebia a mulher como inferior ao homem. Desse modo, no casamento a 

mulher deveria ser submissa, reverenciando e obedecendo ao esposo como 

seu senhor. Já o homem deveria ser indulgente para com um ser frágil.  

A moral cristã condenava o prazer físico decorrente das relações 

sexuais e concebia que a “inferioridade”106 feminina era decorrente da “sua 

fraqueza ante os perigos da carne”107.  

Os moralistas buscavam limitar a sexualidade no casamento, 

desfiando uma longa lista de proibições. O marido que amasse excessivamente 

sua esposa era visto como um adúltero, pois era como se a usasse como a 

uma prostituta.  

A mulher não podia tratar o marido como se ele fosse seu amante, 

pois se o corpo pertencia ao marido, a alma deveria pertencer somente a Deus.  

Nesse contexto surgem as diversas práticas do amor romântico, que  

dividia-se em duas vertentes: o amor-cortês108 e o amor-paixão109. 

                                                 
106 MACEDO, José Rivair. A mulher na Idade Média. 4ª ed. São Paulo: Contexto, 1999, p. 19. 
 
107 Id. Ibidem. 
 
108 Sobre o amor cortês há uma obra intitulada O Tratado do amor-cortês, de autoria de André 
o Capelão, escrita provavelmente por volta de 1185 e 1187. O Tratado fixa os princípios de 
toda a metafísica amorosa da época. O amor ao qual se refere n’O Tratado não é um amor 
natural e vulgar, acessível a todos, e sim uma arte a ser aprendida, principio de valor e de 
mérito. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit.,  p. 231, 233. 
 
109 A concepção de amor-paixão já era vigente no imaginário greco-latino. Para eles, o amor-
paixão ligava-se a uma fatalidade irresistível, aspirando à felicidade, suplantando pudor e 
respeito e obedecendo à natureza do homem. In: BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Id. 
Ibidem,  p. 222. 
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O amor-cortês representava a relação entre uma dama que casava 

para cumprir um objetivo social e permitia-se amar outro homem como amante. 

Era uma relação cavaleiro-dama, em que o cavaleiro sempre teria de ser 

socialmente inferior à dama e esta era idolatrada. O amor aí se estabelecia no 

plano do desejo, não se realizava carnalmente, apenas espiritualmente. 

Já o amor-paixão é a representação de um amor que se realiza de 

corpo e coração. Não há uma relação de inferioridade de nenhum dos 

amantes.  Ambos igualam-se numa relação horizontal quando se entregam ao 

amor-paixão.  

Como já disse Georges Duby110, Isolda como personagem do século 

XII, em se tratando das versões medievais do romance, é a figura feminina que 

mais ocupa espaço na intriga, sendo descrita com discernimento, sutileza e 

delicadeza. 

Isolda é uma personagem que surge de uma espécie de fusão entre 

a mulher celta e a mulher medieval. Isolda age segundo a raiz celta quando é 

detentora de saberes que beiram a magia no preparo de poções curativas. 

Também Isolda é a mulher que não se nega ao desejo e ao prazer, opondo-se 

aos preceitos da Igreja cristã medieval.  

Sob a perspectiva da Igreja cristã medieval, o que temos é a figura 

de uma adúltera, cujas atitudes se justificam no fato de ser induzida pelos 

efeitos do filtro mágico que bebera junto com Tristão. E a poção do amor, por 

sua vez, também é um elemento condenado pela Igreja, por se tratar de magia. 

Desse modo, vejamos o que se apresenta no romance de Bédier: 

  

                                                 
110 DUBY, Georges. Op. cit., 1995, p. 90.  
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• Isolda casa com Marc, no entanto mantém um caso amoroso 

com Tristão; 

 

• Tristão apesar de ser vassalo de  Marc é de linhagem real. 

Lembremos que Tristão é sobrinho de Marc, sendo, portanto, 

seu sucessor. Além disso, o reino de Loonnois que 

reconquistara em nome de seu pai é seu por direito. A 

inferioridade social de Tristão com relação a Isolda é, 

portanto, questionável; 

 

• Os amantes entregam-se à paixão de corpo e coração, o que 

representa uma relação horizontal; 

 

• Isolda, desse modo, vive um amor-paixão com Tristão. 

 

Também a personagem de Suassuna, que é uma mulher do 

nordeste brasileiro de meados do século XX, toma atitudes semelhantes às de 

sua predecessora, mas sem se justificar em efeitos mágicos. Isaura e 

Fernando não tomam uma poção mágica do amor; apaixonam-se, 

simplesmente. Contudo, a sociedade nordestina da época em que acontece a 

trama é ainda muito regida por valores instaurados na sociedade medieval 

europeia. 

Com nossa colonização não só aportaram aqui no nordeste do Brasil 

as naus portuguesas, mas uma gama de aspectos culturais, sociais, 

econômicos e religiosos.  
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Valores regidos pela religião, que era detentora de grande poder na 

Idade Média, sobremaneira passaram a ser incorporados à sociedade 

nordestina brasileira. Desse modo, 

 

• Isaura é casada com Marcos, mas não o ama; 

 

• Isaura mantém com Fernando um relacionamento amoroso 

cheio de desejo e paixão; 

 

• Marcos é dono da fazenda São Joaquim e Fernando sendo 

seu sobrinho é um herdeiro. A inferioridade social é 

questionável, portanto. 

 

• Isaura e Fernando realizam-se de corpo e coração tal qual 

Isolda e Tristão. Desse modo, alude-se também ao amor-

paixão como o que se dá no romance de Bédier.  

 

Tanto Isolda quanto Isaura são mulheres que se casam para cumprir 

uma determinação, portanto desvinculadas de sentimentos amorosos. Isolda 

porque fora prometida a Marc pelo próprio Tristão e Isaura porque como por 

um acordo foi dada em casamento a Marcos. 

Ambas, Isolda e Isaura casam-se porque seus amados são 

incapazes de agir contra a situação que se lhes impunha. Elas afirmam 

estarem dispostas ao não cumprimento do acordo matrimonial preestabelecido 
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quando apaixonam-se e entregam-se ao amor, mas são obrigadas pelos 

amados a não recuarem do casamento. 

No entanto, são Tristão e Fernando que condenam as amadas por 

estas terem cumprido a determinação que eles mesmos impunham. Isolda e 

Isaura, por sua vez, não se negarão à paixão e começarão a partir daí a 

encontrarem-se clandestinamente com seus amados. 

N’O Romance de Tristão e Isolda é comum que vejamos indicativos 

da fusão entre o paganismo e o cristianismo. Isso se dá porque, como temos 

dito, tal obra é fruto de resíduos da cultura celta, que, por sua vez, 

permaneceram no imaginário do medievo, preponderantemente cristão. 

Essa fusão entre paganismo, vindouro do imaginário celta e 

cristianismo, ao molde medieval, se dá devido ao mosaico que é O Romance 

de Tristão e Isolda, como já dizia Gaston Paris. 

Como mosaico, retoma das várias versões, características próprias 

de cada momento em que foram concebidas, amalgamando o imaginário da 

civilização celta e da sociedade medieval cristã. 

 Muitos são os indícios da presença do paganismo n’ O Romance de 

Tristão e Isolda, de Joseph Bédier. Como primeira marca pagã, portanto 

resíduo da cultura celta, podemos destacar a presença dos filtros mágicos111, 

que funcionam de duas formas na narrativa. A primeira forma se dá como força 

curativa: os filtros mágicos preparados por Isolda, a Loura, e também pela 

                                                 
111 Os filtros mágicos em Tristão e Isolda assumem a função outrora representada na cultura 
celta pelas “geis”, espécie de interdição, constituía um conjunto complexo de proibições e 
obrigações que um druida impunha a um indivíduo desde o início da sua existência a partir das 
circunstâncias de seu nascimento; ou que uma mulher lançava sobre o homem amado, não só 
obrigando-o a atendê-la, mas também a assumir o amor e, consequentemente, o seu destino. 
A transgressão de uma “geis” implicava a destruição da honra do guerreiro, o que significava a 
morte moral e física. Cf. BARROS, Maria N. A. de. Op. Cit., p. 24. 
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rainha Isolda, sua mãe, por duas vezes salvam Tristão da morte, quando por 

duas vezes fora ferido. 

O primeiro ferimento de Tristão foi ocasionado quando lutava contra 

Morholt em favor do reino de Tintagel. Assim: 

 

Em Tintagel Tristão definhava: um sangue envenenado 
escorria das suas feridas. Os médicos verificaram que o 
Morholt enfiara em sua carne uma lança envenenada, e, como 
suas poções e as suas teriagas não podiam salvá-lo, 
confiaram-no aos poderes de Deus. (...) Gorvenal empurrou 
para o largo a barca onde jazia seu querido filho e o mar 
carregou-o. Sete dias e sete noites, carregou-o docemente. Às 
vezes, Tristão tocava a harpa para iludir seu sofrimento. Por 
fim, o mar, sem que ele o soubesse, aproximou-o de uma 
praia. Ora, naquela noite, pescadores tinham deixado o porto 
para lançar suas redes ao largo, e remavam, quando ouviram 
uma melodia muito doce, ousada e viva que corria rente às 
ondas. (...) Remaram para alcançar a barca (...) Eles 
recolheram-no e voltaram para o porto a fim de confiá-lo à sua 
dama caridosa que talvez soubesse curá-lo. (...) e a dama 
caridosa era Isolda, a Loura.112 
 

   
 

O segundo ferimento de Tristão é decorrente do veneno que escorre 

da língua do dragão, colocada dentro de suas vestes como prova da vitória. Em 

troca, conquistaria Isolda. Dessa maneira:  

 

A rainha da Irlanda despertou o ferido pela virtude de uma erva 
e disse-lhe: – Estrangeiro, sei que, na verdade, és tu o matador 
do monstro. Mas nosso senescal, um traidor, um covarde, 
decepou-lhe a cabeça e reclama minha filha Isolda, a Loura, 
como sua recompensa. (...) Então a rainha hospedou-o 
ricamente, e para ele manipulou remédios eficazes. No dia 
seguinte, Isolda, a Loura, preparou-lhe um banho e 
suavemente ungiu seu corpo com um bálsamo que sua mãe 
havia composto.113   

 

                                                 
112 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 13, 14. 
113 Id. Ibidem, p. 20, 21. 
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A segunda forma de funcionamento do filtro mágico se dá através do 

preparo de um vinho com ervas, feito pela rainha Isolda, mãe de Isolda, a 

Loura. Então:  

 
Quando estava próximo o tempo de entregar Isolda aos 
cavaleiros das Cornualhas, sua mãe colheu ervas, flores e 
raízes, misturou-as com vinho e fez uma beberagem poderosa. 
Tendo-a preparado por ciência e magia, verteu-a em uma jarra 
e disse secretamente a Brangien: “Filha, deves acompanhar 
Isolda ao país do rei Marc, e tu a amas com amor fiel.  Pega 
então esta jarra de vinho e não esqueças as minhas palavras. 
Esconde-a de tal maneira que nenhum olho a veja e nenhum 
lábio dela se aproxime. Mas, quando chegarem a noite de 
núpcias e o instante em que se deixam os esposos, verterás 
este vinho com ervas em uma taça e dá-la-ás para que 
somente eles possam provar desta bebida. Pois a virtude dela 
é a seguinte: os que a beberam juntos amar-se-ão com todos 
os seus sentidos e com todo o seu pensamento, para sempre, 
na vida e na morte.”114 
 

 

A rainha Isolda, com o intuito de fazer nascer a paixão entre sua filha 

e Marc, entregara o filtro a Brangien. No entanto, foram Tristão e Isolda que 

beberam juntos do filtro da paixão, como vemos a seguir: 

 

Certo dia, os ventos cessaram, e as velas murcharam ao longo 
do mastro. Tristão mandou que acostassem em uma ilha e, 
cansados do mar, os cem cavaleiros das Cornualhas e os 
marinheiros desceram à praia. Somente Isolda ficara na nau, 
com uma pequena serva. Tristão veio até a rainha e procurava 
acalmar seu coração. Como o sol brilhasse e estivessem com 
sede, pediram o que beber. A criança procurou alguma bebida, 
até que descobriu a jarra confiada a Brangien pela mãe de 
Isolda. – Achei vinho! –gritou ela para os dois. – Não, não era 
vinho: era a paixão, era a amarga alegria e a angústia sem fim, 
e a morte. A criança encheu um canjirão e apresentou-o à sua 
senhora. Ela bebeu em longos goles, em seguida estendeu-o a 
Tristão, que o esvaziou. Nesse instante, Brangien entrou e viu-
os a se olharem em silêncio, como se estivessem desvairados, 
arrebatados.115  
  

                                                 
114 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 27. 
115 Id. Ibidem, p. 28. 
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Assim como os filtros mágicos, a mulher nas figuras de Isolda, 

rainha da Irlanda e Isolda, a Loura, também fazem alusão residualmente à 

mulher celta, detentora do saber sobrenatural, capaz de curar feridas 

incuráveis tal qual deusas do fundo mitológico pagão celta. 

Outro resíduo da cultura celta que podemos recorrer se dá quando,  

Tristão, ferido pela lança envenenada de Morholt, se lança ao mar em busca de 

cura. Desembarcando numa ilha distante, o cavaleiro convalesce sob os 

cuidados de mãos femininas, tal qual o toque mágico das mulheres celtas.  

Esta viagem realizada por Tristão ao léu das ondas, numa barquinha 

frágil, sem vela, sem remos, sem leme, o leva a uma região distante, cujo 

entendimento na mentalidade celta alude a um mundo sobrenatural, permeado 

pelo mistério profundo das águas que desdobram-se ao infinito numa grande 

incerteza de brumas e névoas. 

Isso porque, segundo Sylvia Barbosa Ferraz, essa travessia é um 

“resquício116 evidente da passagem para o Além nos antigos mitos de morte e 

ressurreição (celtas)”117. 

Segundo a autora, nas narrativas primitivas da lenda, há toda essa 

atmosfera mágica atribuída ao mar e à essa ilha distante. Contudo, nas 

versões de Béroul, Thomas, Eilhart, Gottfried e Bédier, o oceano já não é mais 

aquela extensão fantástica das navegações para o Além e a ilha distante é já 

delimitada como a  Irlanda. Mas, segundo ela: 

 

                                                 
116 Esse “resquício” pode ser compreendido como resíduo. 
 
117 FERRAZ, Sylvia Barbosa.  Filtros mágicos. São Paulo: Imprensa Oficial do Estado, 1960, p. 
40. 
 



 91

Embora tenha se dissipado com o correr dos séculos a aura de 
fantasia e de mistério que de início pairava sobre o relato da 
navegação, o papel preponderante que o mar desempenha na 
lenda prova ter subsistido o seu significado primitivo de força 
imprevista, inelutável do destino. (...) Também (perdurou) o 
sentido oculto originariamente expresso pela ilha, o sentido de 
uma vida nova, de recuperação de energias perdidas, pois na 
Irlanda é que se encontra o bálsamo milagroso para a 
enfermidade do herói. 118   

 

Maria N. A. de Barros, a esse respeito, explica: 

 

O “Sîde”, o Outro Mundo, o Além irlandês é o lugar onde os 
mortos levam uma existência paradisíaca. Significando, por sua 
etimologia, paz, o “Sîde” é, efetivamente, um mundo paralelo 
ao nosso. Seus habitantes são os deuses, as deusas e os 
heróis divinizados. O Outro Mundo está sempre localizado para 
além do mar, sob o mar ou no fundo dos lagos, nas colinas ou 
sob os túmulos. Mas onde quer que ele se encontre, a água é 
sempre o meio de acesso. A partir desta crença, os heróis se 
lançavam em suas barcas de cristal e eram transportados ao 
Outro Mundo, em viagem de “Immrama”: a típica viagem dos 
heróis que saem “à procura” da mulher amada ou, enfermos se 
lançam ao mar na esperança de serem transportados às ilhas 
encantadas, onde não há doenças ou morte e onde as deusas 
podem curá-los e amá-los.119 
 

 

É exatamente essa viagem, da qual nos fala M. N. A. de Barros, que 

é feita por Tristão. Ele é o herói que se lança ao mar, em busca de cura e 

encontra Isolda que, como as deusas celtas, sara suas feridas. E, mais ainda, 

também encontra aquela que o amará.  

Para nós, outra marca pagã como resíduo advindo da civilização 

celta o qual podemos remeter n’O Romance de Tristão e Isolda é a noção de 

paraíso alcançado na vida depois da morte. Bem sabemos que alcançar o 

paraíso não é uma prerrogativa exclusiva da civilização celta, pois em inúmeras 

culturas há essa referência. No entanto, para os celtas a morte não significava 
                                                 
118 Id. Ibidem, p. 41. 
 
119 BARROS, Maria Nazareth Alvim de. Op.cit., p. 28. 
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sofrimento nem punição, pois a noção de pecado com seu cortejo de castigos e 

recompensas, perdões e arrependimentos é uma concepção do cristianismo.  

É o amor que Tristão e Isolda sentem um pelo outro que servirá de 

motivação para uma vida post mortem. Aí está a diferença entre o paraíso n’O 

romance de Tristão e Isolda, paraíso com nuance celta, e o paraíso anunciado 

pelo cristianismo.  

Em pelo menos quatro momentos da trama sentimos a presença da 

referência à vida depois da morte. Um primeiro momento se dá quando Tristão 

e Isolda, depois de um encontro, se despedem: 

 

A muralha de ar está rompida, e não é aqui o vergel 
maravilhoso. Mas um dia, amiga, iremos juntos ao País 
Venturoso do qual ninguém volta. Lá se ergue um castelo de 
mármore branco; em cada uma das suas mil janelas brilha um 
círio aceso; em cada uma delas um trovador toca e canta uma 
melodia sem fim; lá o sol não brilha e, no entanto, ninguém 
sente falta de sua luz: é o feliz país dos vivos. 120  
 
 
 

Ora, o “País Venturoso do qual ninguém volta” faz referência ao 

paraíso alcançado depois da morte e, no entanto, é o lugar “dos vivos”, pois a 

vida sem a plena realização do amor que Tristão e Isolda sentiam um pelo 

outro não era vida. Só depois de mortos, plenamente poderiam realizar-se, 

passando, assim, ao patamar de “vivos” verdadeiramente. 

O segundo momento em que há referência à vida post mortem, 

ocorre quando Tristão, disfarçado de louco, é indagado pelo rei Marc sobre o 

que faria com Isolda, caso ele a entregasse. Ao que Tristão responde: 

 

                                                 
120 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 41. 
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Lá para cima, entre o céu e a nuvem, para a minha bela casa 
de vidro. O sol atravessa-a com seus raios, os ventos não a 
podem abalar; para lá levarei a rainha, para um quarto de 
cristal, todo florido com rosas, todo luminoso de manhã, 
quando o sol bate nele.121 

 

A casa de vidro para onde Tristão disfarçado de louco quer levar 

Isolda era na mitologia celta a nave da morte, que atravessava as nuvens até o 

círculo celeste. 

Esse lugar descrito por Tristão é onde seu amor por Isolda pode ser 

vivido plenamente, um lugar onírico e paradisíaco, “entre o céu e a nuvem”, 

onde ficarão juntos para sempre, quando na vida depois de mortos, 

eternamente nada nem ninguém os impedirá. 

Um terceiro momento em que entendemos como referência à vida 

depois da morte se dá na última despedida dos amantes, a seguir: 

 

– Amiga, devo fugir agora mesmo (...) Devo fugir e, sem 
dúvida, nunca mais voltarei. Minha morte está próxima: longe 
de vós, morrerei do meu desejo. – Amigo, fecha teus braços e 
abraça-me tão apertado que, nesse abraço, nossos dois 
corações se rompam e nossas almas se evolem! Leva-me ao 
país venturoso de que me falavas outrora: ao país de onde 
ninguém volta, onde músicos insignes cantam cânticos sem 
fim. Leva-me! – Sim, levar-te-ei ao País Venturoso dos Vivos. 
Aproxima-se a hora. Já não bebemos toda a miséria e todo o 
prazer? Aproxima-se a hora.122     
 
   

Mais uma vez os amantes falam sobre o “País Venturoso dos Vivos” 

e essa “vida” passará a existir quando “seus corações se romperem e suas 

almas se evolarem”, ou seja, quando estivem mortos é que estarão vivos.  

Por último, a quarta referência à vida depois da morte se dá a seguir: 

 

                                                 
121 Id. Ibidem, p. 126. 
 
122 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 132. 
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Quando o rei Marc soube da morte dos amantes, transpôs o 
mar e, tendo chegado à Bretanha, mandou abrir dois esquifes, 
um de calcedônia para Isolda, o outro de berilo para Tristão. 
Levou para Tintagel, na sua nau, os corpos amados. Numa 
capela, à esquerda e à direita da abside, ele os sepultou em 
dois túmulos. Mas, durante a noite, da tumba de Tristão brotou 
um espinheiro verde e frondoso, de galhos fortes, de flores 
perfumadas que, elevando-se por cima da capela, enterrou-se 
na sepultura de Isolda. As pessoas do lugar cortaram o 
espinheiro. No dia seguinte, ele renasceu, tão verde, tão 
florido, tão vivo quanto antes, e ainda mergulhava no leito de 
Isolda, a Loura. Por três vezes quiseram destruí-lo, em vão. 
Finalmente, contaram o prodígio ao rei Marc. O rei proibiu daí 
por diante que se cortasse o arbusto.123  
 
  

 Para nós, a idéia do amor eterno é ainda mais enaltecida, quando 

simbolizada pelo espinheiro, que nascido do túmulo de Tristão, enterrara-se na 

sepultura de Isolda, unindo os amantes para todo o sempre.  

Já à noção de pecado, pouco ou nada é referida pelos amantes das 

Cornualhas, embora tenha sido sempre uma caracterização comum aos 

personagens na literatura medieval segundo Jacques Le Goff e Jean-Claude 

Schimitt:  

 
Os homens e as mulheres da Idade Média aparecem 
dominados pelo pecado. A concepção do tempo, a organização 
do espaço, a antropologia, a noção de saber, a idéia de 
trabalho, as ligações com Deus, a construção das relações 
sociais, a instituição de práticas rituais, toda a vida e visão de 
mundo do homem medieval gira em torno da presença do 
pecado. O tempo histórico é um tempo pontuado pelo pecado: 
antes e depois da Queda, antes e depois da vinda de Cristo, 
antes e depois do Juízo Final. As fases da história da 
humanidade sucedem-se de acordo com os acontecimentos 
cruciais da história do pecado; o ato de desobediência a Deus 
de Adão e Eva assinala a passagem de um estado original de 
perfeição para uma condição dominada pela presença do 
pecado; a Encarnação desencadeia um processo de salvação, 
de libertação do pecado; o fim dos tempos assinala a 
coordenação definitiva dos pecadores e a glória eterna dos 
não-pecadores. 124 

                                                 
123 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 143. 
 
124 SCHMITT, Jean-Claude e LE GOFF, Jacques. Dicionário Temático do Ocidente Medieval. 
Volumes I e II. São Paulo: EDUSC / Imprensa Oficial do Estado, 2002, p. 337 
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Le Goff e Schimitt nos mostram que é o pecado um tema recorrente 

na história, o que entendemos, se dá por conta da mentalidade vigente naquela 

época. Porém, no romance de Bédier, essa noção de pecado é quase nula. Em 

parte porque se justificam as atitudes dos amantes pelo efeito do filtro mágico 

da paixão que bebem juntos, o que serve de justificativa para a concepção 

cristã. Mas também porque, como já dissemos, para os celtas não havia essa 

noção de pecado concebida pelo cristianismo.  

Contudo, na voz do eremita Ogrin são feitas as menções ao pecado, 

ao arrependimento, a Deus e ao Outro Mundo (cristão), como marcas do 

cristianismo:  

 
– Arrependei-vos, Tristão! Deus perdoa o pecador que vem a 
se arrepender. 
 
(...) 
 
– Sire Tristão, que Deus vos ajude, pois perdestes este mundo 
e o outro. Ao traidor do seu senhor, devem fazê-lo esquartejar 
por dois cavalos, queimá-lo na fogueira, e no lugar onde cair 
sua cinza erva não cresce, sendo inútil o amanho da terra; as 
árvores, o verde das plantas lá definham. Tristão, devolvei a 
rainha àquele que a desposou segundo a lei de Roma!125 
 
 
 

O eremita evoca o arrependimento como prerrogativa para a 

salvação dos amantes126, mas Tristão e Isolda se amam tão profundamente 

que nenhum impedimento é capaz de fazer com que se arrependam do 

sentimento que nutrem um pelo outro. Vejamos,  

 

                                                 
125 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 61, 62. 
 
126 De acordo com a mentalidade medieval cristã. 
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– Arrepender-me, sire Ogrin? De que crime? Vós que nos 
julgais, sabeis que bebida bebemos no mar? Sim, o bom licor 
embriaga-nos, e eu preferiria mendigar toda a minha vida pelas 
estradas, e viver de ervas e raízes, com Isolda, a sem ela ser 
rei de um belo reino. 
 
(...) 
 
– Não digo que me arrependo de ter amado e de amar Tristão, 
agora e sempre; mas nossos corpos, pelo menos, ficarão 
doravante separados.127  
 

 

Outra alusão residual ao cristianismo muito presente n’O romance 

de Tristão e Isolda se dá através da constante referência a Deus, presente em 

inúmeras páginas128. Tal referência é usada muitas vezes como apelo por 

proteção divina e, vale ressaltar que quase sempre Deus é colocado a favor 

dos amantes. Não podemos, portanto, deixar de perceber que o Deus ao qual 

clamam os amantes das Cornualhas é piedoso e capaz de perdoá-los diante de 

suas constantes transgressões porque as cometem justificadas pelo amor. 

Segundo Pierre Brunel,  

 

Uma leitura atenta das versões antigas já revela, nessa história 
reputadamente pagã e erótica, a presença imanente de Deus. 
Os amantes tomam constantemente o senhor como 
testemunha e rogam a ele, raramente em vão. Ele “se abre” 
para esses adúlteros nos momentos em que eles menos 
parecem merecedores. O autor de La Folie Tristan de Berne, 
com relação ao episódio da descoberta pelo rei dos amantes 
adormecidos na floresta mas separados pela espada 
desembainhada de Tristão, declara com segurança que “Deus 
fazia o que era de sua vontade”. (...) Assim, Tristão e Isolda, 
como Adão e Eva, encarnam a humanidade decaída, mas 
consciente. Sua primitiva inocência será reconquistada à custa 
da dor e no Além.129 

                                                 
127 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 61, 74. 
 
128 Id. Ibidem, p. 2, 4, 7, 10, 12, 13, 19, 32-35, 42-45, 48-51, 53-56, 61, 62, 65, 68, 71, 72, 74, 
78-81, 85, 87-90, 94-96, 98, 137, 139-142. 
 
129 BRUNEL, Pierre. Dicionário de Mitos Literários. Rio de Janeiro: José Olympio, 2006, p. 896-
7. 
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Assim, a figura de Deus representada no romance de Bédier é muito 

mais complacente do que aquela divulgada pelos cristãos medievais. Isso 

ocorre, por exemplo, quando Marc, incitado pelo anão Frocin, esconde-se entre 

os galhos da árvore, cuja copa servia de leito para os encontros dos amantes, 

a seguir: 

 
Naquela noite, a lua brilhava, clara e bela. Escondido entre os 
galhos, o rei viu seu sobrinho pular por cima das estacas 
pontudas. Tristão veio para debaixo da árvore e jogou na água 
os cavacos e os galhinhos. Mas, ao inclinar-se sobre a fonte ao 
jogá-los, viu, refletida na água, a imagem do rei. Ah! Se ele 
pudesse deter os cavacos e os galhinhos. Mas não, eles 
corriam rápidos pelo pomar. Lá longe, nos aposentos das 
mulheres, Isolda espreitava a chegada deles; agora, sem 
dúvida, ela os via, logo ela viria. Que Deus proteja os amantes! 
Ela veio. Sentado, imóvel, Tristão olhou para ela e ele ouviu o 
ruído da flecha que se encaixava na corda do arco, proveniente 
da árvore. Contudo, ela vinha ágil e prudente como de 
costume. “Que há então?” pensou ela. “Por que Tristão esta 
noite não corre ao meu encontro? Teria visto algum inimigo?” 
Ela parou, vasculhou com os olhos os matos grossos. De 
repente, sob o luar, percebeu, por sua vez a sombra do rei na 
fonte. (...) – Senhor Deus! – disse ela com voz baixa – fazei 
pelo menos com que eu possa falar primeiro! Ela aproximou-se 
um pouco mais. Escutai como ela se antecipou e avisou seu 
amigo: – Sire Tristão, que audácia! Atrair-me a um lugar 
desses a esta hora! Quantas vezes já me mandaste chamar, 
para me suplicar, dizíeis. Suplicar o quê? Que quereis de mim? 
Acabei vindo, pois não pude esquecer que, se sou rainha, 
devo-o a vós. Pois aqui estou eu: que quereis? – Rainha, 
implorar-vos mercê, a fim de que aplaqueis a ira do rei! Ela 
tremia e chorava. Mas Tristão louvava ao Senhor Deus, que 
mostrara o perigo à sua amiga.130 
 
        
 

No trecho acima, podemos perceber que Deus é clamado em todas 

as instâncias no romance de Bédier. Primeiro é o narrador que roga pela 

proteção dos amantes, depois é Isolda que pede a proteção divina e, por fim, 

Tristão louva a Deus pelo amparo recebido. 

                                                 
130 BÉDIER, Joseph. Op. cit., p. 42-3.  
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A referência à Maria como resíduo do medievo também ocorre no 

romance de Bédier, mas em poucos momentos. Acreditamos que isso se dá 

devido ao fato de a mulher ser muito mais representada no romance de Bédier 

tal qual deusas celtas, ocupando, assim, o espaço que normalmente é dado à 

figura de Nossa Senhora na literatura medieval. 

As referências são apenas essas: à página 56, Gorvenal fazendo um 

juramento a Tristão, diz: “juro por Deus, filho de Maria...”. À página 102, a 

referência é feita a Maria Madalena, por um eremita que a ela direcionava suas 

orações. Por fim, a outra referência se dá à página 108: Tristão, casado com 

Isolda das brancas mãos, finge ter feito uma promessa à mãe de Deus, cujo 

sacrifício consistiria em abster-se de beijar e abraçar sua esposa durante o 

primeiro ano de casado. 

Outro elemento presente no romance, relativo ao cristianismo, são 

as referências à ermida, capela e paróquia, como denominações para a casa 

de Deus.  

O mal é referido através do demônio, mas não só do ponto de vista 

cristão, pois ao caracterizá-lo liga-se a figuras como Dragão, Bugibus, Noiron, 

Órion e Lúcifer, fusão entre o mal do fundo mitológico celta e o mal  da 

concepção cristã. 

N’A história do amor de Fernando e Isaura podemos perceber a forte 

presença dos elementos cristãos, que diferente do que acontece na trama de 

Tristão e Isolda não se funde a elementos pagãos. 

A referência a Deus, aos preceitos cristãos, bem como à figura de 

Santos e dias cristãos são uma constante na trama. Mas como em outras 

tantas obras de Ariano Suassuna é a figura de Maria mãe de Deus que exerce 
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marcada importância para a narrativa, o que exclui toda uma gama de 

referências ao paganismo celta. 

Exatamente o contrário do que acontece n’O romance de Tristão e 

Isolda, cuja paixão nasce a partir de um elemento pagão, o filtro mágico; é por 

causa de uma promessa feita por Marcos à Nossa Senhora, elemento cristão, 

portanto, que se dá o engodo da trama suassuniana de Fernando e Isaura.  

Pois é devido à promessa feita à virgem, de que se casaria no 

domingo de Páscoa, que faz com que Marcos, impedido por negócios, seja 

levado a enviar Fernando para casar por procuração em nome do tio. 

Tal atitude de Marcos é que propicia ao destino o encontro obscuro 

entre Fernando e Isaura, que só saberão sobre suas respectivas identidades 

depois de já terem se entregado à paixão. 

N’A história do amor de Fernando e Isaura não há recorrência a 

filtros mágicos: nem curativos, nem poções do amor; também a mulher não é a 

detentora de dons com aura sobrenatural, embora Isaura ajude a curar 

Fernando, como vemos a seguir: 

 

Fernando fora vender uma boiada em Anadia, bem conhecida 
por ter uma boa feira de animais. De volta, resolvera pernoitar 
em São Miguel. Na noite em que chegou aí, tendo-se separado 
dos vaqueiros que o tinham acompanhado na viagem, foi 
encontrá-los envolvidos numa rixa, por causa de um rapaz que 
se agregara ao grupo momentos antes. Em defesa desse 
rapaz, Fernando enfrentou um dos agressores e foi ferido a 
faca, na coxa. O rapaz era irmão colaço de Isaura e escondeu 
o ferido na casa de uma mulher que, como ele, fora cria da 
família: a briga causara certo escândalo e o agressor de 
Fernando também fora ferido, pelo que, de um lado e de outro, 
estavam todos interessados em ocultar a luta, pelo menos até 
que Fernando partisse, no dia seguinte. Entretanto o ferimento 
veio a inflamar-se e ele não viajou. Agravando-se seu estado, o 
rapaz, preocupado, apelou para Isaura, pedindo-lhe segredo. A 
moça foi até a casa da mulher e lá encontrou Fernando meio 
inconsciente delirando. Durante dois dias, ela tratou do ferido, 
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somente deixando sua cabeceira quando a febre começou a 
baixar.131 
 
 

Isaura cuida do ferimento de Fernando, mas este já não é um 

ferimento ocasionado por um veneno desconhecido, nem Isaura é a mulher 

detentora de saber sobrenatural sobre a cura.  

Se no romance de Suassuna não há referência ao mar como Além, 

de certa forma, o mar leva a Outro Mundo, tal qual n’O Romance de Tristão e 

Isolda. Esse “Outro Mundo” pode ser simbolizado através do momento em que 

o mar leva Fernando a Isaura, inaugurando-lhes um mundo novo, através da 

paixão que os arrebata, a seguir: 

 

A Estrela da Manhã partiu para São Miguel, conduzindo 
Fernando. A Barcaça – que recebera este nome em 
homenagem à Virgem – fora construída expressamente para 
tal fim (...) 
 
Arreia! Arreia a vela grande! Relampejava. Raios cortavam o 
céu escuro e grandes vagas começaram a abalar a Barcaça. 
Alguém passou correndo e gritou para Fernando uma frase que 
ele não entendeu. Uma onda maior varreu o convés e 
derrubou-o: a frase devia ter sido um aviso do perigo e uma 
recomendação para que se recolhesse. Mas por nada deste 
mundo ele o faria agora. Parecia-lhe que, desde que deixara 
São Joaquim, vivia num outro mundo (...) Ao se recobrarem da 
turvação, estavam cercados pelos marinheiros que sorriam 
alegremente(...) Içaram as velas (...) puderam rumar a Barcaça 
para o Povoado (...) Foi aí que sucedeu o mais desgraçado dos 
acasos: porque Isaura estava no Povoado (...) Foi assim que 
começou aquela infortunada cadeia de acontecimentos, com os 
dois encontrando-se, ali mesmo, na praia. (...)  e para ambos 
era como se a vida começasse ali. (...)132 
 
 
 

Depois, quando Isaura é levada a Marcos, outro mundo se abre, o 

mundo do casamento sem amor e dos encontros furtivos dos amantes. 

                                                 
131 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 25-6. 
 
132 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 33, 36, 38, 40, 50. 
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As velas da Estrela da Manhã curvaram-se ao vento contra o 
céu azul, a âncora foi levantada (...) Isaura e Fernando partiram 
ao encontro de Marcos. (...) Chegando a São Joaquim, se de 
alguma forma pudessem ser distraídos de seus infortúnios, tê-
lo-iam sido pela magnificência dos festejos que Marcos 
preparara para receber Isaura. 
 
(...) 
 
Isaura negava-se o quanto possível a ter relações com Marcos. 
 
(...) 
 
Fernando abraçou-a beijando-a com uma paixão em que tudo 
se fundia – amor, queixas, ciúme, o mais exigente desejo, o 
mais doloroso sofrimento. E possuíram-se de novo...  
 
(...) 
 
Uma nova fase começou então na vida deles, fase de amor 
clandestino.133 
 
 
 

É nesse mundo, quando Fernando e Isaura mantêm um romance 

clandestino, que se dá a forte presença da noção de pecado, diferente do que 

ocorre com Tristão e Isolda. 

E, por fim, Outro Mundo se apresenta aos amantes, quando o mar 

cumpre sua última travessia, levando Isaura a Fernando. 

 

Agora, estando para morrer, a única coisa que desejo é vê-la 
(Isaura) pela última vez! (...) – Eu estarei todas as tardes no 
Alto do Cruzeiro, esperando sua volta. Se Isaura vier com você, 
mande levantar uma bandeira branca no mastro, para que eu 
possa avistá-la de longe. Se ela não vier, levante uma bandeira 
preta! – acrescentou, fechando os olhos e recaindo em seu 
torpor. (...) Mas Isaura (das brancas mãos, sua esposa), que, 
sem ser percebida, passara da sala para um quarto contíguo 
ao de Fernando, ouvira tudo e estava com o coração 
dilacerado pela dor, pela cólera e pelo ciúme.   
 
(...) 
 
– Ele mandou me buscar, não foi? (...) Então vamos! 

                                                 
133 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p 71, 77, 89, 91. 
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(...) 
 
Mas, tendo Mestre Serafim desaconselhado a viagem durante 
a noite, partiram ao amanhecer. Viajaram durante o dia inteiro, 
passando ao largo de São Joaquim e pernoitando em Penedo, 
na própria barcaça. Aí iniciaram a etapa final da viagem para 
Piranhas, com uma bandeira muito branca, tremulando no 
mastro mais alto da Estrela da Manhã. 
 
(...) 
 
Isaura (das brancas mãos) – falou ele (Fernando) – já se avista 
a Barcaça? – Já! – respondeu a mulher, com o coração 
batendo no peito com tanta força que ela se sentia sufocada. – 
E a bandeira está içada no mastro? – perguntou ainda o 
marido. – Está, sim! – disse Isaura; e acrescentou, antes que 
um bom impulso pudesse detê-la: – Mas não é branca como 
você disse não, é preta! – Então não posso mais! – falou 
Fernando, como se sua dor fosse tanta que ele não pudesse 
reter a vida por mais tempo. Seus olhos fecharam-se e ele 
deixou pender a cabeça. – Fernando! – gritou sua mulher 
desesperada e só agora acordando para a gravidade do que 
fizera. – Fernando, não é verdade! A bandeira é branca! Mas 
era tarde. Fernando acabara de morrer. Mal ele expirara, 
Isaura entrou e a outra, a das brancas mãos, teve um choque 
ao constatar sua beleza. Como num pesadelo, ela viu a mulher 
a quem seu marido amava encaminhar-se para ela e falar: – 
Peço-lhe que me deixe ver Fernando. Ele está morto e eu vim 
de longe só para isto! (...) Os dois amantes ficaram a sós. 
Isaura descobriu o rosto de seu amado, beijou-o e passeou os 
olhos pelo aposento, num desespero insuportável. (...) Então, 
ajoelhou-se para rezar, pedindo perdão a Deus e à Virgem 
Santíssima por tudo o que já fizera e pelo que ainda ia fazer. 
Acabada a prece, deitou-se ao lado de Fernando e estreitou 
fortemente ao seu o corpo que tanto amara. Ele não esfriara, 
ainda. Ela lhe entreabriu a camisa e beijou-lhe o peito, como 
outrora fizera tantas vezes. Finalmente, como sabia que a 
doença que o matara era contagiosa e fatal, pegou o pequeno 
punhal de cabo-de-prata que o amante lhe dera, mergulhou a 
ponta no ferimento infeccionado e feriu com ela seu próprio e 
belo peito branco. 134              
 
 
  

E se no romance de Suassuna, não há como no romance de Bédier,  

tantas referências à vida depois da morte, também não podemos anular por 

completo tal menção. 

                                                 
134 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 154, 155, 158, 159, 165, 166 
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Ocorre que quando Fernando já está morto, Isaura, também já 

dando o último suspiro, apela para o perdão de Marcos e pede que seja 

enterrada ao lado do amado.  

Para cumprir a vontade de Isaura, Marcos precisou levar os corpos 

para São Joaquim, pois a viúva de Fernando alegara não suportar ver os 

amantes juntos, nem mesmo depois de mortos. 

O narrador d’A história do amor de Fernando e Isaura diz que a 

esposa de Fernando talvez conhecesse o “Romance da Peregrina”, cujo trecho 

transcrevemos, a seguir: 

 
Palavras não eram ditas, 
o Cavaleiro a expirar. 
Manda a dona do Castelo 
que os vão logo a enterrar 
em duas covas bem fundas,  
perto da beira do Mar. 
Da campa do Cavaleiro 
nasce um tronco Pinheiral,  
e da campa da Princesa,  
um cheiroso Laranjal. 
 
Um crescia, outro crescia,  
As pontas a se beijar,  
com o tronco do Cipreste  
abraçado ao Laranjal. 
A Dona, que soube disso,  
logo os mandava cortar: 
um deitava sangue vivo,  
o outro, sangue real 
De um, nascia uma Pomba,  
Do outro, um Pombo torquaz. 
 
– Mal haja tanto querer,  
e mal haja tanto amar.  
Nem na vida, nem na morte,  
nunca os posso separar! 
Galhos, raízes e folhas 
tornavam a rebentar,  
uns se enlaçando nos outros,  
no Castelo à beira-mar. 
E, à noite, a Castelhana 
Os ouvia suspirar.135   

                                                 
135 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 172-3. 
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O trecho supracitado, embora não seja diretamente sobre Fernando 

e Isaura, aponta simbolicamente para uma vida post mortem. Marcos mandou 

fazer dois túmulos para os amantes à beira do rio sob o cajueiro, que outrora 

lhes servia de leito amoroso; agora era seu leito eterno.  

 

4. 2 Acerca dos elementos de tom violento 
 

“Pela alegria pode curar o doente 
E pela cólera mata-lo.” 
Guilherme de Poitiers 

 

Apontamos a seguir elementos que se encerram com tonalidade de 

violência, elementos que vamos chamar aqui de bárbaros, nas narrativas de 

Bédier e Suassuna. Nossas observações não são uma tentativa moralizadora 

de dar um veredicto sobre uma ou outra atitude presentes nos romances de 

nossa análise.  

O romance de Bédier traz em seu âmago a referência ao romance 

de cavalaria, cujas regras vigentes são bastante condizentes com as cenas 

narrativas que indicaremos adiante.  

O que pretendemos é indicar situações da ocorrência desses 

elementos que denominamos aqui de tonalidade violenta e ou bárbaros.  

Já no início da trama, Isolda, ao receber o tio Morholt morto, retira-

lhe do crânio um fragmento da espada que o matara e guarda-o como um 

relicário. A partir daí “Isolda, a Loura, a dos cabelos de ouro, cuja beleza 
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brilhava como a aurora que se levanta”136 passa a odiar e imprecar contra 

Tristão o mesmo fim o qual destinara a seu tio. 

Contudo é esta mesma Isolda, cujo ódio atormenta o coração, que 

cuidará de Tristão, acreditando ser ele um trovador, que num navio mercante 

atacado por piratas fora ferido. 

Se Isolda é capaz de odiar, também é capaz de atos de bondade, 

pois cuidara do pretenso trovador, um desconhecido, durante quarenta dias, 

preparando-lhe filtros curativos. 

Noutro ponto da narrativa, Isolda novamente demonstra a sua 

bondade quando, mais uma vez, desconhecendo a identidade de Tristão, trata 

do ferimento causado pela língua venenosa do dragão. 

Não obstante, devemos lembrar que Isolda desta vez tratava do 

cavaleiro que matara o dragão com o intuito de conquistá-la, o que fazia para 

livrar-se de um cavaleiro covarde, que reclamava para si a gloriosa vitória, bem 

como também a paga prometida, a mão de Isolda. 

Mais uma vez, porém, Isolda toma para si a vingança da morte de 

seu tio quando percebe na espada de Tristão a fenda causada pelo golpe no 

crânio de Morholt. Então: 

 

Precipitou-se para Tristão e, fazendo girar a grande espada 
sobre a cabeça do ferido, gritou: – Tu és Tristão de Loonnois, o 
assassino do Morholt, meu querido tio. Morre então por tua 
vez! Tristão fez um esforço para deter seu braço; inútil, seu 
corpo estava paralisado.137 
 
 
 

                                                 
136 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 12 
 
137 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 22. 
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Embora Isolda quase tenha matado Tristão, desistiu no último 

momento, ao ouvi-lo astuciosamente declarar-lhe a motivação de estar ali, quer 

seja, a de encontrar a moça dona do fio de cabelo dourado, a própria Isolda. 

 Outro exemplo o qual podemos fazer referência a essa tonalidade 

violenta, digamos assim, se dá no momento em que Isolda ordena o 

assassinato de sua serva Brangien, vejamos a seguir:  

 

Naquele dia, Tristão e o rei caçavam ao longe e Tristão não 
soube deste crime. Isolda mandou virem dois servos, 
prometeu-lhes a liberdade e sessenta besantes de ouro, se 
jurassem fazer a sua vontade. Fizeram o juramento. – Eu vos 
darei então, disse ela, uma jovem; vós a levareis para a 
floresta, longe ou perto, mas em local onde ninguém possa 
descobrir jamais a aventura. Lá a matareis e me trareis sua 
língua. Gravai na memória as palavras que ela disser, para 
mas repetirdes depois. Ide. Ao voltares, sereis homens livres e 
ricos. Em seguida, ela chamou Brangien:  – Amiga, vê como 
meu corpo definha e sofre; não irás procurar na floresta as 
plantas que são boas para este mal? Dois servos acompanhar-
te-ão; sabem onde crescem as ervas eficazes. Segue-os, 
portanto; irmã, fica sabendo de uma coisa, se eu te mando à 
floresta é porque se trata do meu repouso e da minha vida! Os 
servos levaram-na. Chegando à mata, ela quis parar, pois as 
plantas salutares cresciam ao seu redor em quantidade 
suficiente. Mas eles a levaram para mais longe: – Vem, moça, 
não é aqui o lugar próprio. Um dos servos caminhava na frente 
dela, seu companheiro a seguia. Não havia mais caminho 
aberto, mas sim sarças, espinhos e cardos embaraçados. 
Então o homem que ia na frente puxou a sua espada e virou-
se; ela correu ao outro servo para lhe pedir ajuda; ele também 
segurava uma espada desembainhada e disse: – Moça, 
precisamos matar-te. Brangien caiu no capim e seus braços 
tentavam afastar a ponta das espadas. Pedia mercê com uma 
voz tão lastimosa e tão terna, que eles disseram: – Moça, se a 
rainha Isolda, tua e nossa senhora, quer que tu morras, sem 
dúvida lhe fizeste um grande mal. – Eu não sei, amigos, só me 
lembro de um único delito. Quando partimos da Irlanda, cada 
uma de nós levava, como a mais cara das vestes, uma 
camisola branca como a neve, uma camisola para a nossa 
noite de núpcias. Na viagem, aconteceu que Isolda rasgou a 
sua camisola nupcial, e, para a noite das núpcias, emprestei-
lhe a minha. Amigos, aí está todo o mal que lhe fiz. Mas, se ela 
quer que eu morra, dizei-lhe que a saúdo e a amo, e que lhe 
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agradeço tudo de bom e a consideração que ela me 
dispensou.138   

 

Nos parece contraditória tal atitude, pois Isolda é descrita como uma 

personagem solar, no sentido de não sombria, tendo sempre enaltecidas as 

suas qualidades e aqui age com requinte de crueldade.  

Só depois de saber que sua serva, mesmo diante da morte, 

continuou sendo fiel, foi que Isolda se arrependeu. Contudo, mais uma vez agiu 

de modo cruel: agora contra os servos que enviara para matar Brangien, por 

achar que se cumprira a sua ordem: 

 

– Assassinos! – gritou Isolda. – Devolvei-me Brangien, minha 
serva querida! Não sabíeis que ela era minha única amiga? 
Assassinos, devolvei-a para mim! – Rainha, com razão dizem: 
“Mulher muda em poucas horas: ao mesmo tempo, mulher ri, 
chora, ama, odeia.” Nós a matamos porque vós o ordenastes! –
Como poderia eu ter ordenado? Por que crime? Não era minha 
querida companheira, a doce, a fiel, a bela? Vós o sabíeis, 
assassinos: eu a tinha enviado a procurar ervas salutares, eu a 
confiei a vós para que a protegêsseis no caminho. Mas direi 
que a matastes e sereis queimados sobre carvões. – Rainha, 
sabei então que ela está viva e que vo-la traremos sã e salva. 
Ela porém não lhes dava crédito e, como desvairada, ora 
amaldiçoava os assassinos, ora amaldiçoava a si mesma. 
Reteve junto a si um dos servos enquanto o outro correu para a 
árvore onde Brangien estava amarrada. – Bela, Deus teve 
compaixão de vós, e vossa senhora vos torna a chamar! 
Quando ela apareceu diante de Isolda, ajoelhou-se, pediu-lhe 
que perdoasse seus erros; mas a rainha também caíra de 
joelhos diante dela, e ambas, abraçadas, desfaleceram por 
muito tempo. 139   

 

 

                                                 
138 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 33. 
 
139 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p.34-5. 
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Outro momento em que se dá a ocorrência do tom violento na 

narrativa se dá quando Gorvenal avista Guenelon, um dos barões que odiava 

Tristão: 

 

Ao longe, na charneca, apareceu um caçador. Gorvenal 
reconheceu-o: era Guenelon, o homem que seu senhor odiava 
mais do que qualquer outro. Sozinho, sem escudeiro, as 
esporas cutucando as ilhargas ensanguentadas do seu cavalo 
e fustigando o seu pescoço, ele corria. Emboscado atrás de 
uma árvore, Gorvenal espreitava-o. Ele viera depressa. Sua 
volta seria mais lenta. Ele passou. Gorvenal saltou da 
emboscada, agarrou a brida e, revendo nesse instante todo o 
mal que esse homem fizera, derrubou-o, desmembrou-o todo e 
foi embora, levando a cabeça decepada. Lá longe, na choça de 
folhagem, sobre o tapete de flores, Tristão e a rainha dormiam 
estreitamente abraçados. Gorvenal aproximou-se sem fazer 
barulho, com a cabeça do morto na mão. (...) Para alegrar o 
coração de seu senhor ao despertar, Gorvenal prendeu pelos 
cabelos a cabeça numa estaca da cabana: a densa ramagem 
tecia-lhe uma grinalda.140  

 

 

Gorvenal, como fiel escudeiro de Tristão, age de modo a demonstrar 

sua fidelidade. Ao fazê-lo, porém, usa desmedida crueldade quando, não só 

decepa a cabeça do inimigo, mas a leva com o intuito de proporcionar grande 

alegria a seu senhor.  

Outro momento em que acentuamos o tom violento na trama de 

Tristão e Isolda, se dá quando Perinis, lacaio de Isolda, encontra-se com o 

homem que fez saber ao rei sobre o paradeiro dos amantes, quando outrora 

dormiam na floresta: 

 

Quando Perinis estava voltando para Tintagel, percebeu num 
matagal o mesmo monteiro que, recentemente, tendo 
surpreendido os amantes adormecidos, denunciara-os ao rei. 

                                                 
140 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 65-6. 
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Certo dia em que estava bêbado, vangloriava-se da sua 
traição. O homem, tendo cavado na terra um buraco fundo, 
cobria-o habilmente com ramagens, para lá pegar lobos e 
javalis. Ele viu lançar-se sobre ele o lacaio da rainha e quis 
fugir. Mas Perinis acuou-o até a beira da armadilha: – Espião, 
que vendestes a rainha, por que fugir? Fica aí, perto da tua 
sepultura que tu mesmo tiveste o cuidado de cavar! Seu cacete 
girou no ar zumbindo. O cacete e o crânio quebraram-se ao 
mesmo tempo, e Perinis, o Louro, o Fiel, com o pé empurrou o 
corpo para dentro do fosso coberto de ramos.141  
 
 
 

Outros dois exemplos, a seguir, se dão como vingança de Tristão 

para com os barões do reino de Tintagel: 

 

Empunhando a espada, ele (Tristão) esperava; mas, por sorte, 
Gondoine tomou outro caminho e distanciou-se. Tristão saiu da 
sarça, decepcionado, armou seu arco, visou. Infelicidade! O 
homem já estava fora do seu alcance. Nesse instante, eis que 
vem ao longe, descendo devagar a vereda, ao passo de um 
pequeno palafrém negro, Denoalen, seguido de dois galgos 
grandes. Tristão observou-o, escondido atrás de uma macieira. 
Viu-o açular seus cães para desentocar um javali dentro de um 
bosque. Mas, antes que os galgos o tivessem tirado do seu 
lameiro, o dono deles teria recebido um ferimento de tal ordem, 
que nenhum médico saberia curá-lo. Quando Denoalen passou 
perto dele, Tristão jogou fora sua capa, pulou, empertigou-se 
na frente do seu inimigo. O traidor quis fugir inutilmente; não 
teve tempo de gritar: “Tu me feres!” Caiu do cavalo. Tristão 
decepou-lhe a cabeça, cortou as tranças que pendiam em 
torno do seu rosto e colocou-as dentro do seu calção. Quis 
mostrá-las a Isolda para alegrar o coração de sua amiga.  
 
(...) 
 
Vês estas belas tranças? São as de Denoalen. Vinguei-te dele. 
Nunca mais ele comprará nem venderá escudo nem lança! – 
Está bem, senhor. Mas entesa esse arco, por favor. Eu gostaria 
de ver se ele é cômodo para entesar. Tristão entesou o arco, 
espantado, sem compreender exatamente. Isolda pegou uma 
das duas flechas, entalhou-a, olhou se a corda estava boa e 
disse em voz baixa e rápida: – Vejo uma coisa que não me 
agrada. Visa bem, Tristão! Ele tomou posição, levantou a 
cabeça e viu, lá por cima do cortinado, a sombra da cabeça de 
Gondoine. “Que Deus dirija esta flecha!” Disse isso, virou-se 
para a parede, atirou. A flecha comprida assobiou no ar, 
esmerilhão nem andorinha voaria tão rápido, vazou o olho do 

                                                 
141 Id. Ibidem, p. 88. 
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traidor, atravessou seu cérebro como a polpa de uma maçã e 
parou, vibrante, contra o crânio. Sem um grito, Gondoine 
dobrou-se e caiu sobre uma estaca.142  

 

Apesar das passagens que acabamos de enumerar, a dose de 

violência que encontramos n’O romance de Tristão e Isolda, de Joseph Bédier 

foi amenizada com relação às versões medievais.  

Contudo, o romance de Bédier alude às novelas de cavalaria e 

possivelmente sem esses elementos de tonalidade violenta se dissiparia a aura 

cavaleiresca da narrativa. 

É certo que o tom da narrativa não somente encerra sobre si valores 

advindos do romance de cavalaria, mas também há que se referir às narrativas 

primitivas da civilização celta. Por exemplo, o ato de decapitação do inimigo era 

já um elemento presente nas narrativas primitivas e perdura nos romances de 

cavalaria de modo geral. 

Já n’A história do amor de Fernando e Isaura não visualizamos o 

tom violento de certos momentos d’O romance de Tristão e Isolda, pois Ariano 

Suassuna percorre um caminho muito mais tênue para dar lampejo ao seus 

personagens. 

Quando Fernando é ferido pela primeira vez, só se diz do ocorrido: 

“...foi ferido a faca, na coxa”143. Assim, toda uma série de eventos que confluem 

em desmedida violência n’O romance de Tristão e Isolda, é anulada no 

romance de Suassuna. 

                                                 
142 BÉDIER, Joseph. Op.cit., p. 94-5. 
143 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 25 
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Na segunda vez em que é ferido, porém, há algo de semelhante com 

o que se vê no romance medieval. Fernando, tendo sido provocado por 

Romão, reage: 

 

Fernando deu-lhe um soco que o derrubou. Romão puxou a 
faca e desferiu um golpe dirigido ao coração do adversário. 
Fernando desviou-se, e a faca o atingiu, cravando-se sob a 
clavícula. O agressor correu. Mas antes que chegasse à porta 
que ligava as duas salas, Fernando, que arrancara a faca do 
peito, alcançou-o. Com inesperada violência, voltou o inimigo 
de frente e matou-o. 144 
 
 
 

Neste momento Fernando é ferido e reage com tanta violência que 

acaba por matar seu inimigo. 

Outras razões até poderiam servir de motivação a atitudes que 

pudessem confluir em tom violento. Porém, nem mesmo quando Marcos se 

depara com Fernando e Isaura juntos, nem assim, atitudes bárbaras como as 

que visualizamos no romance de Bédier, são concebidas no romance de 

Suassuna. Vejamos, a seguir: 

 
 
Com o coração disparado dentro do peito, Marcos ergueu-se, 
aproximou-se pelo lado de fora e olhou por entre os galhos. Por 
mais que estivesse avisado, o choque foi ainda mais violento 
do que esperara: sentados no chão limpo e batido e recostados 
ao tronco, os dois amantes beijavam-se  e acariciavam-se (...) 
Marcos puxou o revólver e, engatilhando-o, apontou-o em 
direção a eles. Mas, de repente, deixou escapar um gemido de 
dor; e, soltando a arma no chão, saiu correndo, de volta para 
casa.145 
 
 

Marcos realmente flagra os amantes, mas mesmo assim não toma 

contra eles atitude tão violenta quanto a atitude tomada por Marc no romance 

                                                 
144 Id. Ibidem,  p. 146. 
145 SUASSUNA, Ariano. Op.cit., 2009, p. 97. 
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de Bédier, que condena os amantes à morte, por ter fortes indícios da traição. 

O fato é que Marc nunca chegara a ver nitidamente Tristão e Isolda trocando 

carícias e beijos como ocorre no romance de Suassuna. Se somente indícios 

da traição dos amantes das Cornualhas os leva à condenação, Fernando e  

Isaura, mesmo tendo sido vistos em flagrante traição, são apenas expulsos da 

fazenda de Marcos e, posteriormente, são até perdoados. 
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5  Achados de uma viagem 
 
 

 
“O amor não se encontra nas estradas batidas 

ou em volta das moradas dos homens. 
Ele habita os desertos. 

O caminho que conduz ao seu refúgio é duro e penoso.” 
Gottfried von Strassbourg 

 
 

Esta pesquisa se propôs a investigar a partir da leitura d’O Romance 

de Tristão e Isolda, de Joseph Bédier, a origem das narrativas de Tristão e 

Isolda, cuja gênese aponta para a época medieval e para uma raiz celta. Desse 

modo, empreendemos uma viagem na qual a história dos amantes das 

Cornualhas nos levou a retomar residualmente a mentalidade advinda desses 

períodos.  

 O Romance de Tristão e Isolda é a história de duas pessoas que se 

entregam à paixão, mas não podem vivenciá-la plenamente. O casamento de 

Isolda e a palavra de Tristão empenhada ao rei são impedimentos que os 

levarão a estabelecer um clandestino relacionamento amoroso. 

Bédier escreve seu romance no início do século XX, mas por 

basear-se em versões dos séculos XII e XIII retoma residualmente valores e 

aspectos arraigados à época medieval. O autor vai ainda mais além porque ao 

tomar por base as narrativas medievais, também alude residualmente ao 

imaginário celta. 

A recorrência da narrativa de Tristão e Isolda em culturas tão 

variadas nos levou a confrontar os conceitos de lenda e mito na tentativa de 

compreendê-la à luz da sua perpetuação nos dias atuais. Verificamos, assim, 

que somente o caráter lendário não daria conta do que a narrativa perpetua. 

Também entendemos que a denominação mítica era um tanto quanto genérica, 
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então vimos que a caracterização da narrativa nos aponta para o que 

denominamos mito do amor-paixão.     

Compreendemos Tristão e Isolda como sendo os personagens que 

inauguram o mito do amor-paixão, pois os amantes das Cornualhas criam uma 

nova identidade para o amor, tornando-se desse modo a matriz das histórias 

em que os amantes não conseguem viver plenamente o seu amor. Isso nos 

leva à caracterização d’O Romance de Tristão e Isolda como uma narrativa que 

idealiza o mito primordial do amor-paixão. 

 A observação da recorrência da narrativa de Tristão e Isolda em 

diversas épocas nos apontou, então, para o romance A História do amor de 

Fernando e Isaura, de Ariano Suassuna, o que chamamos de uma atualização 

da obra de Bédier. Desse modo, tal atualização nos levou a compreender uma 

relação intertextual entre o romance suassuniano e a obra de Bédier, pois o 

próprio Suassuna sinaliza que seu romance é uma versão nordestina da 

narrativa dos amantes das Cornualhas. Contudo, quando pensamos nessa 

relação entre as duas obras, percebemos que o autor brasileiro aproveita 

traços advindos da época medieval, na qual bebera Bédier, o que se 

caracteriza como residualidade. 

A residualidade se estabelece através da recorrência de elementos 

do passado atualizados constantemente, ou seja, elementos que remanescem 

de uma época em outra, com força vigorante, capazes de dar vida a uma ou 

várias obras novas. 

A residualidade  foi o método investigativo que moldou nossa análise 

comparativa  entre as obras de Joseph Bédier e Ariano Suassuna. Percebemos 

que Isolda se configura como uma personagem residual parecendo fundir a 
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mulher celta e a mulher medieval. Ela é detentora de saberes próximos à 

magia e é também uma mulher que não se furta ao desejo e ao prazer. Isolda 

opõe-se desse modo aos códigos da Igreja cristã medieval, posto que segundo 

esta ótica temos uma mulher transgressora.  

Isaura é uma mulher nordestina de meados do século XX e toma 

atitudes semelhantes às de sua predecessora, contudo a personagem não se 

justifica em efeitos mágicos. A sociedade nordestina da época em que 

acontece a trama é ainda muito regida por valores instaurados na sociedade 

medieval europeia, portanto caracterizada através de traços residuais. 

Notamos assim, que há pontos de encontro nas trajetórias destas 

mulheres. Isolda casa com Marc e mantém um caso amoroso com Tristão. 

Isaura é casada com Marcos, mas não o ama e mantém com Fernando um 

relacionamento amoroso cheio de desejo e paixão. Tristão é sobrinho de Marc, 

soberano do reino de Tintagel e Fernando é sobrinho de Marcos, proprietário 

da fazenda São Joaquim. Tristão e Isolda entregam-se à paixão de corpo e 

coração, o que representa uma relação horizontal, assim vivem um amor-

paixão. Fernando e Isaura realizam-se de corpo e coração tal qual Isolda e 

Tristão. Tal fato também alude ao amor-paixão como o que se dá no romance 

de Bédier.  

A trajetória das duas mulheres nos mostra que tanto Isolda quanto 

Isaura casam-se para cumprir uma determinação convencionada em desejos e 

valores de terceiros. Assim, seus sentimentos amorosos não são levados em 

consideração. Isso se deu porque Isolda fora prometida a Marc pelo próprio 

Tristão, enquanto que Isaura como por um acordo foi dada em casamento a 

Marcos. 
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A investigação também nos permitiu verificar que essas duas 

mulheres são tomadas em matrimônio porque seus amados não tomam uma 

posição diante de tal realidade. Isolda e Isaura, por outro lado, agem na 

contramão do que a sociedade com valores arraigados no medievo espera das 

mulheres, quando apaixonam-se e entregam-se ao amor. 

Outro dado interessante nos remete ao fato de que tanto Tristão 

quanto Fernando exigem que Isolda e Isaura, respectivamente, efetivem o 

casamento. Eles estão imbuídos de valores, como o respeito, honra e dever 

perante seus tios, embora sigam traindo sua confiança ao encontrarem-se 

furtivamente com suas amadas. 

Desse modo, uma complexa estrada é delineada diante dos valores 

morais paradoxalmente presentes tanto no romance de Bédier quanto no de 

Suassuna. Ambos aludem aos valores advindos do imaginário medieval, 

configurando, desse modo a residualidade. Mas as narrativas de Bédier e 

Suassuna também apontam um caminho novo ao modelarem um amor 

avassalador que leva os amantes a transgredir seus valores. 

Diante da complexidade que envolve a origem da narrativa de 

Tristão e Isolda fomos induzidos a empreender uma viagem que nos levou a 

terras e tempos distantes. Nesta viagem passeamos pelo medievo, também  

fluímos pelo imaginário celta e ainda visualizamos o nordeste brasileiro  

residualmente medieval. 

Nossos personagens nos acompanharam por este caminho e nos 

mostraram que há ainda estradas pelas quais não percorremos... Deste modo, 

esta viagem não termina aqui, pois que o mito do amor-paixão é atualizado 

todos os dias e novas possibilidades dão azo a múltiplas viagens. 
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