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INTRODUCAO

DEPOIS DE Mito e pensamento entre os gregos ¢ Mito e tragédia na
Grécia antiga, apresentamos, com o titulo Mito e sociedade na Grécia
antiga, uma série de estudos, dos quais os ultimos ainda inéditos.
Nessa tripla conjungdo do mito com o que ndo é, o leitor tem todo o
direito de conjeturar que a conjungdo copulativa ‘e’ comporta mais
de um sentido, podendo marcar, além da simples justaposi¢do, a
associa¢do e o coniraste.

Enquanto escrevia Mito e pensamento entre os gregos, pensava
num dos belos livros que Henri Delacroix publicara, na época de
minha juventude, e ao qual intitulara A linguagem e o pensamento.
Nele o autor mostrava, ao mesmo tempo, que jd hd pensamento na
linguagem, que a lingua € pensamento, e que este comporta um além
da linguagem, transbordando sempre sua expressao lingiiistica. Os
textos que eu havia reunido entdo pareciam prestar-se, de maneira
andloga, a uma dupla leitura, uma vez que eu tentava, por um lado,
resgatar o cddigo intelectual proprio do mito, delimitar os aspectos
mentais de mitologias como as da memdria, do tempo, de Hermes e
de Héstia, mas desejando também marcar as distdncias, as rupturas,
mostrar como o pensamento grego, em seu desenvolvimento histori-
co, se havia desvencilhado da linguagem mitica. O problema ndo era
muito diferente em Mito e tragédia na Grécia antiga. Pierre Vidal-
Naquet e eu nos propusemos trazer d luz as interferéncias produzidas,
na Atenas do século V, entre a tradi¢do lenddria e as formas novas
de pensamento, especialmente as juridicas e politicas. As obras dos
Trdgicos pareciam nos oferecer um terreno privilegiado para cons-
tatarmos, nos rextos vivos, essa confrontagdo, essa tensdao constanite,
exprimindo-se num género literdrio que retoma os grandes temas da
lenda para tratd-los segundo suas exigéncias especificas, e onde o
mito se encontra ao mesmo tempo presente e contestado. Nossa



ambi¢do de respeitar o cardter equivoco, ambiguo, das relagoes entre
o mitico e o trdgico ndo era, sem duvida, estranha d dupla orienta¢do
metodoldgica que haviamos imposto a nossos trabalhos: d andlise
estrutural dos textos, das obras, para neles indicar sistemas de
pensamento, associdramos a pesquisa histdrica, a unica suscetivel
de explicar mudangas, inovagoes e remanejamentos estruturais no
seio de um sistema.

De que trata este volume? Talvez o leitor seja tentado a ver, entre
mito e sociedade, uma conjung¢do mais frouxa, mais ocasional, menos
significativa. Ndo teria eu, desta vez, justaposto apenas alguns estu-
dos a respeito da sociedade e institui¢des gregas a outros concernen-
tes aos mitos? De fato, meu livro se abre com trés artigos tratando
da luta de classes, da guerra, do casamento, para se encerrar com a
mitologia dos aromatas, o mito de Prometeu e uma reflexao geral
sobre os problemas do mito tais como se colocam hoje para um
helenista. Certamente, nao pretendo negar o papel que desempe-
nham as circunstdncias, as solicita¢des, as ocasides diversas na
escolha de tal ou tal tema, no decorrer de uma carreira de pesqui-
sa. No entanto, olhando-se mais de perto, parece-me que ld, como
alhures, o acaso tem sua face escondida, e que, em seus rodeios,
o encaminhamento de uma obra obedece também a uma necessi-
dade interna. Para o leitor atento, ndo serd, creio, muito dificil
seguir o fio que une os diversos estudos, e que liga também este
livro aos que o precederam.

Limitar-me-ei entd@o a algumas observagoes breves. Meu primeiro
artigo se inscreve no quadro de um debate inerente ao marxismo.
Interrogando-me sobre a validade dos conceitos do modo de produ-
¢do escravagista, de classe, de luta de classes, aplicados d Grécia
antiga, ndo desejava apenas, por um retorno aos textos, devolver a
Marx o que lhe pertence: um sentido agudo das realidades histdricas
e da especificidade dos diversos tipos de formagdo social; se subli-
nhava o papel em muitos aspectos dominantes das institui¢des da
Cidade, da instdncia politica, no funcionamento do sistema social,
meu propdosito era lembrar que as realidades e as rela¢des econémi-
cas nao funcionam da mesma maneira no contexto da pdlis antiga e
no das sociedades capitalistas atuais. Para se situar corretamente os
fatos da economia, € preciso levar em conta, juntamente com o0s
agentes sociais, as atitudes e os comportamentos que testemunhem
um enredamento ainda muito estreito do religioso com o econémico.
Nesse sentido, na origem e no pano de fundo deste texto, deve-se
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colocar o estudo que L. Gernet intitulou ‘A nogdo mitica do valor na
Grécia!’!

‘A guerra das cidades’ foi redigido como introdug¢do a uma obra
coletiva sobre os Problemas da guerra na Grécia. Nao € por acaso
que esse estudo preliminar dd tanto destaque ds relagoes que se pqde
estabelecer, num e noutro sentido, entre o religioso e o guerreiro:
liames de interagdo complexos, mais uma vez equivocos, e cujas
variagdes podem ser seguidas ao longo da histdria.

Quanto a nossa investigagdo sobre o casamento, sobre suas trans-
formagdes da época arcaica a era cldssica, foi empreendida direta-
mente para responder a um problema colocado pela andlise mitolo-
gica. Retomando o dossié de Adonis e ampliando-o por toda a
mitologia dos aromatas, Marcel Detienne desembocava numa nova
questdo: de onde vem a distdncia manifesta entre o quadro perfeita-
mente contrastado que nos oferece o mito, opondo a esposa d concu-
bina, e as realidades institucionais mais fluidas da Atenas dos séculos
V e IV. Em nosso espirito, o estudo histérico dos costumes matrimo-
niais e a reflexdo sobre a andlise estrutural do corpus mitico reunido
por Detienne constituem as duas faces de uma mesma busca: trata-se,
por essa dupla abordagem, de melhor cernir as agdes reciprocas do
social e do mitico, as homologias e, ao mesmo tempo, as dissondncias
de dois planos que se esclarecem mutuamente, mas que, em sua
correspondéncia, podem ora se reforgar, ora se compensar.

Nossas observagoes sobre os deuses gregos encaram o pantedo
sob um duplo aspecto: inicialmente, como sociedade divina, com suas
hierarquias, atribuigées, privilégios, em relagdo mais ou menos es-
treita, mais ou menos direta, com a organiza¢do da sociedade huma-
na; a seguir, como sistema classificatério, linguagem simbdlica,
obediente d sua prdpria finalidade intelectual.

Em ‘O puro e o impuro’, discutindo a tese de L. Moulinier,
queremos mostrar que, para essas duas nogoes, os valores psico-
logicos e sociais, bem destacados pelo autor, s6 podem ser com-
preendidos em seu vinculo com um conjunto coerente de represen-
tagoes religiosas.

Restam nossas duas iltimas contribuigoes: ‘O mito prometéico em
Hesiodo’ e ‘Razdes do mito’. Parece-nos que falam por si mesmas e

: L. Gernet, Anthropologie de la Gréce ancienne, Paris, 1968, pp. 93-137.



referem-se muito claramente, tanto uma quanto outra, ao problema
flm’s.icc? em torno do qual gravita este livro para que seja necessdrio
INSistir no assunto: em que limites e sob que formas o mito estd
presente numa sociedade, e uma sociedade presente em seus mitos?
Eor:rz::ladg desta maneira, a pergunta talvez seja até excessivamente
simples. E no tridngulo desenhado por trés termos, o mito, o pensa-
mento e a sociedade, cada um de certa forma implicado nos outros,
cada um de certa forma também distinto e au ténomo, que se inscreveu
uma busca que, trecho a trecho, em um percurso hesitante e incom-
pleto, tentou com outros explorar o presente terreno.

A LUTA
DE CLASSES'!

NO ESTUDO que consagrou ao problema da luta de classes na Anti-
guidade classica, Charles Parain® quis caracterizar, em seus tragos
especificos, formas de vida social que, da Grécia pré-homérica a
Roma imperial, conheceram transformagdes muito profundas no tem-
po e apresentaram grandes variedades no espago. Essa diversidade do
fato histdrico, Charles Parain a conhece como nés. O préprio objeto
de sua analise, porém, situa-se num nivel de abstragao mais elevado.
Busca definir os tragos fundamentais que déo a todo esse periodo da
histéria humana, no Ocidente mediterraneo, uma fisionomia propria,
que fazem dele um modo de produgao particular.

De fato, para os marxistas, o mundo antigo constitui uma sociedade
de classes que pode ser definida em sua forma tipica como o modo
de produgéo escravagista. No entanto, pode-se concluir, sem qualquer
outra precaugao, que toda a histéria da Antiguidade cldssica deve ser
considerada como o campo onde se defrontariam as duas classes
antagonicas dos escravos e dos proprietdrios de escravos? Se a teoria
marxista tivesse que se reduzir a uma formula tdo sumadria, tao fixa,
tao antidialética, ndo seria muito suscetivel de iluminar o trabalho dos
historiadores.

Inicialmente porque a propria escravatura tem uma historia, sen-
do-lhe preciso nascer e se desenvolver sobre a base de certos modos
particulares de apropriagao do solo, e que, conseqiientemente por sua
extensao, importancia e suas formas (na familia, na agricultura, nas
fabricas, na administragao do Estado), ndo sdo as mesmas segundo

! Esse texto foi publicado em Eirene, Studia Graeca et Latina, IV, 1965, pp. 5-19.
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Charles Parain, ‘Les caractéres spécifiques de la lutte des classes dans 1’ Anti-
quité classique’, La Pensée, n® 108, abril de 1963.




os locais e os momentos. Nem todas as sociedades antigas cldssicas
podem ser, assim, chamadas indistintamente de escravagistas. Vérios
textos de Marx chegam mesmo a sublinhar que a extensio da escra-
vatura no seio das civilizagdes antigas atinge e finalmente destréi as
formas de propriedade caracteristicas da cidade antiga. Assim, Marx
escreve em O capital:

A pequena cultura e o exercicio independente dos oficios formam (...) a base
econOmica da comunidade classica em seu apogeu, depois que a propriedade comum

de origem oriental se dissolveu e antes que a escravatura se apoderasse seriamente
da produg#o.?

Os marxistas, portanto, devem considerar a escravidio dialetica-
mente, em seu devir, a medida que ela confere as relagdes sociais da
Antiguidade, a partir de um certo estdgio, seu cardter especifico, mas
a medida que também destréi, por seu proprio desenvolvimento, as
formas primeiras de que tais relagdes sociais se revestiram no quadro
da cidade. A perspectiva, assim, niio serd necessariamente a mesma
para o historiador da Grécia e para o de Roma. Também nio serd a
mesma, no que concerne a Grécia, para o periodo arcaico que vé a
cidade se constituir em suas estruturas originais enquanto a escravi-
dio, ainda pouco desenvolvida, conserva um cariter patriarcal, e para
o perfodo do apogeu seguido de dissolugdo, marcado pela extensio
da mao-de-obra servil nos diversos ramos da vida econémica.

A essas primeiras observagdes ¢ preciso aliar as observagoes de
Parain, sublinhando a diferenga entre contradigao fundamental, cor-
respondendo ao cariter especifico de um modo de produgao encarado
em sua forma tipica, e contradigdo principal ou dominante, marcando
quais os grupos sociais que efetivamente se defrontaram em tal
momento definido da histéria, no contexto concreto de uma situagao
histérica particular. Contudo, atrds dessa questdo de vocabuldrio,
hd um problema de fundo e, creio eu, essencial. Ser-me-4 permitido
dizer algumas palavras, menos para trazer uma resposta a tal
problema que para tentar defini-lo melhor e nele discernir suas
muiltiplas implicagoes.

Se podemos falar de contradigio fundamental e de contradigio
principal ¢ porque a andlise marxista, a0 mesmo tempo que encara

3
O capital, livro 1, cap. 11; vol. 2, na edigio francesa. (No Brasil, foi publicado
pela Civilizagéo Brasileira.)
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cada formagéo social como uma totalidade, disti_ngue af nij.'ei's mul-

tiplos, tendo cada um sua estrutura, seu m9v1ment9 proprio. As

contradi¢des de um sistema social podem se situar no interior de um

mesmo nivel ou entre niveis diferentes. E ao que responde o esquema

marxista bem conhecido: forgas produtivas, relagoes cconém:}cas de

produgao, regimes sécio-politicos, formas de pensamento e ideolo-

gias. Na sociedade capitalista estudada por Marx, as c?q{radlgocs d.e

classes que opdem, no plano socio-politico, os proletdrios aos capi-

talistas, correspondem as contradigoes que, nas profundezas da so-

ciedade, opdem o cardter cada vez mais coletivo dos processos d_c

produgdo (forgas produtivas) ao cardter privado e cada vez mais

concentrado da propriedade desses meios de produqéo_(relaqo;s' de

produgdo). As lutas de classes, cxprimindo-se' no's-confl'ltos_ sociais e

politicos que formam a matéria concreta da h]Sto[:la, co}r.lcldcm com
o que aparece, ante a andlise abstrata da economla.pol.mca, como a
contradigao fundamental do modo de produgio capitalista. Por isso,
a definigdo das classes e da luta de classes devem mostrar como esses
grupamentos humanos e sua dinimica se enraizam em todos os niveis
da realidade social, de alto a baixo, em contradi¢des que, no conjunto,
se encobrem. Essa correspondéncia de contradigdes nos diferentes
niveis explica que a classe operdria traz em si uma nova sociedade.
Sua luta, sua vitéria no nivel politico, seu apoderar-se do Estado
provocam, segundo Marx, uma transformagdo radica} ao nivel das
relagoes sociais, e através disso um novo avango ao mvﬁel das forgas
produtivas. Para que nos convengamos de que a snuaq’ac‘) no mun}io
antigo ¢ outra e que, em sua simplicidade, o esquema tedérico mencio-
nado nido se aplica, tal qual, as sociedades antigas, basta notar que a
classe dos escravos néo traz consigo nenhuma sociedade nova. A
vitdria politica dos escravos, se € que tal hipotese tcﬂ:nha tido S(:,ntldo
algum dia, néo teria colocado novamente em questdo as relagogs de
produgéo nem modificado as formas de propriedade. Todos os histo-
riadores concordam ao reconhecer que, mesmo nas revoltas de escra-
vos que assumiram um carater de luta politica ou militzfr organizada
(o que a Grécia das cidades jamais conheceu), elas continuavam sem
perspectivas e nao podiam desembocar numa transformagao do sis-
tema social de produgdo. E ndo podiam resultar numa mudanga da
sociedade porque as contradigoes, desenvolvendo-se em pl:ofun.dl.da—
de, opunham as forgas produtivas as relagées de produgao e iriam
questionar sua corrgspondéncia necessdria, nio se achava'm inteira-
mente expressas no antagonismo dos escravos e seus proprietdrios ao
nivel das lutas sociais e politicas.




Para apreender o complexo jogo dos antagonismos entre grupos
sociais na Antiguidade; a primeira tarefa dos historiadores, marxistas
e ndo-marxistas, deveria ser definir mais precisamente as diversas
contradigdes em agao na economia antiga, situa-las no seio da socie-
dade global, fixar, se possivel, sua hierarquia e sua importancia
relativa nos diferentes periodos da histéria antiga. Marx deu algumas
indicagbes concementes as contradigdes que lhe pareciam fundamen-
tais, para o periodo mais antigo, o que viu a fundagdo da pdlis.
Segundo ele,* trata-se do antagonismo entre duas formas de posse do
solo, cuja coexisténcia constitui a originalidade do sistema greco-ro-
mano da cidade: uma propriedade fundidria do Estado, no principio
comum, e uma proptriedade fundidria privada, obtida originalmente
por intermédio da primeira. E esse duplo estatuto da propriedade
fundidria que faz do proprietdrio fundidrio um cidadio, e que trans-
forma o antigo cultivador aldedo em habitante da cidade. A ruptura
do equilibrio entre essas duas formas de apropriagio do solo em
proveito da segunda — isto ¢, a consolidagdo progressiva da proprie-
dade privada da terra no quadro das institui¢des da cidade — surge
como a condigdo prévia do desenvolvimento da escravatura e de uma
economia monetédria. No essencial, Marx apoiava sua anilise nos
trabalhos de Niebuhr consagrados a histéria romana. E preciso notar
que hoje em dia os historiadores da economia arcaica de Grécia foram
levados, sem se inspirar sempre no marxismo, a se colocar problemas
paralelos. Trabalhos recentes® se interrogam para saber se nao existiram,
no mundo grego antigo, duas formas diferentes de posse do solo pelos
cidaddos: de um lado uma propriedade familiar, pertencente a uma
casa, um oikos, e nao a individuos, ndo tendo estes tiltimos o direito
de dispor a bel-prazer desses patréa para cedé-los fora da familia,

i *Formen, die der kapitalistischen Produktion vorhergehen®, Grundrisse der
Kririk der politischen Okonomie, Berlim, 1953, p. 383.

‘A -V. Fine, *Horoi. Studies in mortgage, real security and land tenure in ancient
Greece’, Hesperia, Supl. IX, 1951; L. Gernet, ‘Horoi’, Studi in Onore di Ugo Enrico
Paoli, 1955, pp. 345-53; ‘Choses visibles et choses invisibles’, Revue philosophique,
1956, p. 83; G. Thomson, ‘On Greek land tenure’, Studies Robinson, 2, pp. 840-57;
N.G.L. Hammond, ‘Land tenure in Attica and Solon’s seisachtheia’, The Journal of
Hellenic Studies, 81, 1961, pp. 76-98; J. Petirka, ‘Land tenure and the development
of the Athenian polis’, Geras, Studies presented to George Thomson, Praga, 1963,
pp. 183-201; D. Asheri, ‘Laws of inheritance, distribution of land and political
constitutions in ancient Greece’, Historia, 12, 1963, pp. 1-21.
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vendendo-os livremente a um comprador. Mesmo em t:i(?adas como
Atenas, parece que a maior parte das terras (sem ('luv1da as que,
centradas em torno da aglomeragdo urbana, cons}tltuzar'n no sentido
pr()prio a terra chamada de cidade) CO.nSCI-'VOl:l até o uluzno tt.:rgo do
século V esse carater de bem familiar mallenaw?l, c.ie kiéros ll-gado a
um dos lares que compunham o Estado € ndo a mdlvi.duo's ‘pnvados.
Ao lado dessas terras inaliendveis, pelo menos em principio (e coe-
xistindo as vezes com elas na mesma cidade, mas locahza_d’as nos
setores mais periféricos), puderam existir dominios que jé eram
objeto de uma apropriagéo mais aguda e prestando-se mais facilmente
as operagdes de compra e venda. .

Um estudo preciso do estatuto fundidrio, de suas f.orfna_s dlvc1:sas,
de suas modificagdes histéricas, verifica-se ainda mais lndlspensavsl
devido ao fato de que, em todo esse periodo antigo em que a economia
permanece essencialmente agricola, os conﬂito§ c!c classe enraizam-
se nos problemas ligados a posse do solo. Imc1alme1?tc, a cidade
(astu) opde-se ao campo (os demoi) como local de habltan;ac? c!e um
certo tipo de proprietarios fundidrios (em Atenas, os eupatridas),
monopolizando o Estado, concentrando em suas maos os cargos
politicos ¢ a fung@o militar. S6 mais tarde (em Atenas, a partir do
século VI) a aglomeragdo urbana servird de cendrio a atividades
industriais e comerciais auténomas, completamente sepa{adas da
agricultura. Neste sentido, Marx escreveria: ** A histéria antiga clds-
sica é a histéria das cidades, mas das cidades fundadas 50er a
propriedade fundidria e a agricultura.”’® No mesmo texto, e_le defi{ura
a vida econémica nos primérdios da cidade: **Concentragdo na cida-
de, o campo sendo o tertitério; pequena agricultura 1raba]hapdo para
o consumo imediato; manufatura enquanto trabalho doméstico, fun-
¢do das mulheres e das mogas (fiagdo e tecelagem), ou tomaf!a
autébnoma em alguns ramos somente (ferreiros...).””” Podc.-se assim
definir a cidade como o sistema de instituigdes que permite a uma
minoria de privilegiados (os cidaddos) reservar-se o acesso a proprie-
dade do solo em um territério determinado. Neste sentido, a base

SF ormen, pp. 382, 23-5. Tiramos a tradugéo francesa do texto alemao de Marx
de um estudo de F. Tokei, Sur le mode de production asiatique, documento fotoco-
piado pelo Centre d’Etudes et de Recherches Marxistes de Paris, p. 9.

? Formen, pp. 379, 24-8; F. Tokei, p. 7.
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econdémica da pdlis consiste numa forma particular de apropriagio da
terra.

Os progressos ulteriores da escravatura, o aparecimento de uma
produgdo manufatureira artesanal separada da economia doméstica,
o desenvolvimento, no seio dessas sociedades agricolas e, para retor-
mar as proprias expressées de Marx, em seus intersticios, de um setor
mercantil, sempre limitado, a difusdo da moeda — inimeros fenéme-
nos que marcam o surgimento de novas contradig¢des, sua passagem
ao primeiro plano. Tais contradigdes s6 poderiam nascer nas condi-
goes proprias a cidade. Ao mesmo tempo, contudo, seu desenvolvi-
mento poe em questdo o proprio quadro no qual vieram a luz. Aos
olhos de Marx, a generalizagao da escravatura, a extensdo das trocas
internas e do comércio maritimo, a constitui¢io de um setor mercantil
da produgdo e a concentragdo da propriedade fundidria desintegram
as formas de propriedade do solo e as estruturas sécio-politicas que
caracterizam a cidade como tal. Em seu periodo de expansio, a
comunidade repousa efetivamente *‘sobre a manutengao da igualdade
entre camponeses livres, bastando-se a si mesmo™ e utilizando o
excesso ndo em vista de uma produgdo mercantil, mas para os inte-
resses comunitdrios (imagindrios ou reais) do grupo que os torna
indissoluvelmente cidadéos e proprietdrios fundidrios (atividades
guerreira, politica, religiosa).® De fato, no que concerne a Grécia,
impde-se a seguinte constatagao: quando a escravatura se estendeu,
a circulagéo monetaria unificou-se no conjunto da bacia mediterranea
¢ o mercado se ampliou — ainda que a produgdo mercantil permanega
em toda a Antiguidade limitada a certos setores e submetida em seu
conjunto a agricultura —,° entdo, isto ¢, na época helenistica, a vida

8
Formen, pp. 380, 7-21; F. Tokei, p. 7.

Essa limitagéo da produgao mercantil durante toda a Antiguidade (especialmen-
te nas épocas arcaicas) nos parece ter sido mal avaliada por certos marxistas que,
em nossa opinido, superestimam a extensdo do valor de troca na vida social dos
gregos e correlativamente o dominio da categoria da mercadoria sobre o pensamento
daquele povo. Acreditamos entdo ser itil lembrar alguns textos: “*A produgio de
mercadorias s6 aparece como a caracteristica normal e dominante da produgio
capitalista (O capital, vol. 5). Nos modos de produgdo da velha Asia, da Antiguidade
em geral, a transformagéo do produto em mercadoria desempenha apenas um papel
subalterno, que, no entanto, adquire mais importéncia 4 medida que as comunidades
se aproximam da dissolugdo (id., vol. 1). Se tivéssemos levado mais longe nossas
pesquisas, se tivéssemos nos perguntado em que circunstincias todos os produtos ou
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litica e econdmica ndo se deixa mais inscrever no quadro tradicio-
nal das cidades.

Assim, compreende-se que as praticas industriais e comerciais, que
assumirdo na vida econémica uma importancia crescente, se tenham
desenvolvido sempre mais ou menos a margem da cidade, como
atividades de certa maneira estranhas a comunidade civica. Os que se
consagram inteiramente a elas e que tém em méos a maior parte do
comércio maritimo, dos bancos e da produgdo mercantil sdo, na maior
parte, ndo cidaddos, metecos. ““Entre os antigos”, escreve Marx, “a
manufatura jd aparece como uma corrupgao (€ a questao dos libertini,
dos clientes, dos estrangeiros). Esse desenvolvimento do trabalho
produtivo (desvinculado da subordinagéo a agricultura, a guerra, ao
servigo divino, ao servigo da comunidade, como a construgiao de
casas, ruas e templos) — enfim, esse desenvolvimento do trabalho
produtivo que nasce necessariamente do comércio com estrangeiros,
com escravos ¢ da vontade de intercambiar o excesso produzido
dissolve o modo de produgéo no qual repousa a comunidade e no qual
repousa, conseqiientemente, o individuo objetivo, isto €, o individuo
determinado como romano, grego ete.”’!°

pelo menos a maioria deles tomam a forma de mercadorias, terfamos visto que isso
s6 acontece sobre a base de um modo de produgdo completamente especial, a
produg@o capitalista (id., vol. 1). 86 a partir desse momento (a época capitalista) a
forma mercadoria dos produtos torna-se a forma social dominante (ibid.). Aristételes
ndo esconde que os objetos diferentes medidos pelo dinheiro s@ao de grandezas
totalmente incomensuréaveis. O que busca é a unidade das mercadorias como valores
de troca, a qual, como grego antigo, ele ndo poderia encontrar (Contribution d la
critique de I'économie politique, trad. de Molitor, p. 85). O que impedia Aristdteles
de ler na forma valor das mercadorias que todos os trabalhos sdo expressos aqui como
trabalho humano indistinto e conseqiientemente iguais era o fato de a sociedade
grega repousar sobre o trabalho dos escravos e ter por base natural a desigualdade
dos homens e de suas forgas de trabalho. O segredo da expressdo do valor: a igualdade
e a equivaléncia de todos os trabalhos, enquanto trabalho humano, sé podem ser
decifradas quando a idéia da igualdade humana jd adquiriu a tenacidade de um
preconceito popular. Mas este s ocorre numa sociedade na qual a forma mercadoria
tornou-se a forma geral dos produtos do trabalho e onde, conseqiientemente, a relagao
dos homens entre si como produtores e trocadores de mercadorias tornou-se a relagéo
social dominante. O que mostra o génio de Aristételes é ter ele descoberto na
expressao do valor das mercadorias uma relagao de igualdade. S6 o estado particular
da sociedade na qual vivia o impediu de achar o conteiido real de tal relagdo (O
capital, vol. 1). * Cf. também Introduction @ une critique de I’économie politique,
pp. 338, 344, 346.

' Formen, pp. 394, 24-35; F. Tokei, p. 18.
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Essas breves observagoes de Marx sobre os antagonismos no seio
das relagdes de produgdo na cidade ja fazem pressentir os resultados
das pesquisas mais recentes sobre a economia antiga, esclarecendo-
os.!! Depois de Fr. Oertel e R. Laqueur, Erb destacou o papel motor
que representa para a Grécia antiga a oposigdo entre o que os gregos
chamam de oikonomia (economia agraria, de tipo familiar, na qual a
construgao da cidade como tal € baseada, em conformidade com um
ideal politico de autarquia ao qual responde uma produgéo artesanal
primitiva suficiente para necessidades reduzidas), e, de outro lado, o
que os gregos chamam ‘crematistica’, economia que torna necessario
o proprio crescimento da cidade, as necessidades de seu abastecimen-
to tanto em alimentos como em recursos financeiros, especialmente
em fungdo dos imperativos impostos pela guerra. Tal crematistica se
manifesta pelo desenvolvimento do comércio maritimo, do crédito,
dos bancos, do empréstimo de risco. Assim, num pdélo situa-se uma
economia agricola, de curto raio de agdo, de cardter autdrquico e
introvertido, associada a uma atividade artesanal orientada mais para
0 consumo que para a produgdo, ou trabalhando para satisfazer as
necessidades da comunidade politica (guerra e urbanismo); no outro
polo, uma economia de grande raio de agdo, um comércio evoluido e
ativo, voltado para o lado de fora, as trocas por mar, e constituido
essencialmente tendo em vista o proveito pessoal. Como M. I. Finley
observa,” um dos tragos mais surpreendentes da economia grega ¢
que, em grande medida, a terra e a moeda permanecem constituidas
em duas esferas separadas. Essa clivagem fundamental ¢ caracteris-
tica do desenvolvimento econdmico no mundo antigo.

Os marxistas devem ter em mente esses dados da histéria econo-
mica se querem analisar, em cada periodo da Antiguidade, como se
formaram concretamente os conflitos de classes e quais estruturas
econdmicas comandaram o jogo das lutas sociais. Em uma observa-
¢ao de O capital,” Marx replica a uma objegao formulada contra a
Critica da economia politica. E certo, escrevera-se, que na sociedade
moderna, movida por interesses materiais, todo o desenvolvimento

11 . . . ) .
Cf. E. Will, “Trois quarts de siécle de recherches sur I’économie antique’,
Annales, E.S.C., 1954, pp. 7-22.

= M. I. Finley, Studies in land and credit in Ancient Athens, 500-200 B.C., 1952,
p. 77.

13 -
O capital, livro 1, cap. 1, vol. 1.
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da vida social, politica e espiritual se encontre dominado pelo modo
de produgdo da vida material e derive, em ltima andlise, das estru-
turas econdmicas. O mesmo, porém, nao acontecia na Idade Média,
“onde reinava o catolicismo”™, nem em Atenas ou Roma, “onde
reinava a politica™. A resposta de Marx parece duplamente interes-
sante para nosso propdsito. Por um lado Marx nao pretende negar que
a politica reinava na existéncia social antiga; quer mostrar por que
era assim, por que a luta de classes constituiu-se e desenrolou-se no
quadro da vida politica, assim como foi em tal quadro que a civiliza-
¢do grega criou, em filosofia, ciéncia e arte, as fprrr_las de pensamento
originais que a caracterizam. Por outro, Marx indica uma vez mais,
da maneira mais clara possivel, em que setores das realidades econd-
micas situam-se a contradigéo fundamental da Antiguidade, a que da
a chave do processo geral de desenvolvimento. Apds chamar atengao
para o fato de que a Antiguidade ndo podia mais viver da politica,
assim como a Idade Média do catolicismo, Marx escreve: **As con-
digbes econdmicas de entdo explicam, ao contrdrio, por que la o
catolicismo e aqui a politica representavam ‘o papel principal’ [des-
taque nosso]. O menor conhecimento da histéria da republica romana,
por exemplo, faz ver que o segredo dessa historia-é a histéria da
‘propriedade fundidria’ [destaque nosso].”

No que concerne & Grécia arcaica e cldssica — para ndo falar do
periodo helenistico e romano, no qual ndo gostaria de me aventurar
—, direi que a férmula de Marx me parece ter situado perfeitamente
o terreno onde surge e se desenvolve a contradigdo fundamental. Para
retomar a terminologia de Parain, a contradigdo principal opde ini-
cialmente, na origem da cidade, uma classe de proprietirios fundia-
rios, do tipo dos eupétridas, vivendo na cidade, controlando o Estado,
assumindo a fungdo militar, aos cultivadores aldedes que constituem
o demos rural. A seguir, pela propria evolugao social que evocamos,
a contradig¢do principal se desloca enquanto surgem, com o progresso
da divisao do trabalho, oposigdes novas.

Em relagfo a isso, é preciso sublinhar a virada que representa, para
um Estado como Atenas, a segunda metade do século V. E entdo que
o equilibrio econémico e social no qual repousa o regime da pdlis
parece comprometido em seu conjunto. Os trés tragos que, pode-se
dizer muito esquematicamente, conferem a vida social da cidade
antiga sua fisionomia propria acham-se igualmente atingidos: ini-
cialmente a unidade do campo e da cidade (a aglomeragao urbana
sendo apenas, na origem e em principio, o centro que confere ao
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territério camponés sua unidade, pela reunido num mesmo local de
todos os edificios ‘publicos’, onde se exerce a vida comum do grupo,
por oposigdo aos interesses ‘privados’ e ao habitat particular das
familias); em seguida, a unidade do cidadao e do soldado (a fungio
militar, repartida entre todos os cidadéos e reservada exclusivamente
a eles, aparecendo integrada na fungao politica); e, finalmente, o
vinculo intimo entre a cidadania e a propriedade fundidria. Ora, por
volta do fim do século V se percebe toda uma série de transformagoes
de conseqiiéncias decisivas. Os campos haviam sido devastados pela
guertra, as culturas e propriedades rurais abandonadas, enquanto que
ja se desenvolvia, na cidade, um meio propriamente urbano. A exis-
téncia citadina contrasta desde entao, como género de vida, atividades
profissionais e mentalidade, com as antigas tradigées dos habitantes
rurais. Ao mesmo tempo vé-se reaparecet, para responder as necessi-
dades da guerra, o personagem do mercenario, impondo-se o chefe
militar profissional. A terra, enfim, deixa de ser inalienavel como no
passado. Ela torna a entrar no ciclo da economia monetéria do qual
fora separada outrora. E também mais facilmente outorgada a um
nao-cidadao para recompensd-lo por seus servigos.'* Concomitancia
significativa: € por volta da mesma época que se esbogam os progres-
sos de um direito comercial que vird, para satisfazer as necessidades
do tréfego maritimo, a elaborar uma nogdo do contrato de espirito
relativamente moderna e recorrendo, contrariamente a todo o hébito
juridico grego, a pratica da escrita.’” Retomando a férmula tio sur-
preendente de Louis Gernet, diremos que a economia — no sentido
que damos hoje a esse termo — fez seu trabalho.'¢ No século IV tudo
se contard doravante em dinheiro. Trata-se porém do século IV,
periodo de dissolugdo da cidade, e ndo dos séculos VII ou VI,
periodos de sua fundagéo e consolidagdo. Além disso trata-se de
Atenas, cidade maritima e ligada ao comércio, ndo da Grécia inteira.
Finalmente, se Aristiteles escreve: *“Chamamos bens (chrémata) a
todas as coisas cujo valor ¢ medido pela moeda™, também ¢é verdade

" Cf 1. Pedirka, a. ., pp. 194 e ss.

= Cf. L. Gernet, Droit et société en Gréce ancienne, Paris, 1955; especialmente
‘Le droit de la vente et la notion du contrat en Gréce d’aprés M. Pringsheim’ e *Sur
I"obligation contractuelle dans la vente hellénique’, pp. 201-36.

L. Gernet, “Choses visibles et choses invisibles’, Anthropologie de la Gréce
antique, Paris, 1968, p. 410.
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que ele se mostra, até na reflexdo econdmica, profundamente refra-
tario a mentalidade mercantil.” Atitude militante, ou falsa conscién-
cia das realidades econdémicas de seu tempo? Ao contrério, acredita-
mos com Marx, que se trata de um testemunho fiel sobre o estado
social do momento. Na época de Aristételes, o maior setor da vida
econdmica (especialmente, na auséncia do saldrio, todo o dominio do
trabalho humano enquanto forga produtiva)'® permanece exterior a
economia de mercado.

Como se apresenta, durante esse século IV grego, o jogo da luta
de classes? Claude Mossé analisou recentemente seus aspectos e
motores miiltiplos para a Atenas do século IV.” De maneira muito
pertinente, ela mostrou todas as dificuldades de tal estudo. O
melhor que podemos fazer aqui ¢ remeter para o quadro que ela
propria pintou das relagdes de classe e sua evolugio na fase de
dissolugdo da pdlis cldssica.

Em nenhum periodo da histéria, certamente, a luta de classes
revestiu-se de uma forma simples. Marx, entretanto, pensava, parece
que com justiga, que tal luta apresenta, nas épocas antigas, um carster

i Cf. o estudo de Karl Polanyi, ‘Aristotle discovers economy’, em Trade and
market in the early empires, Glencoe, 1957, pp. 44-94.

¥ Na Antiguidade, a forga de trabalho ndo é uma mercadoria; néo h4 um mercado
do trabalho e sim — o que é completamente diferente — mercados de escravos. “O
escravo ndo vendia sua forga de trabalho aos donos de escravos, da mesma forma que
o boi néo vende seu trabalho ao camponés. O escravo é vendido, inclusive com sua
forga de trabalho, de uma vez por todas a seu proprietario (...)™, escreve Marx. Nesse
sentido o escravo, como o boi ou uma ferramenta, permanece, no exercicio de sua
atividade produtiva, externo ao sistema geral de trocas sociais, da mesma forma que
estd, do ponto de vista civico, fora da sociedade. Naosé a forga de trabalho do escravo
ndo ¢ uma mercadoria, como também o produto de seu trabalho pode nao sé-lo, por
exemplo, se é diretamente consumido por seu proprietério. Para que o produto se
torne mercadoria, é preciso que o proprietdrio decida vendé-lo no mercado. Mesmo
nesse caso, porém, o trabalho do escravo, ndo sendo uma mercadoria, ndo se reveste
da forma abstrata da generalidade. Ndo ¢ ‘equivalente geral’ no quadro da circulagéao
de conjunto das mercadorias; é ‘servigo’ particular prestado pelo escravo a seu
proprietdrio. Para retomar as préprias expressdes de Marx em O capital, é “a
particularidade do trabalho — e nio sua generalidade, seu caréter abstrato como na
produgio mercantil — que é também sua forma social™. A férmula de Marx aplicada
as corvéias da Idade Média é plenamente vilida para o trabalho servil. ‘O que
constitui [nessas corvéias] o liame social sdo os trabalhos determinados dos indivi-
duos em suas formas naturais, € a particularidade e niio a generalidade do trabalho®
(Critique de I’economie politique, pp. 25-6).

9
3 Claude Mossé, La fin de la démocratie athénienne, Paris, 1962.
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de complexidade muito maior. As razdes dessa complexidade sao
diversas. Claude Mossé trouxe algumas a luz. Eu gostaria, como
hipétese de trabalho, de atrair a atengdo do leitor para o fenémeno
que me parece essencial no que diz respeito a questao. Os conflitos
que, por volta do século IV, fazem confrontar-se as diversas catego-
rias sociais no quadro da cidade ndo sdo gratuitos nem de ordem
puramente ideolégica; enrafzam-se na economia dessas sociedades.
Os grupos humanos entram em luta em fungéo de interesses materiais
que os opdem uns aos outros. Tais interesses materiais, porém, nao
derivam direta nem exclusivamente do lugar dos individuos nos
processos de produgéo. Sdao sempre fungao do lugar que ocupam esses
mesmos individuos na vida politica que desempenha, no sistema de
pdlis, o papel principal. Em outras palavras, € através da mediagao
do estatuto politico que a fung¢do econémica dos diversos individuos
determina seus intetesses materiais, modela suas necessidades so-
ciais, orienta sua agéo social e politica em solidariedade com deter-
minado grupo, em oposigédo a outro.

Alguns exemplos, muito simples, serdo suficientes para nos fazer
compreender. Do ponto de vista do estatuto econémico, do lugar no
processo de produgio, ndo ha nenhuma diferenga entre um meteco e
um cidadao, ambos a frente de um empreendimento manufatureiro de
15 a vinte escravos, ou voltados para o comércio maritimo, ou praticando
o empréstimo de risco. E, no entanto, ndo podemos considera-los
membros de uma s6 e mesma classe. Hd entre eles antagonismos,
oposigdes, inclusive de interesses. De fato, o sistema institucional da
pdlis confere a todos os cidadédos, enquanto tais, privilégios — dos
quais alguns de ordem econdomica, como o acesso a propriedade
fundiaria — aos quais os nao-cidadaos ndo podem pretender. A
solidariedade que aproxima em cada cidade o conjunto dos cidaddos
e que faz dele, a despeito de suas divisoes internas, um grupo relati-
vamente unido na mesma oposig¢do aos nio-cidadaos responde sem
divida a interesses comuns; entretanto, s6 se pode compreender essa
comunidade de interesses entre cidadaos de uma mesma cidade, essa
divergéncia de interesse entre cidaddos e nao-cidadéos levando-se em
conta o papel mediador desempenhado pelas estruturas do Estado.

Um segundo exemplo permitird esclarecer tais observagoes.

Claude Mossé mostrou que seria muito imprudente falar, mesmo
no século IV (e com mais razéo ainda, acreditamos, nos periodos
anteriores), de uma classe de cidadaos comerciantes e industriais
oposta a classe de proprietdrios fundidrios. Realmente hd em Atenas,
afora todos os que vendem diretamente uma parte do produto de seu
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trabalho agricola ou artesanal, uma categoria de comerciantes que,
puros intermedidrios, sdo apenas comerciantes; porém, trata-se sobre-
tudo de um comércio de detalhe: pequenos lojistas donos de biroscas
ou expondo suas mercadorias na dgora. Em contrapartida, os teste-
munhos que nos fazem conhecer as grandes fortunas dos que se pode
chamar, com Parain, os empresérios da escravatura, mostram que elas
comportam quase sempre — ao lado das oficinas, do dinheiro liquido,
de créditos — a posse de bens iméveis. Dada a importancia de que se
reveste, do ponto de vista do estatuto civico, a posse de uma terra, ¢
inimagindvel que um cidadao dispondo de vastos recursos financeiros
ndo seja a0 mesmo tempo um proprietdrio fundidrio. Se acontece que
ele ndo tenha terra, pode-se estar certo de que a comprars, pois a terra
detém prestigio e virtude, sendo o que confere ao cidaddo uma
dignidade, um peso, um estatuto que o dinheiro liquido nio assegura.

Além disso, € preciso considerar em que se transforma, no quadro
da cidade, a maior parte dos lucros do empresdrio escravagista. Na
Antiguidade, ndo h4 capital industrial. Os lucros nio sio reinvestidos
no empreendimento. Ferramentas e utensilios mantém-se primitivos,
sendo o essencial das forgas produtivas constituido pela mao-de-obra
humana dos escravos. Nessas condig¢des, a maior parte do lucro ganho
pelos empreiteiros volta a coletividade civica sob forma de liturgias,
alimentando o tesouro publico e servindo para pagar as despesas
comuns do Estado: festas civis e religiosas, finangas militares, cons-
trugdo de edificios publicos. Marx mostrou que nas sociedades onde
as forgas produtivas sao pouco desenvolvidas e a produgdo mercantil
ainda restrita, a moeda ndo tem o mesmo papel nem as mesmas formas
que numa economia mais evoluida. A medida que a circulagdo mone-
tdria continua puramente metélica, que o dinheiro, conservando seu
cardter local e politico, funciona como moeda de cdlculo e como
numerdrio (instrumento de circulagio),? e ndo ainda como moeda de

o **Como moeda de célculo e numerdrio, o dinheiro adquire um caréter local e
politico, fala linguas diferentes e usa uniformes nacionais diferentes. A esfera onde
o dinheiro circula como numerdrio é uma esfera interior da circulagio de mercadorias,
circunscrita pelas fronteiras de uma comunidade que se separa da circulagio geral do
mundo das mercadorias.” Contribution d la critique de I’économie politique, p- 154.
Sobre o papel e a significagdo das moedas de cidade, cf. E. Will, ‘De I’aspect éthique
de Iorigine grecque de la monnaie’, Revue Historique, 1954, p. 209 e ss.: ‘Réflexions
et hypothéses sur les origines du monnayage’, Revue numismatigue, 1955, pp. 5-23;
e, ultimamente, C.M. Kraay, ‘Hoards, small change and the origin of coinage’, The
Journal of Hellenic Studies, 1964, pp. 76-91.
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crédito?! e moeda universal,?2 o acimulo da Tiqueza sé pode produzit-
se na esfera da circulagdo simples e sob a forma muito especial do en-
tesouramento: ** A atividade gragas a qual o tesouro se constitui consiste,
de um lado, em retirar o dinheiro de circulagéo pela venda repetida
sem cessar, e, de outro, em simplesmente armazenar, acumular.”?
Se na Antiguidade todo mundo acumula — estando os tesouros
espalhados e dispersos no conjunto do territério, ndo concentrados
como hoje nos bancos —,* esse desenraizamento continuo e geral do
dinheiro fora do circuito da circulagio se acha compensado por um
movimento inverso que Marx, como é de seu hdbito, analisa tanto
como antropélogo como economista. Nao sendo os fatos econémicos,
a seus olhos, sendo relagdes entre os homens, relagdes essas que nao
cessam de se transformar, o estudo de tais fatos é insepardvel do que
se pode denominar uma tipologia diferencial dos comportamentos
econdmicos.?® O entesourador que busca poupar seu dinheiro escon-
dendo-o, entocando-o, para acumuld-lo sem cessar, ¢ o mesmo ho-
mem que ¢ levado a mostrd-lo aos outros, a exibir sua riqueza diante
do piiblico.? E sob a forma de gastos suntuosos e, na cidade onde o

1A moeda de crédito pertence a uma esfera mais elevada do processo de
produgdo social e é regida por leis diferentes [das que regem a moeda de circulagéo].”
Contribution d la critique de I’économie politique, p. 170,

= *“Se 0 ouro e a prata, enquanto moeda, sio concebidos como a mercadoria geral,
adquirem na moeda universal a forma de existéncia adequada da mercadoria universal
(...). Realizam-se como a matéria de tempo de trabalho geral na medida em que a
circulagéio da matéria dos trabalhos concretos se estende por toda a superficie da terra
(...). A moeda, ao evoluir, torna-se universal, e o possuidor das mercadorias um
cosmopolita.” Id., pp. 234-35.

" Id., p. 200; cf. também as pp. 190 e 202, onde Marx nota que o entesouramento
desempenha um papel ainda maior porque “o valor de troca néo se assenhoreou ainda
de todas as relagdes de produgéo™.

# «Nos paises onde a circulagdo é puramente metdlica ou se acha num estagio de
produgio pouco desenvolvido, os tesouros séo infinitamente espalhados e dissemi-
nados por toda a periferia do pais, enquanto que, nas sociedades burguesas desenvol-
vidas, estdo concentrados nos cofres dos bancos”, id., pp. 207-8.

. A vida eterna do valor que o entesourador acredita assegurar-se salvando o
dinheiro dos perigos da circulagio (sézein é uma das expressoes caracteristicas dos
gregos para a mania de entesourar) é ganha pelo capitalista, que, mais hébil, pde
sempre de novo o dinheiro em circulagio”, O capital, vol. 1.

26 i .
*“Se o possuidor de mercadorias esconde seu tesouro, sente-se levado a parecer,

em toda parte onde possa fazé-lo com seguranga, um hombre rico (...). Doura-se a si
mesmo e a sua casa.” Contribution d la critique de I'économie politique, p. 203.
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luxo individual é em principio proscrito, por grandes generosidades
em beneficio da comunidade civil que uma grande parte do dinheiro
¢é relangada no circuito da circulagdo. Por intermédio da cidade, cujo
tesouro publico serve para retribuir fungdes judicidrias e politicas
acessiveis a todos e até para financiar certas distribui¢oes de nume-
rdrio para os mais pobres, uma certa divisdo do produto em excesso
se opera entre a massa dos cidadéos.

Compreende-se entdo que Parain, em sua exposigao, e Claude
Mossé, em sua obra, tenham podido apresentar a luta de classes entre
cidaddos como um conflito opondo os ricos e os pobres. A primeira
vista, a formula pode surpreender: ndo parece muito de inspiragéo
marxista. O pertencer a uma classe ndo depende da riqueza, nem do
valor dos rendimentos, ¢ sim do lugar nas relagdes de produgao.
Como pode um marxista falar de uma classe de ricos, de uma classe
de pobres? Se a formula parece de fato inaplicdvel a sociedade
contemporanea, parece, entretanto, ser a tnica a definir corretamente
a situagdo que se cria no momento do declinio da cidade grega,
quando os conflitos entre os cidaddos se travam, no essencial, em
torno do mesmo problema: em beneficio de quem se fard essa repar-
tigdo do produto em excesso por intermédio das instituigGes da
cidade? Nesse momento, a massa de cidadaos que diversifica a
multiplicidade de seus estatutos econémicos encontra-se polarizada
em dois campos adversos; o grupo dos que, ndo tendo nada ou pouco,
querem utilizar as formas do Estado para taxar os ricos ao maximo,
e 0s que possuem — qualquer que seja a origem de suas fortunas —,
decididos a resistir.

Nesse esquema geral, onde situar a oposi¢do entre os escravos e
seus proprietarios livres, de que forma se revestiu a luta dos primeiros
e qual teria sido seu peso na evolugéo social? No plano dos fatos, uma
constatagdo parece se impor inequivocamente ao historiador da Gré-
cia, a0 menos para o periodo arcaico e cldssico ao qual quis me limitar.
A oposigéo entre os escravos e seus proprietdrios ndo surge nunca
como a contradigao principal. Nas lutas sociais e politicas no decorrer
das quais se defrontam com violéncia os homens dessa época, os
escravos jamais figuram como grupo social homogéneo, jamais
atuam como uma classe desempenhando seu papel apropriado na série
de conflitos que formam a trama da histéria das cidades. Néo é de
espantar, uma vez que as lutas de classes se travam e se desenrolam
num quadro sdécio-politico do qual por definigdo sdo excluidos os
escravos. Pode-se dizer que, ao longo desse periodo, nao é diretamen-
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te no plano das lutas sociais e politicas que se exprime a oposigao dos
escravos a seus senhores.

Desse ponto de vista, é preciso refletir sobre o que significa uma
férmula como a de Aristoteles, testemunho a que Marx dava tanta
atengdo. Aristételes vé no escravo um instrumento animado. Aos
olhos do grego, a humanidade do homem néo ¢ separdvel de seu
cardter social; 0 homem é social enquanto ser politico, como cidadao.
Porque estd fora da cidade, o escravo estd fora da sociedade, fora do
humano. Nio tem outra existéncia que a de um instrumento produtivo.
Entre essa imagem do escravo, reduzido & condigdo de simples
ferramenta animada, e o papel menor desempenhado pelos escravos
enquanto grupo social na historia real hd uma ligagao dialética.
Enquanto o sistema da cidade cldssica permanecer vivo em suas
estruturas econdmicas, suas instituigdes, suas formas de pensamento,
o0s escravos nio constituirdo em parte alguma uma forga social ativa
e unida, um grupo de homens soliddrios intervindo na cena da historia
para orientar o curso dos acontecimentos num sentido conforme seus
interesses e aspiragdes. De resto, sabe-se que a massa dos escravos
nao formava um grupo tdo homogéneo como, as vezes, somos tenta-
dos a imaginar. Além da variedade de origens étnicas, da diversidade
de linguas, que ja levantavam muitas barreiras, as condigdes reais de
trabalho e de vida acusavam, por trds da identidade aparente do
estatuto juridico, diferengas consideraveis. O que hd em comum entre
um escravo doméstico como os que a Comédia Nova pde no palco,
ou um escravo dirigindo no lugar e em nome do senhor um empreen-
dimento artesanal e os que penavam acorrentados nas minas de
Laurion? Entre um escravo agricola, um preceptor numa familia rica
e um empregado na administragdo do Estado?

Seria isso dizer que a oposigdo entre os escravos € seus proprieta-
rios ndo desempenhou papel essencial na evolugéo das sociedades
antigas? De modo algum. Mas tal oposigao nao tomou a forma de uma
luta combinada operando ao nivel das estruturas sociais e politicas.
Exprimiu-se por condutas individuais de revolta: as vezes, quando as
circunstancias externas, as vicissitudes da guerra o permitiam, por
fugas coletivas; mas tratava-se sempre de escapar a condigao servil,
ndo de modificar o estado social em favor do grupo do qual o escravo
se sentia membro. De fato, a contradigdo se travou num outro plano,
representando um papel decisivo: a resisténcia dos escravos — em
seu conjunto, como grupo social — a seus senhores manifestou-se
ao nivel das forgas produtivas, for¢as estas das quais os escravos
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constituem precisamente o essencial no contexto técnico-econémico
da Grécia antiga. Nesse plano, a oposigao entre os escravos e seus
proprietdrios revestird, com a generalizagdo do emprego da mao-de-
obra servil, o cardter de contradi¢gio fundamental do sistema de
produgdo escravagista. De fato, nesse sistema em que o progresso
técnico se acha, no conjunto, bloqueado ou pelo menos fortemente
freiado, a extensdo da escravatura aparece como o tnico meio de
desenvolver as forgas produtivas. Ao mesmo tempo, no entanto, a
oposigao dos escravos a seus senhores, sua resisténcia, sua inevitavel
m4 vontade na execugdo das tarefas fixadas criam embaragos a esse
progresso, impondo-lhe, do ponto de vista do rendimento, limites
cada vez mais estreitos. Além disso, no plano da quantidade das forgas
produtivas, a multiplicagdo do niimero de escravos nao pode conti-
nuar indefinidamente sem por em perigo o equilibrio do sistema
social. Pode-se admitir também que, a partir de certo ponto, a oposi-
¢80 entre 0s escravos € os que os utilizam torna-se a contradigao
fundamental do sistema, ainda que, como diz Parain, ela ndo aparega
como a contradigdo principal.

Essas observagoes preliminares foram ao mesmo tempo longas e
bastante insuficientes. Seu objetivo era, sobretudo, lembrar que néo
se pode utilizar sem precaugdo o aparelho conceitual elaborado no
estudo da sociedade contemporéanea para aplicé-lo sem mudangas no
mundo antigo. Contra a economia classica, Marx afirma claramente
o carater historico das categorias econémicas, que pés em evidéncia
em sua andlise da sociedade moderna, onde tomaram a forma desen-
volvida que conhecemos hoje. Marx pensa que tais categorias forne-
cem chaves para a compreensdo do desenvolvimento social em seu
todo. Proclama também, contudo, que essas categorias ndo sao essén-
cias eternas; ndo existiram sempre. Assim, é preciso evitar projeta-las
pura e simplesmente sobre sociedades nao capitalistas; elas podem
ndo se encontrar ali ou ser encontradas sob formas diferentes das que
se revestem no quadro do capitalismo industrial. Quando utilizamos
as nogoes de classe e luta de classes para aplicé-las ao mundo antigo,
devemos desconfiar também dos anacronismos e permanecer fiéis a
inspiragao profundamente historica do marxismo.
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A GUERRA
DAS CIDADES''

PARA OS GREGOS da época cléssica, a guerra € natural. Organizados
em pequenas cidades, igualmente ciosas de sua independéncia, igual-
mente preocupadas em afirmar sua supremacia, eles véem na guerra
a expressido normal da rivalidade que preside as relagdes entre os
Estados; a paz, ou melhor, as tréguas, inscrevendo-se como tempos
mortos na trama sempre renovada dos conflitos.

De resto, o espirito de luta que opde as cidades entre si € apenas
um aspecto de um poder muito mais vasto, funcionando em todas as
relagbes humanas e até na propria natureza. Entre os individuos e
entre as familias, assim como entre os Estados, nos concursos dos
Jogos, nos processos do tribunal, nos debates da assembléia, assim
como no campo de batalha, o grego reconhece, sob nomes diversos
como Polemos, Eris, Neikos, esse mesmo poder de confrontagéo que
Hesfodo coloca nas raizes do mundo e que Heréclito celebra como
pai e rei de todo o universo.

Essa concepgao agonica do homem, das relagdes sociais e das forgas
naturais tem raizes profundas nio apenas no etos herdico préprio da
epopéia, como também nas priticas institucionais em que podemos
reconhecer a pré-hist6ria dessa guerra politica travada pelas cidades.

Enquanto néo foi fundada uma organizagéo judicidria como a que
a pdlis erigird, para atbitrar e legislar, em nome do Estado, as relagdes
entre os diversos grupos familiares, ndo existe uma fronteira nitida
separando a vinganga privada da guerra propriamente dita. Entre
homens partindo em represélia para vingar um crime de sangue, uma
razia de gado ou um rapto de mulheres e uma expedigao guerreira, a

1 5 : y - : ;
Esse texto foi publicado como introdugéo ao volume coletivo Problémes de la
guerre en Gréce ancienne, sob a diregéo de J.-P. Vernant, Mouton, Paris e Haia, 1968.
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diferenga resume-se na amplitude dos meios, na extensao de solida-
riedades mobilizadas, mas os mecanismos sociais e as atitudes psico-
l6gicas sdo as mesmas. “A vendetta”, escreve Glotz, **é uma guerra
como a guerra ¢ uma série indefinida de vendette.”? A guerra também
ndo aparece ainda nesse contexto como o tipo de instituigéo que rege
as relagdes de forga entre os Estados, e sim como um aspecto, entre
outros, das trocas interfamiliares, uma das formas que reveste o comér-
cio entre grupos humanos, ao mesmo tempo associados e opostos.
Certos fatos do vocabulério, que ainda subsistem na época cldssica,
sdo sugestivos quanto ao assunto. O inimigo, £x6pdg, se opde ao
amigo, @iAog, cujo valor de possessivo o aproxima do latim suus. O
philos é inicialmente, para um individuo, seu parente proximo;* € o
modelo da philia se encontra realizado no circulo estreito da familia
onde filhos, pais, irmios se sentem de alguma forma idénticos uns
aos outros, pertencendo-se reciprocamente.* O inimigo € o estrangei-
ro, Eévog: ora, este mesmo termo xenos € aplicado ao hospede
acolhido no lar para estabelecer de casa a casa um comércio de
hospitalidade.® Encontra-se uma ambigiiidade andloga no termo 46-

2G. Glotz, La solidarité de la famille dans le droit criminel en Gréce, Paris,
1904, p. 92.

3 Cf. Aristételes, Poética, 1453 b 19-22.

3 Aristételes, Etica a Nicémaco, 1161 b 27-30: *“Os pais amam seus filhos porque
reconhecem nestes a si préprios (pois o fato de os filhos descenderem dos pais faz
com que sejam de alguma forma outros eles proprios, diferentes contudo porque
existindo separado dos pais) (...); os irmdos se amam entre si porque tiram sua origem
dos mesmos seres: a identidade de sua relagio com aqueles os torna idénticos entre
si (...) sdo entdo, de algum modo, um mesmo ser, embora subsistindo em individuos
separados.”” E, mais geralmente, a definigao do philos como um alter ego; “Eomivb
@ilog &Arog abtog™, ibid., 1166 a.

Cf. as observagdes de E. Benveniste, ‘Don et échange dans le vocabulaire
indo-européen’, L'Année sociologique, 3* série, 1951 (1948-1949), pp. 13-4, a prop6-
sito do latim hostis. A ambigiiidade de xenos é marcada especialmente num termo como
doruxenos, que é o objeto da 17* Questdo grega de Plutarco. Nos tempos antigos, os
habitantes de Mégara ndo formavam ainda uma mesma e tnica cidade; viviam nas
aldeias, repartidos em cinco grupos diferentes, que travavam uma guerra entre si que
conduziam entdo fjuépwg kal ovyyevik®@e. Quem fizera um prisioneiro conduzia-o a
sua casa, oferecia-lhe sal, convidava-o 4 sua mesa e depois 0 mandava livremente para
a propria casa. Por seu lado, o antigo-cativo nunca deixava de pagar seu resgate e
permanecia para sempre o philos de seu vencedor. Este também néo o chamava
dorialétos, cativo da langa, mas doruxenos, hospedes da langa. Como observa W.R.
Halliday, em seu Commentaire aux questions grecques (Oxford, 1928, p.98), doruxe-
nos é empregado na tragédia dtica com o sentido diferente de *aliado na guerra’.
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veloc. A palavra designa o estranho, por oposi¢ao aos parentes. Platao
distinguira também dois tipos de conflitos: a discordia, stasis, e a
guerra, polemos. Stasis refere-se ao que ¢ oikeiov xai Evyyevéc,
parente e de origem comum; polemos, ao que é aAASTpIOV KOl
oBveiov, diferente ¢ estranho.® Mas 68veiog designa também uma
relagdo de alianga entre familias. E essa palavra que Euripides emprega
vérias vezes para designar o status de Alceste na familia de seu marido.”

Ares e Afrodite, Polemos e Philia, Neikos e Harmonia, Eris ¢ Erés
podem assim aparecer nas estruturas do pantedo, nas narrativas len-
ddrias, nas'teorias dos filésofos como pares de poderes opostos mais
estreitamente unidos, presidindo a essas instituigdes complementares
que formam a guerra e o casamento tanto quanto a vinganga privada
e a troca de mulheres se exercem no mesmo quadro de relagdes
interfamiliares. O presente de uma filha ¢ um modo de saldar o prego
do sangue, a poiné. O casamento poe fim a vendeta e transforma dois
grupos inimigos em aliados unidos por um pacto de paz privado: a
philotés. O procedimento de philotés repousa na troca solene de
juramentos entre as duas partes. Horcoi, spondai instituem como que
um parentesco ficticio entre dois grupos até entdo opostos. A troca de
mulheres tem o mesmo efeito. Para reconciliar-se com Anfidraos,
Adrastos lhe dd sua irma Erifile, dpxiov d¢ 81e m1o16Vv.? De resto,
o termo philotés — que na época cléssica ainda podera servir para
designar um pacto publico de alianga entre cidades —° se aplica
especialmente a unido do homem e da mulher. Como poténcia reli-
giosa, philotés preside ao lado de Afrodite o coméreio sexual.

Ares, deus da guerra, perdoando a Cadmo, assassino de seu filho,
lhe d4 como esposa Harmonia, a filha que teve com Afrodite. Todos
os deuses vém a esse casamento e trazem presentes. Sua presenga
confere a essa reconciliagdo, de onde a cidade de Tebas tira sua
origem, uma dimensdo césmica.!® No relato das bodas de Cadmo e
Harmonia, porém, como no dos esponsais de Peleu e Tétis, semelhan-

6A Repiiblica, V. 470 be; Cartas, VII, 322 a; cf. também Iseu, TV, 18.

Alceste, pp. 532-3, 646.
Pindaro, Neméias, IX, 16-17.

9 iy i . . s .
Cf. em Aristofanes, Lisistrata, 203, a x6ME gidotnoia utilizada numa paré-
dia de pacto internacional — com as observagdes de G. Glotz, op. cit., p. 157.

0
: Cf. F. Vian, Les origines de Thébes, Cadmos et les Spartes, Paris, 1963, pp.
118 e ss.

o 3
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te em tantos aspectos, o tema do presente de discordia (co!ar de
Erifile, maga de €ris) mostra que, se a guerra encontra seu fim no
casamento, este também estd na origem da guerra, fazendo-a renascer
e vivificar. Aos olhos dos gregos, ndo se saberia isolar as forgas de
conflito das de unido no tecido das relagtes sociais e na textura do
mundo.

Praticas de culto, que se manterdo através de toda a historia grega,
testemunham essa intima solidariedade entre confrontagao e associa-
¢ao. Os ritos ditos de combates ficticios' comportam freqiientemente
um significado guerreiro, mas existem aqueles que transbordam o
dominio propriamente militar e cujo significado parece mais geral:
no justo momento em que o grupo, reunido por ocasido da fcsu.:x,
afirma sua unidade, as lutas rituais traduzem as tensées sobre as quais
repousa seu equilibrio, a confrontagdo entre os elementos diversos
dos quais ¢ constituido. A festa grega nao implica unicamente, entre
participantes, atitudes de comunhao; a luta ¢ um de seus componentes
sociais e psicoldgicos essenciais. Os duelos atigam ao combate entre
si tanto as mulheres quanto os homens, o elemento feminino assim
como o elemento masculino da populagio,'? tanto diferentes faixas
etdrias quanto uma mesma geragdo, especialmente quando a puber-
dade o faz deixar a infancia para integrd-lo na comunidade social, nas
diversas unidades territoriais, tribais, familiares. Essas batalhas, que
nem sempre sdo puramente ficticias — exigem as vezes que o sangue
corra —,'? utilizam outras armas que as da guerra, mais freqiiente-
mente pedras e bastoes. Segundo o contexto cultural, os agentes huma-
nos, as divindades interessadas, os combates poderiam ter uma fun-
¢do apotropaica e purificadora, um valor de fecundidade, como nas

L Sobre os combates ficticios, cf. H. Usener, Archiv fiir Reﬁgiar:swissenscfmﬁ, T
(1904), pp. 297 e ss.; Kleine Scriften, Leipzig, 1_9];5, IV, p. 433 e ss.: M.P. Nilsson,
Griechische Feste von religiéser Bedeutung, Leipzig, 1906, pp. 402-8 e 413-7.

2eof L. Gernet, Le génie grec dans la religion, Paris, 1932, pp. 52-4.

R Quando das katagdgia de Efeso, numa atmosfera de licenga carnavalesca, as
lutas se desenrolavam a golpes de cacete entre participantes mascarados; todas as
pragas da cidade ficavam inundadas de sangue (Atos de Timdteus, ed. Usener, Progr.
Bonn, 1877, p.11, 1; Fétios, Bibl., Cod. 254). No 7 de Artemision, em Anti6quia, a
festa da deusa culminava “com o sangue derramado no curso dos pugilatos; h_av1a
tantos lutadores quanto phulai, tribos, na cidade: um lutador para cada tribo™
(Libanius, I, Artemis, 236 R); cf. M. P. Nilsson, cp. cit., p. 417. Far—se-a_a‘aproxuna-
¢do com a Hubristica de Argos, em relagédo a um tema de combate feminino e a um
Ares das mulheres.
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litobolias de Trezena e de Fléusis,'* ou uma finalidade guerreira como
nas batalhas com as méaos nuas onde se defrontam no Platanistas, apés
o sacrificio de um céo a Enyalios, os dois moirai de efebos espartia-
tas.!* Mas em todos os casos e qualquer que seja sua orientagio, o rito
possui uma virtude de integragdo e coesio sociais. E através de lutas
e competigdes que o grupo faz a experiéncia da solidariedade como
se, nele, os vinculos sociais se atassem segundo as mesmas linhas
desenhadas pelo jogo das rivalidades. Apds a morte de Alexandre, sob
o reino de Filipe V, num momento de perturbagio em que o exército
maceddnico esta dividido contra si mesmo, sdo realizadas duas or-
dens de ritos cujo significado ¢é solidariedade de lustrag¢do e unifica-
¢do:'¢ faz-se inicialmente desfilar todo o exército entre a cabega e a
parte traseira de um cdo sacrificado, cortado em duas partes; depois
se organiza, sob a diregdo dos regii juvenes duces, dois filhos do rei,
um combate ficticio em que o exéreito ¢ dividido em dois campos; o
confronto, observa Tito Livio segundo Polibio, foi de uma violéncia
que lembrava verdadeiros combates, com a diferenga de que o ferro
era proibido. Se as circunstancias concediam a luta ritual um aspecto
mais dramdtico que de costume em razao da rivalidade de dois jovens
principes, tratava-se, segundo toda a verossimilhanga, de uma ceri-
moénia anual, os EavBikd, celebrada no més EavBikdc.!” Fica-se

Hl.irobo!ias de Trezena, em honra de Damia e Auxesia. Pausanias, IT, 32, 2; sobre
a ballérus de Eléusis: Hymne Hom, d Demeter, 265 e s.; Hesiquios. s.v. BaAArtvg;
Ateneu, 406 d e 407 c.

" pausanias, 11, 14,8; 20,8.

% Tito Livio, 40, 6; cf. M. P. Nilsson, op. cit., pp. 494-5. O valor de unificagio e
reconciliagéo do rito, que, permitindo que as rivalidades se exprimam na forma de
jogo, opera sua catarse, é sublinhado em 40, 7: a saida do combate ficticio, os dois
grupos antagonistas deveriam reunir-se normalmente para se banquetearem juntos
(benigna invitatio) e liquidar o que poderia sobrar de agressividade com brincadeiras
amigdveis (hilaritas juvenalis, jocosa dicta). O sentido profundo do rito é revelado
pela observagéo de Demétrio: Quin comisatum ad fratrem imus et iram ejus, si qua
ex certamine reside, simplicitate et hilaritate nostra lenimus?

[THesfquios, s.v. EavBika; cf. Souda (Polibio, XXII, 10, 17), s.v. tvay:tcov:
“evavifovoi obv 1 Eavld of Maxedvec xai kabBappov 010001 ThV Imnotg
dnhiop€voig.” Sobre esse més macedénio, cuja forma correta é Eavdikdg e que se
situa no inicio da primavera, com a abertura da estagdo militar, cf. Jean N. Kalleris,
Les anciens macédoniens. Eerude linguistique et historigue, 1, pp. 237-8. E evidente-
mente do mesmo rito dos Xanthica ou Xandica de que fala Plutarco, Vida de
Alexandre, 31. O episédio mostra que o combate ficticio tem também uma significa-
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tentado entio a fazer sua aproximagao com o combate d.e Edve_q e de
MéravBoc, que a cada ano no més de outubro as Apatiirias atenienses
eram levadas a comemorar. P. Vidal-Naquet soube destaf:ar 0 que
nossas fontes deixam entrever das Apatirias:* fe,:sta d:e fratria em que,
na puberdade, os adolescentes atenienses eram inscritos por seu pal,
ap6s voto favordvel dos phratéres, nos registros dos mc'mbros do
grupo. Parece que essa integragdo na fratria se operava ao final de um
riodo de laténcia, no decorrer do qual o efebo era, com toda a sua
classe de idade, segregado da sociedade, enviado para as regides
‘selvagens’ da fronteira para ali ser submetido a um treinamento
militar. Este constituia uma espécie de iniciagdo ao festado do guer-
reiro, a0 mesmo tempo que ao de membro da comunidade. B, [y
Os ritos masculinos de adolescéncia, com seus combates ficticios,
teriam sempre comportado, em toda a parte e na Gr_écia antiga, esse
duplo valor de iniciagdo guerreira e integragao soc1_al, com o rapaz
entrando com o mesmo passo na vida militar e na vida publica? Ou
seria preciso, segundo Louis Gernet,'” abrir um espago, nos melos
camponeses, para iniciagoes de jovens de um outro tipo, orientadas
mais para o casamento do que para a guerra? Quanto a este I’Jrob‘lqn-a,
dois tipos de observagdes parecem apresentat-se. Notar-se-a de inicio
que em diversos momentos, especialmente na época da reforma
hoplitica, quando a fungdo guerreira foi csleno!lsia a novas camadas
do campesinato, antigos ritos agrarios foram utilizados e transpostos
com fins de ipiciagao e adestramento militares. E mamfestamenteio
caso em Esparta, onde o culto de Artemis Orth_ia, com a flagelagao
dos jovens rapazes, parecia integrado a todo o sistema «?ie provas que
constitui a agogé lacedemodnia com o objetivo de seleclonar_ guerrei-
ros cidaddos consumados. O exemplo espartiata ¢ ainda mais espan-
toso ja que existe, nessa cidade, ao lado de Artemis Orthia, uma

¢do ordalica e oracular. Dos dois campos em que os c:orpbatent;s s30 d1y1d1dos, um
supostamente representou Alexandre, e o outro seu inimigo Dario. E preciso que, sem
trapaga, ‘o partido bom’ venga. A aproximagdo com os fatos lac?demom_os é mais
surpreendente pelo fato de que a luta dos efebos no Platanistas ¢ precedida de um
combate de dois javalis, representando uma e outra moira. O resultado dessa batalha
animal prefigura a vitdria de um dos dois campos.

lsCf. ‘La tradition de I’hoplite athénien’, Problémes de la guerra, pp. 161-81.

1‘}Gernet, ‘Frairies antiques’, Anthropologie de la Gréce antique, pp. 21-61, e
especialmente pp. 36-45. “Structures sociales et rites d’adolescence dans la Gréce
antique’, Revue des études grecques, 1944, 1. LVII, pp. 242-8.
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Artemis Korythalia, ela também padroeira da juventude, porém,
manifestamente estranha ao dominio belicoso.?” Em segundo lugar,
se os ritos de passagem significam para os rapazes o acesso a condigao
de guerreiro, para as mogas associadas a eles nesses mesmos ritos e
fregiientemente submetidas elas proprias a um periodo de reclusao,
as provas inicidticas tém valor de uma preparagdo para a unido
conjugal. Nesse plano se manifestam ainda o vinculo e ao mesmo
tempo a polaridade entre os dois tipos de instituigdo. O casamento é
para a moga 0 que a guerra ¢ para o rapaz: para ambos, esses
acontecimentos marcam a realizagdo de suas respectivas naturezas,
quando saem de um estado em que cada qual ainda participa do outro.
Além disso, uma moga que se recusar casar, renunciando ao mesmo
tempo a sua ‘feminilidade’, se vé de alguma forma rejeitada para o
lado da guerra, tornando-se paradoxalmente equivalente a um guer-
reiro. E o que se constata, no plano do mito, com os personagens
femininos do tipo das Amazonas,? e, no plano religioso, com deusas
como Atena: seu status de guerreira estd ligado a sua condigio de
parthenos, tendo feito voto eterno de virgindade. Pode-se mesmo
dizer que esse desvio em relagdo ao estado normal da mulher, feita
para o casamento, ndo para a guetra, assim como com relagdo ao
estatuto normal do guerreiro, reservado ao homem, ndo 4 mulher, d4
aos valores guerreiros, quando encarnados por uma moga, sua inten-

sidade maxima. De certa maneira, cessam de ser relativos e limitados
a um sexo para se tornarem ‘totais’.

Da mesma forma, os combates ficticios onde as adolescentes de
uma mesma idade se defrontam como ‘guerreiras’ ndo tém como
tnico efeito o de dispd-las como concorrentes a disposigdo do grupo
com o objetivo de casamento. Eles tém, além disso, o valor de um
teste de comprovagéo virginal: as jovens que sucumbem nos comba-
tes se denunciam como ndo sendo verdadeiras virgens. Num dos
locais em que a tradigéo grega situava o nascimento de Atena Trito-
geneia —**o lago Tritonis, na Libia —, por ocasido de uma festa

20
_Sobre o culto de Artemis Korythalia, divindade curotréfica, cf. M.P. Nilsson,
op. cit., pp. 182-9.
1

o Cf. Diodoro de Sicilia, ITI, 69-70.
Esquilo, Eumenides, 292; Pausanias, 1, 14, 6; VIII, 26,6; IX, 33, 7; Escdlio.
Apolodoro de Rodes, 1, 109; Diodoro de Sicilia, V, 72.
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anual, uma jovem, a mais bela. de cade'n vez, era vestida, cm’ho.mcna-
gem 4 deusa, com a pandplia hoplitica, o capafctc conntlodie a
armadura grega. Representando, para a nova geragao que ascen a:i a
maturidade, a virgem guerrciFa Atena, elfa da.va a volta em tomod 0
Jago num carro de guerra ritual. Depois dlgso, toda_ a ttolpa gs
parthenoi, divididas em dois campos, combatia entre si a golpes de

dras e bastdes: as que morriam de seus ferimentos eram _chamadas
yevdonapbEivor, falsas virgens.”’ Se as falsas parthenoi se trac:in
assim na prova guerreira onde sucumbe:m, o jovem guerreiro _pode
revelar sua natureza autenticamente belicosa por uma aparencia de
parthenos. Tal é o caso de Aquiles, educado como menina, entre
meninas, vestido de menina; tal ¢ o caso de outro guerreiro, ferqz
adorador de langa, sobre a qual pronuncia seus votos € que reverencia
mais que os deuses: seu nome, Partenopaios, revela suficientemente
seu aspecto de jovem virgem.”* De resto, para cada sexo, a 1mc1al<{la0
que O consuma em sua qualidade especifica ('16. hon}em ou mulher
pode incluir, pela troca ritual das vestes, a participagao momentinea
na natureza do outro sexo do qual_ se tornaré, separando-se dele, lo
complemento. As iniciagdes guerreiras dos rapazes recorrem norm::l;
mente a disfarces femininos, assim como, em Esparta, a i|;)vcm casa
veste roupas de homem no primeiro dia de suas bodas.

Essa complementaridade da guerra e do casamento, que se €Xprime
no pensamento religioso ¢ que ac.redltamos _rcconhccer também nas
praticas institucionais ligadas a vinganca privada, desaparece com a
cidade. Inicialmente porque, no uso corrente, os casamentos sao
feitos entre familias de uma mesma cidade, res.crvafldo a péhs not-
malmente as mulheres de que dispde para seus cld_ad.aos. Assim, uma
lei de Péricles exigird, para reconhecimento do direito de cidadania,
que se seja ateniense de nascimento ao mesmo tempo por parte do pai

= 5 0 fatos libios e a gesta de
to, IV, 180 e 189. Sobre as relagbes entre 08 to est
Atenals-fe:fj.dg.\(}ian, La guerre des Géants, Le mythe avant ['époque hellénistique,
Paris, 1952, pp. 265-79.

= Esquilo, Os sete contra Tebas, 529-44; Euripides, Fenicias, 145-50; 1153-61.

B i Argos a mulher, na noite de
Plut: , Vida de Licurgo, 15,5. Parece que em Arg i .
nﬁpciasutizgﬁg que usar uma falsa barba para dormir com o mapdo. Sobre a troca ﬁ
roupas ¢ suas significagdes, cf. Marie Delcourt, Hermaphrodite. Mythes et rites
la bisexualité dans I’Antiquité classique, Paris. 1958.
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e da mae. Encerrado nos limites de um tnico Estado, o dominio das
trocas matrimoniais ndo encobre mais o da guerra que se exerce entre
Estados diferentes. Em segundo lugar, as unidades familiares se
acham, na pdlis, reagrupadas no seio de uma comunidade que néo s6
as ultrapassa, mas também define outro plano que nao o delas: os
vinculos politicos, unindo os cidadaos entre si, sio de uma natureza
diferente e tém objetivo diverso do das relagSes de parentesco. O
casamento € coisa privada, deixado a iniciativa dos chefes de familia
no quadro das regras matrimoniais reconhecidas. A guerra ¢ coisa
publica, da algada exclusiva do Estado; decidi-la e conduzi-la nio
deveria ser tarefa de individuos, de familias, de agrupamentos parti-
culares. E a cidade que nela se engaja, e o faz enquanto tal, como
entidade politica. A politica pode se definir como a cidade vista do
lado de dentro, a vida publica dos cidadios entre si, no que lhe é
comum, além dos particularismos familiares. A guerra ¢ a mesma
cidade em sua face voltada para fora, a atividade do mesmo grupo de
cidadaos confrontado dessa vez com o que nao € ele, o estrangeiro,
isto €, geralmente de outras cidades,

No modelo da cidade hoplitica, o exército ndo forma mais um
corpo especializado com suas técnicas particulares, suas formas pro-
prias de organizagio e de comando. Da mesma forma, a guerra nio
constitui um dominio a parte que exigiria outras competéncias, outras
regras de agdo que nio a vida publica. Néo h4 exército profissional,
mercenarios estrangeiros nem categorias de cidadios dedicados es-
pecialmente a carreira das armas; a organizagdo militar se inscreve
sem corte no exato prolongamento da organizagéo civica. Os estrate-
808, que exercem o comando, sdo os mais altos magistrados civis,
eleitos como todos os outros, sem que seja exigida deles uma expe-
riéncia especial na arte do combate. A formagao de hoplitas exige,
sem duvida, uma disciplina de manobra que pressupde um aprendi-
zado; mas este é adquirido desde o gindsio, no quadro de uma paideia
cujo valor é mais geral: Péricles poderd sustentar, como uma verdade
de evidéncia, que os atenienses nio tém necessidade, para fazer a
guerra, de se submeter a qualquer treinamento nem assimilar as
técnicas militares.?¢ O sucesso no campo de batalha parece repousar,
segundo ele, nas mesmas virtudes que asseguram na paz o prestigio

% Tucidides, I1, 39, 1 ¢ 4,
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da cidade de Atenas. Engajar-se num conflito, montar uma expedigdo
guerreira, levantar um plano de campanha: a decisio é toqlada na
Assembléia, pelo conjunto de cidadéqs, -segundo os _proccdlmento;
ordindrios, ao final de um debate pubhco-. Pouco ‘1mport'a ‘ql’lfios
inimigo seja alertado, o efeito surpresa perdl-do.' Sea cslrateg@o v
gregos, para dar a esse termo o sentido de hoje, 1gn§>11:a u:;r:a noga o
jmportante a nossos olhos quanto o segredo militar, € qtmii :
participa do mesmo universo do dlscu’rso que ca?ractenzazl odo
nsamento politico dos antigos. Também nido seria exato efinir a
guerra das cidades nos séculos VI e V como a continuagao por outr(cl)s
meios da politica dos Estados. A hqmogeneldadc? d? guerreiro cbl?
litico se realiza diferentemente. Diversas Conlll'lbU]QOCS de Pr(_) .e-
mes de la guerre en Gréce ancienne in51ste_m nisso e com razio: o
exército € a assembléia popular em armas, a cidade em car{lpanha,
como, inversamente, a cidade é uma comunidade de guerrelaos, os
direitos politicos pertencendo plcnamente. apenas aos que podem, 4
sua custa, equipar-se como hoplitas. Admitir que as coisas da guerra
possam ser, assim, discutidas livremente em comum, que se possa
argumentar sobre elas ou, o que .dzi no rr}csm.o,rapres'cnta‘r a pc‘)stenon,
a maneira de Tucidides, uma historia mtellgwc}, ¢ aplicar as opera-
goes militares o modelo de uma ldgica df) (-ilscurso, con?e.ber as
confrontagdes entre cidades tendo por referéncia as lutas reton:lc:as na
Assembléia. No jogo politico, cada facgdo assegura a p'redonunan;;a
por seu poder superior de persuasio. Se na prova guerreira a forga ds
armas pode substituir o peso dos argumentos, é porque $&0 poderes do
mesmo tipo, visando igualmente a constranger ¢ a dominar outro: a
primeira realizando no campo de batalha e nos fatos o que o outro obtém
na Assembléia sobre o espirito dos ouvintes. Um dlscEn'.so bem argumen-
tado pode economizar uma guerra, como em Tl{cnc-lld-cs-q vitoria no
campo de batalha suspende um debate que se expnm%u’l{uclai;neme na
boca dos estrategos inimigos em dois discursos antitéticos. .
Tal transparéncia da guerra em relagdo a0 'logo.s ?ol{tlco', con.si;
tuindo a tuché o tinico elemento opaco a inteligéncia, ¢ devi

U Ainda no século IV, na Poliorcética de Enéas, o segredo funcmpa no nivel La(;!clo
das operagdes: é uma astiicia da guerra, ndo um trago geral caracterizando a conduta
da guerra enquanto tal.

E J. de Romilly, Histoire et raison chez Thucydide, Paris, 1956, pp. 148-74.
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também ao fato de que as cidades em conflito ndo buscam tanto
aniquilar o adversdrio, nem mesmo destruir seu exército, mas fazé-lo
reconhecer, no decorrer de uma prova regulada como um torneio, sua
superioridade de forga. A guerra € limitada no tempo, desenrolando-
se a campanha normalmente no verdo para terminar antes do inverno.
Além das operagdes menores para molestar o territdrio adverso,
ataques de improviso para destruir suas colheitas ou de assédio para
os quais a infantaria é mal equipada, a batalha decisiva se dd4 num
terreno escolhido, um pedion onde podem se desdobrar as duas
falanges de infantes pesadamente ajaezados. No choque de suas
linhas de hoplitas, os dois exércitos adversos, pelo impeto, a discipli-
na ¢ a firmeza relativa dos combatentes, fixam a medida de poténcia
e de coesio, a dynamis, comunidades civicas que se confrontam. Em
principio, ndo € necessdrio que o inimigo seja perseguido; € preciso
e suficiente que a linha do atacante ndo seja dominada, que se
permanega senhor do terreno, que o inimigo tenha pedido para retirar
seus mortos ¢ que se tenha erguido um troféu. O tratado de paz terd
apenas de consagrar esse poder superior de cratein, poder este do qual
uma das partes tera fornecido a demonstragéo contra a outra no campo
de batalha.

Esquema ideal que, certamente, os historiadores ndo deixardo de
matizar, mas que, como modelo tedrico, fixa os tragos préprios da
guerra entre cidades, desenhando sua fécies caracteristica. Para que
o jogo guerreiro funcione segundo essas regras, é necessaria uma
série de condigdes ndo percebidas pela histdria, e mantidas concomi-
tantemente apenas por um breve periodo de tempo. Contudo, a coe-
réncia do sistema, sua solidariedade com o universo social e intelec-
tual da pdlis lhe dao valor exemplar; tal modelo de guerra permane-
cerd ainda vivo nos espiritos mesmo quando tudo ou quase tudo terd
mudado nos conflitos: as técnicas, o quadro social e nacional, os
objetivos da luta.

Um dos componentes essenciais dessa guerra politica ¢ a preemi-
néncia quase exclusiva, como instrumento militar, da infantaria pe-
sada, formada em falange. Em Problémes de la guerre en Gréce
ancienne,’® Marcel Detienne mostra, apoiando-se em dados arqueo-
légicos postos em evidéncia por P. Courbin, que a reforma hoplitica

29
‘La Phalange: Problémes et controverses’, pp. 119-42.
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ndo é o produto de uma transformagéo brusca nas técnicas de comba-
te, assim como néo utiliza a infantaria segundo uma formagao cerrada
que teria sido outrora inteiramente desconhecida. Nesse plano, exis-
tem incontestaveis continuidades com o mundo homérico. Entretanto,
se é surpreendente o contraste entre o mosaico de duelos que travam
em Homero os bons condutores de carros, campedes de dois exérci-
tos, e a disciplina coletiva que preside ao combate de hoplitas, € que
a reforma militar ndo € separavel de todas as inovagdes que a cidade
traz no plano social, politico e mental. Pode-se falar aqui de um corte
que inaugura um outro sistema de vida coletiva, a0 mesmo tempo que
uma configuragdo nova da guerra. Estendendo ao conjunto dos pe-
quenos proprietdrios camponeses, que formam a comunidade civica,
os privilégios militares da aristocracia, a cidade absorve a fungdo
guerreira: ela integra em seu préprio universo politico esse mundo de
guerra que a lenda herdica exaltava, separando-o da vida comum. As
atividades guerreiras perdem entdo seus tragos especificos, funcio-
nais. O personagem do guerreiro, como tipo humano, desaparece. Ou,
mais precisamente, passa a se confundir com o do cidadao, que herda
parte de seu prestigio, confisca, transpondo-os, certos valores que o
guerreiro encarnava, mas rejeita todo o lado inquietante do persona-
gem, seu aspecto de hybris que, ao lado de outros, € sublinhado pelos
mitos guerreiros estudados por F. Vian:*® delirio e insoléncia do
homem que, dedicando-se totalmente a guerra, querendo conhecer
apenas a guerra, coloca-se ele prdprio fora da sociedade.
Entretanto, por mais que a cidade recusasse as pradticas militares
um estatuto especial, a guerra ndo deixa de comportar suas exigéncias
proprias; o emprego da violéncia tem a sua légica. A falange s6 se
adapta a um tipo de terreno e a uma forma de combate muito definidos.
A prética do cidadao soldado equipando-se a si mesmo como hoplita
limita perigosamente o numero de infantes disponiveis. A necessida-
de de ampliar o recrutamento da infantaria pesada para mobilizar
todos os recursos humanos dos quais a cidade pode dispor se impora.
E preciso também diversificar o instrumento militar, segundo os
teatros de operagdo: uma infantaria ligeira, corpos de cavalaria e de
arqueiros assim serdo criados. A guerra naval sobretudo, cujo desen-
volvimento e formas sdo retragados por J. Taillardat,’! e cuja impor-

= Ibid., ‘La fonction guerriére dans la mythologie grecque’, pp. 53-68.
3 i
! Ibid., pp. 183-102.
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tancia para uma cidade como Atenas ¢ determinante, obriga a consi-
derar os empreendimentos guerreiros sob uma nova luz. O que conta
no combate naval € a capacidade de manobra das tripulagoes, com o
que comporta de treinamento, de experiéncia, de invengio: sdo tam-
bém as disponibilidades financeiras do Estado que partilha com os
trierarcas o encargo de construir e equipar as construgdes, pagar o
soldo das tripulagoes. A guerra de cerco, os progressos da poliocértica
nao poem em questio somente o equipamento, a organizagao e a tatica
dos exércitos, mas também a propria concepgao da guerra; esta se
mostra diferente, segundo o peso relativo que a cidade concede, em
sua defesa, ao territdrio rural e a aglomeragao urbana, com o que essa
escolha implica quanto ao equilibrio de suas forgas sociais e a orien-
tagdo de suas atividades econémicas.” Construgdo de longos muros,
prioridade dada a frota, controle das ilhas e rotas maritimas: na pdélis
urbanizada do tipo ateniense, voltada para o mar, do qual depende seu
abastecimento e seu poder, o espirito empreendedor dos citadinos
constrasta com o tradicionalismo militar das cidades ‘territoriais’
como Esparta; os aspectos financeiros e econdmicos da guerra adqui-
rem entdo mais relevo, e a techné, que Péricles podia negligenciar
quando essa so dizia respeito a batalha de hoplitas, encontra sua
desforra em outros dominios do combate. Assim, tudo conspira para
uma tecnicidade e uma especializagdo crescentes da coisa militar. A
guerra tende a se reconstituir como uma atividade a parte, uma fungéao
separada, sob a forma de uma arte guardando em si mesma sua
finalidade e seus meios, um oficio exigindo seus especialistas em
todos os niveis, no comando e na execugdo. Desde o século 1V,
reaparece 0 mercenariato. A guerra cessara de ser ‘politica’ no sentido
pleno do termo antes mesmo que a pdlis tivesse desaparecido da cena
da historia.

Para que a guerra seja politica, ndo basta que existam cidades. E
preciso também que elas formem juntas um sistema organizado onde
cada unidade, livre para escolher aliados e adversarios, possa condu-
zir sua propria titica na competigio geral.em diregdo a hegemonia. E
no interior desse conjunto que se travam os conflitos, desenrolando-se
a guerra no quadro de um mundo grego que, em sua prépria confron-
tagdo, reine as cidades em uma comunidade unida por lingua, reli-
gido, costumes, formas de vida social e modo de pensar. O xenos nao

az._ . A P—
Ibid. Cf. Y. Garlan, *Fortifications et histoire grecque’, pp. 245-60.
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¢ alguém de radicalmente outro, que se combate como se caga um
animal porque ¢ estranho a tudo o que constitui a civilizagao, que se
situa fora da humanidade; nem o bérbaro ¢ realmente isso para o
grego. O xenos é um parceiro do coméreio social; até no édio que se
lhe dedica, ele continua préximo do grego pelos deuses que venera,
os santudrios que freqiienta, os usos e as normas que com ele partilha.
As cidades em guerra sdo ‘rivais’: ndo hd rivalidade senao entre
semelhantes, reconhecendo os mesmos valores, se valendo dos mes-
mos critérios, aceitando entrar no mesmo jogo. Para reter aqui apenas
os aspectos religiosos dos conflitos, notar-se-4 que os gregos nao
podem, como os hebreus, querer destruir os deuses do adversario,
nem, como os hititas ou romanos, atrai-los como transfugas para o
seu lado, a fim de incorporar as forgas religiosas do inimigo. Sendo
os deuses comuns aos dois campos, sdo invocados como drbitros
garantindo as regras que ambos os partidos devem igualmente respei-
tar. Nesse sentido, a guerra de cidades prolonga as confrontagdes
familiares da vendeta. Antagonismo e solidariedade, luta e acordo
nela ndo sao separdveis.

Sob a forma de competigdo organizada, excluindo tanto a luta
mortal para aniquilar o ser social e religioso do inimigo quanto a
conquista para integra-lo inteiramente a si, a guerra grega cldssica ¢
um agon. Aparenta-se aos Grandes Jogos pan-helénicos, onde a
rivalidade se exerce segundo um roteiro andlogo em muitos aspectos,
num plano pacifico. Os que tomam parte nos Jogos defrontam-se em
nome das mesmas cidades que se combatem na guerra. A identidade
dos protagonistas, a homologia de estrutura das duas instituigdes
fazem como que as duas faces, alternadamente apresentadas, de um
mesmo fendmeno social: toda operagao militar deve ser suspensa
enquanto durar a celebragao dos Jogos. Entre os combates ficticios
que ddo a agressividade no seio de um grupo uma forma ritualizada,
0s concursos que opdem entre si os diversos elementos de uma comu-
nidade civica particular, os Grandes Jogos que retinem todas as cidades
gregas numa mesma competigdo, a guerra, hd continuidade suficiente
para que se faga as vezes a passagem de uma forma a outra.® A
acreditarmos na visao dos historiadores gregos sobre a questao, certos
conflitos de cidades puderam ser regrados de comum acordo, no

& Cf. Angelo Brelich, Guerre, agoni e culti nella Grecia arcaica, Bonn, 1961.
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decorrer do século VI, através de procedimentos de duelo entre
campedes, ou torneios organizados entre unidades de elite tendo, de
parte a parte, o mesmo nimero de combatentes.* Lembranga dos
tempos ‘homéricos’, sem divida, mas que sublinha o parentesco do
duelo guerreiro ndo apenas com os Jogos mas também com préticas
de direito ou, mais precisamente, para retomar a expressio de L.
Gemet, de ‘pré-direito’. O combate utiliza, entéo, a forga das armas
apenas como meio de ‘prova’ num processo de tipo ordélico, onde se
confia as poténcias sobrenaturais o cuidado de pronunciar o julga-
mento. Na mesma qualidade que o agén judicidrio, do qual tira as
formas mais arcaicas, a disputa guerreira supde, senao um tribunal e
leis como no direito da cidade, pelo menos um juiz, ainda que divino,
cuja autoridade seja reconhecida por ambas as partes, e processos de
decisdo aos quais as duas aceitem igualmente se submeter. Na querela
que as divide, as cidades se afirmam soliddrias a um sistema comum
que as coloca, como pleiteantes no tribunal ou familias levando sua
diferenga ante o drbitro, em posigdo de exata simetria. Nao hd nada,
bem entendido, que se assemelhe a um direito internacional: por
defini¢do, o dominio do direito € interior a cada cidade. Entretanto,
as crengas religiosas e as tradigGes sociais dos gregos — designadas
pelo mesmo termo, nomoi, que se aplica precisamente as leis civicas
— sao desenhadas com forga suficiente para impor suas normas tanto
na guerra como na paz. Desse ponto de vista, guerra e paz ndo
constituem dois estados radicalmente opostos, ndo inaugurando a
abertura das hostilidades uma ruptura completa com o estatuto de
direito anterior, o abandono de regras reconhecidas nas relagdes entre
grupos, a entrada num mundo religioso inteiramente diferente. A
guerra nao € nem pode ser anomia, auséncia de regras. Ao contrario,
ela se desenrola no quadro de normas aceitas por todos os gregos,
precisamente porque essas normas nao se originam do direito, préptio
a cada pdlis — e porque nao hd, como em Roma, uma juridizagdo da
guerra —, mas do conjunto de préticas, de valores, de crengas comuns
no qual a Hélade se reconhecia 4 medida que constitufa uma comu-
nidade tunica, composta de cidades diversas, afirmando-se sempre
mais ou menos rivais e confrontadas na paz, mas sempre permane-
cendo também mais ou menos soliddrias e associadas na guerra.

i Herédoto, 1, 82; V, 1; Didgenes Laércio, I, 74; Estrabdo, 357.
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Ainda aqui, o quadro s6 ¢ verdadeiro até certo ponto. De .inicio,
porque a guerra jamais ficou confinada unicamente nas fronteiras do
mundo grego, e porque a invasdo persa, especialmente pela vasta
coalizdo que suscitou, preparou essa hegemonia de Atenas que mu-
dou rapidamente para um dominio imposto pela forga; desde entao,
dividida em dois campos antagonicos, a Grécia engajou-se numa luta
cujo risco escala e forma nao eram mais os mesmos. Como notou
Mme. de Romilly,* foi todo o sistema de regras antigas que se rompeu
na guerra do Peloponeso. Outrora, o equilibrio jaera necessariamente
instével, repousando sobre a tensdo entre a vontade hegemonica dos
diversos Estados e o ideal de autonomia ao qual nenhuma cidade
podia renunciar sem negar a si mesma. Fora das aliangas ocasionais,
os reagrupamentos se faziam em anfictionias centradas, como a de
Delfos, em tomo de um santudrio. A unido era possivel no plano
religioso, ndo em um quadro politico. A mesma tensao se ex prime em
nivel propriamente ideoldgico: de um lado as leis comuns a toda a
Grécia, To. TV EAA vo v vépipa: de outro a nogdo, mais ou menos
claramente formulada, de que sendo cada cidade soberana, o arché
que lhe confere a vitéria lhe dé sobre o inimigo um poder quase
absoluto de cratein, de trata-lo de cima, de dispor dele a vontade, de
servir-se dele se preciso. Contudo M. Ducrey constataréd que, apesar
das violéncias que muitas vezes foram praticadas, as regras nao
escritas foram bastante fortes, no conjunto, para impor certos limites
ao tratamento dos vencidos:*¢ Nem sempre foram respeitadas. Mas
sua agdo se manifesta até nas violagdes de que foram objeto: o
mal-estar, por vezes o arrependimento dos culpados, a indignagao
geral suscitada pelo crime provam suficientemente a forga que con-
servam as regras do jogo que, por um acordo técito, presidem as lutas
entre cidades.

A guerra grega nos aparece assim, a0 mesmo tempo, como um
sistema que tem profunda coeréncia ¢ como fendmeno historico,
estreitamente localizado no espago e no tempo, ligado a muitas
condigdes especiais e marcado por muitas tensdes internas para que
seu equilibrio pudesse se manter por muito tempo. O sistema se
desagrega para dar nascimento a essa guerra helenistica, cujo quadro

% problémes de la guerre en Gréce ancienne, pp. 207-20.
% Ibid, pp. 231-43.
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foi pintado por P. Lévéque:*’ a palavra é a mesma, os deuses invoca-
dos nao mudaram, a falange subsiste, as tradi¢des militares da Grécia
parecem ainda vivas, mas ¢ uma outra realidade guerreira que fez sua
apari¢gdo num mundo transformado. Exércitos de mercenarios, a ser-
vigo de principes, recrutados para modelar e conservar impérios que
reiinem, dali em diante, os povos mais diversos: separada da politica,
a guerra perdeu o estatuto que era seu na cidade dos hoplitas. No
conjunto da vida social, tem um lugar totalmente diferente do de
outrora.

Como tal sistema, cuja destrui¢do podemos seguir através dos
testemunhos dos historiadores antigos e de outros documentos escri-
tos, constituiu-se no decorrer do século VII? De que institui¢des
guerreiras se originara? Que inovagdes técnicas e sociais revolucio-
naram as mais antigas tradi¢gées militares dos gregos para dar nasci-
mento a esse tipo de guerra politica, de guerreiro cidaddo, cujo
modelo tentamos fixar? Para responder a tais questdes, nossas fontes
sdo indiretas, lacunares, equivocas. Dispomos agora de tabuinhas de
argila em linear-B entre as quais algumas dizem respeito a organiza-
¢ao militar de Cnossos e Pilos. Entretanto, a luz que projetam em
diversos aspectos da guerra micénica suscita mais perguntas do que
respostas. Impdem-nos olhar com olho novo, critico, para documen-
tos tdo venerdveis quanto os poemas homéricos, sem que sejam, no
entanto, autorizadas afirmagoes definitivas. Entre o universo guerrei-
ro micénico e aquele cujo quadro nos é oferecido por Homero, ha
concordancia ou mesmo continuidade real? Na hipdtese contriria,
onde situar as rupturas, como determinar a amplitude das distorg¢des?
O embarago torna-se maior porque nado se saberia, sem precaugéo,
comparar documentos administrativos e uma obra de poesia épica. O
mundo de Homero sé tem unidade ao nivel da criagdo literdria. A
andlise histdrica faz logo aparecer ali — de inicio na lingua, mas
também nos dominios que nos dizem respeito, no armamento, nos
modos de combate, no estatuto social e psicoldgico do guerreiro —
camadas diversas, mais ou menos compativeis, cuja colocagao, se-
gundo uma perspectiva temporal, depende precisamente da concep-
¢do que se faga das relagdes da obra homérica com o mundo micénico,
mundo este a0 mesmo tempo objeto imediato do poema e pano de

¥ Ibid., pp. 261-87.
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fundo histérico, afastado do autor por varios séculos de tradigdo oral.
Ninguém melhor que M. Lejeune para fazer o balango da documen-
tagao micénica nem melhor que G. S. Kirk para desenredar a meada
do testemunho homérico.*® A essa pesquisa, conduzida numa dupla
diregdo, era preciso evidentemente juntar o ponto de vista da arqueo-
logia: todos os dados de fato, todos os realia de que dispomos
concernentes a época arcaica foram reunidos, numa conclusao muito
clara e convincente, por P. Courbin.*® Néo teriamos, porém, julgado
a confrontagdo completa se, para consumar o recorte, ndo tivéssemos
acrescentado a essa dificil pesquisa uma quarta janela. A propésito
da China antiga, M. Granet dizia que, num certo sentido, a lenda ¢
mais verdadeira que a histéria. Coube a F. Vian debrugar-se sobre os
mitos de guerreiros que se desenvolveram em torno dos grandes
centros aqueus e que nao cessaram de viver na memoria dos gregos.
Destacando a fisionomia do combatente lendario, fixando seu lugar
nas confrarias, tanto integradas a sociedade quanto 4 margem da vida
comum, F. Vian reencontra, ao nivel do pensamento social e das
representagdes coletivas, o problema da classe militar, de seu papel,
de sua especificidade.*

E considerando todas as pegas desse quadruplo dossié que M.
Detienne aborda o problema crucial da reforma hoplitica: a pratica
do combate em formagio cerrada, que parece, na origem, o apandgio
de uma elite militar, leva ao quadro novo da cidade, a integrar
inteiramente a guerra na politica, a dar ao personagem do guerreiro
o aspecto do cidaddo.*! Duas contribuigdes de certa maneira simétri-
cas prolongam seu estudo. M. I. Finley mostra como, em Esparta, o
aparecimento do hoplita, a transferéncia da fungdo militar do laos ao
conjunto dos ‘Iguais’ se inserem numa reorganizagio do sistema
social lacedemdnio, completa e profunda o suficiente para que se
possa falar, a seu respeito, de revolugédo do século VI. Através de
agogé, pega-mestra do sistema, utilizando para fins novos os antigos

M. Lejeune, ‘La civilisation mycéenne et la guerre’, Problémes de la guerre en
Gréce ancienne, pp. 31-51; G.S. Kirk, “War and the warrior in the Homeric poems’,
ibid., pp. 93-117.

* Ibid., pp. 69-91.
“* Ibid., pp. 53-68.
* Ibid., pp. 119-42.
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ritos de iniciagdo, € toda a cidade de Esparta que se faz entao
organizagdo militar, selegdo e treinamento guerreiros, espirito de luta
e de rivalidade em todos os niveis, ao mesmo tempo que obediéncias
e disciplina. Porém, esse exército, mantido em permanente estado de
tensdo e exercicio, é menos dirigido para fora que voltado para dentro;
¢ muito mais um vasto aparelho de policia cujo papel € muito mais
proteger uma ordem interior sempre ameagada do que o instrumento
de conquistas no estrangeiro. O engajamento desse instrumento na
guerra, os sucessos que lhe valem sua superioridade no combate de
infantaria se voltardo finalmente contra ele e provocario a destruigao
do modelo do Estado guerreiro.*

Em contrapartida, Pierre-Vidal Naquet, falando do quadro da or-
ganizagdo militar ateniense no fim do século IV, mostra como a
tradigao hoplitica, manifestamente ultrapassada num estado demo-
cratico de predominéncia urbana, sobrevive e se transpoe nas insti-
tui¢des no proprio momento em que, nas reflexdes tedricas dos
filosofos, a ideologia da fungdo guerreira especializada tenta respon-
der aos problemas colocados pela evolugao da estratégia militar e pela
crise da Cidade.®

Nao seria o caso seguir no detalhe a trama das diversas contribui-
goes, cujos temas viemos lembrar para situa-los na arquitetura do
conjunto de uma pesquisa sobre a guerra na Grécia. Tais estudos sdo
ricos demais para que se possa resumi-los; seu desenho é muito firme
para que isso seja necessario. Queremos apenas ressaltar em algumas
linhas o problema que constitui o fio diretor da investigagéo para toda
essa parte da pesquisa.

Dissemos que a guerra representa o estado normal na relagao entre
cidades. Tal presenga, entretanto, natural e necessaria, reveste tam-
bém a forma de uma auséncia, uma vez que a guerra ndo constitui
mais, na vida social, um dominio a parte, com suas institui¢oes e seus
agentes especializados, seus valores, sua ideologia, sua religido pro-
pria, e sim confunde-se com a vida comum do grupo tal como se
exprime nas estruturas do Estado. A guerra nédo € apenas submetida a
cidade, ao servigo da politica; ela € a propria politica; e se identifica

“ Ibid., pp. 143-60.
* Ibid., pp. 161-81.
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com a cidade porque o agente guerreiro coincide com o cidadao,
manifesta-se como guerreiro a0 mesmo tempo que € um agente
poh'tico tendo poder de regular, com o mesmo direito, os negdcios
comuns do grupo.

Essa absor¢do do fendmeno guerreiro na esfera ‘civica’ € mais
surpreendente ainda por se produzir em um dos povos indo-europeus
que sabemos terem concebido a sociedade como um conjunto no qual
a guerra ocupa um lugar importante, mas nitidamente limitado:* tudo
o que diz respeito a guerra, com os deuses e com 0s homens, se
organiza numa fungdo especializada, o guetreiro aparecendo como
um tipo de homem a parte, submetido a um treinamento, um drill,
possuindo sua fisionomia particular, seus poderes, seu modo de agéo,
sua ética, dotado de um estatuto social e de uma psicologia diferen-
ciados.

Nesse ponto, a Grécia ndo parece ser uma excegdo a regra. A
presenga no pantedo de um deus téo estritamente votado aos combates
quanto Ares, o papel nas lutas divinas para a soberania de coletivida-
des miticas como as dos Gigantes, dos quais € preciso aproximar as
confrarias lenddrias de guerreiros especializados, os espartos em
Tebas, os flégios em Orcomena, autorizam a pensar, com F. Vian, que
os gregos partilharam a ideologia da fungéo guerreira. Quando Platao,
segundo Hipodamos, pronuncia-se em favor de uma classe militar
vivendo entrincheirada sobre a Acrdpole, segregada dos elementos
‘produtores’ da comunidade para se consagrar exclusivamente as
atividades guerreiras, ele responde certamente a preocupagdes de
politica e estratégia contemporaneas, mas, concordando com uma
certa imagem de Esparta, reata, para além do ideal hoplitico € em
parte contra ele, com uma tradi¢do guetreira ainda viva nas lendas
dos herdis.

Que testemunhos nos traz a historia sobre o estatuto dessa classe
militar, na época micénica, e como explicar que na Grécia, contraria-
mente a outras civilizagoes, a fungao guerreira que esse grupo encar-
nava desaparecesse por volta do século VII?

Ao lado de uma infantaria, o exército micénico incluia um setor de
carros de combate dependendo militar e economicamente do rei, uma

i E necessdrio lembrar aqui os trabalhos de G. Dumézil, e especialmente, para o
problema que nos ocupa, Aspects de la fonction guerriére chez les Indo-Européens,
Paris, 1956.
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vez que cada chefe de equipagem recebia do paldcio, em dotagdo
regulamentar, um carro, dois cavalos, duas pegas de couraga. Nossos
documentos ndo nos permitem delimitar o estatuto social desses
cavaleiros que deviam estar muito acostumados a conduzir o carro
ligeiro para dirigi-lo em terreno acidentado, desdobrar-se em ordem
de batalha, carregar, perseguir o inimigo, combater em plena corrida,
saltar e tornar a subir em marcha. Porém, a comparagao com os outros
povos que, na segunda metade do segundo milénio, desenvolveram
também o emprego militar dos carros é esclarecedora. No fim do
volume, num apéndice a Problémes de la guerre en Gréce ancienne,
encontram-se os elementos dessa comparagao entre China (J. Ger-
net), Mesopotamia (E. Cassin, P. Garelli) e Grécia (M.Detienne).*s
Quaisquer que sejam as diferengas nos modelos de carros utilizados,
na composig¢do e armamento de carro e cavalos, na tdtica do combate,
certos tragos comuns aproximam as sociedades nas quais os carros de
combate representam um produto caracteristico. Sao Estados pujan-
tes, fortemente centralizados para concentrar nas mesmas maos os
meios técnicos, econdmicos e administrativos exigidos pela constru-
¢do, armazenamento, reparos e divisdo de um setor numeroso de
carros de combate. Os que utilizam os carros formam, no exército e
no pais, uma aristocracia cujo estatuto é estreitamente ligado a sua
atividade militar. Ter cavalos, subir num carro, implicam ao mesmo
tempo um modo de vida, votado essencialmente & caga e a guerra, e
uma preeminéncia social. O cavalo ¢ um animal nobre, guerreiro,
sendo sua posse, criagao e treinamento o privilégio de uma minoria.
O carro € um objeto de prestigio, feito tanto para exibi¢ao quanto para
o combate. Seu manejo pressupde, por outro lado, um aprendizado
dificil, uma habilidade profissional. Onde existia uma classe guerrei-
ra, os carros de combate apenas reforgaram sua especializagdo; onde
aquela ndo existia, os carros contribuiram para forma-la. A obediéncia
dessa classe ao soberano revestiu-se de formas diversas. Pode-se
dizer no entanto, de maneira geral, que o emprego em massa dos
carros de combate pressupde sempre, para a casta guerreira, uma
dependéncia em relagéo ao principe, que mais forte se tornava quanto
mais o sistema de economia palaciana estendia seu dominio sobre a

45
Problémes de la guerre em Gréce ancienne, op. cit., suplemento. Para os fatos
hititas, reportar-se ao estudo de Albrecht Goetz, ‘Warfare in Asia Minor’, Irag., vol.
XXV, 2, 1963, pp. 124-30.
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vida do pais. Em todos os casos conhecidos, os carros sao fornecidos
aos combatentes pelo paldcio, o que ndo significa necessariamente
am exército permanente, fixado em guarnigéo. O carro €, com fre-
q{jéncia, objeto de presente; sua presenga nos tlimulo.s guerreiros
prova que o cavaleiro podia dispor dele até na morte. Assim oferecido

lo soberano, o carro simboliza os privilégios que o rei reconhece
ao beneficidrio, mas obrigando o tltimo, em contrapartida, a servir o
doador. O juramento que os combatentes do exército hitita prestam
ante o rei ao entrarem na campanha os engaja de maneira unilateral;
consagra o liame de obediéncia pessoal do guerteiro em relagao a
quem hdo € apenas chefe do exéreito mas também sobe::ano do reino.
Opbe-se através disso, bem nitidamente, ao pacto de phtlotés.que, em
Homero, conclui-se pela troca reciproca de juramentos, engajando-se
cada jurador solidariamente, em seu nome e no de seus philoi, pela
duragdo da expedigdo. Aquiles poderéd assim, no inicio da Iliada,
retirar-se da coalizdo da mesma forma que entrara, com toda a tropa
de seus hetairoi. Outras mudangas parecem acompanhar essa trans-
formagdo do juramento militar, do horcos, que reine num mesmo
exército grupos guerreiros diferentes. Doravante, o equipamento mi-
litar ndo € mais centralizado; nem os cavalos, nem os carros, hem as
couragas sio fornecidos aos combatentes por um palicio qualquer.
Sao ktémata, bens privados. Os cavalos constituem o orgulho de seu
proprietdtio. Carros e couragas sdo fabricados pelos cuidados dos
guerreiros, para seu proprio uso. A antiga dependéncia, econémica e
militar, dos condutores de carros em relagdo ao soberano, ao anax,
nao sobreviveu, assim, a derrubada dos reinos micénicos. A essa
autonomia maior da aristocracia guerreira que ndo ¢ mais submissa,
como outrora, ao poder de um Estado centralizado responde, no plano
militar, o desaparecimento dos catros como arma de combate. O
guadro que Homero traga da batalha exclui ndo apenas o emprego dos
carros em linha, para atacar e empurrar o inimigo, mas até mesmo a
luta individual do guerreiro do alto de seu carro, em marcha ou
parado; o engenho ndo é mais uma arma de combate, ¢ um simples
meio de transporte a0 mesmo tempo que um sinal de prestigio social
marcando o fato de um herdi pertencer a elite guerreira. Tal elite se
desloca de carro, o que evidentemente lhe dd mais mobilidade, mas
combate sempre a pé. Assim, ndo se poderia escapar a contradigdo
ressaltada por G.S. Kirk: ou os carros desempenham o papel que
Homero lhes designa, devendo entdo permanecer localizados na
retaguarda, sendo sua missdo conduzir os chefes da guerra até o
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combate, como fazem a época arcaica os cavalos para os hippeis, pelo
menos até a criagdo de um corpo especializado de cavalaria; ou os
carros evoluem a frente das linhas, conforme o relato de Homero, mas
isso deveria se dar entdo para atacar em massa, 2 maneira dos hititas
ou assirios, ou pelo menos para combater de catro a carro, 4 maneira
dos chineses, e ndo simplesmente para se deslocar de um ponto a outro
do campo de batalha, o que os oferece quase sem defesa aos golpes
do inimigo.

Nao seria demais insistir na importancia do duplo fenémeno,
testemunhado, por sua prépria confuséo, no texto de Homero: de um
lado a sobrevivéncia do carro, simbolo do estatuto social privilegiado
do qual continua a gozar uma aristocracia especializada na guerra,
fiel ao ideal herdico: de outro, o desaparecimento completo dos carros
de combate enquanto institui¢ao militar caracteristica de um Estado
centralizado. Se a aristocracia militar trava batalha a pé, compreen-
de-se que seja em seu seio, como sugere M. Detienne, que tenha se
desenvolvido a prdtica do combate em formagao cerrada. A primeira
falange pdéde reunir uma pequena tropa de combatentes de elite e
assegurar a esses especialistas da guerra a supremacia nos trabalhos
de Ares. A falange, porém, implicava uma transformagio radical da
ética guerreira: em lugar da faganha individual, a disciplina coletiva;
em lugar do menos, do estado de furor guerreiro, o dominio de si, a
séphrosyné. Tornava também possivel, no contexto das lutas sociais
do século VII, o acesso da antiga infantaria (esses homens do demos,
esses laoi agroidtai que Homero opde aos couroi, aos aristoi) a todos
os privilégios que sua superioridade militar, simbolizada pelo carro
€ os cavalos, reservava até entdo unicamente aos hippeis e heniochoi.
De fato, com a falange, a pandplia do guerreiro se reduz a esse
equipamento hoplitico que os pequenos proprietdrios camponeses, da
mesma forma que os possuidores de cavalos, podem pagar. Finalmen-
te, a falange realiza no campo de batalha o modelo de um grupo
humano onde cada qual ¢ igual ao outro e s6 pretende ser isso. O ideal
de isotés, de homoiotés, com seu coroldrio, o direito de iségoria de
livre palavra na assembléia militar, de inicio o feito de uma elite de
combatentes, ligados entre si pela pistis que selam os juramentos
reciprocos, podera se estender a outras categorias sociais, a todos que
combatem, ao conjunto de cidaddos. Os valores aristocriticos e
guetreiros ndo morrem entdo com a cidade; perdem seus tragos
especificos, apagam-se na mesma medida em que € a cidade que se
faz completamente aristocracia, elite militar.
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Para que a fungéo guerreira se integrasse na pdlis e desaparecess.e,
foi preciso entdo que, de inicio, ela se a_ﬁrmasse em sua autonomia,
que se liberasse da submissdo a um tipo de Estado cenlralfzgdo’,
jmplicando uma ordem hierdrquica da soclcdade,lurr.la fom ‘mistica
do poder soberano. Entdo pc')dc.se cl.aborar, no préprio seio dos grupos
guerreiros, as praticas institucionais e os modos de pcn‘samcmo que
conduziriam a uma forma nova de Estado, a pdlis sendo si mPleSIInente
T& K01Vd, 0s negdcios comuns do grupo, regulados entre iguais por
um debate publico. Se em sua familia, em seus negdcios privados,
cada grego permanece hegemonico, como um rei em relagao a seus
stditos, na cidade, na vida publica, ele deve se reconhecer um homem
diferente, isonémico, como o sdo os combatentes da falange que, cad.a
qual em seu lugar, tem uma participagdo igual no com!:)atc. O surgi-
mento, com a cidade, de um plano propriamente politico superpon-
do-se aos vinculos de parentesco, as solidariedades familiares, as
relagoes hierdrquicas de dependéncia, assim como a c.xtens.59,' ao
conjunto da comunidade, de um modelo de relagoes 1gua-lllanas,
simétricas, reversiveis, que se desenvolveu, em ampla medida, nos
meios guerreiros. .

Quando dizemos que, na era da cidade, o politico absorve a fungdo
militar, isso significa certamente quc ele a faz desaparecer mas
também que prolonga em suas instituigdes as préticas e o espirito de
tal fungdo. Dai essa tenséo, essa oscilagdo que Claude Moss¢ ilustra
com dois exemplos histéricos, precisos e surpreendentes: de um lado
o exéreito nada é sendo a propria cidade; de outro, contudo, € a cidade
que nada ¢ sendo uma tropa de guerreiros.*s

46‘Le role politique des armées dans le monde grec 4 1’époque classique’,
Problémes de la guerra, pp. 221-9.
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O CASAMENTO!

POR QUE ESCOLHER o casamento numa investigagdo concernente a
época arcaica? Duas razdes aparentemente recomendavam uma pes-
quisa sobre esse tema. Pareceu-nos inicialmente que o dominio das
praticas matrimoniais talvez fosse o campo onde melhor se poderia
medir a amplitude das transformagdes que levam ao advento da
cidade e mais precisamente, em Atenas, ao estabelecimento de uma
cidade democritica no final do século VI. A seguir, que o casamento,
tal como o vemos funcionar na Atenas cldssica, nos séculos V e IV,
ndo pode ser compreendido sendo levando-se em conta o pano de
fundo histérico do qual certamente se desvencilhou, mas do qual
herdou muitos tragos.

Falamos com efeito do casamento grego da época classica como
se tivesse existido uma institui¢gdo matrimonial de forma juridica una
¢ bem definida. Basta ler os textos dos oradores para se ver que, numa
cidade como Atenas, as coisas estdo longe de ser tdo simples. O
estatuto de esposa legitima — dando-lhe seu velho nome ddpap ou
empregando-se expressdes mais técnicas de yaper yovi ou yovy
gyyontn — pde em questdo uma pluralidade de fatores dos quais
nenhum, por si sd, constitui critério decisivo, de alcance inteiramente
univoco. O elemento essencial do casamento €, nessa época, a r’:ry'yuf n.
Da unido de um homem e uma mulher, a engiie faz um ato social que
supera a pessoa dos dois individuos em questao para engajar, através
deles, dois lares, duas ‘casas’. A engué os liga um a outro por um
acordo reciproco, publico e solene, selado em presenga de testemu-
nhas que podem avalizar o ato. Demdstenes cita uma lei que define
os yviiotot, os filhos legitimos, como os que *‘se originam de uma

. Publicado em La parola del passato, Roma, 1973, pp. 51-79.
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mulher concedida através da engiié por seu pai, irmao consangiiineo
ou av0 paterno™.2 No entanto, engué nao tem valor de ato constitutivo
do casamento. E um elemento necessario dele, ndo a condigao sufi-
ciente. Sobre esse ponto, nos bastaré lembrar o exemplo bem conhe-
cido do pai de Demdstenes: antes de motrer, ele vincula sua mulher
por engii€ a um de seus sobrinhos, a0 mesmo tempo que sua filha de
cinco anos a um outro. Nenhum dos dois casamentos é consumado;
e a engié, por si mesma, nao produz conseqiiéncia juridica: em
nenhum dos dois casos foi necessario apagar ou romper o vinculo que
ela teria estabelecido. Se nao ¢ acompanhada por uma coabitagio da
mulher com seu esposo a engie nao tem nenhum efeito. A mesma
indecisdo marca o ato de dagdo da moga por seu kUp10g, o parente
que tem autoridade sobre ela para casd-la. A dagdo, ¥kdoo1c, consiste
na transferéncia de uma mulher de um kirios a outro, do parente
qualificado ao esposo. Tal transferéncia ndo tem carster absoluto; nao
corta definitivamente os liames da moga com sua familia de origem;
vale pela duragdo da coabitagdo e tem fins determinados, especial-
mente a procriagdo de filhos.* A dagao da filha ¢ associada a entrega
do dote, a mpoiE, prética pés-soloniana e que, na era cléssica, cons-
titui um pressuposto de legitimidade, atestando que a moga foi bem
estabelecida por seu oikos na familia de seu conjuge. Da mesma forma
que a moga, o dote ndo é abandonado ao marido. Feito de bens méveis,
e mais freqiientemente de numerdrio, cuja cifra é fixada diante de
testemunhas, ele permanece ligado 4 moga, seguindo-a em sua car-
reira matrimonial como uma espécie de vinculo com seu lar de
origem. Se o casamento ¢ rompido, o dote retorna, ao mesmo tempo
que a moga, aquele que a cedeu ou, em sua falta, a seu representante;
de qualquer modo, permanece disponivel em proveito da moga para
um novo casamento.*

2
Contra Estévdo, 11, 18; Contra Ledcares, 49.

3
X C’Zf. as observagdes de H.J. Wolff sobre as diferengas de significagdo entre
exdidovar ou éxdidooBau por um lado, e anodidoabar por outro; ‘Marriage law
and family organization in ancient Athens’, Traditio, 11, 1944, p. 18.

Sobre o regime do dote, cf. L. Gernet, ‘Observations sur le mariage en Gréce’,
Revue d 'hz's{oire du Droit frangais, 1954, pp. 472-3; e sobretudo o texto da discussio
que se seguiu a comunicagdo de L. Gernet ao Instituto de Direito romano, a 17 de
abril de 1953. Uma copia desse texto se encontra nos arquivos do Instituto, na
Universidade de Paris.
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Tal sistema pode parecer, a primeira vista, bastante rigoroso; a
esposa legitima € a que foi dada, segundo a engiié, por seu kiirios, ao
mesmo tempo que o dote, a seu marido. A proix é o sinal tangivel da
alianga entre as duas casas. Ao contrario, ha concubinato quando a
mulher se instala por sua propria vontade, sem que seu oikos interve-
nha. Nesse caso hao existe um casamento, no sentido proprio. Entre-
tanto, um texto de Iseu mostra que uma moga pode ser instalada na
casa de um homem como concubina, TaAAakmn, por aquele que, do
ponto de vista familiar, tem autoridade sobre ela e que fixa adianta-
damente as somas que deverao, em conseqiiéncia disso, lhe serem
dadas.5 Assim, a diferenga entre a esposa legitima e a concubina,
nesse ponto, nao € tio nitida quanto parece.

Além disso, da mesma forma que a engiié, a €kdosis e a proix nao
sdo condigdes suficientes para a unido legitima. O casamento ¢, de
inicio, um estado de fato, o fato de guvoikeiv de coabitar duravel-
mente com o esposo. Em Contra Neera, Deméstenes cita a lei (de
451) que proibe a um estrangeiro VVOIKEIV € na1donoieioBal com
uma ateniense e ter filhos com ela.s A concubina, porém, distingue-se
precisamente da cortesa, da étaipa, pelo fato de sua coabitagdo com
um homem. Como distinguir a coabitagéo legitima da que nao o €?
Nio devia ser facil: em 51, Demdstenes emprega o mesmo termo de

ovvoikeiv para definir a posigéo de Neera, contestando que esta seja
casada legitimamente, vivendo com Estévao.

Pode-se muito bem utilizar expressdes como GUVOIKEIV KOTO TOUG
vévoug ou kot Tov Beopdv, coabitar legitimamente, opondo-se a
OULVOIKEIV Topa. TOV vOpov,’ contrariamente a lei. Esse nomos,
porém, reduz-se & afirmagéo de que Neera néo ¢ a guné daquele com
quem divide a casa, que ela a tomou como pallaké (naAlaxnv Exerv
¥vdov).® Afirmagdo que seria‘preciso sustentar com a prova juridica,
mas que se pode apenas inferir com a ajuda de indicios, de Tekpn p1o.
Nada marca melhot, a0 mesmo tempo, a ambigao de tragar, entre a
esposa legitima e a concubina, uma linha de demarcagao nitida, até
mesmo uma completa oposigdo, e a impossibilidade de alcangd-las

Iseu, III, Sucessdo de Pirro, 39.
Contra Neera, 16-7.

Ibid., 118 e 13; Contra Ledcares, 49.
Contra Neera, 118.
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guanto as observagoes de Demostenes na mesma defesa. O estado
de casamento consiste™, afirma ele, em *procriar filhos para si, To
yop ouvoucsiv ToOT €01V, 8¢ &v nondomnoifitan™;? e prossegue: ‘:Te—
mos as corte§a‘s para o prazer; as concubinas, para os cuidados de todo
dia, T1¢ mx‘e nuepav Oepaneioc Tov OWOPOTOG; as esposas para ter
filhos -lcgl’tlmos, naidonoteioBor yvnoing, e como guar(iiﬁs fiéis
das coisas da casa.” Diferencia¢do completamente retérica e que ndo
significa nada no plano das instituigdes. Cortesd e prazer — com-
Erecnde-se !)astante bem o que Demdstenes quer dizer. Esposa legi-
tima e procriagdo de filhos — também ndo apresenta dificuldade Mga
a pallak.e'? Como se deve entender essa Bepaneio Tod océpa%o ;
qua.l seria vri)ta’da.? Em Gdrgias, Platao emprega essa expressio pgra
designar a ginastica e a medicina.'® Nao deve ser nesse sentido que a
ent?nde Demdstenes; tem-se a sensagao que, a falta de uma definica
va’llc!a dzf concubina, ele escolheu exatamente tal férmula porque gﬁg
queria d}zer nada de preciso. De resto, em Contra Aristocrates, o
ora.do-r cita uma lei de Sélon ou de Dracon afirmando que ¢ prcvi;to
gdlrelto de matar um homem, se quem mata o encontra em sua casa
em flagrante delito com sua esposa (ddmar), sua mae, sua irma suz:
filha ou com a pallaké que ele tomou visando ter fil};OS livres, én’
é’lt_suﬂépong ma10iv”.1 O texto dessa lei foi objeto de muitos cor’ne::—
tdrios. Reteremos trés de seus elementos. De inicio a pallaké é posta
no mesmo plano que a ddmar e todas as mulheres de parelr)lct,ela
1mcd1.ata sobre as quais, em seus oikos, o chefe da familia tem plena
autol:ldadc. Em seguida, alguém tem em sua casa a pallake cl())m
finalidade de toudonoieioBat para ter filhos, o que ha pouco defini:
oncstzido de casamento. Certamente, tais filhos ndo sio yvrioio1, mas
;aiao sao definidos também como v6001, sdo chamados de ’eleéet,-:pm
- 1 ’
n:;:;sda'l; ecrlr; ls:n t::);i;)a :)n motivo para pensar que, so'b~ Sélon, as criangas
: . iento sem engué, de uma uniéo que hoje chama-
nam.os de 1£1fon'nal, tinham um estatuto que, ao contrario, no século
Vv, am(ja nao as excluia radicalmente da anchisteia taz’no para a
sucessao como para o direito de pertencer & vida re]igiosa e politica

lzrbid., 122.
Gorgias, 464 b.

Contra Aristocrates 53; cf. t c isi i
B, 301 < P ares de’ Sé.[oz:?ggm Lisias, 1, Sobre o assassinato de Eratdste-

51



da cidade.? E preciso obsetrvar ainda que, no decorrer da guerra do
Peloponeso, entre 411 ¢ 403-402 (arcontado de Euclides), houve sem
diivida um retorno ao estado antigo. Assim se explicaria a observagédo
de Didgenes Laércio a respeito do duplo casamento de Socrates. O
filésofo teria tido duas mulheres, a segunda, Myrto, sem dote
(¥mpoixov): “Alguns dizem”, observa Didgenes Laércio, “que ele
teria tido ambas ao mesmo tempo; pois teria havido um decreto,
devido a falta de homens, permitindo a um cidaddo desposar uma
ateniense e ter filhos de outra, yapeiv pev &otnv piav, Toudo-
no1eioBou B¢ ka £E ETépac’.” O estatuto dos filhos produzidos em
tais condigdes era sem divida comparédvel aos dos eleiitheroi da
Atenas pré-Clistenes. O pai deles podia, se o desejasse, pedir sua
inscrigdo na fratria, que tinha o direito de aceitd-los ou recusa-los. A
mesma licenga foi concedida excepcionalmente a Péricles no século
V para o filho que tivera de Aspdsia e que era duplamente ndthos, ndo
sendo sua mide esposa legitima nem ateniense. Péricles teve direito
de apresents-lo como filho a fratria dando-lhe seu nome. ™ Assim, nio
encontramos na Atenas do século V uma instituigdo matrimonial
perfeitamente definida, mas tipos’de unido cuja forma a cidade
democratica se esforga por privilegiar em detrimento de outras, sem
chegar a lhe dar um aspecto juridico totalmente nitido e deixando
subsistir ao lado dela modalidades de unides diferentes cujas conse-
qiiéncias para a mulher e os filhos variaram segundo as circunstancias
histdricas.

Desse modo, é preciso dar todo o valor, todo o alcance social a
observagio de Aristoteles de que ndo héd nome para designar, em
grego, a unido do homem e da mulher, AVGVOROC 1) YOVAIKOG KO
&vdpog abEevEic.'s Palavras que esclarecem a observagao geral de

12 g obre a exclusdo dos vé0o1 da dyytoteia, cf. Iseu, VI, Sucessdo de Filocte-
mon, 47; Pseudo-Demostenes XLIII, Contra Macartatos, 51, e LVII Contra Eubulos,
30; Ateneu, 577 b. Para a interpretagdo dos fatos, cf. H.J. Wolff, L.c., p. 75 e ss.;
também W. Erdmann, Die Ehe im alten Griechenland, Munique, 1934, p. 363 e ss,;
W.R.Lacey, The family in Classical Greece, Londres, 1968, p. 380 e ss.; A.R.
Harrison, The law of Athens, The family and property, Oxford, 1968, p. 61 e ss.

B Vie des philosophes, 2, 26. Cf. ]. Pépin, Aristote. De la noblesse (fragmento 3),
no volume coletivo Aristote, Fragments et témoignages, Paris, 1968, p. 116-33.

14 g . ; : .
Plutarco, Vida de Péricles, 37, 5. Timéteos, o general ateniense, filho de Cénon,
talvez tenha se beneficiado com o mesmo direito. Segundo Ateneu, 577 a-b, sua mée
teria sido uma cortesa de origem trécia.

15 e i
Aristételes, Politica, 1, 3,2.
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E. Benveniste de que nao existe nome indo-europeu para o casamen-
to.'s Somos assim conduzidos, diante de tais flutuagdes ou mesmo
contradigdes, a fazer referéncia ao passado, a um passado onde
encontramos, nao o casamento monogamico ou poligamico, e sim
praticas matrimoniais diversas. Tais praticas podem coexistir umas
com as outras porque respondem a finalidades e objetivos muilti-
plos, obedecendo o jogo das trocas matrimoniais e regras muito
flexiveis e livres no quadro de um comércio social entre as grandes
familias nobres, comércio este no seio do qual a troca de mulheres
aparece como um meio de criar vinculos de solidariedade ou
dependéncia, adquirir prestigio, confirmar uma vassalagem. Nesse
comércio, as mulheres desempenham o papel de bens preciosos,
compardveis a esses agdlmata cuja importancia na pratica social e
na mentalidade dos gregos da época arcaica foi mostrada por Louis
Gemet."”

E a esse respeito que se pode falar de um corte entre o casamento
arcaico e o que se instaura no quadro de uma cidade democritica, no
final do século VI ateniense. Na Atenas pos-Clistenes, as unides
matrimoniais ndo tém por objetivo estabelecer relagoes de poder ou
de servigos mutuos entre as grandes familias soberanas, e sim perpe-
tuar as casas, os lares que constituem a cidade, isto €, assegurar, pela
regulamentagio mais estrita do casamento, a permanéncia da cidade
em si mesma, sua constante reprodugio.

Concorda-se em situar no periodo soloniano ou pds-soloniano as
medidas que estabeleceram a supremacia desse tipo de casamento
‘legitimo’, que o oficializaram de alguma forma, esfor¢ando-se por
lhe dar uma consolidagéo juridica mais estrita. A engiié como condi-
¢do necessdria do casamento oficial, talvez seja de origem soloniana.
Antes, nos diz Aristételes, certas magistraturas — e ele cita, errada-
mente sem divida, os estrategos e os hiparcas — eram reservadas
aqueles que tinham filhos legitimos de uma mulher desposada, de
uma gameté.'® Se os filhos originados de uma esposa nao legitima se
achassem por isso mesmo excluidos da cidadania, nao teria sido

16 . , R—
E. Benveniste, Vocabulaire des institutions indo-européennes, Paris, 1969, vol.
I, cap. IV: ‘L’expression du mariage’, pp. 239-44.

1
L. Gernet, *Aspects mythiques de la valeur em Gréce’, Journal de Psychologie,
194{3, pp. 415-62, Anthropologie de la Gréce antique, Paris, 1968, pp. 93-137.

g
Constituigdo de Atenas, IV, 2.
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necessario dar tal precisao. De resto, como nota ainda Aristételes, na
época de Pisistrato, encontravam-se entre os diakridi, que formavam
seus partidarios, muitas pessoas cujo nascimento nio era puro (isto
é, 0s néthoi);'® apos a expulsao dos tiranos, procedeu-se a uma revisao
das listas de cidadania porque numerosos eram os que gozavam
indevidamente dos direitos politicos. Parece entao que apds Clistenes
¢ que o sistema matrimonial civico foi verdadeiramente instituido. Os
nothoi se acharam entdo excluidos da anchisteia; externos ao oikos,
seus pais ndo podiam mais integra-los a ele; por isso mesmo estavam
fora da cidade, no plano religioso e politico;*® continuavam livres;
nido eram xénoi, estrangeiros no sentido estrito, mas tinham um
estatuto compardvel ao dos metecos. Antes, podia-se pensar que
tinham acesso a sucessdo, pelo menos se nao existiam filhos legiti-
mos, ja que isso ocorre ainda em pleno século V em Tegéia, onde a
ordem de sucessdo € a seguinte: inicialmente os filhos legitimos,
depois as filhas legitimas, a seguir os ndthoi e depois apenas os
colaterais.?! Se os ndthoi tivessem sido inteiramente excluidos do
oikos no tempo de Sélon, ndo se vé por que este ultimos os teria
isentado da obrigagao de sustentar seus pais idosos,* o que implica
o fato de os nothoi pertencerem a familia paterna. Apéds Clistenes, o
corte entre a guné gameté e a simples pallaké, e entre os gnésioi e os
nothoi ¢ mais nitido. Essa dupla oposigao se ordena em sistema
porque, para ser gnésios, ¢ preciso originar-se de uma guné gameté.
Hans Julius Wolff pode sustentar com razéo que a chave de todo esse
sistema matrimonial dtico consiste na oposi¢do nitida que institui
entre nothoi e gnésioi,”* sendo o casamento concebido, no quadro da
cidade, como o meio de assegurar uma descendéncia legitima a uma
casa, de fazer com que o pai se prolongue no filho ‘semelhante a ele’,
originado dele, Yyovo yeyovadg,? para que nenhum dos lares restritos

*° Ibid. XIIL, 5. Cf. H. J. Wolff, op. cit., p. 87.

20 5 \
Cf. Iseu, Sucessdo Filoctemon, 47, com a férmula ii"yxmra(a fepcnv kol BOTmV;
cf. também Pseudo-Demdstenes, Contra Macartatos 51: véBe 8¢ unde véon ph
eivou &yyioteiav pnb’ iep@v unb’ doiwv...

*! Dittenberger, Sylloge (3* ed.), 1213 B; cf. H. J. Wolff, 1. ¢, p. 89.
% Plutarco, Vida de Sélon, 22,4.

23 - . ey s _— g w o
““Nas condigoes legais dos ndthoi, em sua oposigao aos gnéesioi reside a chave
de todo o sistema do casamento ateniense” (1.c, p.75).

24 A ‘
Cf. em Deméstenes, XLIV, Contra Ledcares, 49, a definigdo do yvnoiog como
aquele que, originado do casamento por &yydn, é filho pelo sangue, yove yeyo vdc.
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que compdem a cidade fique deserto a qualquer momento. Conferin-
do ao casamento com engiié e proix o privilégio exclusivo de conce-
der, por filiagdo legitima, uma auténtica descendéncia, a cidade busca
manter, através da seqiiéncia das geragdes, a permanéncia de suas
estruturas e de sua forma.?

Freqiientemente observa-se que, tanto no mundo de Homero como
no da lenda herdica, a oposigéo entre a esposa legitima e a concubina
aparece muito mais marcada que na era cldssica. Os fatos de vocabu-
lario e os usos matrimoniais atestados nas grandes familias do passa-
do lenddrio sdo igualmente significativos nesse aspecto. A esposa,
dlochos ou kouridie dlochos, é aquela que o homem conduz a sua casa
para que pattilhe de seu leito. E hé diversas maneiras pelas quais ele

de conduzir uma mulher a sua casa. A forma mais oficial entre todas
¢é a de obté-la de seus pais, entregando-lhes, em contrapartida, os
hédna que, pelo menos em principio, consistem em cabegas de gado,
especialmente bovino. Trata-se entdo de um casamento nobre que
sela, através da filha, a alianga de duas familias, e onde a esposa
representa, da mesma forma que os animais pelos quais foi trocada,
um valor de circulagdo na rede de dotes e contradotes. Mas pode-se
também conseguir uma mulher sem hédna,* ao prego de uma faganha

& Parece que é preciso explicar desse modo a ‘ideologia’ do casamento da época
cldssica, especialmente a oposigéo fortemente marcada, nas préticas e representagdes
religiosas, entre a esposa e a concubina. A primeira € vista em sua fungao procriadora
e assimilada a terra cerealifera de Deméter; a segunda, ligada, juntamente com a
hetaira, ao dominio da sedugéo erdtica, tendo por padroeira Afrodite e a quem a
mitologia de Adonis apresenta como incapaz de engendrar frutos auténticos e vidveis.
Prazer amoroso e casamento legitimo sdo classificados em categorias de pensamento
tanto mais afastadas uma da outra quanto na prética social, a pallaké conserva um
estatuto equivoco em muitos aspectos, oscilando entre a cortesd com a qual freqiien-
temente se confunde e a esposa da qual néo é, no plano das instituigdes, rigorosamente
diferenciada. Cf. sobre o problema, Marcel Detienne, Les jardins d’Adonis. La
mythologie des aromates en Gréce, Paris, 1972. Escrevemos na introdugéo do livro:
*“Poder-se-ia formular a hipdtese de que o pensamento religioso tanto mais consa-
grava firmemente o valor vnico do casamento opondo-o trago por trago & sedugio
erdtica quando, na vida social dos séculos V e IV, a disting&o entre concubina e esposa
legitima permanecia, por falta de uma defini¢o juridica univoca, um tanto flutuante
e incerta™ (Cf. infra p. 176).

= Cf. Iliada, IX, 146 e 288-90: Agamémnon promete a Aquiles, além dos
presentes de reparagio pelo mal que lhe causou, dar-lhe uma de suas filhas &vaed-
vov, sem que 0 esposo tenha que remeter os £dva, o que ndo impediria o pai da moga
de dar muitos peidia, presentes de reconhecimento; também Ilfada XIII, 365 sg.:
Otrioneu pedia a filha de Priamo sem hédna, buvaedvov, mas prometendo um grande
feito. Priamo aceita.

55



excepcional, de um servigo prestado aos pais da moga, ou ganhando-a
de armas na mio numa expedigio guerreira, raptando-a numa razia,
num empreendimento de pirataria. Entre as mulheres assim obtidas
hé certamente diferengas de estatuto; mas tanto quanto ao proptio
processo do casamento, elas ddao importancia ao modo como as
companheiras, na casa do marido, sdo tratadas e ‘honradas’ por
aqueles cujo leito partilham. Agamémnon compara, preferindo a
primeira a segunda, Criseida que ele deseja **guardar em sua casa™ a
sua kouridié dlochos, a esposa legitima, Clitemnestra.”” Esse mesmo
termo, dlochos, é empregado por Aquiles para designar Briseida,*
capturada na guerra e tendo por isso mesmo, se nos mantemos em
nossas categorias bem nitidas, o estatuto de uma escrava concubina;
ora, evocando o esposo que seu pai e sua mae lhe tinham dado e que
Aquiles matara, Briseida lembra que, segundo Pétroclo, o herdi tinha
ele proptio a intengdo de fazer dela sua kouridié dlochos e celebrar
as nupcias logo que voltasse ao pais.?® No paldcio de Priamo que
retine, em alojamentos vizinhos, néo apenas todos os filhos com suas
esposas, mas também as filhas instaladas no local em companhia dos
genros aos quais foram concedidas, Hécuba ocupa sem contestagao
uma posi¢do eminente. Mas ndo se poderia dizer que ¢ a unica esposa
legitima, ¢ que nenhuma das companheiras do rei seja chamada
pallakeé. A filha do rei dos Iéleges, Laotoé, que Priamo apresenta como
a mais nobre das mulheres, kpefovoa yv vaik®v, ndo é certamente
uma concubina.® Nio o ¢ também Castianire, sobre a qual nos ¢
esclarecido que veio a Tréia ¢E AlodunBev dnviopévn, desposada
desde Esime.* A oposigdo ndthos-gnésios ndo pode mais, nessas
condigdes, ter um valor absoluto. Os bastardos de Priamo habitam o
paldcio como seus irméos legitimos; combatem a seu lado, conduzin-
do fregiientemente o carro em que se encontra o bastardo, como
cocheiro, associado ao filho legitimo. Assim ocorreu com lIsos e
Antifo,” assim ocorreu com Cebrion, cocheiro de Heitor, a quem o
herdi chamava adelphds, ainda que, nascido de outra mae, ele fosse

7 ifada, 1, 114.
2814, IX, 336 e 340.
% Ibid., XIX, 291 e ss.
* Ibid., XXII, 48.

3! Ibid., VIIL, 302 e ss.

3 1bid., XI, 101 e ss.
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apenas seu mejo-irméo bastardo.*® Além disso, Imbrios desposou uma
pastarda de Priamo, Medesicasta. Quando os aqueus atacam Troia,
ele se sente obrigado a vir a flion, onde se distingue por seus feitos
guetreiros. Vive com a bastarda, sua esposa, no proprio paldcio de
Priamo € o rei, nos é sublinhado, *““o honra da mesma forma que a
seus filhos™ .3

Do lado dos gregos, as coisas ndo sio diferentes. Menelau celebra
ao mesmo tempo o himeneu de seus dois filhos: Hermione, filha de
sua esposa Helena, e Megapentes, que teve &k do0OAng, de uma
escrava. Para esse rebento bastardo *‘que lhe € caro™, como observa
o poeta, Menelau escolheu a filha de um nobre de Esparta, Alector.*
Em um de seus relatos mentirosos cujo segredo detém, Ulisses finge-
se nascido de uma TaAlaxic @vnTH, de uma concubina comprada,
tendo seu pai €€ dAJdyov, de uma esposa, filhos legitimos, gnésioi.
Mas seu pai, acrescenta ele, 10ov iBayevéeoatv étipa, “*o estimava
da mesma forma que aos filhos legitimos’’. Com a morte do pai, ele
nio ¢ inteiramente excluido da sucessdo; recebe uma casa e alguns
bens. Mesmo se se julga, nesse aspecto, mal aquinhoado em relagao
a seus irméos, podera fazer um rico casamento e desposar uma mulher
de uma familia muito opulenta.*

Tais indicagdes permitem talvez apreciar mais exatamente a posi-
¢do, a primeira vista estranha, de Euricléia junto a Laerte. Euricléia
¢ filha de Ops, neta de Pisenor que desempenha em Itaca a fungdo de
arauto. Ainda meninazinha, é comprada por Laerte, que da vinte bois
para té-la em casa. Como a mae que Ulisses se atribuia falsamente, ¢
uma dodAn dvnTri, uma escrava comprada, denominada, na casa de
seu amo, pallaké; mas é também, por sua origem e pelo prego
excepcional que foi preciso pagar por ela, uma espécie de segunda
esposa. Intendente do paldcio, ama do filho da casa a quem criou, é
ela quem pede a Autolicos, avo materno de Ulisses, para escolher um
nome para a crianga. Laerte ‘‘a honra em casa da mesma forma que

i Iliada, XV1, 737 e ss.; cf. também I, 726-8; XIII, 693; XV, 332; sobre Medon,
bastardo de Oileu, irmfio de Ajax. Sobre o bastardo Teucros alimentado em casa de
seu pai, Iliada, VIII, 284; sobre o bastardo Padaios, ao qual, para agradar o marido,
a6 ;s_ﬁ)sa educa com o mesmo cuidado que dedica aos proprios filhos, cf. Iliada, VI,

3 Ibid., XIII, 171 e s.
:,: Odisséia, IV, 3-15.
Tbid., XIV, 199 e s.
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sua esposa legitima’, mas, para evitar ressentimento de sua mulher,
absteve-se de se unir a Euricléia no leito.’” Temia ele apenas uma
reag@o de ciime feminino em relagdo a uma rival? Ou o chdlos, o
ressentimento da esposa, nao visava, através daquela a quem Laerte
honra da mesma forma que & esposa, o filho que poderia nascer e
concorrer, na afeigio do pai, com o filho de outro leito? E de se
lembrar, nesse ponto de psicologia familiar, a historia de Pisfstrato e
da filha de Megacles, a Alcmeonida. Quando Pisistrato a desposa por
razdes de alta politica, ele jd tem, de um casamento anterior, dois
filhos adolescentes. Se o tirano se recusa a ter relagdes sexuais
normais com sua nova mulher, isso ndo € devido a peculiaridades de
carater nem a vontade de humilhar a companheira, e sim porque filhos
nascidos de uma tal unido, de uma mulher de classe tdo elevada,
correriam o risco de prejudicar, sendo de repelir inteiramente, para
maior proveito dos Alcmednidas, a descendéncia do primeiro leito.*

O estatuto das mulheres, assim como dos filhos legitimos ou
bastardos, depende entdo em grande parte da timé, a honra que lhe é
concedida pelo chefe da familia. E sem duvida este tltimo nao é livre,
nesse plano, para fazer inteiramente a sua vontade. Uma mulher de
grande nobreza a quem foi preciso ganhar ao prego de um grande e
custoso lance de hédna, e que representa, pelo circuito de dotes e
contradotes provocados pelo casamento, um compromisso de alianga
entre duas familias poderosas, nao poderia, sem inconveniéncia, ser
tratada da mesma forma que uma menina comprada ou uma cativa de
guerra. Mas se em relagéo a isso existem normas e regras de conduta,
a margem de escolha permanece bastante grande, o leque de atitudes
aberto o suficiente para que ndo se possa falar de um modelo tnico
de institui¢do matrimonial. A multiplicidade dos estatutos femininos
e a escala de posigdes que podem ocupar as companheiras junto ao
senhor da casa formam uma hierarquia muito flexivel para que se
possa cristalizd-la em nossas categorias muito simples de monogamia
ou poligamia. Em Mariages de tyrans, L. Gernet punha em evidéncia
certo nimero de praticas matrimoniais, proprias a aristocracia lenda-
ria, que na era cldssica sobrevivem e sdo transpostas, com fins de

¥ Ibid., 1, 429 e ss.

% Herodoto, 1, 60; Aristételes, Constituigdo de Atenas, 14, 4; Cf. L. Gernet,
“Mariage de tyrans’, em Hommage d Lucien Febvre, (Paris, 1954), pp. 52-3, Anthro-
pologie de la Gréce antique, pp. 358-9.
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politica ‘positiva’, para esses personagens excepcionais e um pouco
4 margem da cidade que sdo os tiranos. Ele lembrava casos que
serfamos tentados a chamar de bigamia, se esse termo nao compor-
tasse a nossos olhos implicagdes juridicas muito precisas.* Ao final
do século V, Dionisios, o Ancido de Siracusa, desposa ao mesmo
tempo, no mesmo dia, como nos é relatado, duas mulheres, uma de
Siracusa, outra de Locres. E o filho da locriana que o suceders, ¢
Dionisios o faz casar-se com a filha de sua outra mulher, a siracusana.
Também Pisistrato, antes de se unir a filha de Megales, contrata um
duplo casamento, com uma ateniense € com uma argiana de all(}
nascimento, Timonossa. E relatado que s6 a ateniense era gamete,
legitimamente desposada; a argiana, no entanto, ndo era certamente
considerada uma concubina nem seus filhos considerados bastardos.
Igualmente validos, igualmente oficiais, ambos os casamentos, com
uma concidadi e uma estrangeira, pertencem a tipos diferentes. O
segundo ¢ matrilocal: os filhos, como sem divida a mae também,
ficam na casa do avd materno; sdo argianos, nao atenienses; um deles
comanda em Palena um grupo de mil argianos vindos combater pela
causa de Pisistrato. Como observa L. Gernet, ambos os casamentos
sioigualmente ‘nobres’. Mais que de classes desiguais, sdo de virtude
diferente. A lenda apresenta casos andlogos de casamentos duplos.
Alcmeon desposa a filha de Fegeu, Arsinoe; ele lhe oferece, como
presente e simbolos de unido, o colar e o vestido de Harmpnja,
talismas de familia; em suas peregrinagdes, desposa em seguida a
filha de um deus-rio do pafs onde se encontra, Caliroe. Ela reclama
0S mesmos presentes, 0S mesmos testemunhos que Arsinoe recebeu
e que Alcmeon devetia, sob um falso pretexto, extorquir de sua
primeira mulher.®® O estatuto de Helena também néo ¢ isento de
ambigiiidade. Em relagéo a Priamo, a Hécuba, a sgus/f11h0§ e noras,
ela emprega um vocabulirio de parentesco: £KvpOog/€KvpaL, SOIo ¢
sogra, danp, givaTepeg, cunhado (irmao do marido), cunhadas (mu-
lheres dos irmaos do marido); mas utiliza os mesmos termos quando
se trata da familia aqueana do sogro. Encontra-se entao presa numa
dupla rede de alianga legitima, por sua alianga com Paris e por aquela
com Menelau. Certos usos lacedeménios, relatados por Xenofonte ¢

o L. Gernet, op. cit., pp. 344-39.

* Apolodoro, Biblioteca, 111, 7, 5-6. *‘Conhecemos pelo menos um herdi, Ale-
meon, que certamente é bigamo™, escreveu Gernet.
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Plutarco, ainda que diferentes, orientam-se no mesmo sentido.*! Um
espartano tem o direito de obter, com a concordancia do marido,
filhos de uma mulher ja casada legitimamente. Tais filhos ndo serdo
do esposo, mas seus. Como gnésioi, eles prolongario sua casa e sua raga.
Essa guné gameté, essa matrona, acha-se entdo a cavaleiro sobre duas
linhagens as quais fomece igualmente uma descendéncia legitima.
Temos visto que o dote constitui uma pega essencial no sistema
matrimonial da época cldssica. Em relagdo a pratica anterior do
casamento através de hédna, a proix marca mais do que um corte:
estabelece uma espécie de inversdo. Os hédna sao dados ao pai da
filha pelo marido, e a proix entregue ao marido pelo pai da filha. A
expressdo ‘casamento por compra’ que por vezes designou esse tipo
de instituigdo presta-se, sem diivida, a critica:*? ndo se trata de compra
no sentido préprio do termo, e os hédna se inserem, como bem o
demonstrou M. L. Finley,* num circuito de prestagdes reciprocas entre
as duas familias. O que ndo impede que a palavra hédna tenha um
valor técnico preciso: ndo € normalmente empregada quando se trata
de presentes oferecidos pela familia da filha ao marido: fala-se de
ddpa, de peidia. O termo pepvij, que figura na legislagdo soloniana,
refere-se também a outra coisa que ndo o dote: corresponde mais ao
que chamariamos hoje em dia de enxoval, e consiste especialmente
em tecidos ricos, trajes caros. Compreende-se, assim, que as leis
suntudrias tenham procurado restringir o luxo da pherné que dava
ocasido as grandes familias para exibirem sua opuléncia. A prética
generalizada do dote, como elemento obrigatério do casamento legi-
timo, constitui uma mudanga radical. Tal inovagdo ndo seria explica-
da, constatou L. Gernet, *“por uma evolugdo espontéinea e lenta, e sim
pela substitui¢do de um regime social por outro™. Em relagdo a isso,
concluiria ele, a constituigdo da cidade ¢ essencial: **Ela impde um
tipo matrimonial definido, o da troca no interior da cidade em oposi-

41
Xenofonte, Repiiblica dos lacedeménios, 1, 7-8; Plutarco, Vida de Licurgo, 15,
13.

e Ainda que a expressdo, como observa justamente P. Vidal-Naquet, ‘Economie
et société dans la Gréce ancienne: I'oeuvre de Moses I. Finley’, Archives européennes
de sociologie, V1, 1965, p. 119, possa se apoiar sobre a autoridade de Aristételes,
Politica, 1I, 1268 b 40: *“Outrora os gregos (...) compravam mutuamente suas
mulheres, TG¢ yvvaikag tovobTo nap'dAlfrav.”

‘Marriage, sale and gift in the Homeric world’, em Revue internationale des
droits de I’Antiquité, 3* série, 11, 1955, pp. 167-94.
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5o a0 antigo regime nobilidrio, quando se desposava estrangeiras.”*

A lei de 451 que proibe oficialmente o casamento entre atenienses_f':
estrangeiros apenas legaliza um estado de fato: a preitica corrente ja
era antes a de se casar entre cidadaos, com uma tendéncia suplementar
marcada para a endogamia familiar. . ! .

O significado de que se revestia para a aristocracia a pratica do
casamento com um estrangeiro aparece claramente no .rclato em que
Hesiodo conta a maneira que utilizou Clistenes de Sicion para casar
sua filha Agariste.* Para isso, o tirano convoca a sua casa a cllte~do‘s
jovens, que acorrem de todos os cantos da Grécia. Colo?a-gs entdo a
prova, submetendo-os dia apos dia a um duelo de excclenc’la mascu-
lina, que dura um ano inteiro, ao longo do qual, para observa-los bem,
Clistenes os hospeda, alimenta e cumula com sua generosidade. A
fama do personagem e o prestigio de sua casa mais longe se estendem
quanto mais acorre, de toda a parte, a multidao de pretendentes. De
volta a suas casas, encontram-se devedores de Clistenes, em posigéo
de servigo em relagdo ao anfitrido cujo fausto os ofuscou e que so.ubc,
através de presentes, consolar o conjunto dos concorrentes infelizes.
A escolha de Clistenes recaiu, diz-se, sobre o ateniense Megaclés, da
familia dos Alcmednidas. E sem divida a influéncia e a celebridade
do sogro deviam, através desse casamento que as manifestava cm tao
grande escala, recair sobre o novo genro e toda a sua descendéncia:
“Foi assim”, concluiu Herédoto ao final de seu relato, “‘que os
Alcmednidas se tornaram ilustres.” 46

“L. Gernet, ‘Notes de lexicologie juridique’, em Mélanges Boisacq (gmxel‘e_ls,
1937), pp. 396-8; Observations sur le mariage en Gréce (estenografia da discusséo,
Instituto de Direito Romano, Universidade de Paris).

i Herédoto, VI, 126-30; cf. L. Gernet, ‘Mariages de tyrans’, Anthropologie de la
Gréce antique, pp. 365-7.

“E nesse texto de Herddoto que encontramos pela primeira vez a férmula do
Eyyon com o emprego do verbo no ativo e no passivo: prometer sua filha pelo pai,
gyyva, aceitar o compromisso para o futuro esposo, eyyvaofat. E mngnflcajwo que
Clistenes prometeu sua filha ‘segunda as leis atepxenses’ declarando: eyyv® maido
™v Eunv Ayyapiotnv vépoior Toior ABnvaiwv. Isso leva a supor talvez que o
&yyvn jé figurava nas leis solonianas sobre o casamento. Implica certamente o fato
de que Agariste ¢ prometida como esposa e Megaclés para que vé viver com ele em
Atenas como yv v &yyvnti e que seus filhos sejam atenienses. A precisdo faz crer
que poderia ter sido de outra forma, e que no final do concurso de casamento, o genro
selecionado viesse se instalar na residéncia do sogro (como muitos genros de Priamo)
ou, como no caso do casamento argiano de Pisistrato, que os filhos ficassem, com
sua mie, na casa do avé materno como cidadaos de Corinto, nio de Atenas.
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Esse sistema de casamento com um estrangeiro provavelmente
obedecia a regras, embora seja muito dificil reconstitui-las. Pode-se
apenas arriscar algumas sugestdes. Haveria na Atica, na época arcai-
ca, redes de aliangas definidas. Na Vida de Teseu, Plutarco assinala
que ndo € permitido s pessoas de Palena casar-se com as de Hagno.*
O fato negativo: a auséncia ou proibi¢do de casamento entre dois
grupos implica uma contrapartida positiva: trocas matrimoniais de
regra entre dois ou varios grupos. Palena e Hagno sio préximas,
porém pertencem a sistemas de demos diferentes. Entrevéem-se for-
mas de organizagdo triangular ¢ quadrangular. Pode-se pensar, por
exemplo, na existéncia de Tetrdpode, assim como na de Maratona, o
que associa a esse burgo os de Enoé, Probalintos e Tricoritos. Mesmo
depois do sinecismo, esse tipo de agrupamento conserva uma impor-
tancia politica, e sobretudo religiosa. Pode ter havido um significado
no dominio das préticas matrimoniais.

Os modelos de trocas de mulheres aparecem mais nitidamente
desenhados no meio aristocrético. O exemplo dos tiranos pode, ainda
nesse aspecto, trazer esclarecimentos. No inicio do século V, estabe-
lece-se entre a familia de Gélon, em Siracusa, e a de Téron, em
Agrigento, um circuito matrimonial restrito, nos dois sentidos, com
cada familia tomando seus esposos na outra.** Gélon desposa a filha
de Téron, Damareta. Com a morte de Gélon, seu irméo, Polizalos,
toma seu lugar no leito da vitiva, a quem por sua vez desposa. O outro
irmdo de Gélon, Hiéron, toma por mulher uma sobrinha de Téron (a

filha de seu irmao). Por seu lado, Téron desposa a filha de Polizalos,
que se v€ assim ao mesmo tempo seu sogro, pois lhe deu sua filha, e
seu genro, pois desposou, depois da morte de Gélon, a mulher que
Téron tinha dado a seu irmdo. Relagdes de alianga do mesmo tipo
foram feitas entre os Cipselidos de Corinto € os Filaides de Atenas,
dos quais descende Milciades.

A troca pode ser mais ampla e, como no caso dos Baquiades, em
Corinto, se achar generalizada num conjunto de duzentas familias
nobres que se reservam as filhas umas para as outras; nesse sistema,

o escandalo € tanto colocar as filhas fora como néo conseguir colo-
cd-las dentro.

*? Vida de Teseu, 13,4,

48
Cf. L. Gernet, *Mariages de Tyrans’, Anthropologie de la Gréce antique, p. 350
e ss.
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Pode-se falar também de troca r.cgular entre duas linhagjns, mas
sentido tinico (o que implica evidentemente um s'1stema e trocas
cm_s geral). Na VI* Olimpica, Pindaro emprega a fon:nula HATPWES
%peg por ocasido de um génos par:ticula.r, odos Il?m1dgs.4:]0 ;mz
pufiTps, que néo € indo-eul:opeu, foi fabncho sobre Jcci Tp_ec;,s0 e
do pai. Pode designar o avo matemo ou o tio, irmao fa mae. =
de também, como na expressao ma’troes dndres, referir-se :ran ey
linhagem que, em face do génos paterno, desemp::lnlléadna troc; v
monial o papel exclusivo do doador de esposas. esep glinha
se certos elementos da lenda ndo devem ser mterpretad_os nzssg ~OS.
Trata-se de casos onde uma I{nhagcm toda maf-;c.ulm; de {nn% ;
disputa a mao ou desposa uma lmhagem toda fercr;.lmna e 1r;n:lsz.ls i
caso dos cingiienta filhos de fuglptus que assediam, ’pfl(;'a S
unir, as cingiienta filhas de Danaos. O caso dos Lf:u01p1 as tal e
devia ser lembrado. Léucipos tem duas filhas; Tm'daro, .se?l;lr c;
dois filhos, e seu terceiro irmao, Afareu, tem taml?efn dois (: 0s. )
Tindéridas e os filhos de Afareu entram em competigao parad espos?n
cada uma das Leucipidas. Em Tc.abas, dois filhos de Cadn_lwo e§p953u_
as filhas de Espartos que sobreviveram, e dessa dupla unido origino
istocracia tebana. _
> Eigisst(;ﬁcr que tenham sido as formas diversas desses tipos i&;
unido, ¢ claro que, por mais longe que 'alcanccmors para agnglr esm
sistema matrimonial, ela aparece em crise. Qs etnologos o ztzrva}l:; ;
que, num sistema onde a troca de m}llhercs ¢ aregra, as ten 161:011)]0-
endogamia sdo freqiientemente o s11}al, sendo de um corcrll.pt) (;,n c:) e
queio, pelo menos de dificuldade de funcionamento. Acre ita via
nesse sentido que devemos interpretar os teste’,r'nunhos, tdo numer oS
na lenda, de unides no interior da mesma fam_iha, de cas?mcqnlos }gn ;c
parentes muito proximos e de trocas de suas filhas entre gma?'si.h esde
aspecto, deve ser suficiente lembrar os casamentos dos filhos e
Pandion, em Atenas, ou o caso de Creteus, irmao de Sal{no'neus, qt
cria em sua casa a filha de seu irméo. Tal hospitalidade nao € gratuita.
Creteus ‘reserva-se’ a sobrinha como esposa.’? Dela tem filhos, espe-

* Olimpicas, VI, 120 e 130.
9 Cf. por exemplo, Pindaro, Olimpicas, IX, 95.

3! Sobre a importancia dessa linhagem doadora de filhas, cf. L. Gernet, ‘Mariages
de tyrans’, Anthropologie de la Gréce antique, pp. 351 e 353.

52 ppolodoro, 1,9, 8 e 1,9, 11.
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cialmente Feres e Amitaon. Este ultimo, também dele, desposa a filha
de seu irméo Feres, Eidomene. Temos ai como que o modelo mitico
de uma instituigdo que, na época cldssica, sob uma forma regulamen-
tada, leva o nome de epiclerado, e que encontra sua origem nos usos
caracteristicos da aristocracia. Se as mulheres aparecem, no cendrio
de uma vida nobre, como bens preciosos, se, ao circularem, transmi-
tem prestigio e valor, uma vez que ndo se pode mais permutd-las por
parceiros de forma vantajosa, é¢ melhor que sejam conservadas para si.

As unides endogamicas assumem as vezes, na lenda, formas mais
espantosas, do ponto de vista grego, que o casamento do tio com sua
sobrinha: o sobrinho desposa sua tia, irma de sua mée. E o caso de
Pandion, que toma por mulher Zeuxipe, sua tia materna.” E o caso
de Ideidamos, que Cisses, seu pnTpondrwp, seu avé materno, ctiara
em sua casa na Trdcia para dar-lhe em casamento sua filha, conse-
qiientemente a irma da mée do rapaz, no dia exato em que tivesse
atingido a adolescéncia.’ Pode-se falar aqui de um tipo de epiclerado
invertido.

Além das praticas endogémicas, é confirmado um outro uso que
testemunha, ele também, um cstado de crise no jogo normal de
permutas matrimoniais. E o processo que os etnélogos denominam
svayamvara: a escolha do esposo € deixada a livre disposi¢ao da filha.
Aqui, mais uma vez, dados historicos e tradi¢des lenddrias se recor-
tam e esclarecem reciprocamente. Herédoto nos conta a histéria de
Cilias, vencedor em Olimpia e nos Jogos Piticos, célebre por seus
gastos suntuosos. Mas ¢ admirado sobretudo, acrescenta o historia-
dor, pela conduta que teve em relagdo a suas trés filhas. Concede-lhes
um dote muito rico e ““dd cada uma ao homem escolhido por ela para
esposo™.** Deixar a escolha do marido nas maos da filha, que designa
ela propria soberanamente o eleito, equivale de algum modo ao
processo tipicamente nobre do casamento por concurso. Ambos os
temas sdo seguidamente apresentados como pares ou associados na

> Ibid., 11, 14, 18.

Iliada, id., X1, 221 e ss.; outros casos: a oceanida Perseis concebe Hélios, Circe
e Aietes (Hesiodo, Teogonia, 956 e s); Aietes desposa a oceanida Iduia, irma de sua
mae (ib., 352-6). Acteon, filho de Aristaios e Autonoe, a filha de Cadmo, quer se unir
a Semele, sua tia materna (Acousilaos, fr. 33 Jacoby). Segundo uma versio, Télefos,
cuja mae Agaue é uma filha de Laomedon, desposa outra filha do mesmo personagem.

%5 Herédoto, XI, 122.
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lenda. Helena, segundo certas versdes, teria sido dada a Menelau no
final de um concurso, uma corrida ‘?ntre numerosos pretendentes.
Segundo Euripides, seu pai “!hc permite elegef para esposo o homem
cujo impulso amoroso conquistasse seu coragao™. Ela escolhe o que
ndo deveria. Menelau.* Idas rapta a filha de Euenos, Marpessa, cuja
mao Apolo também disputa. Em Messena, homem e deus lutam para
saber quem desposard a moga. Zeus intervém, faz cessar a luta e pede
a Marpessa para decidir a quem quer desposar. Temendo que Apolo
a abandone na velhice, Marpessa escolhe o mortal, Idas, para
marido.”’

Um ultimo tipo de casamento, freqiientemente verificado, respon-
de as mesmas dificuldades para concluir, nas condigdes habltua}s,
uma alianga que ndo seja muito desigual com uma das familias
estrangeiras com que alguém tem relagdes. Trata-se .do casamento
com um desconhecido, um exilado, que tem rompidos to_dos. oS
vinculos com seu pais e sua familia de origem. Esse estatuto inteira-
mente fora do quadro é precisamente o que qualifica o personagem a
desposar uma moga de nascimento de tal forma nobre que seu pai nao
tem esperangas de encontrar um pretendente a altura. Concedé-la a
um desconhecido é ao mesmo tempo uma maneira de ndo faltar a
dignidade nem perder a filha. Sem vinculo, o genro terd 'nccessaria-
mente que integrar-se a familia do sogro e produzir uma l1nhage.m de
filhos que prolongardo a casa no lugar de origem.”® Se Alc_moos
propde a Ulisses casar com sua filha, sem nada saber dele a n&o ser
gue, em completa solidao, ele se encontra perdidf) em terra fea-lcla, é
porque o herdi ¢ absolutamente estranho ao sistema de aliangas
comuns do pais.

Sﬁlﬁge“nia em Aulis, 49 e ss.

: Apolodoro, I, 7, 9. Com esses fatos lenddrios poderia se cotejar a formula de
uma das leis de Carondas relatada por Diodoro de Sicilia, XVII, 18, lei que permite
a mulher deixar o marido e coabitar conjugaln;‘er}tc com 0 homem que quisesse
escolher, &moAvely Tov &vdpa kall guvoikeiv @ &v fovAnTar.

o Iliada, V1, 190 e ss.: depois de tentar em véo fazer morrer Belerofont_e, vindo
da distante Argos, o rei da Licia lhe d4 sua filha, a0 mesmo tempo que partilha com
ele suas honras reais e faz com que lhe seja dado um vasto dominio no coragdo da
Licia. Para ele, trata-se de ‘reter’ (cf. verso 192: xmjé'pmce) O rapaz com esse
casamento. Do mesmo modo, quando Alcino propde a Ulisses recém-chegado que se
case com Nausfcaa, é com a esperanga de ver seu genro fixar-se na casa (cf. uévov)
na Fedcia, onde o rei pord 4 sua disposigao residéncia e riquezas (Odisséia, V11,
313-5).
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Prética da endogamia, acolhimento do exilado solitdrio como gen-
ro, escolha do esposo pela moga: essas trés atitudes traduzem a
ambigiiidade do estatuto feminino num sistema de trocas matrimo-
niais onde a esposa representa um papel de bem precioso. Arranjar
uma esposa de alta linhagem ¢, para o esposo, té-la em sua casa como
penhor de acordo com poderosos aliados, adquirir prestigio, qualifi-
car seus filhos e toda a sua descendéncia. Mas é também devé-la.
Ainda que se tenha saldado seu valor através dos hédna, significa
guardar em sua casa alguém que representa outra linhagem, contratar
através da esposa obrigagGes tanto mais pesadas quanto mais valiosa
ela seja. Ao contririo, dar sua filha a uma familia estrangeira é
adquirir influéncia e renome, obter devedores e aliados, 4 maneira de
Clistenes de Sicion; mas é também perdé-la e renunciar aos filhos
gerados por ela. O equilibrio do sistema € instavel. Quando é amea-
¢ado ou rompido, o jogo das trocas se achando estreitado ou bloquea-
do, conservam-se as mulheres onde estdo; ou, o que vem a dar no
mesmo com o ar de ser o contrario, sdo concedidas a um desconheci-
do, ‘totalmente estrangeiro’, que, estando fora da sociedade, pode se
tornar ao mesmo tempo filho e genro do pai da noiva; ou, finalmente,
poe-se nas maos da moga, cujo prego e prestigio se véem por isso
mesmo realgados, uma decisdo que néo se pode mais tomar segundo

as regras normais — o que € ainda uma outra maneira de se situar
fora do jogo.

Hé um ultimo aspecto da mulher sobre o qual é preciso dizer algo.
Se enquanto moga oferecida em casamento a um génos estrangeiro
ela desempenha o papel de um bem circulante, tecendo entre grupos
redes de alianga como o fazem os agdlmata, que sio, no caso, um
intercambio de casamentos, ou o rebanho que o marido deve entregar
ao pai para ganhar sua esposa —, enquanto mée, engendrando filhos
para um homem que na realidade pertencem a ele, que o prolongam
em linha direta, ela se identifica com a terra cultivada possuida por
seu esposo, tendo o casamento o valor de um cultivo da terra onde a
mulher seria o solo.”® Ela aparece intimamente ligada 4 casa do
marido, a sua terra, a seu lar — ao menos enquanto habitar com ele,
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Sobre o duplo aspecto da mulher no casamento, cf. J.-P. Vernant, Miro e
pensamento entre os gregos, Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1990.
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¢ partilhar do leito do dono da casa. Ela representa o lar do marido e
snas virtudes particulares, especialmente as v1rtud§s do lar -re.al, como
se no leito conjugal em que o rei dorme com a rainha rqsuilssem os

deres que qualificam a morada do principe a proporcionar a todo
o seu dominio os soberanos apropriados a fazé-l.o frut:fxfcar. Tomar o
Jugar do rei no coragao da casa, em seu l(?lto, unindo-se a sua esposa,
¢ adquirir os titulos para reinar em seguida a ele sobre a terra que a
mulher, de certa forma, simboliza. o

Muitos exemplos, na lenda, nos Tragicos e até na Historia, .pode—
dam ilustrar a convivéncia da mulher com o.poder do marido, o
privilégio que ela detém, por seu estatuto conjugal, de perpetuar e
transmitir a soberania. o

Falaremos aqui somente de dois, um situando-se no mundo divino,
o outro no mundo humano, na patria de Ulisses. Como esposa de
Zeus, Hera ndo patrocina apenas a uniao legitima; por intermédio do
rei dos deuses, estd associada ao poder soberano que pode outorgar,
de algum modo indiretamente, pelo viés desse leito real que ela
partilha com o marido. No mito do julgamento de Piris, cada dcu§a,
para obter seu voto, promete um presente ao pastor. Atena e Afrodite
Ihe oferecem justamente o que constitui, enquanto divindades, seu
apanagio, os bens ligados a seu poder funcional: para Atena, a vitoria
guerreira; para Afrodite, o sucesso na sedugéo a:morosa}.“’ Hera com-
promete-se a assegurar-lhe o que ndo possui propriamente, mas
aquilo do que participa por sua unido com Zeus: a‘soberama. Co_mo
o formula claramente Euripides: *“Cypris prevalecia-se dDS‘\dCSCJOS,
Atena de sua langa e Hera do leito real de Zeus soberano, Hpo 1€
A1dg Bvaktog edvaiot faciAictv.” s

Essa histéria divina talvez esclarega o estatuto e o papel de Pené-
lope na Odisséia.®* Por que a insisténcia dos pretendentes em buscar

N Para a interpretagdo do mito, cf. G. Dumézil, Les trois functions dans quelques
traditions grecques, Esvemail de l'histoire vi\:ame (Hommage d Luc:fg.? Febvre), 11,
1954, pp. 25-32, retomada em Mythe et épopée, 1, pp. 580-6. 1}0 d‘ossw apre.ser':t."ido
por G. Dumézil se poderia acrescentar o texto de Collouthos, L em_!evememd Héléne,
que, pelo fundo e a forma, traz novas pegas para sua demonstragao.

E Euripides, Ifigénia em Aulis, 900 e ss. Foi a senhora Elena Cassin quem chamou
nossa atengdo para essa diferenga de plano entre Atena e Afrodite por um lado, e Hera
do outro, e quem apreendeu bem a importancia para as relagdes do estatuto conjugal
e da soberania.

= Cf. W. K. Lacey, ‘Homeric £8va and Penelope’s kbpiog’, Journal of Hellenic
Studies, 1966, pp. 55-65.
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seu leito? Por que essa atitude em certos aspectos equivoca da rainha,
que parece nao querer se decidir a nada, nem a repelir em bloco, de
uma vez por todas, o conjunto dos pretendentes, nem a se engajar
claramente em favor de um deles? A situagdo inicial ¢ a seguinte:
Telémaco, ainda crianga, ndo conta entre os homens. Ainda estd,
pode-se dizer, agarrado as saias da mae; na auséncia de Ulisses, no
vazio que abre no seio da casa a partida do chefe de familia, € no seio
do reino o desaparecimento do monarca, € Penélope quem representa,
‘como dona da casa, a continuidade do lar e, como esposa do principe,
a permanéncia da autoridade real. Os pretendentes esperam de Pené-
lope que, na propria casa onde reside por seu casamento, aceitando
considerar-se finalmente vitva, ¢la introduza em seu leito o substituto
do marido, que tomars, de um so golpe, o paldcio e o lugar do antigo
senhor no pais. A intervengdo de Atena muda os dados do problema.
Ela pede a Telémaco para tornar-se adulto e comportar-se como tal.
Convocar a agord ¢ assumir posi¢do de homem e tomar desde entio
em maos as coisas de sua casa. Desse modo sua mae, se desejar
verdadeiramente uma nova uniao, voltard por sua prépria vontade a
casa do pai, [caro, cujos favores seus pretendentes, se quiserem
realmente desposé-la, devem conquistar prometendo-lhe mais hédna
que os outros possam lhe dar.** Com isso, porém, Penélope tera
rompido os liames que a ligam a casa de Ulisses, que se torna, se o
herdi ndo existe mais, a de Tel¢maco, ¢ isso precisamente. Ante a
assembléia, Telémaco os acusa de temerem a partida de sua mae para
a casa de [caro;® os pretendentes, ao contrario, escolhem ficar na casa
de Ulisses, como se este jd estivesse morto e como se Telémaco ndo
contasse. Em suas respostas ante o ddmos reunido, os pretendentes
se justificam e contra-atacam. E Penélope quem ha anos os entretém
com promessas, fazendo-lhes crer que esta prestes a desposar um

deles; continuam no lugar esperando a resposta. Quanto a Telémaco,

se deixou de ser crianga e se pretende um homem, deve ele mesmo

assumir seus infortunios. Cabe a ele devolver a mie a casa de [caro,

expulsd-la de sua casa, se quiscr que os pretendentes se dirijam ao
velho para lhe entregar os hédna.® Dessa vez, é Telémaco quem

recusa: ndo pode constranger sua mae; seria fazer-lhe mal e fazer mal

® Odisséia, 1, 277-8.
* Ibid., 11, 53.
% Ibid., I, 114-5 e 195-7.
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~ também a fcaro, que se acharia no direito de exigir uma reparagao em

presen’lcs.“ A situagdo parece entdo bloqueada. Temendo pelo filgo
que julga nao estar a altura_ de cni_'rentar seus pretcindentcs, esperando
ainda o retorno de um marido cuja morte nio estd certa, faz com que
as coisas se arrastem no lugar por longq tempo, sem nada decidir de
jrremedidvel. Os pretendentes ndo aceitam deixar a casa real nem
deixar Penélope renunciar, voltando de plena vontadeﬂa casa d? Icaro,
ao que representa para a continuidade do poder. Telémaco nao quer
constranger a mie e romper os vinculos que a unem ao lar df.: Ulisses.
O rapaz, porém, faz uma proposta nova. Quer interromper a incerteza
em que se encontra em relagdo a seu pal, incerteza essa que tomawtoda
a situagdo flutuante e ambigua, tanto na casa de Ullsses (qnde nao se
sabe quem ¢ o chefe e onde os pretendentes se instalam indefinida-
mente, como na casa deles) quanto no paf_s 1ntel}-o, onc.ie se ignora
quemé€o rei. Se tiver a certeza de que seu pai ndo vive mais, Telémaco
fara edificar para ele um ofjpa, e dard a mae a’csco_lha entre 'dl_lﬂS
solugdes: ficar com ele na casa paterna onde serd entdo, sem duv}da
possivel, o chefe; ou partir para se ocupar da casa daquele que quiser
desposar.?’ Se ela desejar se casat, 0 proprio Telcrgaco a casard e dard,
como requer sua posi¢do, imensos presentes, QOTETOL dopa, em
troca dos hédna.® Essa solugdo recorta um dos dois planos que, por
seu lado, os pretendentes esbogam: deixar viver Telémaco, que _dl‘s-
pora entdo, como chefe da casa, de todos 0s seus bens patl:lmomms,
e postular a mao de Penélope, pelo oferef:lmento_dos hédna, mas
cortejando-a cada um de sua casa, e niio mais todos juntos no palacio
de Ulisses;* o que significa que, se Penélope aceitasse esse novo
casamento, renunciaria a permanecer em sua antiga residéncia real e
se instalaria no lar de outra familia. O segundo plano proposto aos
pretendentes por um dentre eles tem implicagdes andlogas concernen-
tes aos vinculos que unem, através do leito conjugal, Penélope a
realeza: matar Telémaco, agora que se tornou homem. A casa de
Ulisses ficard entdo vazia de homem, ‘deserta’. Os pretendentes
poderdo entdo partilhar i gualmente as reservas ali}mentares, o tesouro
e todos os ktnpato de Ulisses. Sua casa, porém, deve ficar com

% Ibid., 1, 132; cf. XX, 343-4.
% Ibid., 11, 223 ss.; cf. XVI, 73.
“® Ibid., XX, 341.

% Ibid., XVI, 387-92 e XX, 334.
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Penélope.™ O marido que ela escolher vira para essa casa real para
servir, ao mesmo tempo, de esposo para a viuva do antigo monarca e
de principe para todos aqueles em detrimento dos quais teriam obtido
a preferéncia da rainha.”

Nenhum desses projetos se realizara. Entretanto, quando Penélope
toma a decisdo de fazer um concurso para a obtengio de sua mio, ¢
a soberania de [taca que os pretendentes querem ganhar, através da
unido com a rainha. E, se Telémaco entra também no jogo, lutando
com os pretendentes e contra todos eles, ¢ para que a méde permanega
a seu lado e que ele aparega de maneira insofismdvel como o vnico
qualificado para assumir, em sua casa e no reino, o lugar ocupado
outrora por seu pai.” Nem Telémaco nem os pretendentes consegui-
rao curvar o arco que o esposo real manejava sem dificuldade, e que
ele deixara, com Penélope, em sua casa. A faganha revelada por
Ulisses, sob a aparéncia enganosa de um pobre mendigo, o conduz
aonde deve estar: no leito de Penélope, sobre o trono de ftaca. De
resto, antes mesmo que sua flecha atravesse o alvo, a vitdria jé estd
assegurada. Tudo se decidira no instante em que, de volta a seu solar,
visitando o quarto conjugal, constatara que permanecia como sempre,
imutdvel e intocado, o leito que ha pouco partilhava com a esposa, ¢
que um de seus pés, assim com a sede da propriedade real, enraiza-se
no mais profundo da terra de Itaca.

7 Ibid., II, 335-6; VI, 384-6; cf. também XVII, 80.

o Num contexto social e histdrico completamente diferente, o vinculo entre a
mulher e sua casa aparece ainda muito claramente na diferenga que a lei de Gértin
estabelece entre os dois casos: “*Se o escravo vai & casa da mulher livre e a desposa,
seus filhos serdo livres, mas se a mulher livre vai 4 casa do escravo e o desposa, seus
filhos serdo escravos.™ (Inscr. crét., IV, 72, col. VI, 56; col. VII, s.)

" Ibid., XXI, 115-6.
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HISTORIA SOCIAL

E EVOLUCAO DAS IDEIAS

NA CHINA E NA GRECIA

DO SECULO VI AO SECULO 11
ANTES DE NOSSA ERA'!

NA CHINA

NA PROPRIA MANEIRA pela qual foi concebida a confrontagao entre
sinélogo e helenista, havia uma peti¢ao de principio: a histétia das
mentalidades na Grécia e na China podia ser relacionada com as
experiéncias historicas particulares que foram as do mundo chinés e
do mundo grego na Antiguidade. E que os modos de pensamento
podem ser compreendidos em relagdo a certas formas e prét1ca§
politicas, a certos tipos de atividades e, em suma, que o mental €
apenas um dos aspectos do social. ‘ o

Releguem a parte inevitdvel de conjetura contida na exposigao
sobre a China: ali se encontrardo idéias novas, isto €, que ainda ndo
passaram pela prova da critica. Isso, porém, era inevitéw':l.’ Que os
especialistas nas matérias cldssicas pensem no nimero ridiculo de
pesquisadores e na relativa novidade dos estudos sobre um munc{o
estranho, rico, complexo, cuja historia se estende por mais de trés
milénios.

No entanto, tal comparagdo pareceu possivel porque, a0 menos em
suas grandes linhas, as duas evolugdes historicas pareciam andlogas.
Tanto na China como na Grécia, assiste-se a dissolugdo de uma
sociedade nobilidrquica de guerteiros, sendo o fendmeno acelerado
por uma mudanga de técnicas militares (entre os gregos, a passagem

' As duas exposigdes paralelas que J. Gernet e J.-P. Vernant apresentaram em
novembro de 1963 foram publicadas no Bulletin de I’Association Guillaume Budé,
Paris, 1964, 3, pp. 308-25. Agradecemos vivamente a Jacques Gernet por nos ter
autorizado a reproduzir o texto de sua intervengio concernente & China.
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dos hippeis nobres a hoplitas cidadaos, e, entre os chineses, a dos
combatentes nobres em carros a infantes camponeses). A isso corres-
ponde uma profunda modificagdo de mentalidades: o lugar e as
fungoes da religido se modificam, os modos de agao tomam aspectos
mais positivos e o pensamento se tomna laico. No entanto, surgem
também diferengas capitais. A instituigdo efémera da cidade surge
como acontecimento notavelmente singular e original, enquanto que
os Estados que se constituem na China do século V ao século III
parecem cotresponder a um tipo de constitui¢do politica que seria
amplamente representado na histéria da humanidade. Por outro lado,
deve-se reconhecer que, na China, as transformagdes sociais e poli-
ticas sdo contemporineas de um desenvolvimento muito rapido de
técnicas da economia ¢ de um crescimento sibito da populagéo. Tal
progresso material, a continuidade do povoamento e a auséncia de
obstaculos naturais nao foram talvez estranhos ao estabelecimento de
tiranias e ao surgimento de um império unificado.

Mas comecemos pelo inicio. Por volta do século XVII antes da
nossa era, nasce na bacia inferior do rio Amarelo uma civilizagao que
se caracteriza pelo uso do bronze, do carro atrelado a cavalos e pela
escrita. Tem como centros cinturdes de terra batida que abrigam os
paldcios e templos de uma classe nobre cujas atividades principais
sao a realizagdo de ritos religiosos, de grandes cagadas e expedigdes
de razias. Tais centros sdo situados nas zonas de arroteamento onde
uma populagao camponesa exerce, sob a protegao da classe nobre, as
mesmas atividades que nos tempos neoliticos. Contudo, vastas flo-
restas e pantanos extensos cobrem ainda a maior parte dos territérios
onde se disseminou a civilizagdo do bronze entre os séculos XVII e
VIII. Populagées autéctones muito diversas, mas em vias de ‘achine-
samento’ estao por quase toda a parte em contato com os estabeleci-
mentos dos chineses. Assim, a partir do inicio do primeiro milénio,
culturas originais se constituem por empréstimo e fusdo entre chine-
ses e autoctones. Certas cidades, a grande distancia da sede primitiva,
comegam a desempenhar um papel local predominante e aparecem,
no momento em que a histéria da China é melhor conhecida por nds
(fim do século VIII), como capitais de reino. Guerras cada vez mais
rudes péem em confronto as confederagdes de reinos e principados,
ao mesmo tempo que se multiplicam as lutas intestinas entre grandes
familias nobres (séculos VII-VI). Nesse momento manifestam-se
esforgos de centralizagdo: estes vao ao encontro de todas as tradigoes
nobilidrquicas e anunciam as grandes transformagdes que ocorrerio
nos séculos Ve IV,
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Por outro lado, parece que o género de vida da classe nobre
modificou-se lentamente entre o fim do segundo milénio e os séculos
VII-VI. Os territorios desbravados aumentaram, reduzindo os terre-
nos de caga e pastagem, e os recursos essenciais da classe no!:re
tornaram-se de origem agricola. E sempre uma nobreza guerreira,
mas é também uma nobreza de corte, preocupada com questdes de
etiqueta e protocolo. ' .

Um ritual, o Li ki (K’iu li, 1, 1, § 23), que foi redigido a partir de
elementos sem divida anteriores a época dos Reinos Combater}lcs
(séculos V-1II), faz alusdo a uma época muito antiga onde os ritos
ainda ndo estavam fixados. *‘ A alta Antiguidade”, diz ele, **punha em
primeiro lugar a virtude”, isto ¢, as lutas de gcncrosidad? e as
confrontagdes veementes de prestigios, pois tal € bem. o sentido da
palavra 16, virtude. Quando se pensa no tipo de humanidade que nos
foi revelado nas escavagdes de Anyang, esclarece-se o seguinte:
contam-se as dezenas os sacrificios com vitimas animais e humanas,
assim como riqueza dos objetos de culto e, especialmente, bronzes,
cagas fabulosas e recipientes de libagdes, tais sdo os tragos de uma
época ‘‘em que se punha em primeiro lugar a vmudc’?. “Mas a
seguir™, acrescenta o Li ki, **a preocupagao era com a rcclprogldac.le
nos presentes, pois os titos consideram acima de tudo [o eqpllfbr'fo
nas] relagdes entre os homens: ida sem volta e volta sem ida sdo
ambas contrdrias aos ritos.”

O Li ki ndo € o tinico a testemunhar essa mudanga fundamental nos
costumes, essa passagem de um sistema de prestagdes totais, de lipc?
agonistico, a uma regulamentagdo minuciosa das trocas. Isso foi
confirmado por todo um feixe de provas escritas e indicios arquqo]é-
gicos. A realidade, entretanto, ¢ complexa, pois ao lado dessa. ‘ritua-
lizagdo® de todas as atividades da classe nobre (o esforgo d(.: sistema-
tizagdo ritual parece ter tido por origem os antigos prln?lpados da
grande planicie, e por autores o pequeno grupo dqs assistentes do
poder nobre, guardides das tradi¢des escritas: escribas, adlv.mhos,
escritores de anais, astrénomos...) e em oposigdo ao espirito de
moderagdo que inspira os ritualistas, subsistem, ainda mqi(o viyos,
tipos de condutas mais antigos: lutas de prestigio e fausto, mvesi!das
de generosidade, apostas sobre o destino. Paralelamente, as medidas
de centralizagdo, que sdo tomadas em certos reinos no século v
(reformas agrarias e fiscais, recenseamentos, promulgagdo de leis
penais escritas), aparecem como atentados aos ritos. Elas tém por
principio um desejo vulgar de enriquecimento, de agambarcamento
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de bens e poder, que € sentido a0 mesmo tempo como radicalmente
oposto ao espirito de moderagao ritual e ao espirito de generosidade
que animava as lutas de prestigio dos tempos arcaicos. Entretanto, ¢
nessa via que a China obteria os progressos mais decisivos.

No decorrer dos trés séculos que precedem a unificagao imperial
de 221 a.C., as guerras incitam a criag@o de estruturas estatais e provo-
cam um aumento muito rdapido do poder dos exércitos e da produgio
de cereais. O desenvolvimento de uma infantaria de recrutamento
camponés, que constituird o grosso das forgas armadas, e, mais ou
menos a partir do ano 500, a difusdo de uma nova técnica, a da fusio
do ferro, que permitird a produgao, em grande massa, de ferramentas
para o cultivo da terra, a agricultura e os grandes trabalhos civis e
militares, tiveram sem divida uma influéncia determinante na forma-
¢ao dos Estados centralizados na China dos séculos V, IV e III. Tais
inovagoes técnicas parecem ter precipitado o movimento da historia.

Surgem novos modos de pensamento, em relagdo com as necessi-
dades de organizagao e da conduta dos grandes exércitos de infantes
e em relagdo também com os problemas complexos colocados por
paises mais ricos e densamente povoados. Os chefes dos reinos niao
tém mais necessidade de sdbios de excegao, e sim de administradores
e especialistas. Um sistema de penalidades e recompensas, inspirado
no regime dos exércitos, é o bastante para obter o melhor rendimento
dos servidores do Estado. Espalha-se o uso da moeda titular, dos
contratos comerciais, dos instrumentos objetivos e das relagdes de
gestdo na administragdo. Recorre-se correntemente ao calculo. Tudo
isso explica, sem diivida, por que se afirma entdo na China um espirito
que ndo ha exagero em qualificar de positivo e racional. Entretanto,
notamos que se trata de um racionalismo pratico que nao entra em
conflito com outras formas de pensamento: ¢ de fato o caso dos
grandes mercadores-empresarios cuja mentalidade teve, sem duvida,
influéncia consideravel sobre as concepgdes politicas da época, e que
se interessam vivamente pelas nogdes de sorte, segredo, momento
favordvel (nogdes que se reencontram nos especialistas da politica)
dos professores, diplomatas, mestres da retorica, que continuam a dar
lugar de destaque aos ritos e a moral de moderagio, e dos adeptos da
anarquia ¢ da autarcia individual... Enfim, os comportamentos ¢ as
atitudes de espirito herdados dos tempos arcaicos se perpetuam de
maneira mais ou menos subterranea. Manifestam-se, por exemplo, no
fausto das préticas funebres, que vemos reaparecer com brilho no
primeiro imperador, que foi porém o chefe de um Estado ‘legista’.
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As transformagdes sociais, mais ou menos profundas segundo os
reinos, ndo provocaram, assim, uma ruptura brutal com o passe.ac.lo,
ainda que os homens dos séculos IV e III tivessem perfeita conscién-
cia de viver num mundo muito diferente do dos Hegemonicos (sécu-
Jos VII e VIII). Todos concordam em reconhecer que os problemas
de subsisténcia e administragdo tornaram indispensaveis o recurso a

rocessos objetivos de governo, a sistemas de penas e recompensas,
a calculos. Se a soberania manteve-se, esvaziou-se de seus aspectos
miticos e de comando para ser apenas um principio de ordem an6ni-
ma. O principe ndo comanda: limita-se a instituir sistemas de medidas
e leis. O que a soberania conserva de religioso, ela o partilha com a
propria ordem da natureza. O Céu nao ¢ mais, para as classes instrui-
das, uma divindade, como nos tempos arcaicos, mas a expressao da
ordem cosmica. Uma critica historicizante se obstinou a purgar os
mitos antigos de tudo que podiam ter de estranho e contrério aos bons
costumes, transformando-os em simples acontecimentos da histdria.
Nio ha deuses criadores e pessoais, e sim Sabios historicos e forgas
religiosas impessoais. Os ritos, simples etiqueta de corte no século
VII, tornaram-se condutas universais cujo objetivo € assegurar a
ordem interna de toda a sociedade (ndo permitindo as leis, segundo
os moralistas, manter tal ordem sendo de maneira externa e artificial).
Dai advindo a importancia dos exemplos, da educagéo e da cultura.

A despeito da diversidade das correntes que se misturam entre os
chamados ‘filésofos chineses’, o mundo chinés se orientou para um
tipo de pensamento que se poderia qualificar de ‘pensamento organi-
cista’ entre o século V e Il antes de nossa era. E racional a sua
maneira, uma vez que se refere a uma ordem humana e social € a uma
ordem cosmica independentes de todo poder divino individualizado.

Entretanto, esse pensamento tem estruturas e temas que lhe sao
proéprios. Dedicou-se a questdes as quais o pensamento ocidental nao
deu muito interesse, ou s6 o fez bem recentemente. Serd imuitil
também buscar aqui preocupagdes filosoficas que foram dominantes
em nossa tradi¢do e injusto aplicar em sua andlise nossas proprias
categorias.

Quando Mencius (fim do século 1V, inicio do III) distingue entre
o espitito (o ‘coragdo’ sede da inteligéncia) e os sentidos (os ‘ouvidos
e os olhos’), seria inteiramente enganoso encontrar ali uma oposigao
que nos ¢ familiar. Com a andlise, percebe-se que essa distingao
encobre uma outra: as fungées de produgao e as fungdes de adminis-
tragdo. Mencius limita-se a exprimir uma dualidade hierdrquica de
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dignidades e valores que sao de fato complementares. Realmente, 5
oposigéo radical que € tdo caracteristica do pensamento grego entre
mundo sensivel e mundo inteligivel é ignorada pelos autores chineses
antes do império. Presume-se que a teriam rejeitado com paixao comg
artificial.

De qualquer forma a distingéo, tdo importante a nossos olhos, entre
o positivo e o religioso, ndo parece ter preocupado os chineses. Ta]
oposig¢do ndo se apresenta, de fato, da mesma maneira no mundo
grego que no mundo chinés. Quando o primeiro imperador da China
unifica todas as medidas do novo império, em 221 antes de nossa era,
deve-se evitar ver nisso apenas um ato positivo que se explica por
necessidades praticas de administragdo. De fato, essa idéia poderosa
e, de nosso ponto de vista, irracional aparece igualmente em filigrana:
¢ o préprio génio do imperador, sua virtude particular que assim se
difunde no mundo e que vem ordend-lo. A unificagdo das medidas,
assim, comporta também aspectos rituais e religiosos sem os quais o
ato administrativo teria perdido o essencial de seu significado e de
sua eficacia.

Os autores chineses dos trés séculos antes do império ndo se
dedicaram a busca da Verdade, do ndo-fluente e do ndo-contraditério.
Alids, havia na China, no desenvolvimento de uma filosofia do ser e
na elaboragao de uma ldgica, obstdculos lingiiisticos que sé lembra-
mos aqui de memoria. A reflexdo engajou-se num caminho comple-
tamente diferente: em diregdo a uma andlise mais precisa dos fatores
de ordenamento do social e do cdsmico.

Acha-se diversas vezes expressa, entre os ‘filésofos chineses’, a
idéia de que a agdo sé pode ser eficaz se se conforma com as
tendéncias constantes do homem ou das forgas da natureza, se tira
partido dessas inclinagdes naturais, de maneira que a um esforgo
minimo respondam os maiores efeitos. E esse um dos temas impor-
tantes do pensamento chinés nos séculos IV e III. Vé-se bem o que
tal sabedoria implica como concepgao da sociedade e da natureza: a
ordem ndo pode ser o resultado da intervengao externa de um poder
de comando, nem de uma diviséo autoritéria de fungdes e poderes, ou
de um equilibrio sancionado por uma convengao entre forgas antagd-
nicas. Em suma, ndo pode se originar do atbitririo. A agdo do
soberano assemelha-se a do cultivador que se limita a favorecer o
brotar das plantas sem intervir de maneira alguma no processo de
germinagdo e crescimento. Ele age conforme as ordens do Céu (z’ien)
e se identifica com este. A ordem s6 pode ter seu principio nos seres.
S6 pode ser imanente ao mundo.
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As nogdes de influéncia, modelo, tendéncia espontanea, maneira

'.Jde ser predominam sobre a de lei. E explica-se que os chineses tenham

dado justamente mais ateng@o aos dominios d_a fis_.ica, ne_gli genciados
_ela ciéncia grega e seus herdeiros. Por predilegao, dedlcal‘atp-se ao
estudo e a interpretagdo dos fenomenos magnéticos, dos fen’omc_enos
de ressonancia, das marés, das ondas sonoras e das qndas sismicas.
Na musica, parecem ter-se interessado mais cspecla_imcnte pel.os
timbres dos instrumentos e pelos processos de construgao de maneira
exata dos modelos de carrilhdes, enquanto os gregos definiram a
escala musical por processos geométricos. _ . {

Como explicar essas diferengas tdo fundamentais de onen',taga"o?
Pareceu-nos que a Historia podia fornecer um inicio de cxph?aqao.
Nao houve, na China, crise violenta nem confrontagao entre dem'os e
aristocracia que tenha resultado numa mudanga radical de constitui-
gdo politica e uma retomada do questionamento de todo o passado, ¢
sim numa evolugdo que, apesar de sua amplitude e progresso em
diregdo ao racional, permitiu acomodamentos e compromissos. Nada
de semelhante produziu-se na China ante a separagio radical entre o
mundo dos homens e o mundo dos deuses, que foi o primeiro passo
necessério para o nascimento da razdo grega. A esse propc')sito se
podera dizer que o pensamento chinés antes do império estd tanto
aquém quanto além de tal distingéo: além, porque os .deuses ¢ os mitos
gregos teriam sido julgados pelos chineses como invengdes puerts
(como o foram mais tarde os mitos cristdos); aquém, porque tal
pensamento ndo se preocupa em separar O ritual do positivo, o
césmico do humano. E muito tarde para que um pensamento do tipo
grego possa se destacar na China, porque os chineses ja naturalizaram
o divino, impedindo-se o acesso a qualquer forma de pensamento
transcendental. _

O que uma abordagem histérica, afinal de contas, permite entrever
sdo correspondéncias bastante surpreendentes entre o politico ¢ o
mental. Se a razdo chinesa, também ela fruto de uma experiéncia
humana original, difere da razio grega, isso quer dizer que representa
um estagio inferior na evolugdo do espirito humano? Seria erigir
como norma um tipo de pensamento que € igualmente especifico e
admitir finalmente que, fora das vias singulares seguidas pelo Oci-
dente, s6 pode haver aberragdo e esforgos irrisérios para atingir a
razao universal.

JACQUES GERNET
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NA GRECIA

Associar em duas exposigbes paralelas a Grécia e a China pressu-
pde uma dupla condigdo. Entre os conferencistas, de inicio, uma
mesma perspectiva: como J. Germet, considerarei entdo a evolugdo
das idéias em suas relagdes com a historia social. Tentarei definir os
fatores historicos que mais fortemente pesaram para orientar o pen-
samento grego nos caminhos que lhe sdo proprios. Mas a confronta-
¢ao implica também que, entre os dois tipos de civilizagdo, certas
analogias tornem a comparag@o necessaria.

De fato, entre a Grécia ¢ a China, as semelhangas pareceram
surpreendentes o suficiente para que certos autores tenham acreditado
numa espécie de convergéncia no desenvolvimento histérico e nas
mudangas de mentalidade. O quadro cronoldgico ja sugere tal com-
paragdo. Grosso modo, ¢ pela mesma época que se esbogam as
convulsdes da vida social que conduzirdo a edificagdo de novas
formas de Estado. Nos dois casos, passa-se de um estagio arcaico,
onde o poder repousa essencialmente nos privilégios religiosos, onde
¢ exercido por procedimentos de tipo ritual, para formas de organiza-
¢do estatais mais positivas e uma mentalidade que se poderia dizer
mais moderna. Destruigdo das relagdes de vassalagem e dos vinculos
de dependéncia pessoal, promogao do mundo camponés, desenvolvi-
mento das cidades: os mesmos fatos parecem ser encontrados na
China e na Grécia. Nos dois casos, essas mudangas sociais parecem
ligadas a inovagées técnicas de grande alcance: a metalurgia do ferro,
a utilizagao do metal, ndo mais somente para objetos ‘nobres’, mas
também para produtos utilitdrios e de consumo corrente. Inovagao
também na técnica militar, a promog¢ao do campesinato devendo ser
relacionada com o lugar tomado pelo infante, dependente do carro e
dos cavalos, nos campos de batalha. Enfim, € no decorrer do periodo
do século VII ao III a.C. que se modela a fisionomia das culturas
chinesa e grega. Expandem-se entao toda uma floragdo de escolas
cujas obras marcaram, de maneira profunda, as matérias em questio.
Tais escolas tratam ao mesmo tempo da filosofia da natureza, do
pensamento moral e politico, de ciéncias como a medicina e as
matematicas, da dialética e da logica. Compreende-se entdo a tenta-
¢ao de assimilar os fatos chineses e os gregos, de supor aqui e 14 uma
transformagéo histdrica andloga, provindo a diferenga do fato de que
a Grécia teria sido mais rdpida ¢ ido mais longe na evolugdo. A
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comparagdo teria por objetivo salientar os obstaculos que os chineses
encontraram ¢ que os impediu de caminhar no mesmo passo ¢ pela
mesma estrada que os gregos. Como se houvesse na evolugdo da
humanidade um caminho unico, um desenvolvimento exemplar: pre-
cisamente o que o Ocidente conheceu e que, hoje, estende-se pelo
universo inteiro por intermédio da técnica e da ciéncia. A exposigao
de Jacques Gernet mostrou-nos que colocar o problema nesses termos
¢, desde o inicio, tornd-lo insolivel. A civilizagao grega nao ¢ a
medida da civilizagdo chinesa, e vice-versa. Os chineses nao foram
menos longe que os gregos, foram alhures. As divergéncias na evo-
lugdo social e nas orientagdes do pensamento sdo preciosas: elas nos
fazem apreender melhor o que cada cultura comporta de original. Dao
o verdadeiro sentido e um novo relevo a certos tragos da civilizagao
grega que nos sio tdo familiares que os consideramos naturais. E
sobre a natureza dessas divergéncias, sua extensao e fundamento que
eu gostaria de me interrogar, com a ajuda de vocés.

Tais diferengas sdo percebidas inclusive no cerne das analogias que
nos pareceram mais surpreendentes. Falamos da metalurgia do ferro.
De fato, trata-se de duas técnicas muito diferentes. A China pratica a
fusdo do ferro que o Ocidente s6 conhecerd na aurora dos tempos
modetnos. Essa metalurgia pressupde meios e investimentos muito
mais importantes que na Grécia. Além disso, ela aparece na China
sempre mais ou menos em méaos ou sob o controle do Estado, que faz
dela um de seus instrumentos de poder. Na Grécia, o ferreiro € um
pequeno produtor independente trabalhando numa oficina artesa}nal,
para as necessidades do piiblico, e por intermédio de uma venda direta
ao comprador.

Na China, as mudangas do estatuto do campesinato dependem ao
mesmo tempo de uma transformagéo muito profunda da paisagem
humana e da constituigdo de vastos Estados centralizados. O cultivo
da terra conduz a uma monocultura cerealista em superficies exten-
sas; os progressos dessa agricultura estao ligados ao desenvolvimento
de uma administragdo central capaz de assegurar-lhe o controle e de
realizar trabalhos hidrdulicos em grande escala.

Na Grécia, a vida camponesa associa a criagdo, especialmente
de ovinos mas também de bovinos e cavalos, a uma agricultura que
passara a se diversificar: ao lado dos cereais se desenvolve a
cultura arbustiva, mais lucrativa e orientada para o comércio ma-
ritimo. A produgdo agricola que se organiza fora do controle de um
Estado centralizado tem dupla fungdo: assegurar a subsisténcia da
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familia, do oikos, e permitir, em caso de excesso, uma venda deste
ao mercado.

Compreende-se entdo que a promogao do campesinato tenha se-
guido caminhos diferentes na China e na Grécia. Na China, € obra do
principe que vé na massa camponesa, se a controla diretamente, se a
enquadra ao nivel da aldeia como no recrutamento de seu exército, a
fonte de seu poder econémico e de sua forga militar. Na Grécia, essa
promogao ¢ uma liberagdo do campesinato nao apenas em relagao as
formas antigas, mas também a toda forma de serviddo. E obra dos
camponeses dos démos rurais, em luta contra uma aristocracia fun-
didria vivendo na cidade e controlando o Estado. Ela se opera através
dos antagonismos, dos conflitos, das confrontagdes sociais muito
mais fortemente marcadas que na China, onde o poder dos novos
Estados transforma, pela absor¢do progressiva, as antigas relagoes
sociais.

Com sua luta, os agricultores gregos, pequenos camponeses pro-
prietdrios de um pedago de terra, vao confiscar em seu proveito,
colocando-os a disposi¢do ‘comum’, todos os antigos privilégios da
aristocracia: o acesso as magistraturas judicidrias e politicas, a gestdao
dos negdcios publicos, a fungdo militar e também a cultura, com seus
modos de pensamento e de sentir, e seu sistema de valores. Esse
alargamento, essa democratizagdo de uma cultura aristocritica € um
dos tragos que caracterizam a civilizagdo grega. Explicam a fidelida-
de a um certo ideal de homem, a permanéncia de certas atitudes: o
espirito de agdn, a vontade de se afirmar sempre e em toda parte como
o melhor, o desprezo dos valores utilitdrios e mercantis, uma ética da
generosidade exaltando a magnanimidade, o presente gracioso, o
desinteresse, e principalmente uma vontade de autonomia, de nao-
servidéo, o carater humano do homem aparecendo como inseparavel
de sua liberdade nas relages com o outro. Esclaregamos imediata-
mente que somente numa sociedade onde a nogdo de um individuo
auténomo, livre de toda a servidio, destacou-se e afirmou-se dessa
forma, € que, por contraste, pode se definir o conceito juridico do
escravo, isto ¢, de um individuo privado de todos os direitos que
fazem do homem um cidaddo. Num mesmo movimento, a Grécia
inventou o cidadao livre e o escravo, definindo-se o estatuto de cada
um em fungdo do outro. Sem cidadao livre, nada de escravo; mas de
alto a baixo da escala social, ha graus de dependéncia hierarquizada,
uma serviddo generalizada da qual nem o proprio rei, em suas rela-
¢oes com os deuses ou com a ordem divina, estd isento.
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Nada pode ilustrar melhor a importancia desse ideal aristocratico
de autonomia, implicando a isocratia (divisao igual do poder entre
todos) do que o significado de que se reveste o fato urbano na Grécia,
no plano intelectual.

A cidade, que constitui sempre um meio favordvel a eclosio de
uma mentalidade nova, toma na Grécia um sentido particular na
medida em que estd ligada as instituigdes da pdlis. A Grécia micénica
conheceu sem divida uma espécie de cidade-paldcio; a Grécia arcaica
conheceu a cidade, localidade nobre, opondo-se ao campo povoado
de aldedes com o encargo de alimentar os kaloi kagathoi. A cidade
grega, cldssica, porém, ndo se tornou, como a cidade chinesa, um
centro real administrando um vasto territério rural e agrupando ao
lado de funciondrios, sacerdotes, conselheiros politicos diretamente
a servigo do soberano, um certo mimero de comerciantes e empresa-
rios industriais. Na Grécia, o estabelecimento urbano néo se opde ao
campo porque a cidade engloba o territdrio camponés e a aglomera-
¢do urbana sem estabelecer, entre ambos, diferenga no plano propria-
mente politico. Camponeses e citadinos tém os mesmos direitos e os
mesmos encargos; tomam assento na mesma assembléia, nos mesmos
tribunais, elegem juntos os mesmos magistrados. Qual € enté@o o papel
da cidade, como tal, no sistema da pélis? E ela que d4 um centro, uma
unidade, uma comunidade a um territério, ou antes ao grupo humano
que ali se estabeleceu e que o cultiva. A aglomeragdo humana retine
essencialmente os edificios ligados a vida publica, isto é, tudo o que,
sendo comum por oposi¢do ao privado, concerne aos individuos
enquanto igualmente cidaddos: os templos, os assentos dos magistra-
dos, os tribunais, as assembléias, a dgora, o teatro, os gindsios. A
cidade entdo € concebida como o centro que dé ao espago social dos
gregos sua homogeneidade; em relagédo a esse centro comum, todos
os cidaddos ocupam, de algum modo, posigdes simétricas e reversi-
veis. Numa cidade que se inspira no ideal de isonomia, o poder ¢ a
autoridade se encontram, para retomar a expressao grega, depositados
no centro, en mésoi, e ndo mais confiscados em proveito de uma
pessoa em especial, como o rei, ou de uma minoria privilegiada de
cidadaos.

Entre esse regime politico da cidade e o novo horizonte espiritual
dos gregos do século VI, hd um liame estreito. As idéias certamente
vdo evoluir, mas, enquanto a cidade permanecer viva, serdo as idéias
de homens que se querem auténomos e livres no quadro de pequenas
comunidades independentes umas das outras. Assim como na cidade
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o poder ¢ compartilhado, depositado en mésoi (expressio que prolon-
ga de maneira bem significativa as priticas de uma aristocracia
militar na conduta da guerra e na divisdo do butim), também a cultura
¢ compartilhada, depositada no centro, sem ser mais o privilégio de
certas familias ou, como na China, de uma categoria de letrados. Na
verdade, tal democratizagdo foi tornada possivel pela escrita alfabé-
tica, que néo ¢ mais a especialidade de uma classe, e que permite ao
conjunto dos cidaddos aprender a ler e escrever. De resto, toda a
cidade tem acesso, por sua participag@o nas festas, por sua presenga
no teatro, as mais belas produgdes da arte e da literatura.

Esta literatura a disposi¢ao da comunidade, paralela ao acesso
comum da autoridade politica, terd conseqiiéncias decisivas sobre a
evolugao das idéias. Doravante os saberes, as técnicas mentais, mais
ou menos ciosamente mantidos em segredo como privilégios de
certas familias, vdo ser expostos em praga publica. As regras do jogo
politico — a publicidade, a discusséo livre e o debate argumentado
— vio se tornar a regra do jogo individual. A verdade ndo serd mais
oriunda da revelagdo misteriosa. As doutrinas serdo divulgadas, sub-
metidas a critica e a controvérsia, ¢ a elas serd dada a forma de
raciocinio argumentado. Os discursos sagrados, os hieroi légoi, vao
dar lugar a demonstragoes de cardter profano.

E preciso prestar atengdo a condigao de fato que tornou possivel
esse fendmeno, em seu duplo aspecto social e intelectual. Queremos
falar da pequena dimensdo dos grupos humanos, do cardter disperso
e fragmentado da populagdo. O papel da escala demografica mostra-
se fundamental quando se compara a China a Grécia. Uma vez que a
unidade social grega ¢é relativamente muito restrita, duas cendigdes
se acham configuradas. Em primeiro lugar, a rapidez da informagdo
¢ a extensdo da comunicagdo através de todo o corpo social. Tais
fatores favorecem um sistema de democracia direta. Se as decisoes
politicas podem ser tomadas ao final de um debate geral, ¢ porque
cada um pode ser muito rapidamente colocado a par de tudo. O
universo da cidade deve ser estreito o suficiente para que todo mundo,
ou quase, se conhega, e que cada qual possa discutir com todos. O
que ¢ verdade no plano politico também o € no das idéias. Pensemos
em Socrates buscando seus interlocutores na agora.

Em segundo lugar, o Estado ndo precisa se encarregar da gestdo do
que chamariamos hoje o econdémico; ndo precisa administrar em
detalhe a produgdo agricola e industrial, a troca e a circulagao dos
bens. Deixa essas tarefas aos cuidados das *casas’ particulares. E esse
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o sentido que os gregos dao a palavra oiconomia. O Estado so se
interessa por ela @ medida que tem necessidade de dinheiro ou de
meios materiais para realizar os fins que lhe sdao proprios. Seu domi-
nio é o politico, isto €, o jogo que regula as relagdes de comando e
obediéncia entre os cidadaos, os liames de dominio e submissao entre
Estados diferentes. Na cidade, a politica consiste essencialmente na
regulamentagdo dos modos de exercicio do poder. Gravita completa-
mente em tomo da nogao de Poténcia. Como equilibrar a Poténcia,
no interior, para que todos os cidaddos a exergam igualmente em
comum? Como reforgd-la, nas relagdes com o exterior, para que a
cidade permanega sempre soberanamente senhora de si, ¢ que possa
afirmar sua supremacia sobre os rivais?

A Poténcia: talvez encontremos aqui uma das nogdes-chave para
compreender o pensamento grego. M. André G. Haudricourt contra-
pos recentemente a mentalidade dos povos pastores e navegadores,
como os gregos, a dos povos ‘jardineiros’, como os chineses. A
domesticagao dos animais teria levado os povos pastores a conceber
a agdo do homem sobre o outro — especialmente o poder do rei sobre
os suditos —, a partir do modelo das relagdes do pastor com seu
rebanho, isto €, sob a forma de uma intervengao direta e constrange-
dora. Ao contrario disso, os povos jardineiros tomariam por modelo
de relagbes inter-humanas uma ‘agédo indireta e negativa’, sendo a
melhor autoridade, isto ¢, a mais conforme a ordem natural, aquela
que, imanente as coisas, nao precisa intervir jamais. Notar-se-4, em
todo caso, que o vocabuldrio politico grego, quando nao apela para
imagens de navegagao, ¢ de ordem pastoral. Representa o poder do
chefe sobre seus administrados como uma agéo constrangedora cur-
vando o inferior ao jugo do mais forte, subjugando-o, para treina-lo
e dirigi-lo, como o pastor treina e dirige o rebanho com seu bastao,
pela virtude de um poder superior de ‘dominagao’. Essa imagem do
chefe como agente operando de fora para constranger os suditos
através de uma intervengdo direta esta profundamente enraizada na
religido. As divindades gregas formam como que uma sociedade de
Poténcias, as vezes rivais e solidarias. Os deuses s@o os agentes que
contém em si uma forga superior a qual os homens devem se subme-
ter. Entre os deuses, s6 Zeus se mostra mais ‘forte’ que todos os outros
reunidos. Krdtos e Bia, o dominio brutal e a violéncia que constrange,
emoldurando o trono de Zeus, jamais abandonam os passos do sobe-
rano dos deuses.
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E preciso ter em mente essa concepgao da poténcia como poder de
coergdo, de violéncia feita a outro, de manifestagdo de uma forga
superior de constrangimento, para compreender que tenha nascido na
Grécia uma forma social onde o poder, o krdtos, seria colocado a
disposig@o comum, depositado en mésoi, a fim de nao pertencer mais
a ninguém. Comandar e obedecer deixam entdo de aparecer como
antitéticos, formando os dois termos de uma mesma relagao reversi-
vel. Os mesmos homens, cada um por sua vez, obedecem e comandam
segundo uma ordem do tempo numericamente regulada, pois essa gira
em tomo do centro comum onde o poder de comando se encontra
doravante depositado. A forga brutal de dominagao foi substituida por
uma ordem abstrata de repartigao igualitaria dos encargos.

E esse ideal politico de isonomia que se elabora através das idéias
morais do século VII ao século V. Num periodo de crise social e
efervescéncia religiosa, a Grécia construiu uma ética de sabedoria,
de sophrosyne, que lembra a China: recusa do luxo, condenagao da
riqueza, do excesso, da violéncia; exaltagdo da moderagao, do con-
trole de si, da justa medida. Essa idéia moral, pela agdo dos legisla-
dores, se orienta para as realidades sociais e tende a modeld-las.
Trata-se de tornar o grupo humano equilibrado, harmonioso, unido,
de racionalizar as relag¢des sociais, de dar-lhes medida, de impor-lhes
um modelo geométrico. Da mesma forma a reflexdo moral, ao mesmo
tempo que conserva um cardter religioso, vird desembocar na insti-
tuigdo do direito e em reformas politicas positivas como as de Clis-
tenes. Nao se tornard, por essa razao, um realismo de tipo maquiavé-
lico, visando reforgar por todos os meios os poderes do principe,
como se encontra na China, entre os jurisconsultos. A reflexao moral
também ndo desembocard, como com os confucionistas, numa tenta-
tiva de harmonizar a sociedade humana com a ordem ritual antiga. Os
ndmoi, conjunto de regras que os legisladores instituem, sdo apresen-
tados como solugées humanas visando obter efeitos definidos: a
concordia social, a igualdade dos cidadaos. Esses ndmoi, porém, sé
sao vilidos se se conformam a um modelo de equilibrio, de harmonia
geométrica, se tém um valor mais que humano, se representam um
aspecto da Dike divina. Entre a Dike e os némoi humanos, a relagdo
jamais se rompeu inteiramente. Sem duvida, certos sofistas poderao
afirmar que ndo hd Dike absoluta ou, se existe uma, ndo podemos
conhecé-la. Trata-se, contudo, de uma opinido ‘paradoxal’, e sentida
dessa forma. Para a massa dos gregos, os ndmoi sdo humanos, sujeitos
a discussdo e mesmo a revisdo: ndo sdo, portanto, radicalmente
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jsolados da Dike divina. Com Sécrates e o inicio da reflexdo moral,
no sentido propriamente filosofico, esse duplo aspecto da ética, ao
mesmo tempo disciplina humana auténoma e exigéncia de um funda-
mento absoluto, assume todo o seu valor. Sécrates parte de condutas
concretas, virtudes praticadas por cada um em diversas circunstancias
da vida, mas néo se limita a isso; quer confrontar os atos de seus
concidaddos com os valores permanentes, tendo neles mesmos sua
justificagéo: a piedade, a coragem, a justiga. Esses valores absolutos
ndo sdo de ordem religiosa e o comportamento moral ¢, de certa
maneira, o contrario da obediéncia ritual. Os valores supoem um
esforgo de elucidagdo critica; originam-se de uma anélise racional;
sua descoberta se opera através da discussao, da argumentagao dialé-
tica, da busca de definigdes. A ética constitui-se assim em sistemas
de valores transcendentes, colocados como verdades de alcance uni-
versal, e de onde se podem deduzir as diversas condutas particulares.

Paralelamente a essa reflexdo moral, uma filosofia da natureza
nasce, no inicio do século VI, nas cidades gregas da Asia Menor. Nas
teorias dos primeiros fisicos da Jonia pode-se saudar o advento do
pensamento racional tal como o compreendeu o Ocidente.

Tentamos demonstrar, num ensaio recente, que o pensamento fisi-
co dos gregos do século VI € estreitamente soliddrio com seu pensa-
mento politico. Em sua concepgdo da natureza, os fisicos de Mileto
utilizam um vocabuldrio e um instrumental conceitual elaborados
segundo um modelo de equilibrio entre poténcias opostas, conforme
ao ideal de isonomia que preside a organizagao do universo humano.

Por certos aspectos, a nova imagem do mundo que se impde com
os milésios pode parecer proxima das concepgdes chinesas. Os deuses
nao sio exteriores a natureza e ao mundo humano; a propria ordem
natural é que ¢ de certa forma divinizada. As diferengas, porém, sdo
considerdveis. A imagem grega do mundo tem um caréter fundamen-
talmente geométrico. O cosmos ¢é imaginado segundo um esquema
espacial. A ordem € do tipo igualitario e nao hierarquico. Supde uma
regra equilibrada da divisdo entre as poténcias contrdrias de tal
maneira que nenhuma venha a dominar as outras. Enfim, mais do que
na China, os fildsofos milésios tiveram que romper com as crengas
religiosas tradicionais as quais, de maneira consciente, se contrapoem
em muitos pontos. A oposigao da filosofia nascente e da religido ou
do mito € assim, em certos aspectos, muito marcada na Grécia.

A religido grega, entretanto, é mais uma pratica, uma forma de
comportamento e uma atitude interna do que um sistema de crengas
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e dogmas. E a filosofia que assumird, nesse plano, um lugar deixado
livre; em seu esforgo para construir um sistema de mundo coerente,
a filosofia néo terd que entrar diretamente em conflito com a religido.

De resto, a filosofia ndo rejeita a nogdo do divino: desde o inicio
ela a utiliza e transforma. Para os fisicos da Jonia, o divino esta
presente no interior desse mundo que precisam explicar. O universo
tornou-se inteligivel ndo pela agdo dos deuses tradicionais, e sim pelo
jogo das poténcias que constituem o fundamento da physis que
formam seus principios, archai. Tais principios continuam portadores
de uma carga religiosa. Em que sentido os milésios podem aplicar a
esses principios fisicos elementares o qualificativo de ‘divino’?
Como os deuses, os principes se opdem aos fendmenos naturais no
que tém de invisiveis; pertencem ao dominio dos ddela, nao dos
phanerd. Sao eternos e indestrutiveis, ndo mortais e pereciveis; sao
imutdveis, ndo cambiantes e passageiros; sdo puros, ndo misturados;
como os deuses, enfim, sao Poténcias superiores a todas as outras e
que partilham entre si o dominio do universo.

O pensamento fisico dos milésios se move entdo no cenario das
grandes oposigoes estabelecidas pelo pensamento religioso dos gre-
gos entre toda uma série de termos antinémicos: os deuses-homens;
o invisivel-o visivel; os eternos-os mortais; o permanente-o mutdvel;
o potente-o impotente; o puro-o mesclado; o certo-o incerto.

Nos tragos fundamentais e na linha de seu desenvolvimento, a
filosofia grega se apresenta assim como a herdeira da religiao helé-
nica. A busca filoséfica situa-se no mesmo quadro que a religido
constituira. Entretanto, em vez de ser o dominio de uma revelagao
misteriosa e secreta, o divino torna-se objeto de uma investigagao as
claras. Nao se presta mais somente a uma visdo, sempre mais ou
menos inefdvel; deve ser expresso e formulado num discurso. Sua
permanéncia e sua unicidade permitem dar a ele uma definigdao
univoca. Como principio e esséncia imutdvel, o divino aparece entao
sob a forma do inteligivel. Responde a um modo de conhecimento
particular, exprimindo-se numa linguagem cujo rigor se opde aos
propositos do vulgo. Assim, para Parménides, o [dgos se articula ao
plano do ser imutdvel que se identifica com a Verdade. Esse Logos é
coisa completamente diferente que as simples palavras, épea, das
quais se servem, em seus propdsitos inconsistentes, aqueles que os
filésofos chamam os ‘mortais de duas cabegas’, porque emitem
julgamentos contrarios sobre o mesmo objeto. A oposigdao do mundo
divino e do mundo humano se acha assim transposta para a filosofia
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de Parménides sob a forma de duas Vias contririas, dois dominios
contrastados: de um lado, o Ser e o discurso verdadeiro que o exprime
em sua perfeita identidade consigo mesmo; de outro, o ndo-Ser,
submetido a geragao, as mudangas, a destruigdo, que constitui o
objeto ndo de um verdadeiro saber, mas de uma opiniéo incerta e
ambigua. Com Parménides, a filosofia grega descobre sua vocagao
particular. E ao mesmo tempo e inseparavelmente uma filosofia do
Ser, uma ontologia e uma filosofia do conhecimento, uma légica. A
busca do Ser enquanto Ser vai de par com uma ldgica da identidade,
recusando o ambiguo, o mutédvel, o relativo, e estabelecendo uma
separagao radical entre o inteligivel e o sensivel.

Sabe-se o que serd, a partir de Parménides e numa grande medida
em resposta a Parménides, a histdria da filosofia grega até o momento
em que Aristoteles der uma formulagdo precisa do principio de
ndo-contradigdo. E necessdrio apenas sublinhar que essa evolugao se
situa inteiramente no quadro de uma légica da identidade, da exclusao
dos contrdrios. Os lingiiistas dirdo o que a ontologia e a 16gica devem
a situagdio particular da lingua grega, as facilidades oferecidas por
esta para objetivar a nogao do Ser, para exprimir suas diversas
dimensdes. Outros fatores, porém, também parecem ter desempenha-
do um papel. Por sua anélise dos ‘lugares comuns’ da linguagem, dos
modos de raciocinio e de demonstragdo, dos tipos de argumentos, a
retorica e a sofistica prepararam a obra logica de Platdo e Aristoteles.
Ora, as técnicas dos retoricos e sofistas sao insepardveis das praticas
do tribunal e dos duelos politicos da Assembléia. O processo dos
Disssoi Ldgoi, os discursos duplos, contrapondo a cada questdo
considerada duas teses contrarias, marca uma primeira tentativa de
dar forma a argumentagdes que se excluem mutuamente. Tal proces-
so, contudo, responde também a um grande fato social: nos negocios
humanos debatidos no tribunal e na Assembléia — negodcios cuja
solug@o ¢ do dominio do provével ou do verossimil, ndo do evidente
e do certo — dois partidos se contrapdem de cada vez; dois campos
em combate entre os quais a decisdo judicidria ou politica devera
fazer uma escolha.

Ao final desta exposigdo, ndo se colocam conclusoes. Se destaca-
mos alguns temas, foi para apresentd-los em forma de problema. A
evolugio social € o movimento do pensamento aparecem na Grécia,
em relagao a China, mais contrastados e de curso mais dialético. E
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dado um lugar maior as oposigoes, aos conflitos, as contradigoes;
correlativamente, o pensamento tende a se situar no plano do imutavel
e do idéntico, com as formas de raciocinio visando a exclusao radical
das proposigoes contrarias.

Antagonismos e conflitos no plano da histéria social — dualismo
do inteligivel e do sensivel, do Ser e do Devir, da Verdade e da
Opiniao na filosofia — ldgica da ndo-contradigdo —, ética fundada
sobre um poder humano de escolha, de livre decisio —, pratica
judicidria e politica implicando a confrontag@o de duas causas opos-
tas, o choque de dois discursos inimigos: em que medida esses tragos
diversos sao solidédrios?

Se é verdade que o tragico traduz uma ‘consciéncia dilacerada’, o
sentimento das contradigoes que dividem o homem contra si mesmo,
a confronta¢do com a China nos fazem talvez compreender melhor
por que os gregos inventaram a tragédia.
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A SOCIEDADE
DOS DEUSES'!

PARA FALAR DOS DEUSES GREGOS, e sobretudo, como me pediram,
de seu nascimento, o maior obstaculo é certamente as lacunas de
nossa informagdo, nossa ignorancia das origens; o pouco conheci-
mento que tenho sobre a questido, entretanto, também nao me facilita
a tarefa: como tratar em algumas paginas de um problema tdo vasto
e complexo sem simplificar muito, sem falsear um pouco? Permitam-
me antes de mais nada afastar algumas interpretagdes que parecem
hoje, para a compreensao dos fatos religiosos, prescritas, contestdveis
ou prematuras.

De inicio, o que hd sobre o problema das origens ou, para formular
a questdo nos termos em que me foi colocado, o que sabemos sobre
o nascimento dos deuses gregos? Uma busca das origens ¢ sempre
dificil. No caso grego, estamos em plena obscuridade. Por mais longe
que alcancemos no passado (isto €, a partir da decifragéo da linear B
até a época miceniana), esbarramos com um sistema religioso que ja
conheceu bastante transformagdes, efetuou muitos empréstimos e
onde é dificil separar o que é indo-europeu, mediterraneo, egeano ou
asidtico. Qualquer tentativa de explicagéo global, como a que preten-
de ligar os grandes deuses masculinos a uma origem indo-européia,
e as divindades femininas a um substrato mediterraneo, ¢ contestavel.

Por outro lado, isso ocorre tanto num sistema religioso como num
sistema lingiiistico. No estudo de uma lingua, a etimologia ¢ possivel;
as vezes, compensadora. Na historia das religices, ela ¢ muito mais
obscura, mas mesmo no caso da linguagem, a etimologia ndo nos
esclarece sobre o emprego de um termo numa época determinada,

' Uma primeira versdo deste texto foi publicada em a La naissance des dieux,
Paris, Editions Rationalistes, 1966, pp. 55-78.
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uma vez que os falantes, quando o utilizam, ndo conhecem sua
etimologia; o valor do termo ndo ¢ tanto em fungéo de seu passado
lingiiistico quanto do lugar ocupado por essa palavra no sistema geral
da lingua na época considerada. Da mesma maneira, um grego do
século V talvez conhega menos coisas sobre as origens de Hermes
que um especialista contemporineo; isso ndo o impede de crer no
deus Hermes, de sentir a presenga do deus em determinadas circuns-
tancias. Ora, tentamos compreender precisamente o que ¢ Hermes no
pensamento e na vida religiosa do grego, o lugar que tem esse deus
na existéncia dos homens.

Tomemos um dos casos mais favordveis a uma busca das origens:
o do maior deus do pantedo, Zeus. Ocorre que seu nome € transpa-
rente. Atrds do nome de Zeus, lemos a raiz indo-européia que encon-
tramos no sanscrito dyau’h, brilhar. Conseqiientemente podemos
aproximar o grego Zeus patér do latim Jupiter, do indiano Dyaus pita.
O Zeus grego, porém, ndo ¢ apenas o deus indo-europeu; ele encon-
trou outras divindades masculinas, especialmente um deus cretense
das cavernas com o qual se fundiu. Esse deus cretense difere em
muitos tragos do Zeus indo-europeu: ¢ um deus crianga, um Zeus
coiiros; é também um deus que morre e ressuscita; em Creta, seu
timulo era mostrado. O Zeus grego ¢ o resultado dessas fuses, dessas
transformagdes. O que nos importa conhecer, tanto ou mais que sua
filiagdo em relagdo ao deus indo-europeu, € sua figura complexa.

Ha4 na etimologia ainda outro perigo. Lemos na palavra Zeus a raiz
“brilhar’. Concluimos disso que Zeus representa o céu luminoso, o
brilho da luz diurna. Somos entéo tentados a supor, entre os grandes
deuses do pantedo e outras forgas naturais, equivaléncias do mesmo
tipo. Tem-se, assim, ligado Zeus ao céu brilhante, Poséidon a dgua,
Hefaistos ao fogo, Hera ao ar, Hermes ao vento, Dioniso a vinha,
Deméter ao trigo etc. Tal sistema de tradugdo pressupde, entre nossa
concepgao moderna do universo e a imagem que os gregos tinham de
sua religido, uma série de correspondéncias termo a termo. O pensa-
mento religioso teria entdo a mesma estrutura, o mesmo tipo de
organizag#o, as mesmas categorias conceituais que nosso pensamento
cientifico. A tinica diferenga viria do fato de que, na religido grega,
as forgas naturais se acham animadas e personificadas.

A ciéncia das religides estd hoje suficientemente avangada para
que nenhum especialista acredite mais em explicagdes naturalistas
tdo simples. Combatendo-as, arrisco-me a parecer forgar portas aber-
tas. Mas, pensando bem, as portas s6 se abrem quando forgadas, e
conto com meu entusiasmo para ir além de seu umbral.
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Zeus € o céu brilhante, mas é também, de certa maneira, o céu
noturno; senhor da luz, revela-se na e pela luz, mas tendo o poder de
mascara-la. Zeus € ainda, como veremos, muitas outras coisas. Um
deus no sentido proprio, um theds, ele é ao mesmo tempo muitas
coisas diferentes oriundas, a nossos olhos, de dominios inteiramente
distintos ou mesmo opostos: o0 mundo da natureza, o mundo social, o
mundo humano, o mundo sobrenatural.

Distingo esses diversos planos porque nos parecem hoje nitida-
mente separados, mas o pensamento religioso dos gregos ndo estabe-
lecia essas distingdes nitidas entre 0 homem e seu universo interior,
o mundo social e sua hierarquia, o universo fisico, o mundo sobrena-
tural ou a sociedade do além constituida pelos deuses, deménios,
herdis e mortos. Isso nao quer dizer que o grego confunde tudo, que
vive numa espécie de mentalidade primitiva onde tudo participaria
de tudo. Quando pensa religiosamente, o grego faz distingdes, mas
gue ndo sdo as nossas. Distingue no cosmos tipos diferentes de
poténcia, formas miiltiplas de poder cuja agdo nao se limita a apenas
um dos dominios que definimos, estendendo-se através de todos os
planos do real, exercendo-se tdo bem no interior do homem quanto
na sociedade, na natureza e no além.

Uma religido, um paniedo, nos aparece assim como um sistema de
classificag@o, uma certa maneira de ordenar e conceituar o universo,
distinguindo nele tipos multiplos de poder e de poténcia. Nesse
sentido direi naturalmente que um pantedo, como sistema organizado
implicando relagoes definidas entre os deuses €, de certo modo, uma
linguagem, um modo particular de apreensao e expressao simbdlicas
da realidade. Sou até levado a crer que entre a linguagem e a religiao
existe, nessas épocas antigas, uma espécie de co-naturalidade. A
religido, quando a consideramos do ponto de vista das formas de
pensamento, aparece como contemporanea da linguagem. Na seqiién-
cia animal, o que caracteriza o nivel humano é a presenga desses
vastos sistemas de mediagdes que sio a linguagem, as ferramentas, a
religido.

O homem, contudo, ndo tem consciéncia de ter inventado essa
linguagem que representa a religiao. Ele tem a impressdo que € o
préprio mundo que fala essa lingua, ou mais precisamente, que a
propria realidade €, no fundo, linguagem. O universo lhe aparece
como a expressao de poténcias sagradas que, revestidas de formas
diversas, constituem a trama verdadeira do real, o ser atrds das
aparéncias, a significag¢do além dos sinais que a manifestam.
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Examinemos as coisas um pouco mais de perto. Para um grego, o
céu luminoso acima dele o pde de certo modo em relagdo com Zeus.
Nio quer dizer que ele acredite que o céu seja Zeus, mas que algumas
caracteristicas desse céu, o poder que exerce sobre a vida humana,
constituem vias através das quais a poténcia de Zeus ¢ tornada
presente aos homens. Zeus manifesta-se através do céu, mas €, ao
mesmo tempo, escondido por ele; s6 se vé uma poténcia através de
sua manifestagdo aos olhos dos homens mas, ao mesmo tempo, ela
transborda sempre todas as suas manifestag¢ées; ndao se confunde com
nenhuma delas.

Assim, Zeus ¢ antes um modo do céu luminoso mostrar-se e
esconder-se, por uma certa forma de poténcia, do que o proprio céu
luminoso. Qual é a natureza dessa poténcia? No caso de Zeus, a
definigdo menos ruim consistiria talvez em dizer que se trata do poder
de soberania. Um dos tragos essenciais de Zeus ¢é que ele se situa,
entre os deuses e em todo o universo, no cume da hierarquia, detém
o comando supremo e dispde de uma forga superior permitindo-lhe
um total dominio sobre os outros.

Essa poténcia soberana de Zeus reveste-se, para aqueles que a
sofrem, de um carater duplo e contraditério. Por um lado, tal poténcia,
que encarna o céu com seus movimentos regulares, o retorno perio-
dico dos dias e das estagdes, significa uma soberania justa e ordenada.
Por outro, ha nela um elemento de opacidade, de imprevisibilidade.
Os gregos diferenciam no céu, ao lado do que chamam de aithér, que
¢ o céu constantemente luminoso, o brilho de uma zona incorruptivel,
o que chamam de aé€r, isto €, a zona onde aparecem os fenémenos
atmosféricos cuja violéncia imprevisivel interessa em alto grau a vida
dos homens, uma vez que lhes traz os ventos, as nuvens, as chuvas
benfeitoras ou as tempestades devastadoras. Na poténcia de Zeus ha
ao mesmo tempo um aspecto de regularidade, constancia e um aspec-
to de imprevisibilidade, benéfico ou aterrorizante. Encarado como
céu, Zeus jd se apresenta entdo de uma forma complexa e ambigua;
diuma e noturna, benéfica e nefasta. Mas Zeus estd ainda presente,
de certo modo, em tudo o que evoca a dominagdo soberana. Esta
presente no cume das montanhas; no monte Pélion, onde era adorado
sob o nome de Zeus acraios, no cume do Olimpo, montanha tao alta
que une o céu a terra, e cujo cimo escarpado evoca a fortaleza de
Micenas de onde o rei Agamémnon vigia a regido plana de que ¢
senhor. Zeus estd presente em certas arvores, maiores do que outras,
e que através do aér sobem até o aithér: é o Zeis Endendros. Esta
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presente no raio como Zeus Bronten, Keraiinios ou Kataibdtes; na
chuva, como Ombrios ou Huétios, especialmente nas chuvas fecun-
dantes de outono que, inaugurando a estagdo da semeadura, realizam
como que a unido do céu com a terra: Zeus Gonaios, Genéthlios,
Georgds, Maimdchtes; Zeus esta presente até nas profundezas da terra,
sob forma de riquezas que sua fecundidade faz eclodir: Zeus Chthd-
nios, Katachthdnios, Ploisios, Meilichios. Esta presente também no
ouro, metal inalterdvel como o céu, condensado de luz solar que
evoca, por seu brilho, a irradigdo de sua soberania: € o Zeus Chrusdor.

A poténcia de Zeus, porém, nio estd implicada apenas nas realida-
des naturais. Ela se exerce também nas atividades humanas e nas
relagdes sociais. Zeus estd presente na pessoa do rei, Zeus Basileis.
Nzo hé um Zeus que se chama Agamémnon? Esti presente muito
especialmente no cetro do rei, cujas decisGes executdrias determina.
Um simples centro real na casa de uma sacerdote pode representar o
idolo de um culto de Zeus. Este estd presente ao lado do rei, em todas
as circunstancias onde o soberano humano exerce um poder que lhe
vem dos deuses ¢ que s6 é eficaz através do intermédio das poténcias
divinas; quando o rei conduz o exército a batalha, ¢ Zeus Agélor,
Prémachos; quando medita em seu conselho, quando desenvolve um
projeto na mente ¢ Zeus Boulaios; nas situagdes criticas, quando o
grupo ndo sabe mais a quem recorrer e quando vem implorar ao rei
para que encontre o caminho da salvagéo, ¢ Zeus Sétor. Zeus estd
presente sobretudo quando o rei distribui justiga: assim como a
soberania de Zeus no céu faz a terra rica e fecunda, da mesma forma
a justiga do rei da a todo o tertitério que depende dele a prosperidade.
Se o rei é injusto, de sua terra ndo nasce trigo, seus rebanhos néo dao
filhotes, as mulheres tém filhos disformes. Entretanto se o rei, respei-
tando a justiga, encarna a poténcia soberana de Zeus, entdo tudo em
seu dominio se expande numa prosperidade sem fim.

O mesmo dominio que Zeus exerce sobre 0 universo e o rei sobre
os suditos, cada chefe de familia o exerce no cendrio de sua casa. O
culto conhece também diversos aspectos de um Zeus doméstico.
Quando um suplicante, expulso de sua casa, cortado de todas as suas
raizes sociais, vem acocorar-se no lar do senhor de uma casa para
implorar sua protegdo, Zeis Hikésios, Zeus Xénios entram com ele na
morada. Zeus Gamélios preside o casamento legitimo que tem por
objetivo, essencialmente, colocar uma mulher sob o dominio de seu
esposo e dar-lhe filhos que deverdo respeito e obediéncia ao pai. Zeus
Herkeios, o Zeus do muro ou da barreira, fecha o territério do dominio
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onde o chefe de familia exerce o poder como Zeus Cldrios. Zeus
loteador, esboga e protege as fronteiras entre os dominios que perten-
cem a senhoras diferentes. Finalmente, no celeiro da casa, impdem-
se, sob a forma de uma jarra, um Zeus Klésios que vela pelas riquezas
do pai de familia.

Sob tal multiplicidade de epitetos préprios a um deus como Zeus,
talvez percebamos uma das fungdes essenciais das poténcias sobre-
naturais. Elas permitem integrar o individuo humano a grupos sociais
tendo sua regra de funcionamento, sua hierarquia; integrar por sua
vez esses grupos sociais na ordem da natureza, de ligar enfim o
proprio curso da natureza a uma ordem sagrada. Os deuses tém assim
uma fung@o de regulagdo social. Emanando de Zeus, o poder do rei ¢
realmente dotado de eficdcia, sob a condigdo, porém, de que seja
exercido segundo certas regras e conforme uma ordem definida. Entre
o rei e seus siditos se estabelece um acordo implicito sobre o que se
poderia chamar as regras do jogo da soberania. Se o rei ultrapassa
seus direitos, ndo € apenas um simples individuo que € lesado ou a
hierarquia social que ¢ falseada. E toda a ordem sagrada do universo
que se acha questionada por essa entorse da justa soberania. A ordem
comprometida serd necessariamente restabelecida a expensas do cul-
pado. Essa virada na situagdo poderd parecer tanto uma vinganga de
Zeus fiador do poder soberano quanto uma espécie de restabeleci-
mento quase automatico da ordem pelo retorno do equilibrio de forgas
cosmicas desarranjadas. Essas duas interpretagdes: vinganga de Zeus,
fatalidade do destino (Némesis ou Moira) ndo sao contraditorias. Ha
um Zeus que leva o epiteto de Moiragéetes.

Uma poténcia como Zeus também pde em conexao diveresos tipos
de atividades humanas, de relagdes sociais, de fendmenos naturais.
Ela os p6e em conexdo, nao os confunde. O grego sabe muito bem
que um rei ndo tem uma forga natural, e que uma forga natural nao é
idéntica a uma divindade. Entretanto essas realidades diversas lhe
aparecem ligadas umas as outras, articuladas umas as outras, como
os aspectos diferentes de uma mesma poténcia divina.

Se emprego essa expressao de poténcia divina é para sublinhar que
as divindades gregas ndo sdo pessoas tendo a unidade de um ser
singular, bem individualizado, tendo uma forma de vida interior
espiritual. Os deuses gregos sao poténcias, nhdo pessoas. Observou-se
muito justamente que o grego néo faz distingao nitida, quando se trata
de um deus, entre o emprego do singular e do plural. A mesma
poténcia divina € tanto considerada um ser singular, a chdris, por.
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exemplo, como uma pluralidade, as chdrites. Rodes escrevia: O
grego ndo sabe conceber a imagem de uma unidade da pessoa divina,
e sim de uma poténcia divina que pode ser alternativamente apreen-
dida em sua unidade e diversidade.”

Os mitos e as criagdes literdrias insistem, sobretudo, no quadro dos
deuses, no aspecto da unidade; Homero nos apresenta um Zeus que
tem, como personagem, uma relativa unidade. No culto, porém, ao
contrério, ¢ a pluralidade de aspecto do mesmo deus que se acha
sublinhada. A religido viva dos gregos ndo conhece um Zeus tnico,
mas Zeus diferentes, qualificados por epitetos culturais que os ligam
a dominios de atividades definidos. O que importa no culto € invocar
o Zeus que convém numa situagdo bem precisa. Assim, Xenofonte
poderd, no mesmo momento em que € protegido por Zeus Sozer e por
Zeuis Basileus, ver-se perseguido pelo édio de Zeus Meilichios, ao
qual omitiu-se de oferecer um sacrificio na festa das Didsia. Estar
favorecido assim por dois Zeus e zangado com um terceiro nao ¢
dificuldade aos olhos de Xenofonte. A unidade de Zeus nao € a de
uma pessoa singular e tnica, e sim de uma poténcia cujos diversos
aspectos podem se manifestar em planos diferentes.

Se nossas observagoes sao fundadas, levam-nos a destacar um
outro método de andlise dos fatos religiosos. Todo estudo que bus-
casse definir os deuses gregos independentemente uns dos outros,
como personagens separados e isolados, se arriscaria a deixar escapar
o essencial. Estudos desse tipo foram feitos com muita erudigio;
contém uma documentagio muito importante, mas nao € mais possi-
vel, atualmente, sustentar esse ponto de vista. As pesquisas de um
historiador das religides como Georges Dumézil demonstraram que
s6 se pode compreender um sistema religioso, assim como um sistema
lingiiistico, estudando o lugar dos deuses uns em relagao aos outros.

E preciso substituir um simples catalogo das divindades por uma
analise das estruturas do panteéo trazendo a luz a maneira como sao
agrupadas, associadas, contrapostas e diferenciadas as diversas po-
téncias divinas. S6 assim podem aparecer, para cada deus ou grupo
de deuses, os tragos pertinentes, isto €, os que sio sifnificativos do
ponto de vista do pensamento religioso. O estudo de um deus como
Hermes, muito complexo, deve definir inicialmente suas relagoes
com Zeus para apreender o que Hermes traz de particular ao exercicio
da soberania; depois, confrontar Hermes com Apolo, Héstia, Dioniso
e Afrodite. Com todos esses deuses Hermes tem afinidades, mas ele
se diferencia de cada um por certos modos de agdo que lhe séo
préprios.
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Um terceiro erro consistiria em estudar os fatos religiosos como se
constitufssem um mundo independente, exterior &4 vida material e
social dos gregos. Para compreender uma religido, parece-me neces-
sario ligd-la aos homens que a viveram, pesquisar quais eram as
relagoes desses homens com a natureza por intermédio de seus ins-

trumentos e suas relagdes uns com os outros por intermédio das’

instituigoes. Para o historiador das religides, sdo os homens que
explicam os deuses, ndo o inverso. E preciso constatar, porém, que a
histéria da religido grega estudou as representagdes e os rituais mais
do que procurou estabelecer uma sociologia do homem religioso, uma
sociologia do crente e dos diversos tipos de crentes: tarefa dificil que
os eruditos empreenderam para as grandes religides contemporaneas
€ que permanece por ser feita na integra para as religides do passado.
O necessdrio recurso aos documentos e a possibilidade de investiga-
gdo direta tornam evidentemente a tarefa muito penosa. Mas € preci-
so, além disso, afastar o-obstdculo preliminar constituido por certos
preconceitos.

De fato, abordamos o estudo das religides com a experiéncia que
um homem de nosso século pode ter, com idéias bem determinadas
sobte o lugar do religioso no homem, sobre seu papel nas sociedades.
Ora, ndo se pode saber a priori se a religido grega representa, em
relagdo a sociedade e ao homem antigos, um papel idéntico ao das
religides contemporaneas para a sociedade e o homem modernos.
Pode-se conjeturar se a fungdo da religido ¢ a mesma nas sociedades
arcaicas onde domina o conjunto da vida social e nas sociedades de
hoje, onde quase toda a vida coletiva ¢é laicizada. Nio teria o fenome-
no religioso, como outros grandes fatos de civilizagdo, sua histdria,
com suas transformagdes, suas mudangas de sentido? Devemos entao
nos perguntar em que medida nossas categorias religiosas, nossa
concepgdo do divino e de suas relagdes com os homens, nossas idéias
do sagrado e do sobrenatural se aplicam as realidades gregas.

Para nos, a divindade ¢ radicalmente exterior ao mundo. Deus é
transcendente, como dizem os tedlogos e filésofos. Essa divindade
transcendente criou o mundo e os homens. Sua relagio com o univer-
so € a de um operario com sua obra. A obra leva, de certa maneira, a
marca de seu criador. Mas o criador estd além da obra. Move-se num
mundo outro que o produzido por ele, e que produziu do nada.

Esse deus, estranho a nosso universo, estd presente dentro de nés.
Onde poderiamos encontra-lo, uma vez que é exterior a natureza, nio
em nés mesmos? Trata-se entdo de um deus interior: o ponto de
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encontro da divindade com o homem se proc}uz na filma de cada um,
sob forma de um comércio pessoal entre dois sujeitos. E§s§t relagdo
singular é a0 mesmo tempo universal: o liame de cada 1nd1‘v1duo Eom
deus traduz a relagdo fundamental do homem com seu cflador. ao
mesmo tempo como criatura humana e como pessoa singular que
entro em relagdo com deus, néo tanto como ffances ou n.lembro de
determinada categoria profissional, de determinada familia e deter-
inado grupo social. % '
nm];'.anfini ng vida do homem contemporaneo, a es_sfcra religiosa €, em
geral, bastante estreitamente delimitada. A maior parte de nossas
atividades sociais, econémicas, culturais, polftlcas., Nosso trabalho,
lazeres, leituras, espetdculos e nossas relagoes famll.la.res nos apare-
cem como exteriores ao que ¢ especificamente nehgloso, como se
constituindo dominio do profano. O religioso €, e'nt.ao, confir!afio a
um setor definido da existéncia humana, a vida religiosa do sujeito a
campo e objetos proprios.
SeuQuangg me \]'olto ganr a religido e os dcuse-s gregos, ndo encontro
mais os diversos tragos que acabo de isolar, slmplfﬁcandojos muito.
Os deuses gregos ndo so exteriores ao mundo. .Sao parte integrante
do cosmo. Zeus ¢ os olimpicos néo criaram 0 universo fisico, nem os
seres vivos, nem os homens. Foram clcs_prc')pnos criados por potén-
cias primordiais que continuaram a existir como moldura e substrato
do universo: Chdos, Gaia, Eros, Nix, Ourands, Okeands. Czs degse:s
do culto emergiram entio num dado momento .do tempo; nao existi-
ram sempre. Esses ‘retardatdrios’ em relagdo as poténcias ongm]gls
tomaram o poder. Zeus pdde estabelecer a0 mesmo tempo sua sobe-
rania e uma ordem do mundo que néo serao jamais que§t10nadas. Ele
detém o cetro; é o senhor e rei do universo; mas 1SS0 nao se t_:leu sem
dor ou combate. Zeus sabe o que deve aos aliados que o apolaram, 0
que pode temer dos inimigos que acorrentou, dos quais nem todos
estdo desarmados; conhece as poténcias com as quais deve lidar, as
prerrogativas que € obrigado a respeitar. Homero nos mostra Zeus
recuando ante a antiga Niix, a Noite, tomado por um temor reverente
ligioso. : _
) r‘E)sgdfmscs nao séo, portanto, eternos. Sdo apenas imortais. Sua
imortalidade os define em contraste com a pobre mortalidade dos
homens, esses ‘efémeros’ que aparecem para Acles.aparcccr., como
sombras ou fumagas. Os deuses tém mais consistencia. 'Seu aidn, sua
vitalidade inesgotavel nio cessara de se estender através dos tempos
numa permanente juventude. Entretanto, entre os deuses e os homens,
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ha graus intermedidrios. Entre mortais e imortais, é preciso situar
inicialmente os seres chamados de macrébioi ou macraiones: sua
existéncia se estende por mitfades de anos; tal ¢ o caso das Nimphai,
cujo destino estd ligado ao ciclo de vida das drvores onde essas
divindades residem. Por outro lado, certos deuses podem ver sua
poténcia e vitalidade diminuirem, como Arés, que esteve a ponto de
perecer no jarro onde dois irmios o encerraram. Finalmente, certos
homens, em condigoes determinadas, podem ter acesso ao estatuto
divino e levar em companhia dos deuses uma vida feliz até o fim dos
tempos.

Da mesma forma que néo sio eternos, os deuses néo sio todo-po-
derosos nem oniscientes. Uma grande deusa como Deméter, quando
Hades lhe rapta a filha para levd-la com ele para o mundo subterraneo,
erra por toda parte a sua procura, implorando que lhe revelem onde
a filha desapareceu. Finalmente Heélios, o sol, a informa. Nio que
Heélios seja onisciente no sentido proprio; mas seu olho redondo
sempre aberto no alto do céu faz dele uma testemunha infalivel; a esse
olhar de luz, nada que se passa na superficie da terra ou das dguas
escapa. Em compensagao, Helios ignora tudo que se prepara nas
trevas do futuro. O conhecimento do futuro é reservado as divindades
oraculares de um outro tipo, como Apolo. O poder de Hélios, como
seu saber, esta ligado ao género de atividade proprio desse astro;
permanece limitado a fungdo do deus. Irritado, Hélios pode apenas
ameagar, nao mais iluminar o mundo; e se pretendia modificar a rota
de seu carro, as Erinias, sem demora, o conduziriam ao caminho certo.

Portanto, nem oniscientes nem todo-poderosos, e sim formas par-
ticulares de saber o poder entre as quais pode existir antinomias. As
poténcias divinas sdo de natureza diversa o bastante para conhecer
rivalidades e conflitos. Através de Homero, o Olimpo ecoa com as
querelas entre os deuses, especialmente as disputas que opdem Zeus
e Hera. Na verdade, os gregos se divertiam com tais relatos, mas
sabiam que, para além da anedota, expressavam uma verdade muito
séria: o cosmo divino lhes parecia dilacerado por tensoes, contradi-
¢oes e conflitos sobre prerrogativas ¢ poder. Reconheciam nele tam-
bém a unidade: todos esses deuses, inquietos e diversos, sio mantidos
por Zeus sob a unidade de uma mesma lei. Entretanto, como a ordem,
no universo fisico, repousa sobre o equilibrio entre poténcias opostas
— o frio, o quente, o seco e o timido —, € como a paz, na cidade, é
proveniente de um acordo entre grupos concorrentes, da mesma
forma a unidade do cosmo divino ¢ feita de uma harmonia entre
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suditos igi
o rrll::’c:ﬂl:g)rg;n;hseu prestigio e poder. Palavras de censura, desafio
esdenhosa tém efetivamente por resultado dinlir;uir 0 rei’
: ]

rebaixd-lo, assim co i a
aun\";c_:nta o brilho densl:usﬁgflleosgzz?]aaoi)gssros; RV B el et
o :051% cr:;):slc;e‘;isg[;g;f;clas que o erro d’o .rt:i faz nascer sdo ao mesmo
g i d, sociais, pswologlcas. A situagao de Zeus nio
g b 0 rell. (_)s helenistas tém freqiientemente se
e o Zas relagoes entre Zeus e o destino, num poeta
orece impote;ue diontm:js ]I)arece fixar o destino, decidindo-o, quanto
Rsst Ipoter Ma (t: le ¢, podendo apenas submeter-se. Falou-se
s foim 1-11 dasNa vez, colocado nesses termos, o problema
o Il af 0. Na rtj:alldade, Homero nao conhece um destino
T pur st [:150, l_ora e }fclma de Z,cus ou do conjunto das poténcias
o agir s ezor: scc também deuses todo-poderosos, livres
poder em condigéesp a;é?oga‘: [?:: r(:g {:esieu b_el-PfaZSI’- e el
seus pares, mas cujo reino ¢ soliddrio ;cllggoezt;tuto o
E2 : _ 1 conjunto de pretro-
fa]vaissg h;;l}x;as. ‘ASSIm, na Ilmda‘(lﬁ, pp. 433 e ss.), Zeuquucr?a
o aL:: a;r o Sdl‘pedon, fadat_:lq a morte como todos os homens e
faitns mOd?Flca?s golpes do Inimigo. Ele hesita, sabendo que vai
e s e vcmto :j:ur?o da§ coisas. Hera entdo o previne: age de
estaremos todos de agoféot:)iuf: Tceell;}g\lfas néS? b e o
contrariamente a moira dos humanos cuailc.i;d e e
o - : 0, porque um outro deus
Zars prefors oc submeto « oo e o e proveido
; { ca
acabarfa por colocar em xeque, juntamente c:n;lln; g):g:ncxi fi f0f9_35 -y
sua propria supremacia. oo
= ;)L:r:; ; o;gleulzs sgscc;xgemamenlc si gnificativas. Allidda (16, pp.
palavras que fixam a respf)nusI:bigliucfarg?r:i)é ——y - gk
peton ] ! RS 1k sua morte. “O que m
Amlol;.fgltaomcls;n:;lmslro (uoip olof)); r:é o filho de Letoq(isto é(f
A exc:: ra—" ;10’5 re os hgmens, Euféyblo." Pode-se achar que ¢
b ;un;a sO des§as explicagdes seria suficiente. O
i e s dﬁesri €. dabe muito bem que se morrer é por ter
e als pg:edido eu adversdrio no.c?r'po. Mas, afinal de contas, o
SR (e pudid acontecer, ¢ a vitéria virar para o seu lado. Se
i Soi s c%uz‘t ele teve ma sorte: escorregou durante o
fa ; B Bieslo ofuscou, ou seu golpe nao alcangou o inimigo. E
p entao para a agao de um deus: Apolo sem duvida
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batalha para satisfazer um velho rancor; teria
querido vingar-se de faltas cometidas outrora contra ele. Ao mesmo
tempo, contudo, esse ressentimento de Apolo estd conforme alei do
destino, que exige, para toda falta em relag@o aos deuses, sua punigao,
e que fez os homens mortais. O mesmo acontecimento encontra entao
explicagoes diferentes, segundo os niveis do real que se considera.
Essas razoes diversas nio se excluem, € exatamente porque nao estao
situadas no mesmo plano.

Compreende-se entdo que possam coexis
religido, o sentimento muito profundo da presenga divina em quase
todos os atos da vida humana, e o sentimento nao menos forte de que
cabe sempre aos homens atuar na prépria vida, que a salvagao depen-
de sobretudo deles. Como todos os gregos, Ulisses estd inteiramente
convencido de que o ardor guetreiro ou o panico no campo de batalha
sao inspirados diretamente aos homens pelos deuses; mas sabe tam-
bém que uma tropa tem um moral melhor se tem o estémago cheio:
contra a opinido de Aquiles, ele recomenda dar de comer ¢ beber aos
soldados antes que estes voltem ao combate. E claro, toda a guerra
repousa nas maos dos deuses, mas nem por isso os chefes devem velar
menos pelo comando.

Poder-se-ia mesmo reconhecer, no cemne do pensamento grego,
uma ambigiiidade andloga no que concerne as relagoes entre homens
e deuses. Os poetas, como Homero ¢ Pindaro, repetem incansavel-
mente que os deuses e os homens pertencem a duas ragas inteiramente
diferentes, que o homem néo deve procurar se igualar aos deuses.
*“Ndo ignora teus limites, contenta-te em ser um homem, conhece-te
a ti mesmo™': tais sdo as maximas que definem a sabedoria grega.
Constata-se entretanto, em certos meios, seitas religiosas ou escolas
filosoficas, uma orientagdo de pensamento muito diferente. Neles,
recomenda-se ao homem que desenvolva em si a parte divina, que s¢
torne na medida do possivel semelbante a divindade, que tente, pela
purificagdo, aceder a uma imortalidade bem-aventurada, que se faga
deus.

Ha dupla orientagdo também na classificagdo das poténcias do
além, na hierarquia da sociedade divina. O culto oficial distingue
nitidamente diversas categorias de seres sobrenaturais. Em primeiro
lugar os theof, deuses propriamente ditos, dos quais pode-se aproxi-
mar os daimones, e que ocupam no mundo divino a posigao dominan-
te. Em segundo lugar, ¢ abaixo, os seres que sdo objeto de um ritual
diferente, os herdis, concebidos como homens e tendo vivido outrora

interveio no campo da

tir, no seio da mesma
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na Terra, mas aos quais toda a cidade presta um culto; e finalmente
aqueles que se denominam em toda parte os ‘bem-aventurados’ ou os
‘fortes’, isto ¢, os mortos comuns, poténcias an6nimas as quais se
dirige a piedade familiar em cada casa. Entre os thedi, no cume da
hierarquia, ¢ os homens vivos, na parte de baixo da escala, hd entdo
patamares sucessivos que representam os herdis e os mortos; mas
€sses palamares permanecem descontinuos, sem comunicagdo entre
si. Os homens ndo podem normalmente escapar a sua condigio
mortal. A classifica¢do que se acha nos filésofos é outra. De um lado,
a distancia entre os homens e os deuses & aumentada. Os filésofos
rejeitam toda imagem antropomorfica da divindade; tém da esséncia
divina uma concepgio mais depurada, mais exigente. Nesse sentido,
0 mundo dos deuses, entre os filésofos, se distancia do dos homens.
Ao mesmo tempo, porém, deménios e herdis, agora aproximados uns
dos outros, constituem uma classe de seres intermedidrios cuja fungao
¢ precisamente assegurar a mediagdo entre os theoi e os homens,
administrar para os mortais a possibilidade de completar essa distan-
cia suplementar que os separa dos deuses, de permitir-lhes aceder
sucessivamente ao estatuto de herdi, demoénio e deus. Assim, no
pensamento religioso dos gregos, hd uma espécie de tensdo entre dois
polos. As vezes, ela supde um mundo divino relativamente proximo
dos homens, das intervengdes diretas dos deuses nas questoes huma-
nas, sua presenga ao lado dos mortais, assim como a impossibilidade
de romper os escaldes entre o homem e os deuses, e escapar a
condigdo humana. As vezes admite um corte mais nitido, uma distan-
cia maior entre os deuses e os homens, mas, em contrapartida, abre a
perspectiva de uma ascensdo humana ao mundo dos deuses.
Polaridade, enfim, do proprio culto. De um lado, uma religido
civica e politica cuja fungdo essencial é integrar o individuo que
realiza os atos religiosos nos grupos sociais aos quais pertence,
qualificé-los como magistrado, cidadao, pai de familia, héspede etc.,
€ nao de arrancd-lo a sua vida social para elevé-lo a um plano
superior; nesse contexto religioso, a piedade, eusébeia, nio se aplica
apenas as relagdes dos homens com os deuses; abraga todas as
relagdes sociais que um individuo pode ter com seus concidadios,
parentes, vivos e mortos, sua mulher, seus hoéspedes, estrangeiros e
inimigos. Por outro lado, uma religido cuja fungéo ¢ de certo modo
inversa, e que aparece como complementar da primeira: dirige-se a
deuses que ndo sio politicos, que nao tém templos ou os tém poucos,
que conduzem seus fiéis para longe das cidades, para a natureza
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i 2 arrancar os individuos de suas re:la?oes

Sel‘;aig; Ic]:r’dienEZ:I'L'PaC‘).-; Iipi:s ‘::r:paqées habiluaiz, par}g Qfser}r:;;ac;li(;sl
-y ia vid i 1t e religido €
e e iﬁgfe: ;112 f;crgfc?;n (;)1?;3 gﬁao micr)los bem in'tegradas qlcllz
e das e idade, onde estdo precisamente excluidas da vi
# h'qmen‘ls m'iafmcme, desqualificadas, enquanto .mulhu'f:rc.s, para; par-
1:30!1[103- e mo nivel que os homens dos negocios publicos, e as se
P mc?' iosamente qualificadas para animar os cultqs que sacc1>,
L rcfdlf o contrario da religido oficial. Essa rchglodsldam Z
fl::ﬁ(s:glc‘:t:’ tg;o dif,erente da piedade grega f:omum, por s(;Ja b;sac:als ;1950

a ltura da loucura, de mania, sua l:ljufsca ¢ um o
?v;isvai(()i’\;l;arfll;nifesta—se nos agrupamentos sociais qgle f‘St:S;, lzglnfra-
o , ais; tiasos,

3 cidade ¢ de suas estruturas normais; t1a ‘ -
c'lcs, ;?:;rgiz;nc(cl)anstituem formas de agrupamentos e:x.ter(llore;r:; ((1)(1)'52
e familiar, tribal e civica. Assim, por uma especie ae p ociai;
aspoxha <,io além que os homens criaram, em ch}dlqoes S
cSst}S.pmenClafn de volta sobre essas condigdes socials e provocam
dczg::fénﬁz de um tipo novo, formas institucionais originais.
ag

concluir uma exposigdo a0 mesmo tempo t&o longan{zct?lz
C?Ela?? Permitam-me apenas, para terminat, insistir 133:3:1;0 ey
igﬁ‘;lexidadc de uma religido como a grega: comp[]':ﬁl gt
rio sistema religioso, das relagdes entre os sistema rel gia ok a5
gocial' polaridade enfim e tensao no seio d}e: expcn;alr;cuniverso 2
iénci i icdes no homem, s
Consslﬂ’(l](_ﬂii!nie %i?nczﬁi?;naf (;::;a gll-gciso relaci(?nar essa concgpq?)c:
:;ll]izigsalgc um mundo ao mesmo 'te‘mpo harmomoosso edilacerado p
conflitos com a invengao da.tr_aged'la pf]:)lf)s gr:;g0 éco < otimista,
Visdo tragica, porque o dwmg ¢ ambiguo prir ,P L m—
rque o homem tem suas proprias tarcfa§ a cump ;;timemo e
Egnstatamos hoje uma espécie de renovagao dcs.sc:“s-::i o
ida: cada um de nés tem o sentido da ambigtiidade de ndigho
?13 Vltl:fa, fl"‘lalvcz seja por isso que os deuses gregos, dos qu;uls Jr disse
S::::l d;: certa forma uma linguagem, continuem a nos lalar,

escutarmos.

103



O PURO
E O IMPURO'

NOEsTUDO que consagrou ao puro e ao impuro no pensamento grego,
L. Moulinier quis abordar essas nogdes sem qualquer sistematizagio,
evitando interprets-las segundo nossas préprias concepgdes ou em
fungéo de idéias afirmadas em outros povos.? Segundo ele, se se atém
apenas aos dados gregos, ¢ necessdrio reconhecer neles uma diversi-
dade que desencoraja toda teoria de conjunto. Seu trabalho busca
menos unificar e explicar os fatos que seguir, através dos textos, os
ritos, o vocabulério, e até na filosofia de Platio, as hesitagdes de um
pensamento complexo, miiltiplo e que corre o risco de nos parecer as
vezes quase contraditdrio.

O estudo de L. Moulinier ¢ histérico, vai das origens ao fim do
século IV. Para as origens, segundo o autor, estamos reduzidos ao
testemunho de Homero ¢ Hesiodo. Nem a arqueologia nem a lingiiis-
tica conseguem esclarecer o lugar da mdcula e da purificagdo nas
formas mais antigas da religido, entre os cretenses ¢ os grupos
indo-europeus que se instalaram na Grécia no decorrer do segundo
milénio. Especialmente, nio haveria nada a tirar da etimologia da
palavra &yoc; e a dupla &yog-yoc que, sublinhando o lugar do
impuro e do sagrado, parecia estabelecer a origem propriamente
religiosa da nogédo de macula, nio existiria na realidade. E preciso se
aler entao aos textos e interpretd-los sem idéia preconcebida a respei-
to do que pode ter sido uma religido grega primitiva. Ora; em Homero
precisamente, a micula ¢ perfeitamente positiva. E uma sujeira, uma
mancha material, de sangue, lama, porcaria, suor. E lavada com agua.

1 . y : y g
Este texto foi publicado em L’Année sociologique, Paris, 1953-54, pp. 331-52.

2
L. Moulinier, Le pur et | ‘impur dans la pensée e la sensibilite des grecs, jusqu’a
la fin du IV® siécle avant J.-C., Paris, Klincksieck, 1952, in-8%, 450 p.
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O homem esta puro quando estéd limpo. N.éi'() ha outraﬂs .mé(;:ulas Sf(:)na;)
a sujeira. A limpeza fisica 1.ran.sb’orda, alias, o dominio do i(i;[:lmo
mancha que o suja avilta o individuo e o enfeia: fere seu setato Con;
sua pessoa social e moral. Proibe-o também de entrar enll lel, ey
os deuses: 0 homem deve se lavar antes df)s atos fio culto. L. Mou'l-
nier, entretanto, parece ver nessa (.)b-ngaqao rellglosadapenasH st
de cortesia em relagdo aos seres divinos. Nota contudo que 1?15[1-;11
distingue dois tipos de lavag_em: uma, l‘ltlial, com a agtua ssivei
yrépviy, €, segundo um escolio, dcsEnada ‘a tanto tg'u.an ot plc‘)"SZ &
fazer o homem semelhante a deus™.® A hmpe-zg 151(:8 a\tor i
apresentasse, logo de inicio, como um valor fellgloso. ; ali]rja e
parece pensar assim: no essencial, a busca da limpeza nl}:’a dquestdO
preocupagao com a higiene.* A seus (Blhos, o testemu [ho e o
confirma o de Homero. A enumeragdo, em Os trabalhos e o e
dos multiplos interditos ﬁtgals, tdo proximos em seu P:toriz b
religido popular, se inspiraria no mesmo estado de espirito p > umé
para abordar a divindade, o homem d.evc se desembaragar,’ 0121 ;
lavagem e limpeza, da sujeira f{’s.ica. Simplesmente, e{n H;:E; " z)t,c (:Islslsl :
limpeza cultual assume mais nitidamente valor moral co $
nho de obediéncia a vontade dos .deuseq. | gl
Depois das origens, L. Moulinier examina o estado da.s nogdes i
periodo arcaico. Sabe-se como se coloca o problema: s?rg(l:,q g
decorrer dos séculos VII e VI, uma concepgao nova da ma'cula.d0
entdo que, de fato, encontramos testemunhada a idéia da macllez:n ‘
assassino e da impureza da morte, aparentemente ausente no p
de Homero. O autor faz o balango das nf)\:'lc.lades t_ra‘mdas por esse
periodo. De inicio, gestos catdrticos: sacrificios plfnflcadorc:c), espe-
cialmente do assassino, rito do @appokog, expuls'af) dos cadaverfaj e
dos autores de sacrilégios para fora dqs far_ltuanos; em scfgul la,
personagens purificadores ,do lipo fie ‘Eplmemdcs; também as );::13:::
vras novas ebayéwc ayfi¢ Evoyrfc apiavog; fir_lalment.c, uma tla ¥
sao das palavras antigas que tomam um sentido dmals mo;iu;;da
aplicam a objetos mais abslrz_a.lo’?: uma c1d’ade pode ser !mir comc.)
Desse conjunto de praticas e idéias novas € preciso concluir,

? Ibid., p. 28.
* +Os heréis de Homero apreciam a higiene™, escreve ele, p. 26.
» Hesiodo, Os trabalhos e os dias, 724-60; Moulinier, pp. 33-7.
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pensava Glotz, que s6 nessa época se constitui a nogdo religiosa da
macula, para responder, num periodo de crise, a uma necessidade de
justiga ndo satisfeita? Honestamente, o autor ndo pode aceitar tal tese,
de acordo com a posigao que assumiu no inicio. Nota que, no século
V, os gregos fardo remontar todas as maculas, incluida ai a do
assassino, até as épocas mais longinquas. E sublinha com razao que
na época cldssica, assim como no tempo de Homero, a macula
continua a ser concebida muito materialmente. E sempre uma mancha
que € apagada pelo sacrificio purificador. Essa matéria, tornada mais
sutil, penetra dali em diante seres novos: o cadédver, por exemplo.
Finalmente, o siléncio de Homero nao tem valor de prova. A mdcula
do assassino pode entrar na literatura numa data tardia.

A partir do século V, nossa informagéo sobre o ritual se torna mais
precisa. M. Moulinier estuda as diversas circunstancias em que se
impdem as purificagoes religiosas: no nascimento do filho, apds o
parto da mulher, antes do sacrificio a um deus, diante da morte, enfim,
e sobretudo, em caso de assassinato. As méculas atingem os homens,
as familias, as cidades, os lugares santos, os préprios deuses. A
multiplicidade dos tipos de madcula corresponde uma grande diversi-
dade de formas de ritual: ndo hd um sacrificio, mas sacrificios
catdrticos. As lustragdes utilizam dgua mas também o fogo, o enxofre,
as plantas como a cebola albarra ou o figo, as encantagdes, o sangue
da vitima etc. Os jogos e as dangas podem ter também valor purifica-
dor. Essa pululagao de formas marca, na sensibilidade religiosa do
grego, um odio a médcula? Supds-se que sim, embora o autor ndo o
creia. Na religido oficial, a busca da pureza desempenha apenas um
papel secunddrio: ¢ um meio, uma preparagdo, jamais um fim. Fora
das praticas supersticiosas, o esforgo religioso dedicou-se sobretudo
a por um termo as madculas fixando, sem exigéncias muito severas,
para algumas, o tempo de sua duragado; para outras, os ritos e as
reparagoes necessarias. A macula, alids, ndo se estende a todos os
dominios. A mulher ndo aparece jamais como um ser impuro, nem
mesmo, segundo o autor, que € sem duvida bastante afirmativo,
quando estd gravida ou no periodo menstrual. O ato sexual legitimo
ndo € uma impureza. Em resumo, poder-se-ia dizer que a polimorfia
dos ritos segue a par com um espirito geral de reserva e ponderagio.
E no caso da morte, e sobretudo da morte violenta e especialmente
do homicidio, que a comunidade se sente ameagada pela macula e que
manifesta uma espécie de angustia de seu contdgio. Aceitando ficar
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em contato com o assassino, nao lhe recusando o acesso aos santud-
rios, aos locais publicos, ao territorio, cada qual toma sobre si a
mécula do homicidio, e ¢ a patria inteira que se encontra finalmente
atingida e corrompida. A macula € aqui um picopa, uma poténcia de
contagio que exige da cidade uma vigilancia inquieta.

Apds o estudo dos rituais, o das palavras e intengdes que ali se
expressam deveria nos permitir esclarecer melhor a natureza desse
miasma perigoso. Mas ainda aqui L. Moulinier nos pde em presenga
de uma diversidade desconcertante. A macula¢ao do assassinato,
como no passado, permanece ligada a imagem do sangue que jorra da
ferida, mancha os bragos do culpado e faz dele o ‘homem das maos
impuras’. Mas esta ndo € sua tinica imagem. A mancha, além das maos
e do corpo, atinge o espitito, Tag ppévag, podendo mesmo confun-
dir-se com a pessoa do assassino. Orestes dird ndo que apagou as
maculas ao longo de suas viagens, mas que se gastou em contato com
as casas e os caminhos.® O miasma se purifica sempre com uma
lavagem, mas também ‘se consome’, ‘adormece’, ‘se dispersa’. E
uma mancha e também uma ‘coisa que rouba’, um ‘peso’, uma
‘doenga’, uma ‘perturbagdo’, uma ‘ferida’, um ‘sofrimento’. H4 mais:
até aqui, sob a diversidade dos simbolos , tratava-se sempre de um
estado pertencente ao assassino. Ora, sabemos que no século V, sua
mécula detém-se 4 fronteira de seu pais. Desde que deixe de pisar a
terra de sua cidade, o culpado pode se reencontrar puro, como se
deixasse a maculagdo atrds de si, ligada aos lugares assombrados por
sua vitima. A macula ndo parece mais residir na pessoa do assassino
e sim no morto, em sua colera, em sua sede perigosa de vinganga.
Purificar a impureza ndo consistiria em lavar o culpado da mancha,
e sim em apaziguar o ressentimento do defunto. De fato, quando,
antes de morrer, a vitima perdoou, renunciando a vinganga, o assas-
sino esta ‘puro’ em relagdo ao assassinato.

Outra dificuldade: ainda que se ligue a mécula ao sangue nas mios
do culpado ou ao desejo de vinganga do morto, ndo se vé nela
qualquer ligagdo com a intengdo criminosa que, no entanto, existe.
Sem falar da distingao entre homicidio ‘voluntdrio’ e ‘involuntario’,
hd casos de homicidio que ndo parecem ter acarretado nenhuma
impureza. Demdstenes nos diz que permanece puro, kaBapdc, aquele

6.
Esquilo, Euménidas, 238-9. Cf. Moulinier, p. 183.
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que mata em certas condigdes: por acidente no decurso dos jogos, na
guerra, quando se tomou um amigo por inimigo, quando um homem
abate um traidor, um aspirante a tirania, ou aquele que ultraja sua
mulher, sua mie, sua irma etc. Por que, apesar da morte violenta e do
sangue derramado, ndo hd mécula? Porque, esclarece Demostenes, a
intengdo, di1&voia, ndo era méd e o ato era conforme as leis. L.
Moulinier pensa mesmo que os homicidios imputdveis ao acaso, os
arvynuarta, deviam também ser isentos de toda macula: s6 exigiam
purificagdo aqueles que pareciam implicar intengdo culpada. Também
a pura ‘falta de sorte’, num caso de homicidio, podia ser invocada
para absolver o acusado, liberando-o da macula do sangue derramado.
O importante, dird o corego de Antifon, € ter sua consciéncia para si,
nio ter cometido nenhum erro, e, caso uma desgraga sobrevenha, que
seja devido ao acaso, TOY N, ndo a injustiga, adikia.’

Eis-nos aqui, porém, ante um novo paradoxo. Essa mesma falta de
sorte serd interpretada em outros momentos como prova de uma
macula; denunciard naquele que padece de infortunio a presenga de
uma impureza criminosa. Mais ainda, macula, azar, infortinio podem
aparecer como aspectos de uma mesma realidade. A impureza do
homicida confunde-se com o infortinio que causa a si e em torno dele.
E um acusado, para provar sua inocéncia, argiiird com o fato de que
jamais aconteceu algo de infortunado ao navio no qual viajou.® A
fatalidade, que ha algum tempo liberava o homicida da responsabili-
dade e da macula, agora o oprime: néo € sendo a propria macula
perseguindo o culpado e ligando-se a seus passos.

Assim como através dos ritos, também por meio das palavras nao
apreendemos uma nogéo simples e univoca da mécula. Ela se apre-
senta como uma mancha material e também como ser invisivel. E ao
mesmo tempo objetiva e subjetiva, uma realidade externa ao homem
einterior a ele. Aparece a0 mesmo tempo como causa e conseqiiéncia:
o que desencadeia um flagelo e o flagelo causado por ela. Pertence
ao homicida, é o préprio homicida; pertence também a vitima, € seu
espitito de vinganga. Como compreender um pensamento de aspectos
tdo contraditérios? O autor ndo cré necessario supor, nos gregos,
estruturas de pensamento diferentes das nossas. O espirito humano
continua o mesmo. Simplesmente € preciso evitar buscar uma unidade

d Antifon, Choreule, cf. Moulinier, p. 192.
3 Antifon, Hérode, 82-3.
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légica nas representagdes onde um tormento se exprime de inicio: a
mdcula estd em tudo que leva a inquietude. L. Moulinier acrescenta,
contudo, uma observagao que nos parece tocar o essencial, mas que
ele formula sem insistir e sem apreender suas implicagdes: a macula,
diz ele, apesar de insepardvel das realidades materiais, ndo tem menos
uma ‘existéncia sobrenatural’. Porém, se ela funciona assim em dois
planos, traduzindo no mundo visivel a presenga de uma *poténcia do
além’, nao € preciso reconhecer nela a natureza de uma forga religio-
sa? Ora, ndo apenas L. Moulinier quis, de inicio, reduzi-la a uma
nogdo, que nos parece estreita, de sujeira fisica, mas seu livro é, no
conjunto, dirigido contra as teorias que se esforgaram por substituir
a nogao de maculado, com seus aspectos contraditorios, no contexto
de um pensamento religioso.

Essa orientagdo aparece claramente no capitulo que trata das rela-
goes da macula com os deuses e o sagrado. Ali, o autor critica de inicio
a idéia, seguidamente retomada desde Rode, de que as mdculas
seriam, para os gregos, poténcias religiosas do tipo daipwv: espécie
de espiritos malévolos que, por vinganga, suscitariam e propagariam
as impurezas. Purificar as mdculas consistitia entdo em apaziguar
essa colera ou em obter contra tais espiritos o socorro dos deuses.
Objeta Moulinier que na tragédia encontra-se a crenga em petrsona-
gens daquela espécie, os &ldmopeg ou os aMTipiot de que fala o
pseudo-Antifon nas Tetralogias. Entretanto, tal concepgio permane-
ce estritamente limitada ao drama. Néo ¢ testemunhada nem pelos
historiadores, nem pelos autores comicos, nem pelos oradores. Tra-
duz-se pelo pensamento comum, é uma visdao de poeta ou tedrico de
uma doutrina nova. Para o grego, ao contrério, a micula é inseparavel
de realidades materiais, como o sangue e a sujeira, ou de seres
concretos, como o culpado e o caddver. Mesmo assim, a purificagdo
€ executada através de operagoes materiais de lavagem ou combustio,
ndo através de agbes sobre os espiritos. L. Moulinier examina em
seguida a teoria segundo a qual o maculado, por alguns de seus
aspectos, estaria préximo do sagrado. Ainda quanto a isso sua tese é
toda negativa. As nogdes de sagrado e de maculado parecem-lhe
independentes uma da outra: contrariamente ao que escreveu Eugen
Fehtle,” ndo haveria nenhum vinculo entre as raizes &y e &y. O autor
agrupa assim em duas séries separadas, perfeitamente distintas, de

9
Eugen Fehrle, Die kullische Keuschheit im Altertum, 1910.

109



um lado em tomo de &yog os termos évoyrig e evayiletv que se
relacionam a nogdo de mécula; de outro, em torno de &yvog e &ytog

os termos dyileiv, kaBayilev, eEayilerv, que se ligam a idéia do
divino, como puro, limpo e santo. Entre essas duas séries ndo haveria
contato, nem tangéncia, nem interferéncia, assim como néo ha paren-
tesco semantico entre &yog-, macula, e dyvdg-&yroc, qualidade do
divino ou do que pode entrar em contato com ele. Encontramo-nos
entdo em presenga, ‘‘nao de um ambigiiidade, mesmo primitiva, do
sagrado e do impuuro, mas muito ao contrdrio, de um parentesco
profundo entre o sagrado, o puro e o moral’.!°

Aqui, porém, se coloca um problema: a mécula por exceléncia,
parece que €, na época classica, a morte; ora, ela tem manifestamente
um cardter sagrado. O morto € ao mesmo tempo impuro e consagrado.
H4 entdo, ao lado do sagrado essencialmente puro, um sagrado
‘radicalmente impuro’. O autor constata o fato que, na perspectiva
em que foi colocado, permanece inexplicavel. Alias, ndo ha deuses
do sagrado puro, e outros do sagrado impuro: os olimpicos aos quais
se dirigiam as preces e os sacrificios, e os cténicos, deuses de punigao
e desgraga dos ritos apotropdicos. Os mesmos deuses, segundo os
momentos, as circunstancias ou os lugares, reinam sobre as maculas
ou s0 se comprazem com a pureza. Qual € o significado desses fatos?
L. Moulinier vé nisso apenas o testemunho de uma contradigdo, no
sagrado e nos deuses, entre o ideal e a realidade. O ideal do grego, tal
como o revela o estudo dos termos designando a pureza, € que o puro
se confunda com o justo e o sagrado. A realidade € que os deuses, pais
do puro, mas ‘humanos demais’, também podem se enganar, errar,
odiar e se macular como os homens. A resposta do autor nao parecera
muito pertinente. Os deuses nio se contentam em se macular como
os homens: eles reinam sobre as méculas, as distribuem. E o mesmo
Apolo quem cura e é causa de doenga, quem purifica e macula. Esse
duplo aspecto poderd aparecer, numa determinada data, como uma
contradigao entre o ideal e a realidade, por exemplo quando o autor
do Mal sacré protestar contra a idéia de que as maculas vém dos
deuses; em outros momentos, porém, ou em outros meios, traduz a
presenga, no divino, de duas qualidades opostas, experimentadas
como complementares. Ao termo do trabalho de L. Moulinier, o

' Moulinier, p. 296.
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problema das relagdes da macula com os deuses, do *parentesco’ entre
o impuro e o sagrado, parece-nos ficar inteiramente colocado.

Nao ha divida de que € preciso felicitar L. Moulinier pela intengéo
de conduzir sua anélise do puro e do impuro respeitando a complexi-
dade dos fatos e sem ceder as simplificagoes tedricas. Contudo, talvez
ele proprio a tenha, de certa forma, simplificado. De inicio, no que
concerne as origens. Era interessante mostrar que um estado do corpo
como a limpeza podia ter valor religioso. Seria preciso ainda marcar
a diversidade dos planos sobre os quais se exercem as nogdes, para
nés puramente positivas,'' de sujeira e limpeza, e sublinhar suas
implicagdes religiosas. Jd4 em Homero, a ‘sujeira’ do sangue nao se
reduz a uma simples mancha material: depois de lavada e apagada
com dgua, € ainda preciso purificar sua macula, kaxd, com enxofre.'?
De qualquer forma, se ela é apenas uma imundicie sujando as maos
do homicida, por que chama a desgraga sobre ele e em torno dele, por
que atinge com estupor, 8aupog, os habitantes de uma casa cujo
umbral franqueou?'® E se o termo &noAvpaiveoBou, no verso 314
do canto I da lliada, designa a lavagem de uma sujeira fisica, sem
idéia de uma mécula religiosa, por que os gregos, uma vez terminadas
suas ablugdes, devem ainda langar ao mar as Adpara, isto €, as dguas
poluidas? A operagédo so tem sentido se se tratar de dguas sujas. Ela
se esclarece quando se pensa que ao final do juramento pelo qual
Agamémnon se entrega a vinganga divina em caso de perjirio, o
corpo do varéo sacrificado, carregado de um poder religioso temivel,
¢ também langado ao mar.'* Nao ha duvida de que, em geral, Homero
manifesta um estado de espirito muito positivo em relagdo a mécula.
Nesse dominio, como em outros, é preciso falar de uma atitude
positiva que deseja ignorar certos aspectos do pensamento religioso.
De sorte que os exemplos deixando transparecer o valor religioso da

11 - h :
Serdo elas, para nds, tdo positivas e simples? Por que a gordura e a maquilagem
no rosto de uma mulher ndo sdo sujeiras?

12 5 2. s
Odisséia, XXII, 439 e 480. Sobre os valores religiosos do termo kaxov e seus
derivados, cf. L.Gernet, Recherches sur le développement de la pensée juridique et
morale en Gréce, pp. 241-2 e 245,

w liada, XXIV, 480 e ss. Moulinier, p. 31 e ss.
% lliada, X1X, 267.
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madcula sdo ainda mais significativos. As prescrigdes de Os trabalhos
e os dias, em Hes{fodo, nos parecem igualmente incompreensiveis se
nos limitarmos a uma interpretagdo estreita da sujeira. A macula
material ndo se define naquele texto em fungao de uma preocupagao
de higiene, e sim com relag@o a uma concepgao religiosa do mundo.
Hesiodo nos diz que no festim dos deuses néo € preciso separar o seco
do verde, no tronco de cinco ramos, com o ferro negro; em outras
palavras, que ndo € preciso cortar as unhas. Mas por que as unhas,
mais do que outras partes do corpo, seriam sujas? Nao se pode
leva-las também? Hesiodo nos diz ainda que ndo se deve mostrar
perto da lareira as partes intimas respingadas de esperma. Assim, o
esperma seria sujo. L. Moulinier pensa, porém, que a menstruagio,
nas mulheres, nio o seria.'” Refere-se alhures, precisamente, a Em-
pédocles e Aristételes, para os quais 0 mesmo esperma, yovi, € feito
do que hd no homem e no mundo de mais puro, kaBapéc.'® As coisas,
entdo, ndo sao tao simples. Para Hesiodo, ¢ proibido banhar-se na
dgua onde se banhou uma mulher. Sujeira? A explicagdo de L. Mou-
linier ndo elucida inteiramentte nem mesmo os exemplos que lhe
parecem mais favordveis: € proibido urinar na fonte e na embocadura
dos rios, porque, diz o autor, a urina é suja. Mas é proibido também
banhar-se ali.

A sujeira, no sentido em que a entende L. Moulinier, ndao permite
compreender o que o grego chama de macula. Nao ¢ uma nogao
simples, suficiente em si mesma, definida por si mesma. L. Moulinier
raciocina como se a sujeira fosse uma propriedade de certas coisas,
uma espécie de qualidade absoluta cuja evidéncia se imporia em toda
circunstancia. O sangue seria sujo, a poeira também. Contudo, nao o
sdo sempre. O sangue que circula no corpo do homem néo € sujo. E
a vida nele. Derramado pelo solo, porém, nas maos do homicida,
sobre o caddver da vitima, ele os suja, os macula. Por que razdo? Seria
por que, num sentido todo positivo, os mancha, os recobre? Mas um
ungiiento, uma maquilagem ou mesmo uma roupa cobrem o corpo, €
nao o sujam. O sangue do animal sacrificado que corre sobre o altar
ndo o suja, ao contrario, o consagra. Se o sangue aparece como uma
sujeira e uma macula, é que, derramado em certas condigoes (espe-

** of. Moulinier, pp. 34, 64-70, 162-1.
'® Ibid., p. 163 e nota 13.
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cialmente o sangue misturado a poeira, To AbBpov), significa o
homicidio, a morte, pertencendo assim a um dominio do real oposto
avida, perigoso para os Vivos. A poeira e a lama sobre o corpo humano
séo certamente Adpata: € preciso lavé-las antes do fiel se dirigir aos
deuses. Pois a terra ¢ feita para recobrir os caddveres, e a poeira que
o parente do defunto espalha sobre sua cabega marca sua convivéncia
com o mundo da morte. Em contrapartida, para os Selles, os sacerdo-
tes de Dodona cuja atividade exige um contato permanente com as
poténcias da terra, lavar os pés € que ¢ objeto de proibigao ritual."”

A sujeira *fisica’ no sentido de Homero e Hesfodo s6 ¢ compreen-
dida, entdo, no quadro de um sistema religioso de pensamento. Uma
‘sujidade’ aparece como um contato contrario a uma certa ordem do
mundo, no que tange a estabelecer uma comunicagéo entre realidades
que devem permanecer bem distintas. Contato tanto mais perigoso
quando se tragar de realidades mais poderosas. Desse ponto de vista,
o texto de Hesiodo assume todo o seu sentido. Nao € preciso cortar
as unhas no festim dos deuses porque a unha, destacada do corpo no
limite entre o seco e o verde, ¢ no homem uma coisa morta € como
tal macula a divindade. A ‘sujeira’ da unha consiste em sua impureza
em relagdo aos deuses. O esperma ndo ¢ sujo em si mesmo; mas
macula o fogo do lar: Héstia, divindade virginal, deve, como Artemis
ou Atena, manter-se afastada de qualquer contato sexual.’® A mulher
ndo ¢ suja em si mesma; para o homem, porém, pode ser perigoso
banhar-se na mesma dgua que ela. Finalmente, a fonte e a embocadu-
ra, o ponto aonde o tio sai da terra e aquele em que entra no mar sao
realidades especialmente perigosas, cujo contato o homem deve evi-
tar. Ele os trata com respeito; ndo urina em suas dguas, da mesma
forma que se abstém de fazé-lo durante a noite, dominio dos deuses.
Onde também ndo se banha. Em todos esses exemplos, o desgosto
fisico do que ¢ sentido como sujo traduz a0 mesmo tempo o termor
religioso de um contato proibido.

7 Como diz M. Moulinier, “os Selles devem ser uma gente bem estranha para
ndo lavar os pés” (p. 28). Tém ainda como obrigagdo ritual dormirem deitados
diretamente no solo (Sofocles, Traquinias, 1166), preceito que nio é mais nem menos
estranho que o primeiro: parece que os dois ritos utilizam um simbolismo andlogo.
E verdade que, se se admite a ‘mdcula ¢ a propria sujeira’, ndo se pode deixar de
achar “bem estranho’ uma qualificagio religiosa que consiste em manter os pés sujos.

18 . al
Mesmo que, como foi demonstrado, Héstia se encontre, em alguns de seus
aspectos, especialmente relacionada com a vida sexual.
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A posigao do autor nos parece discutivel ainda num outro ponto.
As maculas, nos diz ele numa critica a Rode, nao sio daipovec
invisiveis; ao contrario, sdo realidades muito concretas, sendo as
purificagbes operagdes completamente materiais. A questdo é simples
assim? Mesmo se a mécula parece em geral insepardvel das realidades
visiveis — o que nem sempre € o caso —, ela se situa além dos seres
concretos que a manifestam, tendo um cardter sobrenatural. E a
purificagio, através de operagdes materiais, visa produzir um resul-
tado em outro plano que o de seus efeitos sensiveis. Derramando nas
maos a agua lustral.

Antes de um ato de culto, o fiel quer se tornar limpo, mas num
sentido que ultrapassa a lavagem corporal ordindria. Em suma, trata-
se de realidades e operagdes que tém valor simbélico. Ora, o autor as
interpreta, de maneira estreita, ao nivel dos seres concretos que as
encarnam como sinais, e ndo ao nivel das significagdes que tiram, em
outro patamar do pensamento, de sua relagdo com o conjunto das
forgas religiosas.

A argumentagdo de L. Moulinier contra a concepgdo demoniaca da
mdcula parece-nos falseada pelo desconhecimento desse cardter sim-
bolico. Tomando ao pé da letra certas férmulas de Rode, ' ele imagina
o daipmv como uma espécie de génio bem individualizado, inteira-
mente distinto das realidades concretas com as quais o homem lida
em sua experiéncia do impuro. Ora, o que define no pensamento
religioso esse tipo de poder sobrenatural designado pelo termo
daipmv, com o plural indefinido daipoveg e o emprego do neutro
daupdviov, € que, em contraposigao aos personagens divinos conce-
bidos como exteriores a nosso mundo, eles permanecem pouco con-
centrados, agindo de maneira difusa e sem um aspecto muito nitido,
mesmo ao nivel da vida dos homens. Na estilizagao propria a tragédia,
o daipwv poderd, como temos visto, tomar as vezes uma forma de
realidade mais independente e se animar de uma vida prépria; em
outros momentos, serd mais diretamente ligado aos grandes deuses
pessoais: ver-se-a ai um castigo divino. Em geral, contudo, como

19 ;g
Moulinier, pp. 260-70. O autor apdia-se em certas férmulas, contestdveis, de
Rode. Mas L. Gernet escreve claramente que os doipoveg **ndo tém aspectos
individuais™, “a nogdo de daipwv é a de uma realidade divina impessoal”, “as
Kergs, Erinias (associadas ao daipwv, Odisséia 11, 134-5), sio menos ‘espiritos’
particulares que manifestagdes dessa realidade divina, especialmente concebida
como nefasta™. Recherches, pp. 316 e 317.
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escreve L. Gernet, 0 daipov ¢ apenas *‘um estado das coisas humanas
onde, para o pensamento religioso, se verifica um numem™ 2* Assim,
¢é exato que as maculas aparegam encarnadas em seres concretos;
determinada mancha de sangue, determinado criminoso, determinado
caddver; mas o que traduz a nogao de daipov € a presenga, em todos
os setes a medida que se maculam, de uma poténcia sobrenatural
perigosa. Observemos, alids, que mesmo os deuses pessoais represen-
tados como exteriores ao mundo devem se manifestar em realidades
concretas, ¢ que, para entrar em relagao com eles, 0s homens também
utilizam seguidamente objetos e operagdes materiais. Entretanto, se
o grego passeia, banha, veste uma estdtua, se manipula no rito objetos
sagrados, se chama o rajo de Zeus e o fogo de Hefaistos, diremos,
nesse caso, que o deus ndo se distingue mais das coisas materiais?
Concentrado ou difuso, transcendente ou imanente, o divino so ¢
apreendido em suas manifestagdes. E verdade que também jamais se
confunde inteiramente com o que manifesta sua presenga. Nele,
permanece sempre além dele. Simplesmente, a distancia pode parecer
maior ou menor.

Se insistimos no caréter simbolico da mécula, € que ele permite
compreender melhor como, apesar da diversidade de formas que a
traduzem, ela pode guardar sua unidade, sem se confundir inteiramen-
te com nenhuma delas. Do mesmo modo, seu aspecto de forga reli-
giosa a aproxima de outras realidades do mesmo tipo, onde se reen-
contram estruturas de pensamento andlogas. Para retomar uma for-
mula de L. Gernet, a bfpic e &Tn sdo ao mesmo tempo poténcias de
infortinio, fora do homem e dentro dele, o proprio infortinio, o
crime, seu principio, suas conseqiiéncias e seu castigo.?! Para explicar
esses aspectos do sincretismo, falaremos de uma logica da participa-
¢do? A formula seria genérica demais. Diremos contudo que, nesse
pensamento religioso, a categoria da agao parece desenhada de forma
diferente daquela entre nos. Certos atos, contrérios a ordem religiosa
do mundo, encobrem de fato uma poténcia nefasta que extrapola de
muito o agente humano; o homem que comete essas agdes acha-se ele
proprio preso na forga que desencadeou. Ao invés de emanar do
agente como de sua fonte, a agdo transborda dele e o envolve,

2 L. Gernet, Recherches, p. 317.
2 L. Gernet, Recherches, p. 321.
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englobando-o numa poténcia que compreende, ao mesmo tempo que
ele, uma sucessao de atos mais ou menos extensos no tempo e neste
sobre os quais age. A ‘eficdcia’ da macula cobre assim um campo de
agao do qual as partes e os momentos aparecem soliddrios uns dos
outros. Em caso de homicidio, por exemplo, o miasma encarna em
todos os seres ou objetos que o crime pde em relagdo: o homicida, a
arma, o sangue, a vitima; se o crime tem um cardter diretamente
saclzn'lego, a impureza, sob a forma de um Ao1pog, poders se estender
até mesmo a todo um territorio: terra infértil, rebanhos infecundos
filhos monstruosos. O que se acha objetivado na poténcia do Balpun;
¢, entao, o sist_ema, mais ou menos amplo, das relagoes humanas,
sociais e cosmicas, que o ferimento sacrilego da ordem perturbou.
Originalmente, é essa prépria desordem que a mdcula manifesta
atr:cwés da diversidade de suas formas concretas. Ha, enfim, um
tiltimo ponto a respeito do qual acreditamos nio ser possivel aceitar
a tese de L. Moulinier. Ele tem razao em indicar que ndo hd mais
sagrado em geral, e sim sagrados, puro e impuro, diferentes segundo
u:ate-sc dos deuses, da cidade, dos mortos. Nisso ainda, porém, ndo
simplifica ele, negando todo aspecto de ambigiiidade do sagrado,e do
maculado entre os gregos?

Desde a publicagio de seu livro, um artigo de P. Chantraine e O.
Masson retomou o problema no terreno filosdfico, chegando a con-
clusces diferentes.?? Contra L. Moulinier que ndo cré na existéncia de
um antigo dyog, duplo de &yog, os autores mostram que os compostos
em -0y ndo podem se aparentar a &yoc significando macula: devem
ser aproximados semanticamente de &yiog; exprimem uma relagao
com o dominio temivel do divino. Isso € evidente para ebayfig, o qual
nao tem manifestamente nada a ver com a mdcula e que significa que
se estd em .boas condigoes em relagdo ao agos. Como também para
evayfig, cuja significagdo é oposta a precedente. A palavra ndo designa
o estado dos que estdo maculados, mas o dos que estao presos no agos
em poder do agos. A construgdo &vayfic + o genitivo de uma divin—’
dade néo tem o sentido de mécula do deus e sim de: em poder do deus.
Em Edipo Rei (656-7), £vayric equivale sensivelmente a €vopkoc.

22 i
P. Chantraine e O. Mlasson: ‘Sobre alguns termos do vocabuldrio religioso dos
gregos: o valor da palavra &yog e seus derivados’, Sprachgeschichte und Wortbedeu-
tung, Festschrift Albert Debrunner, 1954.
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Estar £vopkoc ¢ se achar sob o golpe da poténcia imanente ao objeto
sobre o qual o juramento foi prestado. Da mesma forma, pela impre-
cagdo que pronuncia contra si mesmo, Creonte entrega-sc a uma
poténcia temivel: dali em diante ele lhe pertence mas, a0 mesmo
tempo, acha-se protegido contra os golpes profanos. Enfim, em As
suplicantes (122), o adjetivo ¢ tomado no lado positivo: designa as
oferendas consagradas a divindade. O verbo évayiCetv nio signi-
fica, como afirma L. Moulinier, se comportar como gvayng, isto €,
como homem maculado pela morte de um préximo. A palavra se
reporta certamente ao sacrificio cténico, para os mortos e os herdis,
mas com o sentido indicado por Stengel de tabu facere. Trata-se de
libagoes liquidas ou de sangue diretamente oferecidos aos deuses
infernais, **derramados no mundo sagrado™. Enfim, o préprio ayoc
s6 se pode compreender se seu sentido de macula estiver ligado a
nogdo mais ampla do sagrado interdito, dominio perigoso para o
homem. Na férmula do juramento dos gregos antes de Platéia: **Que
haja para os perjuros um &yoc,” o termo designando a poténcia
perigosa que o perjuro deve temer. Ao lado de seu valor de sacrilégio,
o termo guarda um reflexo de seu parentesco com aylog: em As
Coéforas (155) e em Antigona (775), ndo se trata de uma maécula
sacrilega, nem, como o interpreta L. Moulinier, da impureza propria
4 vitima de um sacrificio expiatorio, e sim de um ato em acordo com
o mundo divino. Hesiquios explica o termo assim: &yoc, &’yw opa,
Quvoio.?? De maneira mais geral, a ambivaléncia de &yog, sentida
pelos antigos, ¢ atestada no artigo &yoc da Lv vaymyr{ e no léxico de
Fétios, e sobretudo em Et. Magnum (12, 26) e Eustatios, ad Iliada
(12, 56, 55-60).*

Se passamos agora aos termos da segunda série, constatamos ainda
que alguns deles, especialmente ayileiv, fornecem argumento em
favor da existéncia de um antigo &yoc, e que, no conjunto nao podem
ser isolados dos termos da primeira série. A relagao entre ka® ayilev
e ¢voyilerv é manifesta: significam ambos uma consagragao com-
pleta, pelo fogo para o primeiro, através de libagoes para o segundo.
'EEayiCetv ndo quer dizer: excluir do sagrado, e sim abandonar
completamente ao sagrado, £k indicando a conclusdo da agdo. Eusta-

2 of. Moulinier, p. 16.
2 Chantraine e Masson, op. cit., e Moulinier, pp. 250 e ss.
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tios pode entdo aproximar eEayioTog de Evayfc: maculado, maldito,
inteiramente em poder do agos. Mas o mesmo termo pode também
tomar o valor oposto de muito santo, muito sagrado, como os ¢Ed-
yiota de que fala Edipo em Colona (1526). Aqui reencontramos mais
uma vez a ambivaléncia. Enfim, os valores &yvdg e &ylog nio sao
fundamentalmente diferentes do de ’d’tyog. Eles traduzem no sagrado
os aspectos de proibigdo, de interdito. E a mesma nogéo que &yoc,
entretanto com esta nuance: Gyvéc e &yloc marcam a distancia, a
barreira que ndo se deve ultrapassar, o mistério a ser respeitado; &yoc,
a mesma poténcia religiosa quando ela domina os homens e os entrega
a divindade. Os dois primeiros termos tém, sobretudo, relagdo com o
que torna o divino, enquanto tal, intocével; o iltimo, com o que possui
o homem quando toca o sagrado. Nao haveria entao duas séries
independentes, e sim um conjunto seméntico com polaridades que se
expressariam de maneira geral na oposigdo &yog- ayvdc, mas que se
reencontrariam também, mais ou menos acusadas, ao nivel da cada
um dos termos. A etimologia desse conjunto estaria em ligagdo com
@Copat: o temor respeitoso em relagdo ao sagrado.

Nesta interpretagdo, a nogao de mdcula se acha colocada em
relagdo com uma das caracteristicas do sagrado: seu aspecto temivel.
Compreende-se melhor, assim, que ele possa ter ali realidades sobre-
naturais que se apresentam ao mesmo tempo como méculas e como
formas do sagrado. Numa das perspectivas do pensamento religioso,
a ‘pureza’ de uma poténcia divina se mede de fato pelo nimero e o
rigor das proibigdes que a protegem. No proprio tempo reforgado por
essa pureza, multiplicam-se, nas relagées do deus com os homens, as
ocasioes de mécula sacrilega. Ao final dessa progressao, porém, os
dois polos opostos do puro e do maculado se encontram e se confun-
dem. No extremo limite, aparece puro o que € inteiramente interdito,
isto €, aquilo com que o homem vivo nao deve jamais entrar em
contato. Um sagrado perfeitamente puro pode entdo ser para nds
totalmente abomindvel, uma vez que toda relagdo com ele tomars a
forma de uma madcula nos entregando a seu agos. As poténcias da
morte sao bem desse tipo: para o homem, a macula por exceléncia;
em si mesmas, as X0 vio1 daipoveg bryvof, de que fala Esquilo,* ou
a ayvn Perséfone. Entrar em contato direto com a morte, é estar tdo
totalmente invadido pela mdcula que se estd a0 mesmo tempo dela

25
Os persas, 628.
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liberado, maculando os homens ainda vivos, mas definitivamente
excluido da vida profana e ‘consagrado’. Os mortos maculam os
vivos, a Morte os consagra. Quando a mécula ¢ tao total que invade
o ser inteiro, sem nada deixar fora de si, ndo € mais macula e sim
sagrado. Em certos casos, a logica do sacrilégio ndo sera muito
diferente. Quando Tirésias vé o que € interdito aos homens — Palas
nua no banho — a morte toma seus olhos; mas essa macula em seu
rosto ndo ¢ sendo a forga religiosa que o qualifica como adivinho:
cego para a luz, ele verd o invisivel. A macula pode entéo aparecer as
vezes como o reverso de uma qualidade religiosa positiva, o efeito de
uma forga sobrenatural sobre o que néo tem uma dignidade reli gipsa
suficiente para recebé-la. Compreende-se entdo que as méculas sejam
suscetiveis de encobrir uma virtude religiosa: que o mesmo sangue,
a mesma poeira que maculam possam consagrar, que os linhos man-
chados de sangue menstrual, os trajes das mulheres mortas no parto
possam ser consagrados a &yvr Artemis; que os ossos de um morto,
de um criminoso, de um sacrilego, que um ser abomindvel como
Edipo ou o pharmacos possam ser fonte de béngaos para uma regiéo:
basta encontrar os meios de utilizar essa poténcia religiosa voltando-a
para o lado bom.? _ _

Essa idéia da utilizag@o do sagrado, gragas a um sistema de ritos e
prescrigdes que regulam sua insergéo no mundo humano, traduz outra
exigéncia do pensamento religioso. Se ndo houvesse outro meio de
entrar em contato com o divino sendo nos casos limites em que o
homem se perde nele, a organizagdo religiosa da vida terrestre setia
impossivel. E a essa nogdo diferente de um sagrado utilizdvel e
utilizado que parece se reportar o termo iepdg, como &yog a de um
sagrado possuindo o homem, e Gyvog, pelo menos na origem, a de
um sagrado interdito em seu duplo aspecto: perigoso em relagao ao
homem, e em relagéo a si, puro de todo contato profano.

A tal interpretagdo L. Moulinier opord a obje¢do que ja formula
contra Williger: se &yog se refere ao temor religioso que o divino
inspira, pergunta-se como pode ter também o valor exatamente invcf-
so: aquilo com que pode-se sem perigo entrar em contato — nao mais
o interdito, mas o permitido.?’” Notar-se-d que a mesma evolugdo
semantica se verifica para o termo 6010¢: aplicado aos mistérios,

2 Moulinier, pp. 272 e ss.
7 Ibid.
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guarda um sentido forte, mas vem designé-lo em contraposigdo aos
iepa, os interesses profanos da cidade. E que na religido olimpica,
onde a ténica € colocada essencialmente na organizagéo regular das
relagoes do homem com o divino, a nogdo do sagrado se acha como
que “‘extenuada e intelectualizada™ .?® Mas pode-se, além disso, per-
ceber através do proprio funcionamento do pensamento religioso e
na ambigiiidade das nogdes que ele utiliza, certas razdes internas
dessa evolugao. A aproximagdo do mesmo episddio em As suplicantes
e em Edipo em Colona mostra como o espitito se orienta em dire¢des
opostas segundo considere a dyveia em relagio ao divino e ao
consagrado ou em relagdo ao que ndo o é. No inicio da primeira
tragédia, as Danaides, refugiadas numa colina santa ante o altar
comum de Argos, consagram-se como suplicantes aos deuses da
cidade. Sentadas €v ayv@, acham-se separadas e protegidas do mun-
do melhor do que por uma muralha. Porém, quando Edipo e Antigona,
diante de Atenas, repousam sentados no bosque sagrado das Euméni-
das, o lugar santo, do qual alids sao intimados a sair, ¢ chamado de
XWPOG ovy ayvog mateiv. A Gyveia protegia as suplicantes con-
sagradas; ela repele Edipo e o carrega de macula. O mesmo lugar
santo pode entdo ser &yvog com relagdo a si ou a seres consagrados,
e oby Gyvdg em relagdo a agdo de um profano. Se nos colocamos
agora no outro termo da relagao, considerando a &yveia no homem,
o mesmo jogo de nogdes relativas nos mostra como ele ¢ levado a
assumir um valor oposto a seu significado original de interdito. Para
as suplicantes, a &yveia é uma qualidade positiva a elas conferida
pela santidade do local e que as torna ‘intocdveis’. Para Edipo, porém,
a ayvela consistiria, ao contrario, em uma virtude toda negativa de
abstengdo: o respeito a um interdito. Como ele prossegue, sua macula
sacrilega, da mesma forma que a pureza das Danaides, o mantém
afastado dos outros homens: ¢ entdo que ele também se torna ‘into-
cdvel’. O corifeu se recusard a se aproximar dele enquanto ele nio
tiver purificado sua mécula. Consagragao e sacrilégio sdo duas qua-
lidades positivas que, com valores opostos, produzem efeitos analo-
gos. Em compensagao, a ‘pureza’ de Edipo, sem conferir-lhe nenhum
carater de consagragdo, apenas tornara licito seu comércio com os
outros homens: ele seria ayvog em relagdo a cles, no sentido de que
nao correria o risco de maculd-los. A palavra toma aqui o valor de

& Cf. L. Gernet, Le génie grec, p. 230.
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contato permitido. E essa qualidade puramente negativa de é&yvdg que
domina no emprego do verbo &yvebOeiv: nao significa, em geral,
purificar ou consagrar, mas apenas manter-se afastado da macula. E
caracteristico que a expressdo seja utilizada indiferentemente em
duas dire¢oes opostas: para o sagrado que se mantém afastado da
macula, mas também para o maculado que se mantém afastado do
sagrado; entéo se dird do homicida ou da mulher em t{abalh(‘) de parto
que respeitam os interditos rituais aferentes a sua mécula: ayvever.

Assim, a obje¢io de L. Moulinier ndo nos parece decisiva. Na
perspectiva que indicamos, talvez se compreenda como, segundo os
momentos e os niveis, as relagoes entre o maculado e o sagrado
podem se revestir de aspectos muito diferentes. O lrabalhp do autor
contribui muito para uma analise histérica do puro e do impuro na
multiplicidade de suas formas concretas. Acreditamos, entretanto,
que fosse necessario recolocar essa evolugao no quad.ro do pensamen-
to religioso. L. Moulinier ndo nos parece ter percebido bem que um
pensamento religioso constitui um sistema onde as nogoes se definem
e se transformam em fungdo umas das outras, ¢ que tal pensamento ¢
uma simbologia cujas formas de l6gica ndo sdo, sem divida, exata-
mente as nossas.
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ENTRE ANIMAIS
E DEUSES'!

DOS JARDINS DE ADONIS
A MITOLOGIA DOS AROMATAS

PARA GANHAR OS JARDINS DE ADONIS e para ld sermos conduzidos
com ele, a estrada que Marcel Detienne emprega ¢ o longo atalho de
que fala Platéo, aconselhando que seja seguido sem pressa em todos
os seus meandros por quem busca a verdade. Deixamos as veredas
batidas da mitologia; apaga-se a miragem desse Oriente de conven-
¢éo, transplantado para o solo grego, ao qual nos tinham acostumado,
e cujos ultimos recantos, na virada do século, os historiadores das
religiGes acreditavam ter explorado, sem jamais encontrar ali outras
formas e espécies sendo as ja fixadas no inventsrio feito alhures por
eles: o deus que desaparece na flor da juventude, a vegetagdo mor-
rendo e ressuscitando a cada ano, o despertar primaveril das forgas
adormecidas da natureza no frio sono hibernal ou consumidas sob o
ardor do sol de verdo. Neste livro, descobrimos um horizonte novo,
cheio de perfumes, de plantas extraordinétias, de animais maravilho-
sos, uma terra desconhecida que conservou toda a sedugéo de um pais
das fadas, mas cujos contornos se esbogam num desenho de rigor
austero, seguindo a logica despojada de um projeto. Os relatos fabu-
losos de Herddoto sobre a coleta dos ardmatas no pais do Sol nos
fascinam; vemos abrir-se com a mirra e fechar-se com o alface o leque
das plantas onde se inscreve a histéria de Adonis; a escala dos animais
se ergue a nossa frente, das bestas que voam as que rastejam; a aguia

1 ; . g
Este texto foi publicado como introdugéo ao livro de Marcel Detienne, Les
Jardins d’Adonis. La mythologie des aromates en Gréce, Paris, Gallimard, 1972.
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empoleira-se no cume, depois vém o abutre, o morcego, a serpente
alada; bem embaixo aninham-se a serpente aquitica e a serpente
terrestre; unindo porém as duas pontas da escala surge a fabuloszf
Fénix, bem além da dguia, bem proxima do sol; entretanto, quando €
preciso que renasga das cinzas, o faz sob a forma dfa uma larva, de
um verme de podridio, e ei-la de repente alojada abaixo da serpente,
mais perto da terra e das dguas. Vemos mes_clar-sc, cntrccuzandp—se
com as de Adonis e de sua mae Mirra, as tristes aventuras d’c _Mmta,
a Menta, do barqueiro Fdon, de Iunx, passaro trepador e magico, d_e
Ixion, o ingrato, pai dos Centauros; na verdade, € o conto Qa car(?chl—
nha que nos é contado mais uma vez, porém ao prazer infantil de
ouvi-lo associa-se agora a leitura erudita de um cédigo, ou antes de
multiplos codigos encaixados uns nos outros e que fornecem as
chaves de todo um universo mental, diferente do nosso, de acesso
dificil, desconcertante, embora em certos aspectos familiar; como se
através de historias fantdsticas, de relatos maravilhosos, os gregos
tivessem comunicado mais claramente o alfabeto d_e que se serviram
para soletrar o mundo na maneira que lhes € propria, e que Detienne
nos ajuda a decifrar. _

Assim é esse livro, que a0 mesmo tempo encanta e ensina. Sobre
o primeiro ponto, o que se poderia dizer sendo do prazer que se tem
ao 1é-lo e, mais ainda, relé-lo? Sobre o segundo, nenhuma obra tmha:
menos necessidade de ser apresentada; ela se basta e fala por si
mesma. Assim, mais do que fazer seu prefacio, gostariam0§ de acom-
panhar o autor para dialogar com ele pelo _caminho e nos interrogar-
mos juntos sobre alguns dos temas que guiam sua pesquisa.

Primeira pergunta: de que maneira ler um n}ito como o de Ad(j)nis?
Rejeitando de imediato as interpretagdes cldssicas, de Upo_frz:.zcnano,
que véem em Adonis um exemplar do ‘espirito da vegetagao’, Mgrcel
Detienne recusa o recurso, excessivamente facil, a um comparatismo
global, procedendo por assimilagdo direta, sem levar em conta as
especificidades de cada sistema de cultura. Pretender dec1frar a !us—
téria de Adonis buscando aqui e ali deuses ou herdis ‘andlogos’ ao
personagem grego implica trés postulados insepardveis que dct?nm-
nam de fato toda a concepgido que se pode fazer do mito. Supde-se
em primeiro lugar que cada personagem mitico possa ser de.flm_do em
si e por si mesmo, que tenha de algum modo uma esséncia; em
seguida, que essa esséncia corresponda a uma realidade que deve ser
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da ordem da natureza, pois a encontramos, representada por este ou
aquele deus, nas civilizagdes mais diversas; enfim, que a relagio de
correspondéncia entre o personagem mitico e a realidade por ele
traduzida € do tipo ‘simbdlica’, isto €, origina-se da metidfora ou da
analogia: Adonis é oriundo da drvore da mirra; encarna assim um
espirito da vegetagéo; passa um tergo de sua vida no mundo subter-
raneo e o resto com Afrodite, a luz do sol; encarna, portanto a maneira
de Perséfone, o espirito do trigo. Dessa tripla hipétese, apés os
trabalhos de Georges Dumézil e Claude Lévi-Strauss, nio resta mais
nada. Um deus ndo tem esséncia propria, assim como um elemento
de uma narrativa mitica ndo é em si mesmo significativo; cada deus
se define pela rede de relagdes que o une e opde as outras divindades
no seio de um pantedo particular; um elemento de uma narrativa
mitica ndo tem sentido sendo pelo lugar que ocupa no sistema orde-
nado do qual faz parte o mito ao qual pertence. O helenista deve entédo
retomar sua leitura do zero. Nao que renuncie ao comparatismo; ao
contrdrio, faz dele um uso constante mas dando-lhe um outro ponto
de aplicagio e invertendo-lhe o sentido. A comparagio se estabelece
doravante no préprio interior do dominio cultural estudado, aproxi-
mando sistematicamente ciclos de lenda que pareciam a primeira
vista ligar-se a personagens estranhos uns aos outros, e fazendo
explodir o muro que separava a tradigdo propriamente mitolégica dos
testemunhos pertencentes aos outros setores da vida material, social
e espiritual dos gregos. O objetivo é delimitar, no decorrer da pesqui-
sa, de maneira tdo exaustiva quanto possivel o campo no interior do
qual € preciso situar a narrativa para que todas as suas articulagoes,
todas as suas seqiiéncias, em seu menores detalhes, assumam uma
significagio precisa suscetivel cada vez de ser confirmada ou enfra-
quecida por referéncia aos outros elementos retidos no corpus da
documentagdo. A comparagio s6 ¢ vélida 4 medida que acompanhe a
institui¢do de um campo de investigagdo oferecendo garantias sufi-
cientes de completude por um lado, e de coeréncia interna por outro.
Orientado assim, o trabalho comparativo se faz exigente de outra
maneira. Leva em conta tanto as diferencas duanto as semelhangas;
ou mais exatamente, nido visa estabelecer analogias entre tipos de
personagem ou de lenda, e sim definir as posigdes relativas de
diversos elementos no seio de um mesmo conjunto e conseqiiente-
mente marcar separagoes, distancias, intervalos, inversio tanto quan-
to simetrias, para chegar ao estabelecimento de uma ordem. Ao invés
de colocar como ponto pacifico a equivaléncia Adonis-vegetagio e
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de aproximar assim o deus grego tanto das divindades de tipo dii:z;
(tubérculos) quanto de deuses orientals que morrem e r;ssusci k
com o ciclo vegetal, busca-se ev1dencr1fnr de maneira prgcl;g o uguai-
gue ocupa a mirra como espécie aromatica na clrasmflcaf,:a}o dlerarq :
zada dos vegetais elaborada pclos‘gregosLDal uma série de ctonsgs
giiéncias que dizem respeito tanto as questoes de _metodo quanto a _
ptoblemas de contetido. Devem necessariamente integrar-se no c;:qna
po da investigagdo todos os testemunhos conc::m‘cntes a m:im:;; :
como Os gregos encaravam os ardmatas em relagdo as outras p az}tica;
textos de botanicos, médicos, ﬁlésofo§, uso do 1ncensl;o‘ na praf&z
religiosa, de ungiientos perfumados na Vld? cotidiana. A 'eltu;a St;njc(;
entdo, ampliando-se, decifragéo progressiva de um codlglo 0 lico
que vai da mirra, da qual nasce Adt?ms, ao alface, onde ele mort;l: ;1
que aparece muito rigorosamente orlentad’o seg:undo um eixo ve . 1’1:@15’,
das plantas ‘solares’, quentes, secas e ate' ql.lclmadas, 1nc0fr1_1r[1)1a e
e perfumadas, as plantas de baixo, frias, umld.as_, cruas, proxi Z da
morte ¢ do meu cheiro. Entre ambas, em posigdo mediata e,d pod ;
se-ia dizer, a ‘boa distancia’, as que corrfzspgndem, _do pgnto e v1si Sa
dos gregos, a vida normal dos homens cl\rqll.zados, isto FLOS cc;caué
as plantas cultivadas, onde o seco € 0 up_udo se equili ratnL g ¢
constituem uma forma de nutrigao e_speqflcamentc humar'la. o) %
de encarnar o espirito do trigo, Adonis se inscreve tanto além quanto
aquém dos cereais, jamais pertencendo a sua esfera. Seu destino, qge
o leva diretamente da mirra ao alf'acez serve como algum ltlpo de
indicagdo para significar um curtc-)-clrculto nos cereais, sua co (;)cz;g;z
entre parénteses. Ele ilustra assim a tentagao € 0S perigos de
condig@o de vida que pretendia escapar a norma. e
Se se quer tragar a linha de demarcagao que separa a Interp g g:d
tradicional do modo de leitura proposto por Detienne, apos (laude
Lévi-Strauss, pode-se dizer que se passou de um slmb.ollsm? natu.ra]—
lista, de cardter global e universal, a um sistema de codllficaqziio ?pcil;la,
complexo e diferenciado, caracteristico de uma cu tura definida.
Dizemos de fato sistema, e sistema social. Pois o f:odlgo botamf:(c;'nao
¢ isolado nem isoldvel. Estd imbricado numa série de outros co 1%()5
que constituem igualmente niveis difcrcntes,dsa leitura respondendo-
se uns aos outros. De inicio um cédigo zoo}oglcq, tcstemunhe.xd(ci) por
um lado pelos relatos de Herédoto fazendo intervir como rpedlc'(la ores
necessarios entre o homem e os ar(‘)mAatz'xs ccﬂ.’ils categona,s. e -am—
mais; e por outro lado, pelos mitos a F.cr.nx, 0 pdssaro Elxro(rlnauco,tzti];
seguida, um cédigo alimentar, subdividindo-se a escala do vege

125




em allpacnlto reservado aos deuses, alimentos humanos e pastos dos
2:;111:;:;5; va gﬁns; e finalmente, um cédigo astronémico, sitnando-se
a s sob o signo de Sirio, 0 a i j :
, 0 astro canicular cujo apareci
marca o momento em que a Terra e nep
€ o0 Sol, normalmente
acham na maior proximid ; i
: ade, periodo ao mesmo te i
perigo e de extrema exaltagao. i s tiongso
- gpd:sciosilﬁcagl;ﬁo |;lo texto funda-se assim sobre séries combinadas
¢oes: alto-baixo, terra-céu, iimi i
¢ S mido-seco, cru-cozid
civel-nao putrescivel, fed ’ ’ o g
; , fedor-perfume, mortal-imortal;tai
to unidos e aproximad fad e
os por mediadores quanto d i
- ; - quanto desunidos e exclu-
dexslstgsl :irzzfaos ou;r?s c:irgamzam—se num sistema coerente. A validade
ou, falando como os lingiiistas inénci
sua pertinenci =
tra-se confirmada p i g ; : g deaiid
elo reaparecimento des
( : ses mesmos pares d i-
nomias, dispostos segund 2 e
0 a mesma ordem, a cada v
gregos, se trata da mirra, dos ard : ‘o Ponickon tante
_ 5 arOmatas, de seu poder e funca
nos escritos ‘cientificos’ qu erati Fias o nos titon
S € anto nas narrativas lendari i
religiosos mais divers i a Sisterma aparcos
0s. Considerado na inte i
: ra, tal sistema
relig s. Con; gra, aparece
manc%:adge c]ie umalt significagéo fundamentalmente social: cxpf‘imc a
a qual um grupo humano, e igoes histori
_ m condig¢des histd d
minadas, apreende-se a si fi Caiitbarta
! a s1 mesmo, define sua condica isténci
: -Se i¢ao de existé
¢ situa-se em relagdo a natureza e ao sobrenatural ; nes

NéSomc?s (alnssl_m levados a fazer uma segunda ordem de perguntas
A ?1 ;nals e slmplf:s me'todo — como ler um mito? Mas de fundo —
co?n prg::crl;ssc l?}utlo gfzgal € em que sentido quer dizer algo? Para
a histéria de Adonis em seu li itus
sl \donis eu llame com o ritual das
y € poe em evidéncia, de fato, doi i
ey > ; - Lo, dois temas centrais em
dcté; 2osuq|;als se ordenaria todo o conjunto de documentos que
o que 6(fly‘rrnarlau_n como que pedras angulares na arquitetura dos
= tes codigos cuja rigorosa economia demonstrou.
tagﬁo;.u;:g:;c;r tema diz respeito aos alimentos, aos modos de alimen-
3 a sua expressiao mais acabada

0; el na estrutura da refeica

sacrificial, onde os ard ; ifieativg,
matas tém um lugar definid igni i
= 1al, ugar definido e significativo.
- rs:lfnrfl::i) n:::ipqra ols homens dos animais apesar de sua natureza
3 s 1gualmente mortais, ambos té i
:Pedosr o 5 0S t€m a mesma hecessida-
viver, de recuperar as f i

_ orgas engolindo da di

alimento, também est 1 yirewion
e perecivel; mas, num cas
. : 0, trata-se de plant
previamente cultivadas, co il . d dos
cvial , COMO 0s cereais, ou da i

o cul 0s ¢ 3 carne cozida dos

mais domésticos, como os animais reservados ao sactificio, isto é

] b §
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alimentos ‘cozinhados’ em todo o sentido do termo; no outro caso,
plantas selvagens e came devorada completamente crua, isto €, ali-
mentos deixados em estado bruto. O sacrificio separa também o0s
homens dos deuses e os contrapde no proprio ato que busca uni-los.
O rito sacrificial &, na religido de cidade, a via normal de comunicagao
entre a terra e 0 céu; esse contato, porém, pela forma de que se reveste,
sublinha a disparidade radical de estatuto entre os mortais que habi-
tam o mundo sublunar e os imortais sempre jovens que habitam nas
alturas luminosas do éter: aos homens cabe, no animal sacrificado, a
carne morta e corruptivel; aos deuses, a fumaga dos ossos calcinados,
o cheiro dos perfumes, os aromatas imputresciveis. O rito que associa
homens e deuses consagra a impossibilidade de aceder diretamente
ao divino, de estabelecer com este uma comensalidade auténtica. Na
perspectiva do sactificio sangrento, pega matriz da religido politica,
os ardmatas e a mirra designam entao a parte propriamente divina,
aquela que os homens, ainda que lhe consigam um lugar no rito
alimentar, nao poderiam verdadeiramente assimilar, e que permanece
estranha e exterior a sua natureza. No contexto do sacrificio, modelo
de uma alimentagdo humana normal, a mirra aparece, sem duvida,
como instrumento de mediagdo, jungdo dos opostos, caminho que une
a terra ao céu; a0 mesmo tempo, porém, seu estatuto € sua posigdo na
hierarquia vegetal lhe ddo o valor de distancia mantida, de separagao
confirmada; conota o cardter inacessivel do divino, a necessaria
rentincia dos homens ao além longinquo do céu.

O segundo tema é o do casamento. A mirra e os arOmatas encontram
ali o seu lugar, dessa vez ndo mais sob a forma de incenso odorante
subindo em ditegdo aos deuses ou convidando-os a se aproximar da
refei¢io dos mortais, mas como perfumes, provocando por sua viftu-
de afrodisiaca a emogio do desejo e a aproximagao dos sexos. A
mediagdo ndo opera mais no sentido vertical, a partir do mundo
inferior, votado a motte, ao fedor e ao apodrecimento, em diregao ao
que esta no alto, eternamente estdvel na pureza radiosa do céu, e sim
ao nivel da terra, na horizontal, na atragdo que arrasta homens ¢
mulheres irresistivelmente uns para outros. A atragao da sedugdo
erdtica faz parte do casamento, como 0s arébmatas fazem parte do
sacrificio; mas ndo ¢ nem um fundamento dele nem seu elemento
constitutivo. Ao contrario, permanece, em seu principio, estranho ao
vinculo conjugal a ponto de sua presenga, ainda que necessdria — 0s
jovens esposos, no dia do himeneu, coroam-se de mirra e borrifam-se
com perfumes —, ameagar 0 casamento a0 mesmo tempo do lado de
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dentro e do lado de fora. De dentro, porque a esposa, se se abandona
ao apelo do desejo, rejeita seu estatuto de matrona para assumir o de
cortesa, afastando o casamento de seu objetivo normal para dele fazer
um instrumento de gozo sensual. O casamento nio tem por objetivo
O prazer. Sua fungdo ¢ completamente diferente: visa a unir dois
grupos familiares no seio de uma mesma cidade, de maneira a dar a
um homem filhos legitimos que ‘paregam semelhantes ao pai’, ainda
que originados do ventre de sua mae, e suscetiveis assim de prolongar
no plano social e religioso a casa do marido, a qual sdo ligados. Esse
perigo de perversio interna culmina na época da canicula, que nio ¢
apenas o momento em que a Terra, préxima do Sol, exala todos os
seus perfumes, onde os arématas, chegados a maturagao, devem ser
recolhidos para se revelar eficazes; ¢ também quando a mulher, por
mais casta e pura que seja, arrisca-se a ceder a lascivia que a invade
inteiramente e se transforma, sob a agio do sol de verdo, de esposa-
modelo em devassa impudica. A sedugdo do desejo ameaga também
0 casamento do exterior; um dos tragos marcantes da civilizagao
grega, na época cldssica, é que as relagdes proptiamente amorosas,
tanto hetero quanto homossexuais, sio exercidas fora do dominio
doméstico. *“As cortesds”, poderd enunciar o pseudo-Demdstenes
como uma evidéncia indiscutivel, “nés a temos para o prazer (...), as
esposas, para uma descendéncia legitima e uma guardia fiel do lar™
(Contra Neera, 162).
Compreende-se entdo que os codigos vegetais, astrondémicos e
alimentares ndo sejam concernentes apenas & refeigdo sacrificial, a
qual fornecem a moldura légica onde ela pode se inscrever no lugar
que lhe cabe: em posigio mediana, entre o cru e o queimado, o podre
e o imputrescivel, o bestial ¢ o divino e, conseqiientemente, em
homologia completa de estatuto com os cereais que, entre as ervas
frias e imidas e os ar6matas quentes e ressecados, representam a vida
propriamente civilizada, o0 modo de existéncia dos homens, fixados a
terra que devem cultivar pelo trabalho agricola para tirar dela sua
subsisténcia, a igual distancia da bestialidade sanguindria dos animais
selvagens devorando-se crus uns aos outros e da pura felicidade dos
Imortais, que gozam, sem nada fazer, de todos os bens, como era ainda
0 caso para os homens na longinqua idade do ouro, antes que fosse
instituido, pela falta cometida por Prometeu, o sacrificio que marcou
a separagao definitiva entre a raga dos humanos e a dos deuses.
Esses mesmos cédigos interessam também ao casamento, que
ocupa, no seio do sistema, uma posigao rigorosamente equivalente.
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Contrato publico e solene, colocac_io sob O'lethlm}c: zgrgnloes(; n(ig
Zeus e Hera e que une duas fan}l'has através elﬁm do " S
mulher, o casamento monoga;ntljco ;:Cllev‘a::,u?tz? (;‘ Odo: Seoa igergqué 8
a tre os sexos ao nivel da vida : -se dize
Zeal::r:(;niz é, para 0 consumo sexual, o que o sgcnﬁcu})l ‘:n zﬁ:}as (;
consumo do alimento de carne, a.m'b_os assegqre;n 0 a‘osdi vl;duo s
continuidade da existéncia; o sacrificio permitin o_aodm S
sistir durante a vida, e o casamento dando-lhe o meio de se £n$1 cme,
apos a morte, emum filho. O estado s;lva_gem ¢, deinicio, ;:aos outh’
aalelofagia e a omofagia; todos (:s anlme:es s;z iiz?;a?;fomiscmdadé
tamente crus, mas entregam-
ze::(ﬁ:;pglzneralizada: cada um se acasala com tod%s, C;uz;rfsnlt;’j g;r;
plena luz, ao acaso dos encontros; os filhos nascidos ]esao e
il térlnc;: eﬂaﬁeﬂ:ﬁ l;r:llgoﬂtlgrz’ ;a?ug descofheci-
i ural, animal, do parto, ma pai.
fneégtgagz)c Ezgame,nto signifif:a a al.Jséncia de filiagao pat%r:rz:l, u(ifl
linhagem masculina, de famﬂla., reahdadc§ essas gu]e: preslsiu;i)()so o
vinculo, ndo mais natural e sim de carater social e re % s 2 -y
contrario, na idade de ouro, que representa no sistema o (:n I g;)dé
a contrapartida exata do .estado s:el(;':gzrrrrll,o uor;u:i :;:cgugg Eome Eg S
viver como os animais, vive-se ainda ¢ > o
matam nenhuma criatura viva nem consomem came d ] .
soie: ignorando o regime carnivoro, desconheciam ainda mais
i?nr”ggl:é):lgl:l; nao tendogsido criada a raga d_as mulheres, os hor:;;lisi
nascem diretamente da terra, sem ter necessidade de serem con
rados. ‘
doi)geﬂgz:%g;dexislem entao exatgmlcr}tc como qs_p_lanlasfce:cal;fg;
ras. Na idade de ouro, antes da instituigao do saﬁcni:t:‘lo, oss ;‘:‘11 ;)(:;e e
trigos germinam espontaneamente do so_lo; nao al }?cccs o
trabalhar a terra nem de en}fl"lar nela gdg(rjaodszg:rc:?ab:fhz é[; -
iti assim como nao ha necessidade . L
?;; thclizgz’sitar em seus ventres a semente para obter fllhf)s. 11\]1 rt:i el;;r?l(;
sacrificial, instituida por Prometeu, ndo instaura apenas (111 még,%i -
alimentar onde o consumo da came cozida dqs animais 'ct i
aparece junto com o trabalho agnc.ola e acolheitade cer'e::ils, g i
também como conseqiiéncia imediata, como relata Hesio o,n 2t pPara
cimento da primeira mulher e (:i esftabele;;nlll(;,:llt:uilgvzaz?lg:a . ke
os gregos, o marido reveste-se da forma ¢ o
E arido, o lavrador; se a mulher nao se toma}, oep
Za(;asr(r)lleonfo?t?rra cu,ltivada, terra ccrealll'fl'era, nao podf:ra enagieng;:;
frutos validos e bem-vindos, filhos legitimos nos quais o pai p
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reconhecer o germe que porta em si mesmo, semeado no trabalho de
lavrar. Deusa da agricultura, Deméter ¢ também padroeira do casa-
mento. Ao entrar na unido conjugal, a moga penetra no dominio que
pertence é_divindade dos cereais; para ter acesso a ele e ali permane-
cer, € preciso despojar toda a ‘selvageria’ contida no estado feminino
e que, sob as duas formas opostas de que pode se revestir, arriscaria
afazer oscilar a esposa para aquém do casamento, do lado de Artemis
na recusa de qualquer unido sexual, ou para além dele, do lado de:
Afrodite, numa impudéncia erdtica sem freio. A guné eggueté, a
n'lulber legitima, situa-se entre a kdre, e a moga fixada em seu estatl,lto
wrg}nal, e a hetaira, a cortesi completamente entregue ao amor
Fugindo do contato dos machos, longe dos homens, longe das cida:
des, a kdre partilha, em companhia de Artemis, virgem cagadora
sephora dos animais selvagens dos bosques e das terras incultas da;
‘vida selvagem’ simbolizada, nos ritos do himeneu, pela coroa’ de
plantas espinhosas e pelas glandes do carvalho. Para entrar na vida
cult.a"da esposa, a vida dita *do trigo moido’, simbolizada pela joeira
o P11a9 € 0 pao e que, na mesma cerimonia nupcial, contrapde-se s‘:
primeira como o bem ao mal, a virgem deve renunciar a essa selva-
geria que a mantinha anteriormente longe dos homens. Sob o jugo do
casamento, ela se domestica no sentido mais forte do termo: partici-
pf;lndo dali em diante de um dos lares das familias que cons,tituem a
cidade, ela se integra na comunidade civica tanto quanto uma mulher
pode fazé-lo.

. Também a cortesa se acha fora do casamento, mas de maneira
inversa. Sua selvageria ndo ¢ 6dio e recusa feroz do macho, mas
atragao excessiva, licenga desenfreada. Entregando-se ao prir,neiro
que aparece para amplexos de passagem, ela leva a cada um a ilusdo
perigosa e sedutora de uma vida toda de perfumes, de uma vida
entregue aos ?r(‘)matas, que ocupa em relagdo a vida do trigo moido
uma posligao inversa e simétrica a vida das glandes. Sob a mdscara
enganadora da doce Afrodite, a hetaira reintroduz, no préprio seio do
mundo da cultura, a promiscuidade sexual geral que reinava na
selvageria dos tempos primitivos.

Rejeigdo radicz.il da unido fisica, exaltagdo exclusiva do prazer
amoroso, entre a impoténcia e a superpoténcia sexuais, igualmente
c.stt’arels‘:, O casamento representa, ao lado dos cereais, a ‘boa distin-
cla’, a unica que traz ao cultivo conjugal a seguranga de uma colheita
fecunda cujos frutos sejam de boa fonte e legitimos.
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Com o casamento, atingimos na decifragdo do mito um patamar
que o sacrificio ndo nos tinha feito ultrapassar. A analise do sacrificio
era indispensével para elucidar, em todas as suas dimensdoes, 0 cédigo
empregado pela historia de Adénis e o jogo de oposigdes sobre o qual
se funda. Ela ndo trazia, porém, uma interpretagao do relato suscetivel
de fazé-lo aparecer como uma mensagem unificada, tendo no contex-
to cultural grego uma significagao de conjunto. Com o casamento, 0
passo estd dado. Ao ser lido, contudo, o mito néo parece falar mais
do casamento que do sacrificio. O siléncio, porém, nao tem 0 mesmo
valor nos dois casos. O destino de Adénis ndo concerne diretamente
a0 sacrificio; pde em jogo unicamente o mesmo sistema de c6digos.
Pelo contririo, engaja todo o estatuto do casamento. Poder-se-ia dizer
que o mutismo do relato conta na realidade o nao-casamento; calan-
do-se, fala de sedugdo erdtica em estado puro, em sua natureza
fundamentalmente extramatrimonial. Nao hd um detalhe do mito que
ndo receba seu sentido em relagdo a esse estado conjugal, que para
o0s gregos representa a norma reta e que por isso mesmo ndo precisa
ser mencionado, permanecendo a referéncia constante ¢ o tema es-
sencial de toda a historia. A demonstragao de M. Detienne nos parece
decisiva nesse ponto. Nao poderiamos retomé-la aqui, ou resumi-la,
mas apenas sublinhar alguns de seus tragos importantes.

Passando diretamente da mitra, de onde tira sua origem, ao alface,
onde encontra a morte, Adonis, lembremos logo, pde os cereais fora
de circuito; apaga-os desse codigo vegetal cujo eixo constituem. Tal
observagdo, porém, dessa forma, nao responde a nossa busca do
sentido: Adénis nada tem a ver de fato com o consumo dos alimentos.
E o irresistivel sedutor, aquele cujo encanto erdtico ¢ suscetivel de
unir os termos mais opostos ¢ que devem normalmente permanecer
distantes. De condi¢do humana, tao logo nasceu jd provocou o amor
das deusas; aproxima os deuses dos homens; inspira uma paixao igual
em Perséfone, no mundo subterraneo, e em Afrodite, a celeste. Indo
de uma a outra, une a terra e o céu. Ele proprio ¢ o produto de uma
unidio entre um homem e uma mulher que, no plano da relagao sexual,
sdo antipodas um do outro e nio deveriam jamais se unir, um pai e
sua filha. O episddio de seu nascimento apresenta em resumo todos
os temas que devem ilustrar as aventuras de sua brilhante e breve
carreira. Sua mae ¢ no inicio uma jovem virgem feroz; como as
Danaides, como Hipdlita, ela despreza Afrodite e recusa todos os
casamentos normais que lhe sdo oferecidos. Para se vingar, a deusa
lhe inflige uma paixdo amorosa que hdo se situa apenas fora do
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casamento mas que arruina interiormente suas fundagdes. A unido
incestuosa se produz por ocasido da celebragio pelas mulheres casa-
das das festas de Ceres-Deméter, naqueles dias em que a separagao
dos sexos se impde como uma obrigagdo ritual aos conjuges e quando,
em conseqiiéncia disso, a moga se acha mais estreitamente associada,
no par conjugal, a esposa, que com scu estatuto de mulher legitima
aparece sob os tragos de uma matrona, de uma mée acompanhada de
sua filha. No mesmo movimento que a aproxima da mae, a filha se
afasta a0 maximo do pai que, como macho, representa na familia o
outro sexo, este com o qual a conjungao erdtica, sendo naturalmente
possivel, se acha rigorosamente proibida.

Desprezando de inicio todos os homens que poderiam desposa-la,
ardendo em seguida de paixdo amorosa pelo tnico ser que nao pode
sc tornar seu marido, Mirra, para ser desejada aquém do casamento,
encontra-se além no ponto extremo do interdito. Os deuses a meta-
morfoseiam em drvore da mirra. Do germe que recebeu ao conseguir
seduzir o pai, apesar de todos os obstdculos, a mirra d4 4 luz a Adobnis,
cujo destino segue um intinerdrio simétrico ao de sua mae, mas
orientado no sentido inverso. Equipado com uma sedugdo a qual
ninguém consegue tesistir, o filho aromético, na idade em que as
meninas e meninas consagrados a casta Artemis, sé conhecem jogos
inocentes, entrega-se inteiramente as alegrias do prazer amoroso.
Entretanto, quando lhe € necessario franquear o umbral da adolescén-
cia, que marca para o jovem o momento onde se integra a vida social
como guerreiro e futuro esposo, sua carreira amorosa ¢ brutalmente
interrompida. Ele sucumbe na prova que abre normalmente o acesso
a plena virilidade. O filho da mirra se encontra no alface onde é morto
ou depositado. Sua superpoténcia sexual, limitada ao periodo que
comumente ignora as relagdes amorosas, desaparece uma vez atingi-
da a idade da unido conjugal. Cessa no comego do casamento, cuja
imagem inversa apresenta. A colocagdo dos cereais fora do circuito
entrega assim o seu segredo. Nio faz referéncia a uma anomalia na
ordem do consumo alimentar, e sim a uma distor¢ao no consumo
sexual que, exercendo-se sempre fora do casamento, conduz Adénis
da superpoténcia prematura a impoténcia precoce. Ao valor erético
dos arématas responde, no final da carreira do herdi, o alface, que ndo
¢ apenas uma planta fria e umida mas, como tantos testemunhos
insistem, um vegetal de virtudes antiafrodisiacas, conotando a impo-
téncia sexual. E o poder de sedugdo amorosa de que dispde Adénis,
situe-se aquém ou além do casamento, fracassa igualmente em pro-
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duzir frutos; ardmatas ou alface, a semente de Adonis permanece
sempre paralelamente infecunda.

Essa leitura se acha confirmada e enriquecida pela confrontagao
do mito de Adonis com duas ordcr}s de docu’mcntos.; em'pn(;nejro‘
lugar, um conjunto de relatos lcr_ldénos que, alerp da dwequa e ?1&.’
episodios e personagens, visam igualmente exprimir a se ug:ilo lcro
ca, a explicar sua natureza, seu lugar, seus cfe{tos; em segundo u%ar,
o ritual de Adonis tal como podemos conhece:l_o, para a Atenas dos
séculos V e 1V, através dos testemunhc_;s lltt?ranos e das representa-
¢oes figuradas. Como Adonis, o barqueiro Fédon aparece sob os tragos
de um sedutor irresistivel. Pela graga de Afr?dlte que o presenteia
com um perfume de virtudes erdticas, ele detém o poder de inspirar
a todas as mulheres um paixao amorosa que ignora os deveres ¢
interditos do casamento. Essa sedugéao 11.1rmtada tem o seu revers(;).
Féon morre, vitima do ciime de um marido cngana'do; ou, segundo
outras versdes bem significativas, desaparece escondido, ele tam!aem,
no alface. Assim como Mirra, Minta, a menta € uma planEa odorifera.
Concubina de Hades, partilha seu leito no rpundo sgbtc_:rraneo. Quan-
do para o deus chega o tempo de contralr justas nupcias com Persé-
fone, Minta se gaba de suplantar, por sua beleza e encanto amoroso,
a mulher legitima na casa de seu mandq. Irritada, Deméter c;stlga a
rival, excessivamente atrevida com seu filho, metamorfos‘.aafl 0-aem
uma planta de propriedades equivocas: c?rtamc‘n@ afroc{ls1:lca, mas
abortiva; perfumada, mas ‘insignificante’ e estéril. A mae do tng(i),
associada & sua filha como padroeira da_s unides legitimas, faz de
Minta uma planta dkarpos, liermo que significa a0 mesmo tempo
i dar frutos e ter filhos. e
1nc]E'E}‘,prz:lnzau'dscuma vez a vaidade juntamente com a potencia de uma
sedugio erdtica entregue inteiramente a si mesma que Sao _contadas
pelas historias centradas em torno do. tema .de Tunx, cujo nome,
segundo um testemunho alexandrino, Minta teria usado. Junx d§s1gna
inicialmente um pdssaro, o trepador; a rotagao completa le sua
cabega, os movimentos incessantes de sua cauda e as modl_l aqo]es
estridentes de sua voz fazem dele um ser de uma mobilidade singular
e desconcertante; da mesma forma que sombr?s e luzes, turbilhonan-
do num jogo ilusdrio, provocam estupor e v‘?m.gcm, otrepador e;clcrce
sobre outro um fascinio perigoso e 1rrepmm_vcl. Pindaro o chama
‘péssaro do delirio’. O junx ¢, a seguir, um instrumento de magia
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erdtica que as mulheres fazem dar vira-voltas e assobiar como um
trepador, para atrair para seu leito todos os homens que desejam. E
finalmente uma ninfa mdgica, filha de Peithd, a Persuasio do desejo
amoroso, ou, segundo outros, de Echd, essa aparéncia enganadora,
esse fantasma de som que nada tendo de verdadeiro pode indiferen-
temente imitar todas as vozes. A ninfa pretende diri girseus sortilégios
de amor contra o casal Zeus-Hera, que procura dissociar, inspirando
a0 esposo o desejo da possui-la ou de se unir a lo. Transformada por
Hera em pdssaro trepador, Iunx tem em Ixion seu homodlogo mascu-
lino, a quem Zeus castiga fixando-o pelos quatro membros a uma
pequena roda girando no céu.

Por suas aventuras miticas, Ixion coloca-se como negador sistema-
tico do casamento enquanto instituigdo social. Quando desposa Dia,
filha de Hesioneus, ou quando cobiga Hera e busca tomd-la a forga
ou seduzi-la pela asticia, sua conduta manifesta sempre um mesmo
desprezo, na unido conjugal, pelo aspecto de contrato, troca regular,
acordo reciproco. Recusa-se a entregar a Hesioneus os hédna; por ter
cle lhe dado a filha, sendo aquele o pre¢o da mulher que, na época
arcaica em que se situa a lenda, constitui o fundamento e a marca
distintiva do casamento, uma vez que sela de maneira publica a
alianga matrimonial entre dois grupos familiares, fazendo da filha,
nao uma simples companheira de leito e sim uma verdadeira esposa,
concedida ao marido para lhe fornecer uma descendéncia legitima.
Comprometendo-se de inicio a entregar os hédna, depois recusando-
se a honrar a promessa, Ixfon simula o casamento, entra nele para
melhor destrui-lo de dentro. Apaga toda a diferenga entre a ddmar, a
mulher legitima, e a pallaké, a concubina. Rebaixa Dia, a quem
recebeu das maos do pai na qualidade de esposa, a categoria de uma
comparsa do comércio sexual, como pode sé-lo tanto uma escrava
ganha pela forga do brago na guerra ou arrebatada num ataque de
piratas, quanto uma parceira feminina instalada na casa, sem outra
ceriménia, simplesmente para o prazer do senhor. Mas nio ¢ apenas
o estatuto de esposa que, no préprio seio do casamento, Ixion denega
a sua companheira; ¢ a relagio de alianga com o sogro, a qual ele
destrdi invertendo-a para uma relagio de hostilidade. Convidado pelo

genro a um festim que deve consagrar a reconcilia¢do deles, Hesio-
heus apresenta-se sem desconfianga e perece numa armadilha que lhe
¢ traigoeiramente estendida. Ao presente da filha, Ixion oferecia em
contrapartida apenas palavras vis e falaciosas. Responde a amigavel
confianga do pai com o engano, a duplicidade e o assassinato. Blo-
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queando todas as formas de troca e mitua generosidade exigida pelo
casamento, ele substitui a reciprocidade do dqm ou, para falar em
grego, a charis, fundamento do V];l'lCl]lO cc_m]l}gal, por u.m?) pltgla
opressdo que se faz persuasao mentirosa, {’eitho,‘ e v’mlcnma brutal,
Bia. Se em muitos planos Peithd contrapoe-se a Bia, _elcs telm em
comum, no caso do casamento, o fato de agir em proveito exc u§1,:'(')
de uma das partes sem o consentimento da o?trq. Como Bia, Psn g,
a Persuasdo da palavra mentirosa ou de aparéncia sedutora, submete
pela forga um dos parceitos, ao invés de po-los de acordo um com o
o faz a charis. : - s 2
outﬁkrc;ecg?::llga janela do mito esclarece essa conivéncia de Pe_ltho_f B(;a
que, enquadrando a charis de c.ada lado e bloqueand_o o glrctliltl cia 52
trocas ao qual ela preside, conjugam-se para destruir a institu gt
matrimonial. Primeiro humano a derramar o sangue de um paren c‘l:,
Ixion deve fugir da Terra. Zeus o acolhe no céu. As boas gragas de
seu anfitrido, Ixion responde a seu modo: como ingrato, como nega-
dor da charis. Na propria casa do maru_io_, cobiga a esposa. Il’.ara
introduzir-se no leito conjugal do casal d1v1n§), Pad-roelro e ;\za ista
da unido, ele emprega todas as armas: a violéncia e tambem os
artificios da sedugdo. A partida ji lhe parece .ganha; tem Hera‘l nos
bragos e cré celebrar com ela um escérnio de hierogamia e c;nazumlr
com a senhora dos esponsais um casamento que, eliminando Zeus,
assume o valor de anticasamento. Entretanto, o homcm' d?ﬂ palav(;a
enganadora, da sedugao mentirosa s6 pode conhecer um simulacro de
acordo amoroso, uma iluséo de himeneu, um casamento vazio, porque
‘sem chdris’. Em lugar de Hera, ¢ um enganoso fantasma que a}n;:an&na
¢ abraga Ixion, uma aparéncia va, uma nuvem oca, Nephelzhe. m
simulacro de unido s6 pode produzir entre h?rrlwm e mulher um
simulacro de filho. Nephéle da & luz uma progenie monstruosa, um
ser sem raga, sem familia e sem linhagem as quais se !1gar € perr:m1
nece 4 margem de tudo que existe na terra cOmo No ¢eu; o a:nces ra
dos Centauros. Nem deuses nem homens querem reconhecé-lo, em-
bora ele ndo seja um verdadeiro animal,. Ixion engendra um fantasma
de filho, uma criatura que é uma espécie de b'a_stal;do do umverso,do
ndéthos em estado puro, um nada na ordem da flllaq:‘:lo. Turbllhon;m dg
para sempre no céu, onde Zeus 0 tra_nsformou em iunx, o apo;to o 2
sedugao bruta deverd, para edificagao dos_ homens, celebrar 1 ia apd
dia as virtudes dessa chdris que pretendeu ignorar e sem a qua ; uniao
sexual ¢ apenas um jogo ilusorio incapaz de fazer nascer uma descen
déncia auténtica.
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Com o terreno da anilise historica desatravancado, Marcel Detien-
ne pode propor sobre o ritual das Adonias uma interpretagio inteira-
mente nova e convincente. Sua for¢a demonstrativa nao diz respeito
apenas a congruéncia do mito e do rito que se ajustam e se esclarecem
reciprocamente. Todos os elementos da festa, sem excegdo, sdo reti-
do_s ¢ assumem, & luz dos diferentes cddigos anteriormente g;ostos em
cv1c!enc13, uma significagdo precisa que os situa em seu lugar num
conjunto ordenado. Nenhum detalhe ¢ negligenciado ou dcgcartad
como subsidiario, gratuito, indiferente. De inicio a data: as Adénia(;
sao celebradas nos dias de canicula, da coleta dos aroma.ns do desre-
gramento sensual feminino, da conjungao da Terra e do SE)l quando
a sedugdo erdtica culmina em todos os seus aspectos. Os 111 ares: a
fe’sta_ se desenrola em residéncias particulares, nio nos sar%tuéri.os
pubhco_s; € nessas residéncias, sobre os terragos, no alto das casas
para unir ainda melhor o alto € o baixo. O instrum,ento caractcrfsticor
uma escada voltada em diregdo ao topo da construgao por onde soberr;
os devotos do deus para depositar no alto os seus ‘jardins’. Os atores:
mulheres, concubinas e cortesas, preparadas e perfumadas feste'an—l
do e dangando em companhia dos namorados que convide;ram aj vir
se juntar a elas. O clima religioso da festa: ruidoso, desregrado
indecente até a embriaguez e a licenga. Seu objetivo: tra’nsportagr ara
oalto Fic_)s terragos e para submeté-los ao ardor do sol de verio jarfiins

em miniatura, guardados em pequenas vasilhas de terracota Essa:c.
imitagoes de cultivo, esses fantasmas de plantagdes contém ;10 lado
do alfflce e do funcho (que desempenha aqui o papel de um ql,lbstituto
de arémata, de mirra para o jardineiro), grios de trigo :: cevada
tratados pelas mulheres a maneira de espécies horticolas. Ex ostae:
em suas vasilhas em pleno sol, poucos dias sdo nccessério‘s pafa ue
as sementes germinem, brotem, tormem-se verdes e peregam quo
rcsse.cadas. As mulheres entdo langam as vasilhas, com o que cs?a ‘
contem, na dgua fria das fontes ou no mar infecunc,:lo. Esses pseudos-,
jardins que passam em alguns dias do verde ao seco, do vivaz ao
murcho, evocam o jovem deus, filho dos arématas e’cuja sedugao
precoce termina no frio e estéril alface. Apresentam-se também im
todos os planps como uma antiagricultura: um jogo ilusério, ndo uma
ocupagio sén_at e 1til; coisa de mulheres, ndo um trabalho de: homens;
um c1clo_ de oito dias em lugar dos oito meses que se escoam entre ,
Zemenle:ras ¢ a colheita; o assar brusco e forgado das mudas em vgj
e sua lenta ¢ natural maturagdo; o tempo Unico da canicula em vez
da colaboragao harmoniosa e equilibrada das diversas estagoes; reci-
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pientes irrisérios em lugar da vasta terra nutriente. Sem amadureci-
mento, sem raiz, sem frutos, verdadeiros *jardins de pedra’ estéreis e
infecundos, os jardins de Adénis, por sua rdpida e ilusoria floragao,
sublinham mais ainda as virtudes produtivas do campo trabalhado
onde Deméter, tendo recebido em tempo oportuno as sementes, faz,
no periodo que lhes € proprio, germinar, amadurecer, frutificar os
cereais de que se nutrem os seres humanos.
A essa primeira antinomia superpoe-se uma segunda. Ou antes, 0s
mesmos tragos que, nos planos astronémico e botéinico, situavam
como antipodas um do outro os jardins de Adonis e a agricultura de
Deméter. Tais tragos contrapdem também, no plano social, a licencio-
sidade desabrida das Adonias a gravidade solene da festa grega de
Deméter, cujo equivalente latino a mae de Mirra celebrava, segundo
o mito, no préprio momento em que a filha engajava-se em seu
indesculpédvel empreendimento de sedugao. As Adonias nao sdo ape-
nas uma agricultura invertida; apresentam-se também como contra-
Tesmoférias. Pelo lado do amante de Afrodite, o calor lascivo do
verdo, das concubinas e cortesas reunidas, na intimidade, em suas
casas, com seus amantes; o alarido, o bombidstico, a licenga sexual; a
subida pela escada até o topo das casas; 0 depdsito de jardins no
telhado; uma profusdo de perfumes exaltando a sedugdo amorosa.
Pelo lado da mae de Perséfone, a estagdo das chuvas de outono,
quando o céu fecunda a terra e se abre, no umbral do inverno, com as
sementeiras, o tempo propicto ao casamento; mulheres casadas, maes
de familia, celebrando na qualidade de cidadas, associadas a suas
filhas legitimas, uma cerimdnia oficial onde estao por um momento
separadas dos esposos; 0 siléncio, o jejum, a abstinéncia sexual; uma
estagdo imovel, acocorada mesmo no solo; a descida ao fundo de
mégara subterraneos para trazer de 14 talismas de fertilidade que
serdo misturados as sementes: um ligeiro odor nauseabundo; em lugar
de aromas, bragadas de salgueiro, planta de virtudes antiafrodisiacas.
Aqui, porém, surge uma dificuldade. Nesse quadro tao rigorosa-
mente contrastado, o paralelismo ¢ que parece ser 0 problema. Como
podem as adeptas de Adonis, concubinas e cortesas que seu estatuto
ou oficio coloca a margem da familia, celebrar seu deus ¢ seu poder
de sedugio por meio de um ritual que, como o decalque de uma folha
ao contrério, reproduz trago pot trago o modelo da unido conjugal
imposto pela instituigdo & qual essas mulheres sao precisamente
estranhas? Como glorificar a atragdo sexual, o encanto erotico, os
prazeres amorosos tomando de empréstimo a linguagem e o quadro
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de referéncia de uma religido que s6 deseja reconhecer no casamento
a procriagao de filhos e a descendéncia legitima? Por que edificar, em
honra do deus, jardins que parecem sé ter valor negativo, existir
apenas por contraste com a verdadeira agricultura, definir-se apenas
pela falta e a privagdo: sem seriedade, raiz ou fruto, e bons apenas
para se por de lado? , g

Um primeiro elemento de resposta nos ¢ fornecido pela natureza
dos testemunhos que, sob esse angulo, as Adonias apresentam. Textos
de autores comicos, observagdes de filésofos ou eruditos, ditados e
provérbios, todos em seu conjunto traduzem a opinido ;omum da
cidade, um pensamento oficial, o julgamento de cidaddos bem inte-
grados a vida publica. E possivel que o ponto de vista dos seguidores
do .dcus 'tcnha sido completamente diferente. Pode-se supor ainda
mais facllmente: que existe um segundo aspecto das Adonias, esse
p_lenamentq positivo, e que, longe de ser independente da confecgio
ritual dos jardins, forma sua contrapartida necessaria. Ao mesmo
telflpo que festejam com seus amigos e fazem brotar, para o deus, suas
cfempras plantagées, as mulheres operam sobre o telhado com:) que
um simulacro da colheita de arématas, fazendo-os descer pela mesma
escada que lhes serviu para subir aos jardins. Grios de incenso e paes
de mirra, repartidos por turibulos e defumadores, servitdo ao mesmo
tempo para honrar o amante de Afrodite e para reforgar o império da
sedugéo feminina sobre os parceiros masculinos.

Defsse ponto de vista, os jardins de Adénis se apresentam sob uma
lgz f:hferente. A inversdo dos valores da agricultura ndo tem um
significado puramente negativo. Ao contrario, aparece como previa-
mente necessdria, como condigéo exigida para se ter acesso aos
a’romatas. Nenhuma terra onde se enraizar, nenhum fruto a carregar:
¢ somente a esse prego que se pode ganhar a vida dos perfumes, gozar
d(? suas preciosas e passageiras delicias. O ritual da festa bem exprime
aincompatibilidade de Adénis e Deméter, da sedugio e do casamento
mas para escolher, para glorificar Adonis e a sedugdo. As Adénias se:
Inscrevem entdo no interior do mesmo sistema de cédigo usado pela
religido oficial da Cidade. Mas € um c6digo de certo modo com duas
e_ntradas, que se presta a uma dupla leitura segundo se escolha
situar-se num pélo ou outro dos valores positivos. Falando a mesma
linguagem no quadro de um mesmo sistema religioso, os defensores
d.e culto oficial e os seguidores do deus lhe fazem dizer verdades
diferentes ou opostas. Uma vez langadas nas fontes ou no mar as
plantas muito precoces para serem fecundas, as Adénias, festa da
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lamentagao do amante, terminam na alegria dos perfumes, na promes-
sa dos prazeres e na certeza da sedugdo. Ao término das Tesmoforias,
festa de lamentagao da filha, as matronas abandonam o mutismo, o
luto e a abstinéncia para celebrar a alegria dos reencontros. O ultimo
dia da ceriménia, que mantém ritualmente afastados esposas e espo-
sos, leva o nome, que é também certeza e promessa, de Kalligéneia:
certeza, dessa vez, de boa colheira, promessa de belos filhos.

Colocamos imediatamente a pergunta: o que significa o mito de

Adonis? Se se admite conosco que a anélise de M. Detienne traz a
resposta e que através de sua leitura a mitologia e o ritual do deus
fornecem um sentido ao intérprete moderno, isto €, vém ocupar no

sistema religioso grego uma posigéo bem definida, um pouco margi-
nal, como vimos, € que determina as relagdes da sedugéo erética com

os outros elementos desse todo, resta uma terceira ordem de proble-

mas para se abordar. Diz respeito 4 organizagao do sistema de cédigos

trazidos a luz por M. Detienne, seu equilibrio, suas distorgdes, suas
tensdes internas. A arquitetura desse sistema parece de fato apresen-

tar, a primeira abordagem, uma espantosa dissimetria. Sacrificio e
casamento aparecem situados nela nos mesmos lugares, inscritos no
centro de equilibrio do sistema, em homologia completa de estatuto
com os cereais que, entre a crueza limida das ervas, pasto de animais,
e a secura imputrescivel dos ardmatas, alimentos divinos, represen-
tam a posi¢do mediana, a norma humana. O sacrificio se coloca de
fato, no consumo de carne, entre a alelofagia geral (como no estado
selvagem), e a recusa de todo alimento de carne (como na idade de
ouro); o casamento se insere, no consumo erdtico, entre a promiscui-
dade generalizada (como no estado selvagem) ¢ a abstinéncia sexual
total (como na idade de ouro). Sacrificio e casamento sao também as
duas instituigdes humanas onde os ardmatas intervém; na primeira,
para unir os deuses e os homens, e na segunda, para unir o esposo e
a esposa. Tal conjungéo, contudo, nao tem o mesmo alcance nem o
mesmo valor nos dois casos. No sacrificio, os aromatas tém uma
virtude plenamente positiva; representam a parte dos deuses, uma
supernutrigdo que os homens s6 podem desejar, sem a ela ter acesso.
Nesse sentido, deixar no sacrificio o campo livre aos ardmatas para
que o ocupem inteiramente, a exemplo de Empédocles substituindo
o boi prestes a ser imolado por pequenas estatuctas de aromatas que
os convivas dividirdo entre si em vez de comer seu pedago de carne
assada, ¢ destruir o sacrificio fazendo-o exercer a si mesmo. Mirra e

139



perfumes, ao contrério, revestem-se no casamento de uma fungao
perigosa e negativa. Se lhes € permitidoinvadir todo o campo da uniao
conjugal — em vez de restringir desde o inicio seus efeitos para
extirpd-los em seguida até a raiz (uma matrona deve expulsar o
perfume de sobre ela mesma e de sobre seu marido) — o casamento
se destréi ndo por excesso, mas por perversdo. Hd entdo, para os
ardmatas, quando se passa do sacrificio ao casamento, inversdo de
sentido e mudanga de valor.

No inicio de sua investigagio, Detienne examina o personagem de
Adonis paralelamente e de forma um pouco enviesada, uma vez que
parte da idéia de que nem o mito nem o ritual do deus concernem
diretamente ao sacrificio; e ilumina o sacrificio com luz rasante, ja
que se coloca, para decifrar seus elementos significativos, nio do
ponto de vista do culto oficial, ¢ sim na perspectiva de uma seita, a
dos pitagéricos, que pde em questdo através da critica da prética
sacrificial os proprios fundamentos da religido publica. Os pitagdri-
cos rejeitam qualquer forma de sacrificio sangrento ou s6 aceitam
imolar, para comer, os porcos e as cabras, a exclusdo do boi e do
cameiro, segundo se considerem seita religiosa inteiramente exterior
a cidade ou confraria engajada na vida politica e buscando transfor-
mé-la do interior. Nos dois casos, a contestagdo religiosa do sacrifi-
cio, da matanga dos animais domésticos, da nutrigdo com carne, visa
a instituir um regime alimentar de tipo mais ou menos vegetariano
que deve, em seu limite, cobtir o fosso que separa os homens dos
deuses e conseqiientemente eliminar a distincia insuperdvel que o
sacrificio, na origem, teria instituido e que se encontra, no culto
oficial, cada vez que se imola ritualmente um animal para que sua
camne sirva de alimento, uma carne reinvocada, confirmada, consa-
grada. Os pitagéricos buscam entdo revirar o sacrificio pelo alto,
substituindo-o por um tipo de vida e um modo de alimentag@o susce-
tiveis de restabelecer com os Imortais a comunidade de existéncia, a
completa comensalidade existente outrora, antes da falta cometida

contra Zeus por Prometeu e em cujo sacrificio, em sua forma presente,
estd impressa a lembranga. Para viver-se em companhia dos deuses
comer-se-d, na medida do possivel, como eles préprios. Serdo comi-
dos os vegetais inteiramente ‘puros’, como os alimentos consumidos
na idade de ouro e que sdo oferecidos a divindade em altares nio
sangrentos, jamais maculados pela matanga do sacrificio. Os homens
divinos, a exemplo de Pitdgoras ou Epiménides, chegario até mesmo

a se nutrir de nada, a viver de cheiros perfumados, 2 maneira dos
Imortais.
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Ao final de sua andlise, M. Degienne é levado cntﬁ?_ a mtarca;
fortemente os ardmatas do sinal mais. I'tlo consumo dos ';1 1m;:1n os;,n :
‘vida nos aromatas’ representa o ideal, ideal este ao qua 1os | (;)ml s
devem necessariamente renunciar, segundo o cu-lto qﬁcu? , ¢ idea =
qual devem se esforgar por atingir, segundo a-S(‘:l‘-La pitagorica, drgn =
ciando aos pedagos da came que, no sacrificio, € reserva :to
humanos. Entretanto, quando M. Detienne vol_ta_:se I:jara ;: c;:‘?s?;m‘:i cvé
institui¢io para cujo ceme o conduz a rchglaoa e otl-uf ,m e
considerar os aromatas do menos. As mesmas esséncias ‘fc u —
e incorruptiveis, que unem a terra ao ceu, 08 homens aos 'cuseos,c a‘sg;1 ‘
que unem muito intimamente homens e mulheres, dissociam o ca -
mento em vez de consolidd-lo. No hln}encu, talas representam ggtt)n °
ideal, mas essa sedugdo erotica que €, em si, nefastzi e mar e
explicar que num sistema de cédigos téo rigoroso, talo Dcofie‘:m e, °
mesmo elemento tome valores opostos? Para Marce Detient ,dc
problema se coloca com mais acuidade por ser, no propr;ic?)f seio e
pitagorismo, escolhido como n?\.rclador dos valores do sacti c1t(;; c:’ o
a contradigio se acusa mais nitidamente. Do lado dos a_rongaita ©
recusar toda forma de sacrificio sangrento e de: nutrigao ;, a;;a-
carne, e seita se coloca, para melhor defender a mstltul;;?o 0 ctoda
mento, do lado do alface. Condenando, com o uso dos pe lul]'les‘d0 .
forma de sedugdo, perseguindo concubl_nas ’e.cortesasl,) angan ©
interdito sobre os amores ilegitimos, 0s pitagoricos cele 'r?‘m:i(im’l s o

regime, ndo a mirra mas o alface, cujas v;r%g.des antiafro ilacr:n a
gabam. Eles se situam, assim, no seio da religido grega, not't];)'(l :‘:a P
oposto dos fiéis de Adénis, como se houvesse uma incompatibi i
completa entre a escolha dos aro.m'a'fas num caso € m:i outr;),. c;xo e
sua valorizagdo no plano do sacnf.lcltf e do consumo da nutrig ke
com carne implicasse sua depreciagdo no plano do casamento e

1- - .
coné:nr?g ;;?(ll?etienne d4 conta dpssa dissimetria? Obscrvcmost;:in—.
cialmente que o quadro é menos simples do que o temos aprcs?nd gs.
sob as duas formas em que o encontramos, como incenso unin (l)h .
deuses e os homens, e como perfumes ungndo 0s hqmcns eas rrtm ;
res, Os aromas comportam, por sua fungao de mcd1ado§-, alspec ‘os;e;
ambigiiidade que o autor sublinha justamente. Plantasl SO aresi‘,lim.
secadas, imputresciveis, elas se aparentam ao fogo _do altoeao v na;
mas brotam aqui embaixo, sobre aterra dos mortais. Eé somen i
condigdes de tempo, lugar e colheitas definidas quc_adqulrcmtp b
mente sua virtude ignea. Sendo seu papel o de unir os opostos,
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arbmatas nao o poderiam desempenhar se estivessem de inicio e
inteiramente, no casal que deviam aproximar, do lado de um dos
termos com a exclusdo do outro. Para unir a terra ao céu, € preciso
que caminhem entre o baixo e o alto; para associar homens e deuses
¢ preciso, mesmo em sua proximidade com os segundos, que se
encontrem contiguos aos primeiros. E esse estatuto equivoco dos
ardmatas que explica os extraordindrios relatos de Herédoto a respei-
to das condigdes de colheita deles: verdadeiros mitos disfargados em
relato veridico e que setdo, sob formas diversas, retomados por toda
a tradigdo grega, dos historiadores e geografos aos botanicos. Os
arématas brotam numa regido ao mesmo tempo muito real e comple-
tamente mistica, nessa Ardbia que se pode descrever como um pais
completamente diferente e localizar no mapa, mas que ¢ também, a
maneira da piétria dos etiopes que se chama Longa-Vida — os mais
justos, os mais belos, os mais piedosos dos homens — uma terra de
sol, preservando em nosso mundo pervertido como que um enclave
da idade de ouro. Uma parte da colheita ¢ posta a disposigdo dos
homens, a outra depositada no altar do Sol onde ela se inflama
espontaneamente. A colheita — poder-se-ia dizer a caga aos arématas
— se opera segundo dois tipos opostos de processos que, em seu
proprio contraste, sublinham o cardter ambi guo da presa e sua fungio
mediadora. Os homens nio podem obté-la diretamente. Tém necessi-
dade de ‘intermedidrios’ animais, hostis ou favordveis, tanto ctdnicos
quanto celestes. Em certos casos, os ardmatas brotam ‘embaixo’, nas
dguas de um lago ou numa ravina profunda. Para trazé-los, € preciso
repelir o ataque dos animais que os defendem, animais ctonicos,
serpentes ou morcegos, monstruosos, igualmente aparentados com o
dominio do umido, do terroso, do putrido. Para isso recobre-se todo
0 corpo, a excegdo dos olhos, que sdo no homem como que o elemento
luminoso e solar, com a pele de um boi esfolado, isto €, com a parte
externa, imputrescivel, ndo comestivel, do animal. Em outros casos,
os aromatas se acham ‘no alto’, no ninho de passaros celestes,
empoleirados no cume de rochedos inacessiveis. Para fazé-los cair,
atraem-se esses animais aparentados com o fogo do alto, seduzindo-
0s com postas de carne que representam, em oposigao a pele, a parte
interna, putrescivel, comestivel. Os péssaros do céu descem para
apossar-se dos pedagos de carne morta; eles os elevam até seus
ninhos, que se arrebentam sob o peso dessa carne, da qual se pode
dizer que ¢ duplamente ‘deslocada’; transportada de alto a baixo, ela
nao se encontra em seu lugar ¢ volta para onde deveria estar, levando
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com ela em sua queda os arémata§ dos quais os cagat{orcs pogzrgosiz
apropriar. Os homens dispﬁcm' entéo, Earg colher (‘)s aroznatas,idoS L
métodos cujos meios e modalidades sdo inversos: ou sao traz o
mais baixo, em oposig¢do aos animais ctonicos, gragas a uma pzeS
ressecada que repele os ataques dos seres putridos, a1nQa czlue as;];r:;,l Fa
alados; ou sio levados a cair do mais alto, com o aplolo tos a s
celestes, gragas a posta de carne sangrcinta que do alto fldra:icmde i
aparentados do fogo, que no entanlq tém sinnda necessi a]el e
mentos umidos. Nos dois casos, a tonica € colocﬁada parale atm g
nessa tensao entre termos opostos que carac.terlza o estatu'?ni e
ardmatas e que os faz oscilar entre o alto e o baixo, 0 seco €0 E-a Su;
o imputrescivel e o putrido. Esse constante vaivem encor:) e
expressao mais surpreendente no mito da Fénix, o paslsaro ar o
que, oscilando num instante do igneo ao podre para voltar em gcom
a sua incandescéncia primeira, sublinha ao mesmo tempo € cor?_(zl e
um mesmo movimento a antinomia entre Qu_as ord.ens Ele realida ;
que se excluem uma a outra e sua necessdria conjungao no mt;mnz
aqui de baixo. A Fénix € na escala animal 0 que sdo los aromzizs :ito
hierarquia das plantas: um ser solar, em_polclrado no lugar ma randc;
Acompanhando o astro de fogp a cada diaem seu curso, 'regerll.z e
as forgas a seu contato, nutrindo-se de scus raios mais pt:t alic’lade
escapa a condigdo mortal sem, entretanto, .conhecer a ;mo Pt
dos deuses: renasce perpetuamente das cinzas. O' :21' fc?r .dome rﬁe
celeste, puro, incorruptivel, inengendrado, _basta—se‘m] efini ?udc -
a sl mesmo; perpetua-se huma constante ¢ lmp.crccwe Juvent i S.Ob
fogo humano, roubado por Prometeu ¢ confiado aos mot;j ais e
forma de uma ‘semente de fogo’, de um fogo engc{]dral' 0, pa X
cozinhar a came do sacrificio, é um fogo esfomeadf). solicita se
nutrido sem cessar, sob pena de parecef, ele tambelm_, Cf)mo uz
homem privado de alimento. A vida incandescente da Fénix :scgge 1;m
curso circular, cresce e decresce, hasce, morre e renasce s],egun o "
ciclo que faz o passaro dos aromatas mais prox1mo'd(_) sol que ztaae:lgico
das alturas, passar a um estado de um verme de podr}dao, mais cumjdo
ainda que a serpente ou o morecego. Das cinzas do pass.aro(,iconsn g
ao final de sua longa existéncia em um mqho-brasmro e ar6m X
nasce de fato um vermezinho nutrido de umidade e que se tornara po
énix. ‘
SuaA:::v:ranCfsse mito percebe-se claramente que os aromatas, pa:ra
unit o alto e o baixo e desempenhar seu papel d_c: intermedidrios entre
os deuses e os homens, devem ocupar, em relag@o uns aos outros, uma
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posigiio‘mcdlata. Os deuses gozam, fora do tempo, da permanéncia
de uma mz_lltcravel Juventude, de uma forma de existéncia eterna. Os
hom.ens vivem num tempo limitado, orientado sempre no mesmo
sentido, em dire¢ao a morte; nascem, envelhecem e desaparecem para
sempre. Para se perpetuarem, é necessério que se unam a uma criatura
do sexo oposto, que engendrem um filho que os continuem num ser
novo, dlferente deles mesmos. A fénix vive num tempo ciclico ilimi-
tado, orientado alternadamente nos dois sentidos. Perpetua-se, sem
se unir camalrpente a coisa alguma, sem engendrar qualquer ’outro
sendo ela propria, renascendo das prprias cinzas. Pode-se ento dizer
que, na légica do mito que exprime, sob a forma mais condensada 0s
aspectos de mediagdo dos aromatas, as esséncias perfumadas pz:re-
cem'suscetl’veis de unir a terra e o céu, os homens e os deuses, na
medida em que traduzem, no cédigo botanico e zooldgico, uma fon"ma
de vida que se renova de si mesma, sem ter necessidade de uma uniao
e{ntrc S€X0s opostos, nem, conseqiientemente, de casamento e procria-
¢do de filhos. De certa maneira, o modo de existéncia da Fénix lembra
o_dos humanos na idade de ouro, antes do sacrificio, antes da utiliza-
¢do de um ff)go corruptivel e engendrado, antes do trabalho agricola
antes da. criagao das mulheres e o casamento, quando os homen;
viviam alnfia puramente entre machos, com uma vida compreensivel-
mente mais longa que hoje, sem conhecer a velhice ou a morte

propriamente ditas, nascendo espontaneamente do solo como a fénix
de suas cinzas.

Tais observagdes nos permitem talvez ampliar as explicagées de
M. .D_ctlenne sobre a deslocagdo assinalada por nés entre a funcio
positiva dos arématas como incenso e a negativa dos mesmos arérzla—
tas como perfumes.

M. Pellenne constata que hd, aos olhos dos gregos, um bom uso
dos arématas, no sacrificio, e um mau uso dos arOmatas, nas relagdes
amorosas. A razao disso é que os perfumes, desde que utilizados para
fins eréticos, acham-se ‘desviados’ de sua vocagao cultual e religio-
sa, “subtraidos ao bom uso que consiste em devolver as poténcias
d1v1{1as as substancias com as quais os deuses mostram afinidades
pamcular_es". Mas em que e por que hd desvio? Das duas, uma: ou
se quer dizer que ao utilizar os perfumes para a sedugao ,amon.osa
nada §obra deles para o sacrificio, e que o fiel se recusa a sacrifica;
a partir do momento em que se abandona a fruigdo sexual — o que é
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manifestamente falso. Os amorosos, os voluptuosos, os lascivos nao
se mostram nem mais nem menos escrupulosos que os castos e 0s
pudicos em matéria de sacrificio; hd, de resto, como as Adénias o
mostram suficientemente, uma vocagdo cultual e religiosa dos ar6-
matas utilizados para fins eréticos. Ou se quer dizer outra coisa e
mais, a saber, que a orientagéo e o valor dos aromatas sendo inversos
no sacrificio e na sedugdo, ndo se pode ser favordvel a eles nos dois
casos a0 mesmo tempo. Seria tdo dificil imaginar um pitagdrico
celebrando as Adénias quanto um seguidor de Adonis convertido ao
género de vida e ao vegetarianismo pitagoticos. E certamente essa
oposi¢do que, nos poélos extremos do sistema religioso, toma a
forma de uma incompatibilidade radical, exprime-se também, no
centro, no culto oficial, por uma tensdo entre ardmatas integrados ao
sacrificio e perfumes integrados ao casamento. Partindo-se do méto-
do que seguimos com M. Detienne, a explicagao deve ser, em primei-
ro lugar, estrutural: deve dar conta da disparidade por referéncia a
organizagao de conjunto do sistema. E nesse sentido que o mito da
Fénix nos pde na via da solugdo: o pdssaro-aromata encarna uma
forma de existéncia que, para os gregos, corresponde, na linguagem
de sua filosofia, a uma imagem imével da eternidade; na de sua
mitologia, 4 vida dos homens da idade de ouro. No sacrificio, os
ardmatas sdo afetados pelo sinal mais porque estao orientados em
diregdo a idade de ouro. Certamente o sacrificio consagra o desapa-
recimento dessa beatitude de outrora, mas em seu seio os arOmatas
representam a parte que ¢ ainda hoje propriamente divina. Dar-lhes
o méaximo de lugar, ou todo o lugar, é preconizar uma experiéncia
religiosa que tem valor de retorno a idade de ouro; ¢ fazer a si mesmo
aromatico para reencontrar a condigdo original onde se vivia e comia
em companhia dos deuses. No casamento, os aromas so orientados
numa dire¢do inversa: presidindo a atragdo sexual, sem a qual o
casamento nao pode ser carnalmente consumado, consagram no pro-
prio interior da instituigdo matrimonial a ruptura com a idade de
ouro, a dualidade dos sexos, a necessidade de acoplamento, do nas-
cimento por engendramento e cotrelativamente também do envelhe-
cimento e da morte. Sacrificio e casamento estdo no mesmo plano,
em posi¢do homdloga. No sacrificio, porém, os aromatas se ligam ao
que miticamente precedeu a necessidade de nutrigao por carne; no
casamento, ao que miticamente levou o homem ao consumo sexual.
Quanto mais forte € a parte dos aromas no sacrificio, mais este parece
suscetivel de unir os deuses e os homens. Quanto mais restrita ¢ a
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parte do perfume e da sedugao da unido de um homem e uma mulher
mais fundamentada € a legitimidade de seu himeneu. Do ponto dé
vista religioso, o sacrificio se justifica pelo ofertério dos ardmatas,
que voltam assim a divindade; o casamento se justifica religiosamente
pelas restrigoes muito firmes que impde a atragdo sexual provocada
pelos perfumes. Ele se absteria inteiramente dela se pudesse, se a
condi¢ao humana néo exigisse, a partir de sua separagio dos deuses,
que fizesse das tripas coragao.

O problema ndo estd exatamente determinado, e sim apenas deslo-
cado. Formula-se agora da seguinte maneira: por que os ardmatas,
sendo o que sdo no sacrificio, patrocinam também a sedugio erética?
A resposta nos € dada por Hesiodo nas duas versdes que apresenta do
mito da fundagdo do sacrificio sangrento por Prometeu. Deuses e
}.mmens vivem originalmente em proximidade completa, festejando
juntos. Chega o momento em que é preciso regular a parte que cabe
a uns ¢ outros. Prometeu imola e corta um enorme boi em duas
porgoes. Para os homens vai a carne com tudo que se possa comer;
para os deuses, os ossos e um pouco de gordura, o mesmo que lhes é
enderegado ainda hoje, consumido em fumaga, no decorrer dos sacri-
ficios que se celebram sobre os altares odoriferos. Zeus vinga-se
escondendo dos homens seu fogo, o fogo celeste, puro, infatigavel,
inengendrado, do qual os homens deviam dispor anteriormente. Im-
possivel cozinhar a carne. Prometeu rouba, escondendo-a no caule de
um funcho, a semente de fogo com a qual presenteia os humanos. A
chama do sacrificio brilha sobre a terra onde os homens vio poder
alimentar suas forgas desfalecentes com a carne cozida. Enganado,
Zeus contra-ataca. Esconde dos homens a semente do trigo dissimu-
lando-a nas profundezas da terra: dali em diante serd necessirio
cultivar os campos para colher os cereais e comer o pao. Cria ao
mesmo tempo a primeira mulher, que terd que ser apetfeigoada para
ter filhos. Hefafstos a modela com argila molhada; de natureza ctoni-
ca, terrosa e imida, ela nao ¢ apenas de condi¢ao mortal; permanece
proxima da animalidade; de um lado, por seu insacidvel apetite
alimentar, de outro, por seu apetite sexual que se desencadeia na
época da canicula onde, melhor protegida contra o ardor do sol do
que um marido de temperamento mais quente e mais seco, ela pro-
priamente assa seu homem, ‘disseca-o sem trabalho’, entregando-o,
verde e cru, ao ressecamento de uma velhice prematura. Entretanto,
Pandora ndo ¢ apenas, no excesso de sua sensualidade animal, um
fogo que faz o homem pagar o que Prometeu dissimulou da vista dos
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deuses para roubar-lhes. Ela propria ¢ um esconderijo, uma armadi-
lha, um ser duplo cuja aparéncia transveste e mascara a realidade.
Hefaistos a modela de argila e 4gua, mas o faz a imagem das deusas
imortais, e a beleza que se irradia de seu corpo, como se fosse divina,
mergulha no maravilhamento nao apenas os homens, mas também os
deuses. A astiicia de Zeus e sua vinganga consistem em envelopar de
sedugdo erdtica, isto é, de uma aparéncia divina, o ser cuja alma ¢ a
de uma cadela dissimulando sob a dogura atraente de seu sorriso, sob
as lisonjas mentirosas de sua boca, uma grosseira animalidade. Pan-
dora é um mal, mas tdo belo que os homens ndo podem se impedir,
no fundo do coragio, de amé-lo e deseja-lo. A sedugio de sua aparén-
cia fisica é ainda reforgada pela graga que Afrodite espalha por todo
o seu corpo, os trajes, as flores, as joias com que a cingem Atena ¢
Hefaistos. Saindo das maos dos deuses como a jovem casada deixa
as mulheres que a prepararam para as nipcias, ungida de perfumes,
cotoada de mirra, paramentada com a tinica nupcial e o véu, Pandora
se encaminha para Epimeteu, o Aturdido, que, apesar do aviso de seu
irmao Prometeu, o Precavido, recebe-a em sua casa como esposa. Um
encanto irresistivel emana de sua pessoa ¢ a ilumina inteira; mas seu
primeiro gesto serd liberar, erguendo a tampa da jarra, todos os males
que os homens ignoravam anteriormente: o duro trabalho, as doengas,
a velhice dolorosa e a morte.

A sedugdo erdtica reveste no mundo dos homens a figura equivoca
de Pandora, presente envenenado que Zeus lhe envia como contra-
partida do fogo, como reverso do bem que Prometeu lhes entregou
fraudulentamente. Assim como Pandora, a sedugéo ¢ uma realidade
dupla e ambigua. Porque imita, ¢ de esséncia divina. Toda beleza vem
dos deuses e sobre um corpo humano a graga s6 pode ser um reflexo,
uma emanagio da deles. Também os perfumes sdo divinos. Os deuses
cheiram bem; sua presenga se manifesta nao apenas por uma irradia-
¢do intensa de luz, mas também por um odor maravilhoso. A atragao
exercida pela beleza e provocada pelo perfume tem entdo, em si
mesma, um alcance plenamente positivo; é um impulso em diregéo a
um valor divino. Mas na sedugdo erdtica é um impulso desviado,
extraviado, que se dirige a uma aparéncia mentirosa de beleza dissi-
mulando uma realidade completamente outra; a animalidade femini-
na. Como Ixion abragando em Nephéle, sob a forma de Hera, um
fantasma de deusa, o homem que cede ao apelo do desejo cai na
armadilha urdida por Zeus na pessoa de Pandora; deixa a presa fugir
para a sombra; vé-se de maos vazias. Por ter querido saborear a vida
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divina dos arématas sob o aspecto ilusorio da sedugdo erotica, falta-
lhe, na conjungdo dos sexos, a parte propriamente humana, a que
permite aos serem tornados mortais se prolongarem através do casa-
mento numa descendéncia, fazendo assim da mulher, divina pela
sedugdo de sua aparéncia, animal pela realidade de seus apetites,
sendo a igual, pelo menos a companheira de seu marido; associada a
ele num casal cuja condigdo de existéncia ndo € nem a dos deuses
nem a dos animais, nem a idade de ouro nem a selvageria e sim,
entre as duas, a vida do homem tal como a definem, desde que estao
desunidos mortais e imortais, o sacrificio, a agricultura e o casa-
mento.

Ao se trazer uma resposta as dificuldades que a presenga dos
arématas levantam no sacrificio e no casamento, seu papel paralelo e
sua orientagdo inversa, é-se paradoxalmente levado a colocar uma
nova e tiltima ordem de problemas. Em nossa leitura de M. Detienne,
esforq?mo-nos para sublinhar a homologia das duas instituigoes e por
em evidéncia tdo nitidamente quanto possivel as implica¢des e con-
seqiiéncias dessa simetria. Entretanto, existe entre uma e outra, quan-
d-.:) sdo colocadas no conjunto do sistema ao qual pertencem, uma
diferenga radical que afeta todo o equilibrio da religido e da cultura

gregas. Pega mestra da religiao de cidade, o sacrificio é atacado nos -

dois flancos: do lado onde estabelece um corte entre os homens ¢ os
deuses, e do lado onde fixa a separagéo entre os homens e os animais.
Em ambos os casos, trata-se de ter acesso, por vias opostas mas que
és_; vezes se conjugam ha mesma seita, a uma experiéncia religiosa
diferente da que oferece o culto oficial, e que confere o privilégio de
um contato mais direto, de uma unido mais intima com o divino.
Vimos como os pitagoéricos voltam o sacrificio para o alto, renuncian-
dp a nutrigao por carne, para tentar preencher, no proprio curso da
vida, a separagdo que mantém os deuses afastados dos homens. Seu
esforgo nao € isolado. Toda uma corrente religiosa e filoséfica vai no
mesmo sentido, desde aquelas denominadas 6rficas até os maiores
pensadores da Grécia cldssica, Platido ou Aristoteles, para os quais a
vida filosofica tem por objetivo tornar o homem, na medida do
possivel, semelhante ao deus, em oposi¢gdo a sabedoria religiosa
oficial que se exprime na férmula délfica: conhece-te a ti mesmo, isto
¢, reconhece teus limites, fica sabendo que néo és um deus e nio tenta
iguald-los.
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No entanto, o sacrificio pode também ser virado para o outro lado.
Na religido dionisfaca, existem associagdes de fiéis que praticam um
culto cujo rito central é a omofagia, a devoragio das carnes comple-
tamente cruas de um animal que ndo é ritualmente conduzido ao altar
para ali ser, segundo as regras, abatido, esquertejado, assado ¢ fervi-
do, e sim capturado em plena natureza, cortado em pedagos, despe-
dagado vivo e consumido ainda palpitante de vida. Aqui, a fronteira
separando o homem da natureza selvagem se rompeu, ¢ a batreira
entre a humanidade e a animalidade que se procura abolir. Em vez de
se consumir alimentos puros e no limite dos cheiros aromdticos, como
os deuses, o alimento é a carne crua como o fazem as bestas selvagens.
O retorno a um estado de selvageria primitiva, que constitui como
que um reverso da idade de ouro, expressa-se em outros aspectos do
culto. Dioniso aparece nele como cagador selvagem conduzindo a
carne dos animais um grupo de mulheres elas proprias tornadas
selvagens, tendo abandonado casa, trabalhos domésticos, esposo ¢
filhos para errar longe das cidades e de seus santudrios, longe dos
campos cultivados, em plena terra selvagem, nos bosques ¢ nas
montanhas. Os animais que essas mulheres encurralam para devora-
los vivos sdo apresentados ao mesmo tempo como selvagens — ledes,
tigres ou filhotes de corga ou de cabrito montés — e domésticos —
vacas e cabritos —, como se tivesse desaparecido a diferenga reco-
nhecida e consagrada, entre as duas espécies, pelo sacrificio normal
que, contrariamente a caga, sé imola animais domésticos e, pelo
menos em principio, depois que eles manifestaram sua concordancia
através de um sinal. A omofagia se acrescenta a alelofagia: abolida a
fronteira entre homens e animais, nada mais distingue, na represen-
tagdo mitica, as ménades de Dioniso, presas de sua furia, das bestas
selvagens, que elas perseguem até em seus covis. Elas proprias sdo
essas raposas, cor¢as e panteras cujo sangue vdo lamber. Ou, ao
contrdrio, aqueles que elas acreditam ser, em sua loucura, os habitan-
tes ferozes das florestas, revelam-se na realidade de sua propria raga,
de sua propria familia, de todos os seres vivos mais préximos, os mais
semelhantes a elas mesmas: seus filhos, pais, irmaos, que elas dila-
ceram com os dentes sem saber, homens devorando homens, como
pdssaros comem carne de passaro.

Essa irrupgio na selvageria tem um valor religioso positivo; dér-
rubadas as barreiras no interior das quais o homem se acha fechado,
isto ¢, tanto encerrado quanto protegido, pode-se estabelecer um
contato mais direto com o sobrenatural. Fora de si mesmas, alucina-
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das pela ‘mania’, o delirio divino, as ménades entram no estado que
os gregos denominam de entusiasmo: sao tomadas pelos deuses que
as cavalgam e as possuem, no sentido religioso do termo. Sob a forma
selvagem da possessio, sob a forma erudita e ascética da purificagao
espiritual, dionisismo e pitagorismo, em dire¢oes inversas, fazem
igualmente um curto-circuito no sacrificio para melhor se aproxima-
rem dos deuses. Essa comunidade de objetivos explica que, a despeito
da oposigdo entre as duas diregdes, a omofagia e o vegetarianismo
acham-se em certos casos, como testemunham nossos documentos,
conjugados na prética de uma mesma seita: a devoragio da care crua
e o regime vegetariano, uma servindo de elemento que precede a
outra, reforgando-se como aquém e além do sacrificio. Talvez se
pudesse dizer, retomando uma distingdo da qual os antropélogos se
serviram as vezes, que, aquém do sacrificio, do lado da selvageria,
da omofagia, do menadismo, sdo os deuses que conduzem o jogo, que
se aproximam dos homens, descendo até eles para tomar posse de
seus fiéis; além, do lado do vegetarianismo, da ascese, da purificagao
interior, sdo os homens que tomam a iniciativa, que buscam desen-
volver seus recursos espirituais para subir eles préprios aos deuses,
para juntar-se a eles ultrapassando, na tensdo de um esforgo interior,
os limites da natureza humana comum. Entretanto uma e outra expe-
riéncia ‘mistica’, situando-se fora da moldura imposta pela prética do
sacrificio, modelaram o universo religioso dos gregos e pesaram, da
maneira decisiva, na orientagao do pensamento antigo.

Nada de semelhante para o casamento. E contudo, de um ponto de
vista estrutural, as possibilidades eram as mesmas. Podia-se virar o
casamento, assim como o sacrificio, para os dois lados: fosse em
nome da castidade total, afastando-se o consumo sexual ao mesmo
tempo que o da carne para encontrar essa idade de ouro que ignorava
a ambos; fosse, ao contrédrio, em nome da sexualidade ¢ do erotismo
colocados, em sua forma bruta, como valores religiosos que nao
suportam ser limitados e regulamentados tanto pelos homens, come
pelos animais selvagens. Por que os gregos nao exploraram essa dupla
possibilidade que nos aparece inscrita na arquitetura de seu sistema
religioso? Em sua busca de um caminho de vida inteiramente puro,
estranho a tudo o que toca 4 morte e a geragdo, os pitagdricos teriam
podido adotar em relagdo ao casamento a mesma atitude deles, em
dois niveis, em face do sactificio: num primeiro nivel, enquanto
confraria integrada a cidade e querendo transformé-la do interior,
fazer a parte do fogo, aceitar a unido sexual sob a forma exclusiva do
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casamento legitimo rejeitando a concubinagem e a prostituigdo da
mesma maneira que aceitam o sacrificio exclusivar.nente para cabras
e porcos, rejeitando a imolagao do boli e do carneiro; num scgundo
nivel, enquanto seita religiosa, assumir uma posi¢ao mais radical e
recusar a uniao sexual sob todas as suas formas, assim como recusam
o sacrificio sangrento. Se a primeira atitude em face do casamento ¢
amplamente confirmada, nao parece que a segm}dg tenha 51d’0 .al gum
dia defendida pela seita. Néo hé extremismo religioso pitagorico em
matéria de casamento. A necessidade de uma dcsccndénc.:la nao ¢
jamais posta em causa de maneira direta, ainda que a procriagao dos
filhos, mesmo legitimos, alimente o ciclo dos renasclmentos_ql}f:, na
perspectiva pitagdrica, representa de certo m?do um mal. A idéia de
uma impureza do comércio sexual também ndo aparece; a impureza
provém do cariter ilegitimo da unido. Os esposos permanecem puros
no ato camal que os aproxima como marido e mulher. O _ldeal de
hosidtes, santidade completa, a esperanga de um retorno a idade de
ouro, que suprimira o sacrificio, contorna a instituigao do casamento
sem atingi-la, institui¢do essa que nenhuma corrente, mesmo sefztang,
afronta abertamente. A unido conjugal parece nao ter sido Jjamais
contestada religiosamente na Grécia. Personagens como H1p611t~o,
que encarnam na tragédia uma exigéncia religiosa de pureza tlotal, séo
apresentados sob tragos tdo equivocos, exibem um puritanismo tao
ambiguo em seus excessos que, em boa parte, ‘pelram a selvageria.
Hipolito, a quem seu pai Teseu trata como seguidor de Otfeu, como
adepto fervoroso do regime vegetariano, quer-se e proclama-se igual-
mente casto como uma virgem; repele a unido carnal com a mesma
altivez intransigente de um vegetariano rejeitando a carne animal.
Mas é um estranho vegetariano, pois ao mesmo tempo que parece
completamente proximo as bestas selvagens, passa o tempo a perse-
gui-las e massacré-las para fazer delas, no final de suas caqada§, a
refeigdo didria que divide no melhor apetite com seus compr:mh.elros
masculinos. Quando fala do casamento para re]elté-lg com indigna-
¢do e horror, o rapaz, que podiamos imaginar che}q .de pudor e
reserva, quase ndo consegue dissimular sob os artificios de uma
retérica de sofista a violéncia brutal de seu temperamento. Quanto as
Danaides, fugindo do casamento como pombas temerosas das aves
de rapina que as querem devorar, sio comparadas pelo rei de Argos
em seu primeiro encontro a amazonas ‘comedoras de carne crua’; a
comparagio adquire peso quando se evoca 0 tratamento que dardo aos
esposos, precisamente degolados na noite de suas nupcias. Para todo
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o pensamento grego, assim como para os pitagéricos, a pureza nio
reside na recusa ao casamento e sim na recusa, em nome do casamen-
to, das relagdes sexuais ilegitimas. E a rentincia a vida conjugal, em
vez de tragar o caminho para a idade de ouro, fixa rapazes e mogas
nesse estado primeiro de selvageria do qual o himeneu os faz sair,
introduzindo-os no coragio da vida cultivada.

O casamento também resiste a contestagdo que poderia vir do outro
lado. Tudo que M. Detienne nos ensinou sobre a religido de Adonis
demonstra suficientemente que ela ndo ataca a instituigdo matrimo-
nial de frente. Nem no mito nem no ritual acha-se algo que pretenda
questionar sua legitimidade ou negar-lhe valor religioso. A atitude
permanece defensiva: contenta-se em afirmar os direitos da sedugio
erdtica, ndo para que esta ocupe o lugar do casamento, ¢ sim para que
se exerga ao lado e fora dele; isso é feito no quadro de um sistema
religioso centrado na unido legitima sem disputar a esposa os privi-
Iégios que lhe sdo reconhecidos e que propriamente lhe pertencem: a
capacidade de produzir frutos verdadeiros, de engendrar uma descen-
déncia enraizada em pleno solo, fixada na propria sede da casa, que
assim se prolonga e perpetua diretamente em cada nascimento numa
nova geragao. De pratica corrente no Oriente, a prostituigdo sagrada
mostra-se ausente do mundo grego de maneira significativa; mesmo
em lugares como Corinto, onde sua presenga é confirmada, trata-se
de um fenémeno de alguma forma aberrante, que reflete influéncias
orientais e permanece profundamente estranho a mentalidade heléni-
ca. Da mesma forma que néo sacralizaram a abstinéncia sexual
completa, os gregos néo conferiram 4 atividade erética o valor de uma
experiéncia religiosa especial; ndo fizeram dela, como outras civili-
zagGes, uma disciplina do corpo que se deve adquirir e desenvolver,
uma forma de ascese ao contrério. Essa dupla abstengdo assegura ao
casamento uma legitimidade sem contestagéo, estabelecendo-o, ao
lado dos cereais, no centro do sistema religioso: para certas correntes
sectdrias, os homens nao sdo mais aqueles que comem a carne cozida
do animal sacrificado; continuam a ser os que comem o paoe praticam
uma forma de casamento fora do qual ndo h4 vida humana civi lizada,
ndo hé pdlis. E também essa dupla abstengao que constitui um
ptoblema. Como toda obra verdadeiramente original e que marca uma
data, o trabalho de M. Detienne, pela solugio que traz a antigos
debates, modifica todo o campo das perspectivas tradicionais e faz
nascer novas interrogagoes. Para responder a estas, seria sem divida
necessdrio examinar, de um ponto de vista histérico dessa vez, como
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o casamento se constituiu na Grécia arcaica a partir_de fonna§ infini-
tamente mais abertas e livres, e como, no _quadro institucional 1mpf)st0
a ele pela cidade, transformou-se para f]xar—se em p'ar'te, para a.mda
buscar-se em parte. Como o autor indica em suas ulum?s_ paginas,
poder-se-ia formular a hipétese de que 0 pensamento religioso con-
sagrou tanto mais firmemente o valor_ unico do casamento ao contra-
po-lo trago por trago a sedugdo erdtica, na medida em que na vida
social dos séculos V e IV, a distingdo entre concubina a esposa
legitima, por falta de uma defini¢ao juridlca} univoca, permanecia um
pouco flutuante e incerta. Isso, contudo, ¢ urr’la_outra historia, que
gostarfamos também de ver contada, numa préxima vez, nha mesma
linha tragada por M. Detienne. Assim se veriam recor}cﬂiadas, nesse
livro enfeitado de sedugéo e que, nao duvidamos,' fa‘ra escola, up{das
as virtudes opostas, e reconciliadas as figuras inimigas de Adonis e

Deméter.
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O MITO
PROMETEICO
EM HESIODO'!

POR DUAS VEZES HESIODO consagra um longo relato ao episdédio do
roubo do fogo por Prometeu; uma primeira vez na Teogonia (v.
535-616), ¢ uma segunda em Os trabalhos e os dias (v. 45-105). As
duas versoes da narrativa ndo sdo apenas complementares, sio encai-
xadas uma na outra, contendo cada qual, sob a forma de alusio, uma
das seqiiéncias explicitamente desenvolvidas na outra (a primeira
seqiic.%ncia danarrativa da Teogonia: fraude prometéica sobre as partes
da alimentag@o, ¢ evocada alusivamente no verso 48 de Os trabalhos
e os dias; inversamente a ultima seqiiéncia da narrativa de Os traba-
lhos e os dias: a aceitagao por Epimeteu do presente funesto que Zeus
da aos bumanos na pessoa de Pandora, é evocada alusivamente na
Teogonia, nos versos 512-4, como prologo ao mito prometéico). As
duas versdes formam entdo um conjunto e devem ser analisadas
como tal.

Comegaremos por apresentar uma analise formal da narrativa
considerando sucessivamente (inicialmente na Teogonia, ¢ depois em
Os trabalhos e os dias) os agentes, as agoes, o enredo. Tentaremos
entdo, ao confrontar os dois textos, por em evidéncia a légica geral
da narrativa, encarada em seu todo.

PRIMEIRO NIVEL:

ThYE ANALISE FORMAL DA NARRATIVA

1
Este estudo deve ser publicado em Quaderni Urbinati di |
Universidade de Urbino. @ ped e
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NA TEOGONIA PR

Na presenga dos deuses e dos homens, \ NS
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de um lado Prometeu, do outro Zeus e, executando suas

decisoes finais, Atena e Hefaistos.

Prometeu ¢ definido por sua méris (511, 521, 546, 550, 559), isto €,
sua astticia, sua inteligéncia, por sua dolié techné (540,574,551, 555, ¢

560), sua arte de embuste.

Zeus ¢ definido por sua métis de soberano (520, 550 e 545), ¢ ao -

mesmo tempo como deus pai (542), senhor do relampago e do céu
(558, 568, 602).
EM OS TRABALHOS E OS DIAS

De um lado Prometeu ¢ Epime- | do outro Zeus (auxiliado por He-

teu, faistos, pelas Crites, por Peithds,

Afrodite, Atenas ¢ Hermes), re-

representando os homens. presentando os deuses.

A métis de Prometeu, feita de asticia previdente, ardil e embuste,

associa-se a auséncia de métis em Epimeteu, o qual sé compreende .
algo posteriormente, e se deixa sempre enganar. O par dos dois irmaos -

gémeos, opostos e complementares, isto ¢, a unido da previdéncia
sutil e da irreflexdo estipida, caracteriza a condigdo humana.

+ i
AN Y / A" I
A\ AN T AN 4.

AS ACOES
(FUNGOES OU PERFORMANCES)

Toda narrativa consiste num duelo de asticia — quem enganara
quem — entre o Titd com a métis ¢ o olimpico, rei dos deuses, o
métioeis.

Na Teogonia, o duelo se desenrola ante os deuses e os homens,
ainda reunidos, devendo o resultado do duelo determinar, entre am-
bos, a divisdo definitiva de seus quinhdes e de seus homens, scus
respectivos timai e moirai.
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Em Os trabalhos e os dias, deuses e homens jé sdo vistos como
separados e, através do duelo dos herdis que os representa (Zeus para
os deuses, Prometeu-Epimeteu para os homens), os dois campos de
certo modo se defrontam.

Em ambos os textos, as agdes de Prometeu e de Zeus parecem
estritamente homologas.
Consistem elas:

1) Em processos preparatorios (premeditados) de disposigdo, de
colocagdo (tithémi e seus compostos; cf., para Prometeu: Teogonia,
537-539, 541; para Zeus e seus auxiliares Teogonia, 577-578, 583,
601; Os trabalhos e os dias, 61, 74, 80), de maneira a lograr (apatan)
o a.dvcrsério. Esse logro (apaté), essa fraude (dolos) exprimem-se nos
dois protagonistas por operagdes semelhantes de ‘esconder’, ‘dissi-
mular a vista’ (kaluptein, kruptein) e, em Prometeu, roubar sem ser
visto (kleptein). |

.-©2) Num jogo de ofertas reciprocas de presentes ardilosos, de

doagoes com armadilha, que podem ser aceitos ou recusados. As
regras desse jogo obedecem ao seguinte esquema formal, que resume
toda a logica das narrativas.

dar tomar o presente = aceitar
nao tomar o presente = rejeitar

nao dar na@o tomar o que nao € dado
tomar o que ndo ¢ dado = roubar

O ENREDO

NA TEOGONIA

_Essa gramdtica geral presta contas da organizagao da narrativa
cujas seqﬁ.éncias podem se definir da maneira seguinte (cada seqiién-
cia _scndo introduzida por uma proposi¢édo de valor temporal, com as
indicagdes de tempo articulando os episédios sucessivos da narragao
uns em relagdo aos outros).

Primeira seqiiéncia (535-561)
535-6: xal yap 61’ ... 10T’ €nerta ...
Quando de fato ... entdo em seguida...
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Na presenga dos deuses e dos homens, e para separd-los (¢xpi-
VvOVTO),

Prometeu dispoe escondendo (539: karéBnke kaddyag

541: edBeticag kaTéOn ke kaAdyog)
as duas porgdes do boi que leva para diante os deuses e os homens
(537: npotiBnke), depois imolado e retalhado.

Ele ‘oferece’ a Zeus a porgao apetitosa mas na realidade intragdvel
do boi. Zeus aceita essa parte, aparentemente a mais bonita, e se ve
logrado (mas esse logro era parte integrante da métis premeditada por
Zeus para desgragar os humanos). Célera de Zeus.

Assim sdo fixadas as partes que, no sacrificio sangrento, cabem
aos homens (carnes e visceras pesadas de gordura = as partes comi-
veis) e aos deuses (os ossos brancos, despidos, queimados sobre os
altares perfumados de incenso).

Segunda seqiiéncia (562-569)
562: £x TobTOoL dY) Enerta ... — Desde entio...

Guardando perpetuamente na memoria a fraude prometéica, Zeus
recusa-se a dar o fogo celestre (o relampago), do qual os homens
dispdem até entdo (ovk £3idov). _

Prometeu rouba sem ser visto por Zeus (EEandtnoev kAéyoag) o
brilho do fogo. Na falta do fogo celeste, o fogo prometéico brilha
assim no meio dos homens (que podem cozinhar o alimento).

Colera de Zeus, assim ludibriado.

Terceira seqiiéncia (562-581)
570: AbdTika ... — No mesmo instante

Em contrapartida do fogo que ele se recusava a dar mas que
Prometeu roubara, Zeus empreende a fabricagéo, para os homens, de
algo que ainda ndo existia: um mal (xakov) = a mulher.

Preparagdo desse mal por Hefaistos e Atena que o ‘dispoem’ como
Prometeu o fizera na primeira seqiiéncia para as partes de alimento.

Quarta seqiiéncia (585-613)
585: Abtap £nel 8 ... Em seguida, quando...

Reverso do fogo, o *belo mal’, que ¢ a mulher assim fabricada, €
conduzido por Zeus ante os deuses e os homens, como Prometeu
conduzira ante eles o boi imolado. A mulher, porém, € um presente
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destinado exclusivamente aos homens (570 ¢ 589), a marca de sua
condigao desgragada.

De fato, a raga das mulheres ¢ para os homens o que os zangdoes
sao para as abelhas: um ventre esfaimado (ya.o11 p) engolindo o fruto
do trabalho de outrem (599).

Portanto, para os homens dali em diante, das duas uma: ou nao se
casam, tendo entdo grao suficiente (uma vez que o gastér feminino
ndo se apossa dele) mas em compensagé@o ndo tém filhos (jd que é
preciso um gastér feminino para dar a luz). O mal compensa o bem.

Ou se casam e, mesmo com uma boa esposa, 0 mal vem contraba-
langar o bem (609).

Entre os humanos, bens e males estdo indissoluvelmente unidos
porque Zeus, doando a mulher, fez presente aos homens de um kaxdv
avt &yaBoio, de um mal, reverso do bem.

Conclusdo (613-616)

Prometeu pode kleptein, roubar o fogo; no entanto ndo lhe ¢é
possivel klepsai noon, escapar do espirito de Zeus. Por mais sibio
que seja, o Tita sofre a opressdo de um terrivel vinculo.

Pode-se entdo resumir a estrutura da narrativa da seguinte forma:

Prometeu oferece um dolos (um presente com armadilha, uma
doagéo fraudulenta) a Zeus.

— Zeus o aceita.

Por ressentimento, Zeus recusa o fogo (celeste) aos homens.

— Prometeu ndo aceita essa recusa: rouba o fogo e o dd aos
humanos.

Zeus fabrica entdo e dd aos humanos a mulher, isto €, um dolos.

Assim deuses e homens estao empatados.

Prometeu deu aos homens a carne dos animais sacrificados, para
comer; aos deuses, 0s 0ssos para queimar.

Prometeu deu aos homens o fogo roubado, enquanto Zeus reserva-
va o fogo celeste para uso divino.

Zeus deu aos homens, e somente a estes, a raga das mulheres.

O estatuto dos homens, na medida em que se diferencia dos deuses,
implica entdo: o sacrificio; o fogo ‘prometéico’, com o que isso
pressupde: o alimento cozido; o casamento.
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EM OS TRABALHOS E OS DIAS

Preambulo (42-48) ’
Os deuses esconderam (kpUyavTeg) aos homens sua vida, diov,
isto &, a nutrigdo por cereal, o gréo. ‘
Se ndo fosse isso, ndo seria preciso trabalhar, nem cultivar; mas
Zeus escondeu (¥kpuye) quando Prometeu o teria enganado (alusao
a primeira seqiiéncia da narrativa da Teogonia).

Primeira seqiiéncia (49-59)
49: Tovvex’ dp’. — A partir dali... —

A partir do dia (em que foi enganado) ele premeditou para os
homens tristes vicissitudes, escondeu o fogo (xkpye Bt nHp, 50).

Prometeu o roubou. Colera de Zeus.

Zeus declara que, como contrapartida do fogo, daré (dwow, 57;cf.,
em contraposigdo: ovk £didov, nos versos 563 da Teogonia) um mal
que os homens rodearédo de amor.

Segunda seqiiéncia (59-82)
59: Q¢ ¥par ... Assim diz ele...
Preparagdo do presente maléfico e sedutor por Atena, Hefaistos,
Hermes, as Cdrites, Peithds, Afrodite.
Esse mal é chamado Pandora, como **presente de todos os deuses™
aos homens que ‘“‘comem o grao™ (82; cf. mesma expressao na
Teogonia, 512).

Terceira seqiiéncia (83-89)
83: AbTap €nel ... — Mas quando...

Hermes leva o d@pov Be@v, o ‘presente dos deuses’, dos. deuses
até Epimeteu. Prometeu preveniu seu irmao a nunca aceitar um
‘presente’ de Zeus olimpico, e sim a recusd-lo e devolvé-lo no sentido
inverso. Entretanto, Epimeteu aceita o presente. Quando compreende
o seu erro, o mal esta feito.

Quarta seqiiéncia (90-104)
90: IIpiv pkv ... — Antes disso ...
Anteriormente, a vida dos homens ndo conhecia o mal: trabalho,

doenga ou velhice. _
Pandora, entretanto, ergue a tampa da jarra. Todos os males se
espalham no meio dos homens. Estdo incessantemente presentes, mas
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ndao poderiam ser evitados por ndo poderem ser previstos: sdo na
verdade invisiveis, contrariamente a mulher, mal visivel, mas que
seduz pela mentira de sua bela aparéncia. Sdo também inaudiveis, ao
contrdrio mais uma vez da mulher, que tem uma phoné da qual se
serve para melhor seduzir, através de palavras mentirosas, os que tém
a imprudéncia de escuté-la.

Assim, os males, que se buscaria evitar se fossem vistos, perma-
necem despercebidos.

E o mal que se vé e se ouve engana ao homem e o seduz sob a
aparéncia do bem.

Conclusdo

Nao € entdo possivel escapar ao espirito de Zeus (os homens nio
devem esquecer isso).

Pode-se resumir a estrutura dessa versdo da seguinte forma:

Os deuses esconderam aos homens sua vida.

De fato, Zeus, vitima da apaté, o logro de Prometeu (que ‘escon-
deu’ as partes do boi), esconde o fogo.

Prometeu, escondendo-se de Zeus, rouba e oferece aos homens
esse fogo escondido.

Zeus fabrica o *presente de todos os deuses’: ele o oferece a Epimeteu,
contrdrio de Prometeu. Ao invés de recusé-lo, Epimeteu o aceita.

A vida humana estd assim cheia de males; uns estdo escondidos,
invisiveis; outros, visiveis, se escondem sob uma aparéricia mentirosa
de bens desejédveis.

CONFRONTACAO DAS DUAS VERSOES:
A LOGICA DA NARRATIVA

A narrativa de Os trabalhos e os dias difere da narrativa da
Teogonia em alguns pontos:

1) O episédio da apaté prometéica sobre as partes do boi s6 é
evocado alusivamente; ao contrério, o episédio da aceitagdo por
Eplmeteu (os homens) do presente de Zeus (Pandora), com suas
tristes conseqiiéncias (abertura da caixa dos males), ¢ amplamente

desenvolvido: mas estava presente, sob a forma de alusio, na Teogo-
nia 511-2.
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2) A tonica é colocada, com extrema insisténcia, em Pandora, em
seu valor de ‘presente’, presente fraudulento, maléfico, que teria sido
possivel aceitar ou recusar (cf. a interpretagdo dada a palavra Pando-
ra, e os versos 57, 82, 85, 86). Esse tema do presente, do oferecimento,
contudo, ja estava presente na versdo da Teogonia, comandando toda
a sua ldgica (cf., especialmente, €Aev no verso 549; odk £5{dov no
verso 563; e os dativos de destinagdo, avOpdno1civ nos versos 570
e 589).

3) A agdo de ‘escondet’ (kaluptein, kruptein), explicitamente atri-
buida a Prometeu e implicitamente a Zeus na Teogonia, ¢ explicita-
mente atribuida a Zeus em Os trabalhos e os dias. O kruptein toma
mesmo um valor teoldgico geral, no que concerne as relagdes Zeus
(os deuses)-homens.

4) O episédio do roubo do fogo ¢ idéntico nas duas versoes. Os
episédios da preparagao da primeira mulher e/ou Pandora se corres-.
pondem exatamente, ainda que mais preciso e desenvolvido em Os
trabalhos e os dias. Nos dois casos, a criatura feminina modelada
pelos deuses para os humanos se apresenta como uma parthénos
enfeitada para a celebragao de suas nipcias.

Ambas as versdes podem entao ser tratadas como elementos que

se ajustam para formar um conjunto.

~ A aproximagio das duas versoes permite destacar mais nitidamente
certos aspectos da l6gica da narrativa. Distinguimos dois planos nas
agoes dos personagens que desempenham os papéis de agentes no
enredo:

a) Agdes preparatdrias: dispor escondendo.
b) Agdes em relagdo a outrem: dar ou nao dar, por um lado, aceitar
ou recusar o presente, por outro.

Ora, para a comparagdo das duas narrativas, esses dois planos
deixam de parecer superpostos ou coordenados: integram-se um ao
outro.

De fato, ‘ndo dar’ é idéntico a ‘esconder’ (cf. Teogonia, 563: **Zeus
nio dava mais o fogo™, e Os trabalhos e os dias, 50: **Zeus escondeu
ofogo™). Para os deuses, ndo dar mais aos homens um bem que estava
anteriormente a sua livre disposigdo, é o mesmo que ‘escondé-lo’
deles. Desse ponto de vista ‘esconder a vida’, isto €, os cereais, €
‘esconder o fogo’ formam os dois aspectos de uma tinica € mesma
operagdo. Originalmente o trigo despontava sozinho, oferecido aos
homens por uma aroura automaté (Os trabalhos e os dias, 116-7).
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Era preciso unicamente abaixar-se para colhé-lo e comé-lo. Dali em
diante, sendo o trigo ‘escondido’, os cereais (isto €, as plantas ‘cozi-
das’ em contraposigao as verduras cruas, que brotam sozinhas) pres-
supdem o trabalho agricola (o ponos penoso); € preciso trabalhar a
terra, enfiar nela a semente (sperma) para obter o trigo. Da mesma
maneira, originalmente, o fogo celeste estava livremente a disposi¢ao
dos homens sobre os freixos onde Zeus o depositava; dali em diante,
estando o fogo escondido, é preciso enfia-lo *‘no oco de uma nartex ™,
ou conservar sua semente (sperma, cf. Odisséia, V, 490; sperma
puros, associado a kruptein e kaluptein), dissimulando-a sob a cinza;
enfim, nutrir continuamente um fogo que s6 subsiste alimentado (cf.
Herddoto, 111, 16). Da mesma maneira, afinal, os homens nascem
espontaneamente do solo, como os trigos do sulco da terra, como o
fogo dos freixos; dali em diante, ¢ preciso trabalhar o ventre feminino
(que, como o fogo, tem necessidade de ser alimentado, € como a tetra,
de ser trabalhado) para enfiar nele sua semente (sperma).

Contudo, se para os deuses *ndo dat” aos homens significa ‘escon-
der’, ‘dar’ aos homens significa igualmente ‘esconder’, pois sendo
cada presente divino um dolos, uma armadilha, uma apaté, um engo-
do, o presente recusa na realidade o que parece conceder, dissimulan-
do sob a aparéncia enganadora do bem ofertado o mal invisivel. Em
outras palavras, os bens tendo sido escondidos (ndo dados) pelos
deuses, os homens sé podem ter acesso a eles através do envelope dos
males onde sdo depositados (o ponos, a mulher). Inversamente, o que
os deuses deram aos homens sido males camuflados sob a aparéncia
de bens.

Assim, a oposigdo que parecia comandar a logica da narrativa:
dar-ndo dar, resolve-se em duas formas diferentes de uma unica ¢
mesma agao: esconder:

a) Nao dar = esconder um bem para que so seja obtido através dos
males que o envolvem.
b) Dar = esconder um mal sob a aparéncia sedutora de um bem.

A légica da narrativa traduz o cardter ambiguo da condigéo
humana, onde, pela agdo do ‘esconder’ divino, bens e males, dados
ou nao dados, acham-se sempre indissoluvelmente ligados uns aos
outros. Ao mesmo tempo a natrativa define, entre os animais e os
deuses, o estatuto humano caracterizado pelo sacrificio, o fogo
culindrio e técnico, a mulher vista em seu aspecto de esposa ao
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mesmotempo que de ventre bestial,anutri¢aocerealiferae otrabalho
agricola.

Nossa andlise tratou até o presente da organizagao narrativa do
texto, sua sintaxe e sua logica.

Agora nos é preciso prolongd-la, num outro nivel, por um estudo

do contetido seméntico, levando em conta todos os detalhes na arqui-
tetura de cada seqiiéncia e a complexa rede de relagdes entre os
elementos das diversas seqii€ncias.

Entio, num terceiro nivel, poderd ser posto em evidéncia o contex-
to cultural ou, para falar mais precisamente, a configuragéo do espago
mental (quadros de classificagdo, recorte e codificagdo do real, deli-
mitagdo dos campos semanticos) no seio dos quais as natrativas
miticas foram produzidas e em relagéo aos quais o intérprete modermno
pode restituir, com toda a polissemia que apresentam, sua plena
inteligibilidade.

SEGUNDO NIVEL:
ANALISE DOS CONTEUDOS SEMANTICOS

Para ser breve, apresentaremos sob forma de conclusdes gerais os
resultados da andlise dos elementos significativos de cada seqiiéncia.
Entre as partes do animal sacrificado, o fogo roubado, a primeira
mulher-Pandora e o bios cerealifero, hd, em toda uma série de planos,
homologia e correspondéncia.

Pode-se esquematizar essas relagoes da seguinte maneira:

Pandora (ao final da narrativa) corresponde as partes do boi imo- |

lado (no inicio da narrativa).

1) Enquanto presente sedutor oferecido por Zeus aos humanos
como Prometeu oferecera a Zeus a porgao sedutora dos dois pedagos
do animal.

2) Enquanto dolos, armadilha, logro, cujo exterior dissimula uma
realidade inteiramente contrdtia a aparéncia exterior. No boi, as
partes comestiveis estdo escondidas sob o duplo invélucro da pele
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(p1vog) e do estébmago (yaotnp), de aspecto repelente; as partes no
comestiveis estdo camufladas sob uma camada de gordura branca
apetitosa (Teogonia, 541: kalOyag apyeTt dnud). Em Pandora, o
interior (cf. Os trabalhos e os dias, 67: £vd€; 77 e 79: ev & dpa...)
consiste hum espirito de cadela, um temperamento de ladra, uma voz
(abd1) feita para a mentira e o logro (Os trabalhos e os dias, 67 e
78), mas essa ‘cadelice’ interna (o kaxov) é dissimulada sob uma
dupla camada de aparéncia sedutora (o kaAdv): uma forma corporal
de virgem totalmente semelhante as deusas imortais, e os trajes e joias
com os quais estd enfeitada, especialmente o traje branco (Teogonia,
574: apyveén €001 cf. 541) e o véu multicolorido que a esconde
(Id., kaAbnTpnV daudadénv). A charis divina que ilumina o corpo
e a cerimdnia de investidura de Pandora faz deles uma armadilha
(dolos; cf. Teogonia, 589; ©s trabalhos e os dias, 83), dissimulando
sua realidade bestial, como a apetitosa gordura branca fazia do pedago
aparentemente mais bonito (Teogonia, 544) oferecido a Zeus uma
armadilha (dolos; Teogonia, 547, 551, 555, 560, 562) dissimulando
0s 0ssos intragaveis.

3) Enquanto gastér (Teogonia, 599), ventre insacidavel, devorando
o bios, a nutri¢do que os homens conseguem pelo trabalho (cf. sobre
esse apetite feminino, Os trabalhos e os dias, 374 e 704). Ora, a parte
comestivel do boi, que Prometeu reserva aos humanos, € envolvida
externamente pelo gastér do animal. Por sua significagdo de conti-
nente, de recipiente para fazer cozinhar o alimento (cf. Odisséia, 18,
44-45; Herddoto, 1V, 61), o termo gastér associa um outro valor
semantico: a fraude prometéica, ao esconder no gastér todas as partes
comestiveis do animal destina a espécie humana a nao mais poder
viver sem comer, sem encher essa ‘panga’ que serviu para camuflar
seu quinhdo alimentar. Escravos dali em diante do gastér (esse gastér
odioso, maldito, malfeitor, de onde vém todos os males, todas as
vicissitudes, como o diz a Odisséia, 15, 344; 17, 286; 17, 474; 18,
35), os homens arriscam-se a se tornar eles préprios ‘como ventres’,
Yoo TEpEG 010V, (Teogonia 26; cf. também Epiménides, fr. Bl, F.V.S).
Por sua pessoa, Pandora representa essa ‘cadelice’ do ventre que
define o estatuto humano, depois da separagao entre homens e deuses,
conseqiiéncia da fraude alimentar de Prometeu. **Existe algo mais cao
(xbvTepov) que o gastér odioso?”’, perguntava Ulisses (Odisséia, 7,
216). E Hermes esconde no interior de Pandora um xvveog véog, um
espirito de cao.
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O apetite do ventre feminino, porém, nio € apenas alimentar; ¢
também sexual. Na época da canicula (isto ¢, do Cachorro), as
mulheres se revelam, em sua fome erdtica, lascivas e desavergonha-
das (Os trabalhos e os dias, 586-7; cf. Alceu fr. 347, 4, Lobel e Page).
O xuvebe vdog de Pandora implica a paxAootvn, a lubricidade,
tanto quanto a voracidade.

Pandora corresponde também ao fogo prometéico da qual consti-
tui, em diferentes niveis semanticos como na l6gica da narrativa, a
contrapartida, o reverso (&vTi nvpdg: Teogonia, 570, 585, 602; Os
trabalhos e os dias, 57).

1) Inicialmente enquanto dolos. O fogo prometéico tem de fato
exatamente a mesma estrutura de armadilha que as partes do boi ¢
Pandora. Est4 escondido invisivel dentro do fundo, cujo interior, em
vez de imido, é seco, fibroso e queima secretamente. Depositado £v
koil@ vapOnk1 (Teogonia, 567; Os trabalhos e os dias, 53) no oco
de uma férula, o fogo roubado se dissimula sob a aparéncia de uma
planta verde, trazida na mao. O fogo prometéico é, por outro lado,
contrariamente ao fogo celeste, um tanto esfaimado; merre quando
néo é alimentado. E também um fogo engendrado: para acendé-lo, ¢
preciso uma ‘semente’ de fogo, como a que Prometeu esconde no
funcho, da mesma forma que o lavrador esconde a semente do trigo
no ventre da terra ou o marido sua semente no ventre da esposa.

2) Pandora se revela ainda &vti Tvpdg, contrapartida do fogo, na
medida em que ela propria ¢ um fogo que queima o homem, que o
seca pela fadiga e pelas preocupagdes (por seu duplo apetite e por
todos os males que lhe traz). Por mais vigoroso que ele seja, eber
dtep dadoio, ela o queima sem tigao (Os trabalhos e os dias, 705)
e, no verdor de sua idade (Gpdg, cru), faz dele um velho ressequido.
(Cf. Euripides, fr. 429, Nauck.; Antol. Pal., 1X, 165 ¢ 167). Como
escreve Paladas de Alexandria, glosando Hesiodo:

Zeus, para resgatar o fogo, nos fez presente de um outro fogo, as mulheres (...) O
fogo pelo menos pode se extinguir, mas a mulher € um fogo inextinguivel, cheio de
ardor, que sempre se acende (...) Ela queima o homem com vicissitudes, consome-o,
muda sua juventude em velhice prematura.

3) Pandora é enfim caracterizada por seu enixkAomov NBog (Os
trabalhos e os dias, 67), seu temperamento de ladra — seta precisa
em Os trabalhos e os dias, 375: **Quem confia em uma mulher, confia
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num ladrao.” Ao fogo ‘roubado’ que a asticia de Prometeu subtraiu
a Zeus para dé-lo aos homens corresponde seu ‘reverso’, o fogo
‘roubador’ que Zeus, para vingar-se, passa ao asno de Epimeteu, ele
proprio o contririo de Prometeu, a fim de que envenene os humanos,

... Pandora corresponde ao Bios, a nutri¢gdo por cereais que Zeus

“‘esconde’ ao mesmo tempo que seu fogo celeste, como Prometeu
\, escondeu a alimentagéo carnal no gastér e a semente do fogo roubado
no nartex. O ventre da mulher, que 0 homem deve trabalhar deposi-
tando nele sua semente, se quiser ter filhos, ¢ semelhante ao ventre
da terra, que o homem deve trabalhar se quiser ter o trigo, ja que Zeus
escondeu o Bios. Como diz Platéo, a mulher imita a terra na gravidez
e no parto (Menéxenos, 238 a). Mais ainda: Pandora é um dos nomes
da Terra, pois, como nos ¢ explicado, ela oferece de presente tudo o
que € necessdrio a vida, sendo por isso chamada de fecunda, Ceidw-
pog, sendo também chamada de Avno1ddpa, a que faz subir as
oferendas de baixo (Escdlio de Aristdfanes, As aves, 970; Hesychius
e Et. Magnum, s. v., Avnoidopo). As representagdes figuradas
sublinham o cardter dessa doadora de bens escondidos na terra que é
Pandora-Anesidora: sua fecundidade ndo € mais a generosidade es-
ponténea da (eidwpog &povpa adTopdrn (Os trabalhos e os dias,
117-8) da idade de ouro, e sim uma fecundidade que exige dali em
diante o trabalho agricola, a fadiga (ndvoc), o cultivo da terra (épya).
Em Flionte, ¢ Deméter quem levava, associada a Gé, o titulo de
Anesidora (Pausdmias, 1, 31, 4). O casamento introduzido na vida
humana com Pandora néo é sendo um cultivo onde a mulher ¢ o solo
(&'povpa), o homem o cultivador (&potrp). Nesse plano, o ventre
feminino associa a suas significages alimentares e sexuais (o que
esse ventre consume ou consome), os valores, estreitamente liga-
dos ao casamento, da procriagdo de filhos e da fecundidade cerea-
lifera (o que o ventre feminino produz, depois de té-lo escondido,
e que s6 pode ser produzido através desse ventre que inicialmente
o esconde).

Ao final dessa andlise, limitada aos aspectos mais importantes do
mito, notar-se-d que a gramidtica da narrativa (légica das agdes) ¢ o
conteido seméntico aparecem imbricados um no outro. A I6gica da
narrativa recorria a um processo de equivaléncia pelo reverso: para
os deuses, em sua relagdo com os homens, dar e também nio dar =
esconder. Essa gramitica narrativa tinha um valor semantico (para os
homens, os bens estdo escondidos nos males, e os males ora estdo
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escondidos nos bens, ora dissimulados no invisivel). Todo o jogo de
relagdes semanticas se organiza em tomo dg mesmo tema 1lu'slr?do
pela rede de correspondéncias e desenvolvgd('). por ela em niveis €
diregdes multiplas, para dar corpo a essa 1de:1a‘quf:, sob todas as
formas e na diversidade de seus aspectos, a existencla humana, pela
operagdo do ‘esconder’ divino, estd sltua.d? sob o signo da mistura
entre bens e males, do ambiguo e da duplicidade.

TERCEIRO NIVEL:
O CONTEXTO SOCIO-CULTURAL

A fraude prometéica, que consagra a separagdo entre homens e
deuses instituindo a refeigdo sacrificial, em sua forma normal, tem
por conseqiiéncias e correlatos necessérios o fogo (roubado), a mu-
lher € o casamento (que implicam o nascimento por cngendrz_lmento
e a morte), a agricultura cerealifera ¢ o trabalho. Esses diversos
elementos estdo inseridos num tecido tdao denso de relagdes que
constituem, no seio do mito, um conjunto indissocidvel.

Diversas observagoes podem ser feitas.

1) Ao longo do paganismo grego, esse conjunto serve como qqac?ro
de referéncia para definir a condigdo humana, em seus tragos distin-
tos, na medida em que o homem ¢ diferente a0 mesmo tempo dos
deuses e dos animais.

2) No plano das instituigdes sociais, os processos ‘sacrifici,ais, 0
emprego do fogo, os ritos de casamento ¢ as praticas agr1cpl:as
aparecem ligados uns aos outros de multiplas maneiras. A refeigao
sacrificial implica, como cozinha ritualizada, o fogo: a parte dos
deuses ¢ queimada sobre o altar, as partes comestivels so podem ser
comidas pelos homens assadas ou fervidas. O Sacl'.l.ffle) aparece, por
outro lado, articulado com a agricultura. Os animais domésticos
(sacrificados) estdo para as bestas selvagens (cagadas) na mesma
relagdo de proximidade quanto ao homem que as plantas cultiyadas
(consideradas cozidas) para com as plantas selvagens' (considera-
das cruas). A pratica sacrificial sublinha essa solidariedade entre
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animais de sacrificio e plantas cultivadas associando cereais e vinho
aos processos de abate e combustéo do animal ritualmente imolado.

As afinidades entre casamento e agricultura se exprimem na orga-
nizagéo do pantedo, nos ritos do himeneu, nas festas religiosas como
as Tesmoforias e em toda uma série de outros mitos.

3) Cada um dos tragos que o mito retém para diferenciar os homens
dos deuses ¢ igualmente pertinente para contrapor os homens aos
animais. A nutri¢ao sacrificial obedece a uma dupla regulamentagao:
os homens ndo comem qualquer carne — sobretudo ndo comem a
carne humana — e a comem cozida. Ao que se contrapde, em Hesiodo
mesmo, a omofagia e a alelofagia dos animais que se devoram uns
aos outros (Os trabalhos e os dias, 277-8). Para toda uma tradigio
mitica (Esquilo, Prometeu acorrentado; Platao, Protigoras) o fogo

' que Prometeu rouba para dar aos homens arranca mais a humanidade
da bestialidade primitiva do que cava uma distancia entre o céu e a

| terra. E visto como um fogo técnico, senhor de todas as artes das quais
dispoe o espirito industrioso dos humanos. O casamento traga tam-
bém uma linha de demarcagao nitida entre 0 homem e os animais que
Se unem sem regra, cruamente, ao acaso dos encontros. Enfim, se os
deuses sdo imortais “porque ndo comem o pao, nem bebem o vinho™
(Illiada, 5, 341-2), os animais ignoram igualmente essa nutrigdo
sofisticada e se alimentam, quando nio sio carnivoros, de vegetais
crus.

Na Teogonia ¢ em Os trabalhos e os dias, a narrativa de Hesiodo
faz de Prometeu o agente do divorcio entre os deuses e os homens;
poe a tonica no reciproco afastamento deles. Entretanto, a distancia
em relag@o aos deuses pressupoe correlativamente uma distancia em
relagdo aos animais. Entre animais e deuses, é o préprio estatuto do
homem que define o mito de fundagio do sacrifl'cioé_ara decifrar o
texto em todos os seus niveis de significagdo, para destacar dele suas
!mplicagécs muiltiplas, é preciso situd-lo num contexto mais vasto,
Integrar ao corpus documentirio outras versdes miticas, ampliar o
can?p'o_/ga investigagdo a grupos de instituigdo, considerar as priticas
sociais

Compreende-se melhor entao o lugar privilegiado que a narrativa
concede a Pandora, cuja duplicidade é como que o simbolo de uma
existéncia humana ambigua. No. personagem de Pandora vém se
inscrever todas as tensoes, todas as ambivaléncias que marcam o
estatuto do homem, entre animais e deuses. Pelo encanto de sua
aparéncia exterior, semelhante a das deusas imortais, Pandora reflete
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o brilho do divino. Pela cadelice de seu espirito e de seu temperamen-
to, ela tange a bestialidade. Pelo casamento que representa, pela
palavra articulada e a forga que Zeus ordena seja colocada nela,
Pandora é propriamente humana (Os trabalhos e os dias, 61-2: &v
8 &vOpdnov Bepev abdnv kai 60€vog). Mesmo assim essa huma-
nidade da qual participa como companheira do homem, reverso
inevitavel do estado masculino, ndo se apresenta sem alguma ambi-
giiidade. Uma vez que fala a linguagem do homem, que este pode
dialogar com ela, Pandora pertence a espécie humana; mas funda um

“Z yévog yvvouk®dv, uma raga de mulheres, que nio ¢ exatamente a dos
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“ machos sem ser completamente outra coisa. E a palavra articulada

que Zeus lhe conferiu como aos homens ndo lhe serve para dizer o
que ¢, para transmitir a outrem a verdade, e sim para esconder o
verdadeiro do falso, para dar existéncia, na forma das palavras, ao
que ndo existe, para melhor enganar o espirito de seus parceiros
masculinos (Os trabalhos e os dias, 78).

\___A ambigiiidade fundamental de Pandora responde a ambigiiidade

de Elpis (Esperanga) que permanece sozinha, com a mulher, em casa
(Os trabalhos e os dias, 96-7), confinada ao ventre da caixa (cf. 97:
d1o yeileaiv), quando todos os males se espalharam no meio dos
homens. Se a vida humana sé contivesse bens como na idade de ouro,
se todos os males ainda estivessem longe, encerrados na caixa (Os
trabalhos e os dias, 115-6) ndo se poderia esperar outra coisa além
do que jé se tem. Se a vida estivesse irremediavelmente toda entregue
ao mal e a desgraga (Os trabalhos e os dias, 200-1), ndo haveria nem
mesmo lugar para Elpis. Sendo porém os males, dali em diante,
inextricavelmente mesclados aos bens (Teogonia, 603-610; Os traba-
lhos e os dias, 178, a comparar-se com Os trabalhos e os dias. 102),
sem que se possa prever com certeza o que serd para nos o amanha,
vivemos a esperar. Se os homens dispusessem da presciéncia infalivel
de Zeus, ndo teria o que fazer de Elpis. Se vivessem confinados no
presente, sem nada saber do futuro, sem a menor preocupagao com o
futuro, ainda assim ignorariam Elpis. Mas encurralados entre a pre-
vidéncia licida de Prometeu e a cegueira irrefletida de Epimeteu,
oscilando entre um e outro, sem jamais poder desuni-los, os homens
sabem adiantadamente que os sofrimentos, as doengas ¢ a morte sao
o seu inevitdvel quinhio, ighorando a forma que a infelicidade tomara
para eles, s6 a reconhecem quando tarde demais, quando jd se encon-
tram atingidos.
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Para quem ¢ imortal, como os deuses, ndo hd necessidade de Elpis.
Também nada de Elpis para quem, como os animais, ignora que ¢é
mortal. Se o homem, mortal como os animais, previsse o futuro como
os deuses, se fosse completamente como Prometeu, ndo teria mais
forga para viver, por nao poder olhar a propria morte de frente. No
entanto, sabendo-se mortal mas sem conhecer quando € como morre-
rd, tem na Esperanga uma previsdo, mas previsio cega (Esquilo,
Prometeu, 250; cf. também Platido, Gdrgias, 523 de), ilusdo salutar,
bem e mal ao mesmo tempo, a tinica que lhe permite viver essa
existéncia ambigua, desdobrada, provocada pela fraude prometéica
quando esta institui a primeira refeigdo sacrificial. Dali em diante
tudo tem o seu reverso: ndo mais contato com os deuses que nao seja
também, através do sacrificio, a consagragdo de uma intransponivel
barreira entre mortais e imortais; nao mais felicidade sem infelicida-
de, nascimento sem morte, abundancia sem esforgo, Prometeu sem
Epimeteu. Em suma, ndo mais Homem sem Pandora.
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RAZOES
DO MITO''

POR SUA ORIGEM e por sua histéria, a nogéo de mito que herdamos
dos gregos pertence a uma tradigdo de pensamento que ¢ prépria do
Ocidente e na qual o mito se define pelo que ndo €, numa dupla relagéo
de oposigéo ao real, por um lado (o mito ¢ ficgao), e ao racional, por
outro (o mito é absurdo). Nessa linha de pensamento, no quadro dessa
tradigdo ¢ que é preciso situar o desenvolvimento dos estudos miticos
na época moderna, para compreendé-lo. Pesquisando-se procedimen-
tos de interpretagdo e técnicas de decifragdo suscetiveis de conferir
um sentido ao que podia inicialmente parecer uma penca de fébulas
extravagantes, é-se levado a questionar as concepgdes antigas e a
interrogagdo sobre a verdadeira natureza do que se designava pelo
nome de mito. Qual é o estatuto social e intelectual desse género de
narrativa? Em que medida constitui ele um modo especifico de
expressio tendo sua lingua, pensamento e l6gica particulares? Como
situar o mito no conjunto da vida coletiva de uma sociedade, diferen-
cia-lo das crengas e ritos religiosos, de todos os fatos da tradigao oral:
contos, provérbios, folclore e ficgdes propriamente literdrias? Que
lugar entdo lhe designar no individuo e no grupo, que dimensao
humana lhe reconhecer quando nos colocamos numa perspectiva
antropolégica?

1 = T < . .

Este estudo ndo teria sido escrito sem as pesquisas realizadas por Marcel
Detienne sobre as histéria, ou a pré-histéria, de uma ciéncia dos mitos. N6s nos
abeberamos amplamente em seu ensinamento, nos beneficiamos.das discussoes tidas
com ele, utilizamos dois de seus artigos em vias de publicagdo. Que o agradegamos
aqui por tudo que nos deu. Sob uma forma um pouco diferente, este texto deve
aparecer nas edigdes italiana e inglesa da Encyclopédie du XX* siécle, Istituto della
Enciclopedia Italiana, Roma, no verbete ‘Mito’.
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MYTHOS E LOGOS

Em grego, mythos designa uma palavra formulada, quer se trate de
uma narrativa, de um didlogo ou da enunciagdo de um projeto. Mythos
é entdo da ordem do legein, como o indicam os compostos mytholo-
gein, mythologia, e nao contrasta inicialmente com os logoi, termo
cujos valores semanticos sdo vizinhos e que se relacionam as diversas
formas do que ¢ dito. Mesmo quando as palavras possuem uma forte
carga religiosa, quando elas transmitem a um grupo de iniciados, sob
forma de narrativas concernentes aos deuses ou aos herois, um saber
secreto interdito ao vulgo, os mythoi podem ser também qualificados
de hieroi logoi, discursos sagrados. Para que o dominio do mito se
delimite em relag@o a outros, para que através da oposig¢ao de mythos
¢ logos, dali em diante separados e confrontados, se desenhe a figura
do mito propria da Antiguidade cléssica, foi preciso toda uma série
de condigdes cujo jogo, entre o oitavo e o quarto séculos antes de
nossa cra, fez cavar, no seio do universo mental dos gregos, uma
multiplicidade de distancias, cortes e tensoes internas.

PALAVRA FALADA E ESCRITA

Um primeiro elemento a se reter nesse plano € a passagem da
tradi¢do oral a diversos tipos de literatura escrita. Tal transformagao
ressoou tao fortemente no estatuto do mito na Grécia que para muitos
mitologos contemporineos coloca-se o problema de saber se os
mesmos métodos de interpretagao sao validos no caso de um corpus
de narrativas orais como aquelas sobre as quais trabalham os etnélo-
£0s e nos textos escritos que concernem aos helcnistaé; ¢ caso mesmo
de se perguntar se temos o direito de classificar as duas ordens de
documentos numa unica e mesma categoria.

A escrita nao se impds nos diferentes dominios da criagao literdria
grega no mesmo ritmo e segundo as mesmas vias de desenvolvimento.
Para nés, ndo se trataria de fixar as etapas de um progresso cujo curso
néo foi linear nem univoco. Gostariamos apenas de por em evidéncia
os aspectos que, na emergéncia de uma literatura escrita, interessam
mais diretamente ao mito, sua elaboragéo, sua transmissao, seu lugar
na cultura antiga.
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Inicialmente, algumas observagdes gerais. Sabe-se que a redagao
escrita obedece a regras mais variadas e mais flexiveis que a compo-
sigdo oral, de tipo formular. A escrita em prosa marca um Novo
patamar. Como o observou Adam Parry, hé uma estreita correlagio
entre a elaboragdo de uma linguagem abstrata e o pleno dominio de
seu estilo entre os primeiros grandes prosadores gregos.” A redagao
em prosa — tratados médicos, narrativas historicas, discursos de
oradores em defesa de uma causa, dissertagdes de filésofos — nao
constitui somente, em relagdo a tradigdo oral e as criagdes poéticas,
um outro modo de expressao, ¢ sim uma nova forma de pensamento.
A organizagio do discurso escrito ¢ paralela a uma analise mais
cerrada, um ordenamento mais estrito da matéria conceitual. Ja em
um orador como Gérgias ou num historiador como Tucidides, o jogo
regulado das antiteses na retorica equilibrada do discurso escrito,
recortando, distribuindo, opondo termo a termo os elementos funda-
mentais da situagdo a descrever, funciona como uma verdadeira
ferramenta logica conferindo a inteligéncia verbal dominio sobre o
real. A elaboragio da linguagem filosofica vai mais longe, tanto pelo
nivel de abstragdo dos conceitos e o emprego de um vocabuldrio
ontolégico (que se pense na nogao do Ser enquanto ser, ou do Um)
quanto pela exigéncia de um novo tipo de rigor no raciocinio: as
técnicas persuasivas da argumentagio retorica o filosofo contrapoe
os procedimentos demonstrativos de um discurso cujo modelo lhe ¢
fornecido pelas dedugdes dos matematicos, operando sobre os nume-
ros e as figuras. E. Benveniste certamente tem razdo quando observa
que Aristoteles, buscando definir o estatuto l6gico de todos os predi-
cados que se pode afirmar do Ser, faz apenas descobrir as categorias
fundamentais da lingua na qual ele pensa.’ As categorias que o
filésofo pde em evidéncia e cuja validade estabelece na ordem do
pensamento se revelam como a transposigao no plano noético das
categorias lingiifsticas do grego. Talvez fosse preciso, entretanto,
acrescentar que esse tipo de reflexdo onde as estruturas da lingua
servem de embasamento a uma defini¢do de modalidades do ser ¢ a

¢t A. Parry, ‘Thucydides’use of abstract language’, Language as action, Yale
French Studies, 1970, 45, pp. 3-20.

3 ‘ . P . y
Cf. E. Benveniste, ‘Catégories de pensée et de langue’, Les études philosophi-
ques, 1958, 4, pp. 419-29.
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um esclarecimento das relagdes logicas sé foi tornado possivel com
o desenvolvimento das formas escritas que a Grécia conheceu. A
l(_')gica de Aristdteles estd bastante ligada a lingua na qual pensa o
f;lésofo; mas o filéosofo pensa numa lingua que é a do escrito
fl.loséfico. Na e pela literatura escrita instaura-se esse tipo de
dlscur§o onde o logos ndo ¢ mais somente a palavra, onde ele
assumiu o valor de racionalidade demonstrativa e se contrapde
nesse plano, tanto pela forma quanto pelo fundo, & palavra do
mythos. Contrapde-se pela forma através da separagio entre a
demonstragdo argumentada e a textura narrativa da narrativa miti-
ca; contrapoe-se pelo fundo através da distancia entre as entidades
a_bstratas do filésofo e as poténcias divinas, cujas aventuras drama-
ticas sdo contadas pelo mito.

As diferengas nio sdo menores se, revertendo os pontos de vista
nos colocamos ndo mais na perspectiva daquele que redige um lexto,
mas do publico que toma conhecimento desse texto. Pelas post-",ibilij
dfides que essa tltima perspectiva oferece de um retorno ao texto em
v1sta. de sua andlise critica, a leitura supoe uma outra atitude de
espitito, mais distanciada e ao mesmo tempo mais exigente, que a
escuta dos discursos pronunciados. Os proprios gregos eram,plena-
mente conscientes disso: a sedugio que a palavra deve provocar para
manter o auditério sob o encanto, eles contrapuseram, fregiientemen-
te dando-lhe preferéncia, a seriedade um pouco austera mas mais
rigorosa do escrito. De um lado colocaram o prazer inerente a palavra
fa}lada: incluido na mensagem oral, esse prazer nasce e morre com o
@scumo que suscitou; de outro, do lado da escrita, colocaram o til
v1sac.lo por um texto que se pode conservar sob os olhos e que retém,
em s1 um ensinamento cujo valor € durdvel.* Essa divergéncia funcio-
ngl entre palavra falada e escrita interessa diretamente ao estatuto do
mito. Se o \_ferbo ¢ orientado em diregéo ao prazer € porque ele age
sobre. o ouvinte 4 maneira de uma encantagao. Por sua forma métrica
seu ritmo, consonancias, musicalidade, gestos, as vezes danga que z;
acompanham, a narragéo oral desencadeia no publico um processo de
comur_lhéo afetiva com as ag¢oes dramédticas que formam a matéria da
narrativa. Essa magia da palavra falada, celebrada por Gorgias e que

4
Cf. B. Gentili e G. Cerri, ‘Strutture comunicati i i
) ! | i T, cative del d:
pensiero storiografico dei greci’, II Verri, 2, 1973, pp. 53-78. iseorso storico nel
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confere aos diferentes géneros de declamagdo — poesia, tragédia,
retorica, sofistica — um mesmo tipo de eficdcia, constitui para os
gregos uma das dimensdes do mythos em oposigéo ao logos. Renun-
ciando voluntariamente ao dramético e ao maravilhoso, o logos situa
sua agdo sobre o espirito num nivel diferente do da operagdo mimética
(mimésis) e da participagao emocional (sympatheia). Ele se propde
estabelecer o verdadeiro apos investigagéo escrupulosa e de anuncia-
lo segundo um modo de exposigao que, pelo menos de direito, s6
apela para a inteligéncia critica do leitor. E apenas quando revestiu-
se, assim, de uma forma escrita que o discurso, despojado de seu
mistério ao mesmo tempo que de sua forga de sugestao, perdeu o
poder de se impor a outro pelo constrangimento, ilusério mas irrepri-
mivel, da mimésis. Por ali o discurso muda de estatuto; torna-se ‘coisa
comum’ no sentido que os gregos davam a esse termo no vocabulario
politico: ndo ¢ mais o privilégio exclusivo de quem possui o dom da
palavra; pertence igualmente a todos os membros da comunidade.
Escrever um texto é depositar sua mensagem, es mesofn, no centro da
comunidade, isto €, colocé-la abertamente a disposigao do conjunto
do grupo. Enquanto escrito, o logos € levado a praga publica; da
mesma forma que os magistrados ao sairem de seus cargos, € neces-
sdrio que preste contas ante todos, justifique-se ele proprio quanto as
objegdes e contestagdes que cada um tem o direito de lhe contrapor.
Pode-se dizer entdo que as regras do jogo politico, tais como funcio-
nam numa cidade democratica regida pela iségoria, o direito a palavra
igual para cada um, tornaram-se também a regra do jogo intelectual.
Em sua organizagdo interna, o discurso escrito se conforma a uma
16gica que implica, a partir dali, uma forma de debate onde cada um
luta com armas iguais, pela discussdo, pela argumentagéao contradi-
téria. Ndo se trata mais de vencer o adversario enfeiticando-o ou
fascinando-o com a poténcia superior do verbo de que se dispoe;
trata-se de convencé-lo da verdade levando-se pouco a pouco o
préprio discurso interno, segundo sua propria logica e de acordo com
seus proprios critérios, a coincidir com a ordem das razoes expostas
no texto que lhe é submetido. Desse ponto de vista, tudo o que dava
a palavra falada seu poder de impacto, sua eficdcia sobre outrem, se
acha dali em diante rebaixado a classe do mythos, do fabuloso, do
maravilhoso, como se o discurso s6 pudesse ganhar na ordem do
verdadeiro e do inteligivel perdendo ao mesmo tempo na ordem do
agradavel, do emocionante e do dramético.
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DO MITO A HISTORIA
E A FILOSOFIA

Essa mutagéo ja ¢ testemunhada pelo discurso histérico de Tueidi-
des, distanciando-se em relagdo a um passado longinquo demais para
que se possa atingi-lo de outro modo que sob a forma mitica, onde a
tradi¢do o fixou e limitando-se, fora dos pardgrafos consagrados a
‘arqueologia’, aos fatos da histéria recente, préximos o sufuciente
para que possa té-los assistido ele proprio ou ter investigado cada um
com a exatiddo necessdria. Preocupagdo com o verdadeiro no estabe-
lecimento dos fatos, exigéncia de clareza no enunciado das mudangas
que se produzem no decurso da vida das cidades (guerras e revolugdes
politicas), conhecimento bastante preciso da ‘natureza humana’ para
marcar na trama dos acontecimentos a ordem que d4 o dominio da
inteligéncia sobre eles, todos esses tragos estio bastante associa-
dos naquele que se é tentado a chamar, apesar de Herddoto, de o
primeiro verdadeiro historiador grego, com uma recusa altiva do
maravilhoso, 70 mythédes, considerado um ornamento préprio ao
discurso oral e a seu cardter circunstancial, mas que se acharia
deslocado num texto escrito cuja contribui¢do deve constituir uma
aquisi¢ao permanente:

Para o ouvinte, a auséncia de maravilhoso nos fatos relatados parecera sem divida
diminuir seu encanto; mas se se quiser ver claro nos acontecimentos passados e
naqueles que, no futuro, em virtude de seu cardter humano, apresentario semelhangas
ou analogias, que se os julgue entdo iteis e isso bastard: eles constituem mais um
tesouro para sempre (kléma es aiei) do que uma produgdo de aparato para um
auditério do momento.®

A critica que trés séculos mais tarde Polibio dirige contra Filarco,
exibindo a seus olhos cenas de terror (ta deina), fornece o melhor
comentario ao texto de Tucidides:

O historiador néo deve fazer a histéria servir para produzir emogéo nos leitores
através do fantdstico, (...) e sim apresentar as agdes e palavras inteiramente segundo
a verdade, mesmo que sejam pobres de aventura,

5 .
. Tucidides, I, 22, 1. Para um comentdrio desse texto, cf. B. Gentili e G. Cerri,
.C.
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Pois o objetivo da histéria nao consiste em ‘emocionar’ e encantar
por um momento os ouvintes, mas ‘‘instruir e convencer por todo
tempo as pessoas estudiosas com atos e discursos verdadeiros™ .6

E muito significativo que a mesma oposigdo entre o mythddes, o
maravilhoso préprio a expresséo oral e aos géneros poéticos (Platéo,
Repiiblica, 522 a 8; Timeu, 26 e 5), por um lado, e o aléthinos logos,
o discurso veridico, por outro, se encontre nos filésofos e pega uma
atitude de espirito andloga em relagdo ao mythos assimilado, em sua
forma narrativa, a um conto de comadre (mythos graos, Gorgias, 527
a 4), semelhante aos que as amas contam para distrair ou atemorizar
as criangas. Quando Platio, no Sofista, pretende desqualificar as teses
de seus predecessores eleatas ou heraclitianos, censura-os por terem,
a guisa de demonstragéo, utilizado o relato de acontecimentos drama-
ticos, peripécias e reversoes imprevistas:

Para mim tém o ar de nos contar mitos, como se faria com criangas. Segundo um
deles, h4 trés seres que ora guerreiam uns com os outros, ora, tornados amigos, nos
fazem assistir a seus esponsais, partos, nutrigdo de pimpolhos (242 c-d).

Discordias, combates, reconciliagdes, casamentos, procriagoes,
todo esse cendrio da narragao mitica pode seduzir espiritos pueris;
nada traz para quem busca compreender, no sentido préprio desse
termo, porque o entendimento se refere a uma forma de inteligibili-
dade que o mythos ndo comporta, e que o discurso explicativo € o
tnico a possuir. Ao se contar ao sujeito do Ser as desventuras andlogas
as que a lenda atribui aos deuses e aos herdis, ninguém podera
diferenciar nesses relatos o auténtico do fabuloso. Os narradores,
observa ironicamente Platdo, ndo se preocuparam em ‘abaixar seu
olhar’ para a multiddo dos que, como ele, para distinguir o falso do
verdadeiro, exigem de um discurso que este seja a cada momento
capaz de prestar contas a quem as pede ou, o que dd no mesmo, de
prestar contas de si, dando claramente a entender do que fala, como
fala do assunto e o que diz dele.

Nesse ponto, Aristételes ajusta-se ao passo de Platao. Perguntan-
do-se, na Metafisica, se os principios dos seres corruptiveis e os dos
seres incorruptiveis sdo os mesmos ou diferentes, ele evoca a tradigéo
de Hesiodo e dos que chama de “tedlogos’, isto €, os autores dos mitos

® polibios, 11, 56, 7-12.

177



concernentes aos deuses, para sublinhar entre eles e ele, uma distancia
que, mais que de tempo, ¢ de ordem intelectual: **Os discipulos de
Hesiodo e todos os tedlogos™, escreve ele, **preocuparam-se apenas
com o que poderia convencer a eles préprios, sem pensarem em nds.
Considerando, de fato, os principios como deuses, ou nascidos de
deuses, dizem que os seres, ndo tendo saboreado o néctar e a ambro-
sia, nasceram mortais. Tais expressoes tinham evidentemente um
sentido satisfatorio para eles, mas o que disseram sobre o tema da
propria aplicagdo dessas causas ultrapassa o alcance de nossa com-
preensdo.” Essa aparente modéstia contrapde em realidade ao mito
um objetivo de ndo-receber sem apelo: ““Contudo, as sutilezas mito-
légicas ndo merecem ser submetidas a um exame sério™, prossegue
Aristételes. “ Voltemo-nos antes para o lado daqueles que raciocinam
pela via da demonstragdo™ (11, 1000 a 11-20). De fato, as dificuldades
levantadas por Aristdteles para zombar do que contam os mitos de
nutri¢do de imortalidade nao tém, na forma excessivamente légica do
dilema em que os exprime, nenhum sentido quando nos colocamos
na perspectiva de narrativas que ndo colocam esse tipo de pergunta e
nao formulam seus problemas nesses termos. Aristételes 1€ o mito
como se se tratasse de um texto filosofico. Das duas, uma, argumenta
ele: ou os deuses absorvem essa nutri¢gao por prazer, entdo ela ndo
constitui a causa de sua esséncia imortal; ou tal nutri¢do ¢ verdadei-
ramente a causa de seu ser, entdo como os deuses seriam eternos se
tivessem necessidade de alimentagdo? Para o historiador das reli-
gides, é o carater deslocado, para ndo dizer aberrante, das observa-
¢Oes de Aristoteles em relag@o ao mito que lhe dao interesse. Entre
mythos e logos a separagdo agora € tal que a comunicagdo nao se
efetua mais; o didlogo ¢ impossivel, o corte consumado. Mesmo
quando parecem visar o mesmo objeto, apontar na mesma dire¢ao, os
dois géneros de discurso permanecem mutuamente impermedveis.
Escolher um tipo de linguagem, dali em diante, é despedir-se do outro.

FORMAS E NIVEIS DO MITO

A oposigao do mythos e do logos, no duplo plano das formas de
expressdo e modos de pensamento, encobre outras que se esbogam
no proprio seio das tradigdes religiosas, na esfera do mito. Como o
notava Herddoto, foram Homero e Hesiodo que fixaram para os
gregos uma espécie de repertorio candnico das narrativas, pondo em
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cena as Poténcias do além e relatando, através de desventuras de tgdo
tipo, seu nascimento, genealogia, relagGes de faml’!iz}, privilégios,
fungdes e dominios respectivos, suas rivalidades e aflmdadt?s, e suas
intervengdes no mundo humano. Tais narrativas sdo, nos dois poetas,
integradas a obras literdrias que, em sua forma métrica e pelo género
ao qual pertencem (epopéia herdica, teogonia, textos saplencsfns),
prolongam uma tradigéo de poesia oral enraizada no pass:ado. Ainda
ali o desenvolvimento da escrita modifica tanto a composigao quanto
a transmissio dos relatos. Na obra escrita, mesmo se se continua a
cantd-la ou a recitd-la em ocasides definidas, se acusam os tragos
especificamente literdrios do texto a0 mesmo tempo que se divers?fl—
cam os géneros de expressao, tendo cada qual, com seu publico
particular, suas regras formais e intengGes estéticas proprias. Poetas
elegiacos, liricos e trigicos se abeberaram no fur.ldo' comum da
mitologia; porém, fazendo dos temas miticos matéria literdria, eles
os utilizam livremente para transforma-los segundo suas necessida-
des; as vezes até mesmo para critica-los em nome de um novo ideal
ético ou religioso.

Sem falar de um Xendfanes, que desde o século VI rejeitava o
antropomorfismo da mitologia comum e, a crer-se em Didgenes
Laércio, desencadeava seus iambos contra Homero e Hes{odo, notar-
se-d4 o deslocamento que um poeta tdo ligado quanto Pindaro as
formas tradicionais de crengas faz o mito sofrer. Suas odes triunfais
obedecem a um esquema de composigdo constante que concede ao
mito o lugar central. Enquadrada entre uma introdugéo e uma cqnclu—
sdo consagradas ao vencedor — sua pessoa, sua familia, sua cidade
—, a parte mitica pode, como na Primeira Olimpica, ocupar, cla
sozinha, mais de dois tergos do texto. Acontece, porém, que, no
decorrer de sua narrativa, Pindaro se detém para anunciar que calard,
sua boca recusando-se a atribuir aos deuses ag¢6es indignas, ou mesmo
que vai se afastar da tradi¢do e apresentar sua propria versao, dife-
rente da de seus antecessores, 7 para ndo ter que, num ¢aso como o do
festim de Tantalo, chamar de canibal a nenhum dos deuses.? E que,
no quadro do epinicio, a narrativa tradicional assumiu fung@o e
significagdo novas. Se se adota a terminologia proposta por A. Jolles,

? Pindaro, Olimpicas, 1, 59.
¥ Ibid., 82.
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dir-se-a que ela se deslocou do mito, no sentido préprio, para a lenda.®
Nio vale mais por si mesma ou em si mesma, mas em relagdo a outra
coisa, como exemplar de agao ou de conduta proposta a imitagao dos
homens. A histéria do piedoso Pélope oferece o protétipo de toda
vitéria na corrida de carros; a de Tantalo, que lhe € associada, adverte
sobre os perigos inerentes ao sucesso. O mito assumiu valor de
paradigma. Constitui o modelo de referéncia que permite situar,
compreender e julgar o feito celebrado no canto. Ao se refratar através
das aventuras lenddrias dos herdis ou dos deuses é que os atos
humanos, pensados na categoria da imitagdo, podem marcar seu
sentido e situar-se na escala dos valores.

O desvio ¢ mais marcado ainda nos poetas tragicos. Tomam de
empréstimo para seus dramas as lendas de herdis tais como se acha-
vam desenvolvidas nos ciclos épicos e nas diversas tradi¢oes locais.
Contudo, néo se limitam a modificar em certos pontos o enredo para
Ihe dar uma coloragdo propriamente trdgica, como quando Esquilo e
Séfocles transformam o Edipo de Homero, que morre no trono de
Tebas, em alguém que se cega voluntariamente, um exilado, rejeitado
pelo mundo humano. Levada a cena teatral, a fabula se acha subme-
tida a um movimento duplo e contraditério de afastamento e aproxi-
magao em relagdo aos espectadores da época. Os herdis da epopéia
sao homens, e nao poténcias sobrenaturais como aqueles aos quais a
cidade do século V presta um culto publico. As faganhas cantadas pela
Iliada foram realizadas durante a guerra de Troia, no decorrer de uma
expedigdo que, ainda que se possa por em divida sua historicidade
hoje em dia, ¢ descrita pelo aedo e vivida pelo piblico como um
acontecimento real, pertencendo a mesma ordem de tempo que o
poeta e seu auditorio. Nesse sentido os poemas homéricos associam
aos relatos miticos concernentes aos deuses uma ‘gesta’ centrada nas
grandes familias, celebrando seus altos feitos e justificando as prer-
rogativas que ainda no presente sdo devidas a sua descendéncia.

Entre os personagens que ela faz evoluir no palco e para o publico
dos espectadores, a tragédia cava, ao contrario, a distancia. O herdi
trdgico pertence a um outro mundo e ndo a cidade, a uma outra época
que nao o século V ateniense. Os dramas que dilaceram as linhagens

9
A. Jolles, Enifache Formen, Legende, Sage, Mythe, Rdtsel, Spruch, Kasus,
Memorabile, Marchen, Witz, Tiibingen, 1930; trad. francesa de A. M. Buguet sob o
titulo de Formes simples, Paris, 1972.
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reais, as desgragas e as maldigdes ancestrais que as oprimem, SO s30
integrados pela pdlis democrética & sua propria cultura ao rejeitd-los
para um passado longinquo e consumado, um tempo lenddrio externo
e estranho ao presente. Mas as mesmas figuras que o jogo cénico, o
manto, os coturnos, a mascara, a desmedida enfim de seu cardter
realgam ao nivel dos herdis de lenda aos quais a cidade presta um
culto, acham-se por sua linguagem, familiar e quase prosaica, pelas
discussdes que os contrapdem ao coro e uns aos outros, aproximados
do homem comum e tornados contemporaneos dos cidaddos de Ate-
nas povoando os degraus do teatro. Por essa tensao constantemente
mantida, essa confrontagio, em cada drama e em cada protagonista,
do passado mitico e do presente da cidade, o herdi cessa de represen-
tar, como em Pindaro, um modelo para tornar-se objeto de contesta-
¢do. E questionado ante o publico; e através do debate aberto pelo
drama, é o préprio estatuto do homem que toma forma de problema,
¢ o enigma da condigdgo do homem que € colocado, sem que a
investigagdo trdgica, retomada sem cessar, jamais terminada, possa
avangar uma resposta definitiva e encerrar a interrogagao. Em sua
forma auténtica, o mito trazia respostas sem jamais formular explici-
tamente os problemas. A tragédia, quando retoma as tradi¢des miti-
cas, as utiliza para colocar, através delas, problemas que ndo compor-
tam solugao.

Essa distorgdo literdria do mito é mais surpreendente porque outras
narrativas, na mesma época, dedicam-se a coligir as versoes correntes
veiculadas, aqui ou ali, pela tradigdo oral. Ferécides de Atenas e
Helanicos, no século V, fazem figurar em suas cronicas as lendas
locais de fundagio e as genealogias divinas ou herdicas aos quais se
referem, no quadro de uma cidade, os cultos publicos ou familiares.
Seja qual for, nesses testemunhos, a parte que é preciso reconhecer
numa reinterpretagio, empreendida sem divida desde anteriormente
por logégrafos como Hecateu, Caron de Lampsaque, Xantos da Lidia,
eles preparam o trabalho de recenseamento realizado, a partir da
época helenistica, pelos eruditos e que resultou na composigéo de
verdadeiras compilagdes mitograficas: Biblioteca, de Pseudo-Apolo-
doro, Fédbulas e Astronémicas, de Higino, Livro IV de Histdrias, de
Diodoro, Metamorfoses, de Antoninus Liberalis, compilagao dita dos
Mitdgrafos do Vaticano; a isso é preciso juntar as informagdes espar-
sas, os fragmentos das narrativas comunicados ao acaso de suas
glosas pelos escoliastas e lexicografos. Em relagdo as transposigoes
literarias, esses textos nos oferecem uma documentagdo sobre os
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mitos e suas variantes que, sem ser inteiramente bruta (ndo hd, como
veremos, mesmo na tradigdo oral dos povos que chamamos ‘primiti-
vos®’, mito em estado bruto), escapa entretanto de uma releitura
efetuada a partir de normas externas do pensamento mitico.!

MITOS E MITOLOGIA

Dessas coletaneas de narrativas, justapostas, ou mais ou menos
coordenadas a diligéncia dos mitografos, é preciso diferenciar o que,
no ¢aso grego, con§titui nao mais mitos e sim uma mitologia, isto €,
um conjunto narrativo unificado que representa, pela extensao de seu
campo e por sua coeréncia interna, um sistema de pensamento origi-
nal, tdo complexo e rigoroso a sua maneira quanto pode ser, num
registro diferente, a construgdo de um filésofo. O exemplo tipico de
tal mitologia nos ¢ fornecido pela obra de Hesiodo, especialmente
pela _Teogonia. Nao estamos mais no tempo em que os fildlogos
acrc:,chlavam poder, em nome de critérios ‘légicos’ inteiramente arbi-
trrios, denunciar o carater compdsito e até mesmo as incoeréncias
de um texto que pretendiam cortar em pedagos indicando nele toda
uma série de estratos, de adigGes sucessivas, inseridos em datas
diversas, heterogéneos ou até mesmo incompativeis uns com os
outros. Desde o estudo cldssico de H. Frinkel, como ndo reconhecer,
ao con_trzirio, em Hesiodo o primeiro pensador da Grécia, propondo
uma visao geral e ordenada do universo divino ¢ humano — o que
na_da tira das reservas que se possam formular em relagio a uma
leitura que se coloca, para compreender Hesiodo, numa perspectiva
de retrospecgdo e que o interpreta, a partir de uma filosofia posterior,
como uma primeira forma de ontologia?'' Se se quer evitar pensar o
mythos no quadro do logos que o substituiu, a decifragio do texto
deve estar de inicio atenta a tudo que é oriundo da organizagdo
narrativa do relato. Nesse plano, as anilises de P. Walcot e sobretudo
o estudo de H. Schwabl sdo conclusivos: mostraram por um lado o
emprego, no conjunto do texto, de um modo de composigio circular

10
Sobre todos esses pontos, cf. M. Detienne, *
. > S , cf. M. ne, ‘“Mythes grecs et analyse structura-
le’, a ser publicado em Quaderni Urbinati. : i

1 = .
e H. Friankel, Dichtung und Philosophie des frithen Griechentums, Munique,
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(ring composition) que da ao relato sua coesdo e permite discerir
nele as articulages fundamentais; por outro, o recurso regular a
paralelismos sintdticos assegurando, no encadeamento das diversas
seqiiéncias e em sua rigorosa disposigdo do detalhe, o equilibrio geral
da narragdo e a unidade de sua arquitetura.'? A mitologia, entretanto,
ndo poderia limitar sua pesquisa ao quadro formal da narrativa; ao
estudo filolégico deve se associar uma analise de contetdo visando
por em evidéncia as relagées semanticas, o jogo das correspondéncias
simbolicas, os niveis miiltiplos de significagao implicados no texto,
a hierarquia dos cédigos utilizados na mensagem. Esse programa de
decifragdo poe evidentemente em xeque todos os problemas, de
método e de fundo, concernentes ao mito. Teremos oportunidade de
abordé-los. Desejdvamos apenas frisar aqui o caréter excepcional do
testemunho hesiédico e seu interesse para os mitlogos: guardando
seus liames com a poesia oral, a obra jd ¢ uma redagao escrita. Ela se
inscreve na linha de uma tradigio mitica viva ¢ complexa onde se
pode discemir influéncias orientais.”” Ao mesmo tempo, porém, ¢
uma criagdo nova, obra de uma personalidade singular cuja poética
se sobrepde, de maneira deliberada, a de seus antecessores e contem-
poraneos: inspirado pelas Musas, Hesfodo proclama que vai revelar
o ‘Verdadeiro’, celebrar ‘o que foi, o que é e 0 que serd’, ao contrario
de outros cujas narrativas sao apenas ficgdes, mentiras destinadas a
lisonjear a vaidade do publico nobre pelo qual foram forjadas. Essa
consciéncia orgulhosa de trazer, inaugurando um novo tipo de poesia,
uma palavra de verdade, de preencher uma fungao profética que
coloca o poeta como mediador entre os deuses e os homens, numa
posigdo compardvel a dos reis, confere a essa longa seqiiéncia de
narrativas de que se compde a Teogonia o valor de um verdadeiro
ensino teoldgico e faz das fébulas, adverténcias, conselhos morais ou
praticas generosamente comunicados por Os trabalhos e os dias a
ligdo de um Mestre de sabedoria que se pode aproximar dos profetas
de Israel.” Na matéria mitica que lhe chega pela tradigao, Hesfodo

p, Walcot, “The composition of the works and days’, Revue des Etudes Grec-
ques, 1961, pp.4-7; H. Schwabi, Hesiods Theogonie, Eine unitarische analyse, Wien,
1966.

3 of. p. Walcott, Hesiod and the Near East, Cardiff, 1966.

4
: Cf. M. Detienne, Crise agraire et attitude religieuse chez Hésiode, Bruxelas,
1963.
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opera uma triagem; submete suas diversas pegas sobretudo a uma
refundigéo para integra-las a uma construgao de conjunto original. Os
temas, episodios e figuras miticas que reteve ou retocou se ajustam
ao 'lon_go fie sua narrativa, como os elementos de uma mensagem ﬁnice;
cuja significagao global e rica complexidade o poeta quis comunicar
ao mesmo tempo. A obra de Hesiodo nos pde assim em presenga do
que se pode chamar de uma mitologia erudita, uma elaboragéo ampla
e sutil que tem toda a finura e todo o rigor de um sistema filoséfico
mas que permanece ainda inteiramente engajada na linguagem e nc;
modo de pensamento proprios do mito.

Outras teogonias existiram na Grécia, vastas construgdes do mes-
mo tipo que a de Hesiodo das quais sé nos chegaram fragmentos. Sem
ter tido o peso e o alcance quase candnico que os gregos reconhece-
ram na obra do poeta bedcio, elas respondiam, num Ferécides de
Siros, um Epiménides ou entre os 6rficos, a ambigdes andlogas.
Afastando-se voluntariamente, em pontos essenciais de sua narragao
do modelo hesiddico ‘ortodoxo’, manifestam a presenga, no camp(;
dos mitos, de um elemento de critica, de contestagao, que nio toma
forma de objegoes nem de discusséo aberta mas que se exprime por
afastamcn_tos significativos, por divergéncias na forma e no contetido
das narrativas. Essas versoes miiltiplas nos confirmam que no seio de
uma cultura os mitos, quando nos parecem se contradizer, correspon-
den;-se tdo bem uns aos outros que fazem referéncia, em suas proprias
varidveis, a uma linguagem comum, que estdo todos inscritos no
mesmo horizonte intelectual e que s6 podem ser decifrados no quadro
geral onde cada versao particular assume seu valor e seu relevo em
relag:éio.a todas as outras. Nao se deveria subestimar a importancia
desse didlogo que o pensamento mitico trava continuamente com ele
mesmo ao longo do tempo em que permanece vivo. Duas descobertas
vieram confirmar sucessivamente, para a Grécia, a autenticidade e
antlg‘uidade dessas criagbes miticas ‘marginais’ o suficiente para que
a maior parte dos helenistas, argumentando com o caréter insélito ou
mesmo aberrante delas, do ponto de vista da tradigdo corrente, se
acreditassem autorizados a tratd-las como elucubragdes tardias, sub-
produt(?s da imaginagdo helénica. A primeira diz respeito a urh co-
mentdrio sobre papiro de um poema cosmogdénico composto por
Alcman na Esparta do século VII; a segunda trouxe a luz, num timulo
em Derveni, um rolo de papiro trazendo o texto de um comentério a
uma Teologia de Orfeu, redigida na segunda metade do século 1V,
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provando que as narrativas sagradas orficas sobre a génese dos deuses
e dos homens, atestadas em data tardia, prolongam bem diretamente
uma tradig@o antiga.

O MITO
ENTRE A FALTA DE SENTIDO

E A ALEGORIA

Esse balango sumadrio dos diversos tipos de documentos que orde-
namos, depois dos gregos, na categoria do mito ja mostra seu carater
relativamente disparatado: multiplas verses fragmentdrias apresen-
tadas em relatos curtos ou mesmo em resumos esqueléticos, transpo-
si¢ges literdrias mais ou menos recheadas e artificiais — vastas
elaboragdes sistematicas com vocagdo de teologia. Esses textos, que
se situam em patamares de pensamento muito diferentes, tém em
comum, inicialmente, o fato de se ligarem, apesar de suas divergén-
cias, a uma mesma tradigdo que podem modificar em certos pontos,
mas na condigao de se inscreverem em sua linha, de se submeterem,
ainda que para inovar, a certos limites, respeitando um jogo regulado
de temas, associagdes, aproximagdes e contrastes fora dos quais a
mensagem, no interior de uma cultura determinada, deixaria de ser
inteligivel. Além disso, sao também narrativas capazes de encantar o
ouvinte que deve ter, ao escutd-las, 0 mesmo prazer que nos contos e
fabulas, embora sejam narrativas ‘sérias’ que, ao modo do ficticio e
do fantdstico, falam de coisas absolutamente essenciais, tocando nas
verdades mais profundas da existéncia. Finalmente, sua ultima carac-
teristica comum ¢é por em cena, através de sua forma narrativa,
‘agentes’ que efetuam desempenhos de modo que a situagao inicial
se modifica no decorrer do relato, ndo sendo no fim o que era no
comego. No mito, os ‘operadores’ dessa transformag@o, isto €, os
personagens cujas agdes determinam a série de mudangas que se

produzem entre a primeira e a ultima seqiiéncia da narragao, sao
Poténcias do além, agentes sobrenaturais cujas aventuras se desenro-
lam num outro tempo, em outro plano e segundo um outro modo de
ser que nao os da vida humana comum.

Mais que por em evidéncia esses tragos comuns, interrogar-se
sobre o seu alcance e suas implicagdes quanto ao funcionamento do
pensamento mitico, os helenistas parecem ter escolhido privilegiar

185




este ou aquele tipo de documento para nele apoiar sua concepgao
geral do mito. Ora, tomando em consideragéo as versdes muiltiplas e
aparentemente contraditérias de um mesmo relato, viu-se ali “um jogo
gratuito de imaginagéo’, o produto livre de uma fantasia desenfreada.
Ora prestou-se atengdo aos aspectos literdrios dessas criagdes: consi-
derando-os elementos entre outros de uma mesma cultura escrita,
aplicou-se neles os métodos de andlise historico-filologica vélidas
para qualquer outro texto; é-se entao limitado a seguir, de um autor a
outro, as ressurgéncias de um tema, suas transformagoes, como se
fosse suficiente, para se compreender um mito, ter retragado exata-
mente sua carreira literdria, estabelecendo suas filiagoes e enumeran-
do a série inteira de seus avatares. Ora, finalmente, buscou-se desco-
brir, sob o véu da narragdo, uma verdade escondida, uma teologia
secreta; quis-se penetrar no mistério da fébula para se atingir, além
dela, a sabedoria religiosa que ela exprime sob um disfarce simbdlico.

Ainda nisso os eruditos modernos s6 fazem seguir os autores
antigos: ajustando seus passos aos tragos dos que os precederam,
permaneceram de algum modo no interior dessa tradigao cldssica cujo
estudo empreenderam: limitados por esse horizonte, olharam e viram
os mitos com os olhos dos gregos. De fato, estes tltimos ndo se
contentaram em rejeitar o mito, em nome do logos, para as trevas do
desatino, para as mentiras da ficgdo. Ndo cessaram de utiliza-lo
literariamente, como o tesouro comum no qual sua cultura devia se
alimentar para permanecer viva e se perpetuar. Além disso, reconhe-
ceram no mito, desde a era arcaica, um valor de ensino, mas ensino
obscuro e secreto; atribuiram-lhe uma fungao de verdade, mas de uma
verdade que nao seria formulada diretamente, que teria necessidade,
para que a alcangassemos, de ser traduzida numa outra lingua cujo
texto narrativo seria apenas sua expressao alegorica. No século VI,
Teagenes de Régio ja empreendera o trabalho de exegese alegorica
sobre os mitos de Homero; tal trabalho, substituindo os préprios
dados da narrativa por equivalentes simbdlicos, efetua sua transposi-
¢ao no vocabulédrio da cosmologia, da fisica, da moral ou da metafi-
sica. Assim, o mito se vé purificado dos absurdos, das inverossimi-
lhangas ou das imoralidades que faziam o escandalo da razdo, mas ao
prego de uma renilincia ao que € em si mesmo, ao se recusarem a
tomad-lo literalmente e fazendo-lhe dizer coisa totalmente diferente
do que pretende espontaneamente contar. Esse tipo de hermenéutica
encontrard no estoicismo e no neoplatonismo sua expressao mais
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espetacular,' mas pode-se afirmar que toda a tradigéo grega, quando
aceita regular a parte que compete ao mito, coloca-se numa perspec-
tiva andloga ¢ reconhece nele seja uma maneira de dizer de outro
modo, em forma figurada ou simbdlica, a mesma verdade exposta
pelo logos de maneira direta, seja uma maneira de dizer o que ¢é
diferente do verdadeiro, o que, por sua natureza, situa-se no exterior
do dominio da verdade, que conseqiientemente escapa ao saber e nao
se origina do discurso articulado segundo a ordem da demonstragao.
Platdo, que parece tio freqiientemente expulsar o mythos como quan-
do, em Filebo (14 a), fala de um raciocinio, logos que, minado por
suas contradi¢bes internas, destréi a si mesmo a maneira de um
mythos, ou quando observa, no Fédon (61 b), pela boca de Sécrates,
que o mythos ndo ¢ assunto seu e sim dos poetas — esses poetas que
A Repiiblica expulsari da cidade como mentirosos, essc mesmo
Platio reservard em seus escritos um lugar eminente ao mito como
meio de exprimir ao mesmo tempo o que estd além e o que estd aquém
da linguagem propriamente filosofica. Como falar filosoficamente,
por um entrelagamento ordenado de palavras, do Bem, valor supremo
que ndo é uma esséncia mas se situa, enquanto fonte do Ser e do
Conhecer, além da esséncia em dignidade e poder (A Republica, 509,
b e s.)? Como falar também filosoficamente do devir, submetido em
sua mudanga incessante a causalidade cega da necessidade? Esse
devir tem muito a ver com o irracional para que um raciocinio
rigoroso aplique-se a ele. Nao pode ser o objeto de um saber verda-
deiro mas apenas de uma crenga, pistis, e de uma opinido, doxa. Além
disso, é impossivel aplicar logoi homologoumenoi, raciocinios intei-
ramente coerentes, em relagdo aos deuses e ao nascimento do mundo.
E preciso contentar-se com uma fabula verossimil, eikota mython
(Timeu, 19 be). Em relagdo a alma, seu destino, sua imortalidade,
Platio retoma os velhos mitos de reencarnagdo; em sua teoria da
reminiscéncia (anamnésis) transpde os mais antigos mitos de memo-
ria onde Mnémosyné representa, no além, a fonte de vida eterna
reservada aos que souberam guardar, nesta terra, a alma pura de toda
macula. A Repiiblica termina com essas palavras: “E foi assim, Gla-

lsCf. F. Buffiére, Les mythes d’Homére et la pensée grecque, Paris, 1956; .
Pepin, Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations Jjudéo-chrétien-
nes, Paris, 1958.
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con, que o mythos foi salvo de esquecimento e ndo se perdeu. Ele
pode, se também tivermos fé, até nos salvar.”

Num texto da Metafisica (1074 b e s.) Aristoteles suprime da
tradigdo mitica as fabulas que os homens fotjaram para persuadir a
multiddo, para dar aos deuses forma ¢ sentimentos humanos; mas ele
préprio logo acrescenta: **Se se separa da narrativa mitica seu funda-
mento inicial e se se considera esse fundamento unico, isto €, a crenga
que todas as substéancias primeiras sao deuses, entao se perceberd que
ali estd uma tradi¢do verdadeiramente divina.”

Constata-se assim que, ao mesmo tempo em que toma a contramar-
cha da linguagem mitica em muitos aspectos, a filosofia grega a
prolonga e transpde para um outro plano, desembaragando-a do que
constituia seu elemento de pura ‘fébula’. A filosofia pode entdo
aparecer como uma tentativa para formular, desmitificando-a, essa
verdade que o mito ja pressentia 4 sua maneira € que exprimia sob a
forma de relatos alegoricos.

Contudo, essa reintegragao do mito no universo da razao filosofica,
de onde se podia acreditd-lo expulso, tem sua contrapartida: ao se
conceder-lhe direito de cidade, concede-se-lhe a naturalizagao como
filésofo; ao ser aceito, é absorvido. Na perspectiva de Aristoteles,
reconhecer que ha no mito um elemento de divina verdade ¢ dizer que
ele prefigura a filosofia. Da mesma forma, o modo de falar infantil
prepara a linguagem do adulto e s6 tem sentido em relagéo a essa. O
mito seria entdo uma espécie de esbogo do discurso racional: através
de suas fébulas, perceber-se-ia o primeiro balbucio do logos.

MITOLOGIA GREGA
E PENSAMENTO OCIDENTAL

No final dessa andlise, se tentamos fixar o perfil do mito tal como
nos foi legado pela Antiguidade classica, ficamos surpresos com o
carater paradoxal, quase contraditorio a primeira vista, do estatuto
que lhe é conferido pela tradigao. Por um lado, ele constitui durante
mais de um milénio o fundo comum da cultura, um quadro de
referéncia ndo apenas para a vida religiosa como também para outras
formas da vida social e espiritual, a tela na qual nao cessaram de
bordar tanto a literatura escrita dos doutos quanto os relatos orais dos
meios populares. Por outro lado, nessa mesma civilizagao, parece que
nao ¢ reconhecido ao mito nem lugar nem aparéncia nem fungéo que
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lhe sejam proprios. Ou se define o mito negativamente, por uma série
de faltas ou de auséncias: ele é nao-sentido, nao-razao, nao-verdade,
nao-realidade. Ou, se se concede a ele um modo de ser positivo, é
para reduzi-lo a outra coisa que n@o ele mesmo, como se so tivesse
acesso a existéncia por uma transferéncia para um outro lugar, e com
sua tradugdo para uma lingua e um pensamento estranhos. Ora €
assimilado, em seu aspecto de fabulagao, a criagao poética, a ficgao
literdria, sendo ligado a esse poder de imaginagao que certamente nos
encanta, mas como ‘senhora do erro e da falsidade’. Ora lhe ¢
concedido uma significagao de verdade mas para que essa seja logo
reconduzida 4 mesma significa¢ao que pertence ao discurso filosofi-
co, do qual aparece entdo como uma aproximagio desajeitada ou uma
alusdo indireta. Em todos os casos, tanto em seu estatuto como em
sua palavra, o mito aparece como alegoria; tanto ndo ocupa um
dominio proprio quanto néo fala uma lingua verdadeiramente sua. Na
tradigdo de pensamento que nos vem dos gregos, marcada pelo selo
do racionalismo, o mito, apesar de seu lugar, impacto e importancia,
acha-se apagado, quando nédo € pura e simplesmente rejeitado em
nome do logos, em seus aspectos e fungdes especificos. Sob uma
forma ou outra ele é sempre, enquanto tal, exorcizado. Seria preciso
a vinda de um pensador como Schelling, afirmando que o mito nao é
alegorico em nada e sim ‘tautegérico’, para que a perspectiva fosse
aberta e radicalmente modificada: se o mito nao fiz ‘outra coisa’ mas
essa coisa mesma que ndo pode de modo nenhum ser dita de outra
forma, um novo problema se esclarece e todo o horizonte de estudo
da mitologia ¢ transformado; o que o mito diz e que relagao existe
entre esse sentido de que € portador e a maneira como o diz?
Entretanto, como todo paradoxo, o da mitologia cldssica implica
um ensinamento. Se o mito pode ser ao mesmo tempo esse terreno
onde, ao longo dos séculos, enraiza-se uma cultura, e essa parte dela
mesma cuja autenticidade ela parece desconhecer, ¢ sem duvida
porque seu papel, fungio e significagao fundamentais ndo sio, para
os usudrios, imediatamente aparentes, e ndo residem, ao menos quan-
to ao essencial, no nivel da forma manifesta dos escritos. Um mito
como os da Grécia nao ¢ um dogma cuja forma deve ser fixada de
uma vez por todas de maneira rigorosa porque serve de fundamento
a uma crenga obrigatoria. O mito, como dissemos, ¢ uma tela sobre a
qual estdo bordadas a narragd@o oral e a literatura escrita; e estio
bordadas uma e outra com liberdade suficiente para que as divergén-
cias nas tradigdes, nas inovagoes trazidas por certos autores nao se
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constituam escandalo nem problemas do ponto de vista da conscién-
cia religiosa. Assim, se 0s mitos podem variar de uma versao a outra
sem que o equilibrio do sistema geral seja atingido, ¢ por importar
menos a fabulagio, que pode diferir no curso particular que toma aqui
ou ali a histéria contada, e muito mais as categorias veiculadas
implicitamente pelo conjunto de relatos, a organizagdo intelectual que
subentende jogo das variantes. Mas essa arquitetura mental, essa
16gica subjacente que o mito constréi ao abrir o leque de suas versoes
multiplas e que cada crianga aprende sem se aperceber escutando e
repetindo a tradigdo como aprende a lingua materna, sio menos
percepliveis quanto mais naturais ¢ imediatas parecem. E preciso
estar distanciado, externo a uma cultura, sentir em relagéo a sua
mitologia uma impressio de completo estranhamento, sentir-se des-
concertado pelo caréter insolito de um tipo de fabula, um género de
fantdstico que ndo nos sdo familiares, para que aparega com toda
clareza a necessidade de um desvio, de uma via de acesso menos
direta, passando do texto de superficie as fundagdes que lhe assegu-
ram a organizagio natural, da série multiplicada das variantes a
arquitetonica que fornece sua chave de conjunto e autoriza assim a
decifragao de um verdadeiro sistema de pensamento que nao €, em todos
os seus andares, imediatamente acessivel a nossos hébitos mentais.

No inicio, o principal obstdculo epistemoldgico a andlise rigorosa
dos mitos gregos teria sido mais sua grande proximidade, sua presen-
¢a ainda excessivamente ‘natural’ no universo mental do Ocidente,
que a estranheza daqueles mitos. Compreender-se-ia entdo por que os
progressos mais espetaculares das pesquisas mitograficas na época
contemporanea devem ser inscritos mais no ativo dos antropologos e
etnologos que nos dos helenistas, trabalhando entretanto num mate-
rial ha muito inventariado, classificado e comentado. Duas condigdes
eram sem divida necessarias para que fossem renovadas as perspec-
tivas tradicionais na abordagem do mito. Era preciso inicialmente que
os conhecimentos relativos a Antiguidade cléssica deixassem de ser
misturados ao saber geral dos doutos, que nao fossem mais integra-
dos, como eram dos séculos XV ao X VIII europeus, a uma ‘erudigao’
cuja ofigem remonta a época helenistica; em suma, que os fatos
antigos comegassem a ser situados a distancia, tanto histérica quanto
cultural.’s Em seguida e principalmente, seria preciso que os mitos

16
Cf. B. Bravo, Philologie, Histoire, Philosophie de I’histoire, Varsovia, 1968.

190

gregos deixassem de constituir o modelo, o centro de referéncia da
mitologia, que fossem confrontados, pelo desenvolvimento de uma
ciéncia comparada das religides, com os mitos das outras grandes
civilizagdes ndo classicas e, pela contribuigao das investigagoes et-
nogrificas, a dos povos sem escrita. E através desse duplo movimen-
to, de inicio, afastamento da Antiguidade (que permite pensar o
helenismo como um momento histérico, um mundo espiritual par-
ticular tendo suas caracteristicas préprias) e, em seguida, de apro-
ximagdo dos mitos gregos com os de outras populagdes (o que
permite encarar o mitico sob a diversidade de suas formas, como
um nivel do pensamento em geral), que se destacaram os grandes
tragos da problemdtica contemporanea concernentes ao universo
do mito.

ESBOGOS
DE UMA CIENCIA DOS MITOS

Os dois movimentos se atraem por volta do fim do século XVIII:
por um lado se produz, especialmente na Alemanha, o desencadea-
mento de estudos de filologia historica, a historia associando-se a
erudigdo da qual era anteriormente separada (no que concerne a
Antiguidade, a historia era a mesma que o0s antigos haviam escrito
pela pena de Herddoto, Tucidides, Polibio etc.); a0 mesmo tempo, a
tnica era colocada pelo romantismo, e depois pelo hegelianismo, nas
nogoes de Volk, Volksgeist e Weligeist que, prefigurando nossos
conceitos de cultura, de civilizagdo, podiam se aplicar especialmente
ao mundo grego. Por outro lado, o padre J.F. Lafitau havia estabele-
cido desde 1724 um paralelo, a ser retomado por De Brosses, entre
as lendas nas quais os gregos acreditavam e as supetsti¢oes dos indios
do Novo Mundo.!” Essa convergéncia reconhecida entre a mitologia
da Grécia, mae da civilizagao, nutriz da Razdo, e a dos selvagens da
América ia fazer estourar em plena luz, depois do fracasso das
interpretagdes simbolistas de F. Creuzer, um escandalo que as trés
grandes escolas, cuja confrontagdo domina o campo dos estudos

17 " Fos o 3 ;

J.-F. Lafitau, Moeurs des sauvages américains comparees aux moeurs des
premiers temps, 4 vols., Paris, 1724; De Brosses, Du culte des dieux fetiches ou
paralléle de I'ancienne religion de I’Egypte avec la religion actuelle de la Négritie,
s. 1., 1760.
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mitolégicos ao fim do século XIX, deviam se esforg:ar igualmer}tc por
provocar.'® Caso se rejeitem as explicagdes excessivamente faceis e
gratuitas de tipo alegdrico, como explicar, no povo que atingiu “os
altimos limites da civilizagao™, essa linguagem ““insensata € incon-
gruente””, narrando histérias ‘‘selvagens e absurdas™,' atribuindo
aos deuses ‘‘coisas que fariam estremecer o mais selvagem dos
peles-vermelhas™:?* todas as abominagdes do parricidio, do incesto,
do adultério, da sodomia, do assassinato, do canibalismo? Como
justificar a presenga, lado a lado com a razao mais depurada, dessc
elemento irracional do mito que evoca a linguagem *‘de um espirito
temporariamente atingido de deméncia?”"?' Numa palavra, por que a
barbdrie aparece, através do mito, inscrita no préprio coragao dessa
cultura da qual se origina diretamente nossa ciéncia e, também numa
ampla medida, nossa propria religiao?

Trés tipos bem diferentes de resposta foram dados pela escola de
mitologia comparada, pela escola antropoldgica inglesa ¢ pela escola
historica alema a essa interrogagio. Nos semindrios que deu em 1972-73
na Ecole Pratique des Hautes-Etudes, Marcel Detienne dedicou-se a
situar essas trés cotrentes de pensamento na historia da pesquisas
mitoldgicas. Em vez de retomar o fio de uma demonstragao que ele
proprio expord em detalhes de modo melhor que n6s, limitar-nos-emos
aqui a lembrar algumas conclusées ja formuladas por ele em seu artigo
intitulado: ‘Mito e linguagem. De Max Miiller a Claude Lévi-Strauss’.

MITO E LINGUAGEM:
A ESCOLA DE MITOLOGIA COMPARADA

Para Max Miiller e a escola de mitologia comparada (a qual pode-se
ligar, entre os helenistas, Ludwig Preller ¢ A. H. Krappe® na Ale-

o Seguimos aqui M. Detienne e tiramos de seu estudo intitulado Mythe et langage
as referéncias a A. Lang e a M. Miiller.

19A. Lang, La mythologie, Paris, 1880, p.20.

2 M. Miiller, Nouvelles lecons sur la science du langage, trad. de G. Harrise G.
Perrot, Paris, 1968, p.115.

i A. Lang, op. cit., p. 63.
22 Preller, Griechische Mythologie, 2 vols., 4 ed., C. Robert, Berlim, 1894.

. A. H. Krappe, Mythologie universelle, Paris, 1930; La genése des mythes, Paris, 1938.
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manha, Paul Decharme? na Franga, e cuja influéncia foi bem além de
seus adeptos declarados), o cardter absurdo e incongruente do mito
explica-se como uma espécie de desvio, de perversio metaférica no
curso da linguagem, uma excrescéncia doentia aparecida em seu seio.
Na sua esséncia, a mitologia é um discurso patoldgico que se introduz
e se desenvolve na arvore da linguagem, cujo tronco se enraiza na
experiéncia original dos grandes fendmenos césmicos como o retorno
regular do sol ou o desencadeamento da tempestade.?* O trabalho do
mitélogo comparatista consiste entdo em reencontrar, através do
labirinto de etimologias, evolugdes morfologicas, interferéncias se-
manticas, os valores primeiros que traduziam nas ‘raizes’ da lingua,
antes que seu sentido se obliterasse, o contato com a natureza. A
explicag@io naturalista vem assim substituir, sendo até suplantar, a
andlise da linguagem. *“Um bom mitdlogo se reconhece mais por seu
sentimento da natureza do que por sua seguranga lingiifstica’, escre-
veria Paul Decharme.?

MITO E EVOLUCAO SOCIAL:
A ESCOLA ANTROPOLOGICA INGLESA

Para a escola antropoldgica inglesa de E. B. Tylor e Andrew Lang?’
(na qual se podem alistar J. G. Frazer® e, entre os puros helenistas,
J. E. Harrison, G. Murray, EM. Cornford e A.B. Cook), a selvageria
dos mitos, nas grandes culturas historicas, ndo pode ser proveniente
de uma degenerescéncia em relagdo a um estado anterior, melhor
fundado e mais razodvel, da consciéncia lingiiistica; pelo contrario,
ela testemunha uma sobrevivéncia, em civilizagoes avangadas, dessa
barbdrie primitiva da qual certos povos, que dela ainda nio sairam,

s Decharme, Mythologie de la Gréce antique, Paris, 1884.
% A. Kuhn, Mythologische Studien, 1886.
26 .

Op.cit., p.27.

E. B. Taylor, Primitive culture. Researches into the development of mythology,
philosophy, religion, language, art and custom, Londres, 1903; A. Lang, La mytho-
logie, trad. francesa de L. Parmentier, Paris, 1880; The making of religion, Londres,
1909 (1% ed., 1898).

23J. G. Frazer, The golden bough. A study in magic and religion, 12 vols.,
Londres, 1911-15.
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nos formecem o modelo vivo. As ‘estranhezas’ mitologicas dos anti-
gos ndo correspondem mais a um desvio no desenvolvimento das
linguas e sim a um estdgio na evolugéo social e intelectual da huma-
nidade, uma etapa que todos os povos tém atravessado ¢ onde se
acham ainda fixados os que chamamos de arcaicos. Vestigio da
selvageria e ndo mais ‘doenga da linguagem’, o mito pode ser definido
como o estado selvagem do pensamento. Seremos levados entédo a
insistir nos tragos que distinguem esse pensamento selvagem de nossa
inteligéncia civilizada, a cavar entre as duas mentalidades uma dis-
tancia que chegard em L. Lévy-Bruhl a um verdadeiro fosso. Carac-
terizado segundo Tylor pelo animismo, dominado segundo Frazer
pela magia simpatica, o pensamento selvagem ¢ finalmente relegado
pelo socidlogo francés a uma espécie de gueto, fechado no estdgio do
pré-légico, como o esquizofrénico cujo delirio, parente em muitos
aspectos da mentalidade primitiva, € internado em seu asilo. Comple-
tamente entregue a afetividade, ignorando o principio de nédo-contra-
digdo, insensivel as seqiiéncias causais, diferenciando mal o sujeito
do objeto, regido por uma lei de participagdo que assimila as coisas
mais diversas entre si, o pensamento selvagem em funcionamento no
mito néo ¢ apenas diferente de nosso sistema conceitual; ele constitui,
enquanto pré-logico e mistico, o contririo, o inverso, da mesma
maneira que a deméncia ndo ¢ apenas algo diferente da razdo, mas
seu antipoda.?

Assim, pondo a ténica nas emogdes, os afetos dominando a conduta
¢ o0 pensamento dos primitivos, os antropdlogos da escola inglesa tém
tendéncia a conceder prioridade ao ritual, nos fatos religiosos. O mito
¢ considerado secunddrio: ele redobra, no plano da lingua, o processo
do culto, o unico verdadeiramente importante do ponto de vista das
necessidades coletivas, e do qual constitui a justificagdo ou o comen-
tario oral. Explicar o mito é encontrar o ritual ao qual ele corresponde.
Por outro lado o evolucionismo nio se concede apenas as facilidades
de um constante apelo a categoria da sobrevivéncia. Autoriza também
0 emprego, entre civilizagdes e religides diversas, de um comparatis-
mo global. Destaca-se seu contexto religioso, cultural, social, os ritos,
as figuras divinas, as seqiiéncias miticas pertencentes a conjuntos
diferentes. Sdo assimilados uns aos outros, com a abstragio de seus

29
Cf. I. Meyerson, Les fonctions psychologiques et les oeuvres, Paris, 1948,
p.128.
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tragos distintivos, pelo viés de grandes categorias bastante gerais ¢
confusas para serem aplicadas um pouco por toda parte, sem serem
rigorosamente pettinentes a parte nenhuma: mana, totem, cultos de
fecundidade, deusas maes, espitito da vegetag@o. Os discipulos de
Tylor e Lang recorreram enfim, sob uma forma diferente da mitologia
comparada, a explicagdes de tipo naturalista. Em vez do sol e da
tempestade, sdo as relagdes do homem com a terra da qual tira a
subsisténcia que ancoram a experiéncia religiosa arcaica no fundo da
realidade natural. Vida e morte da vegetagdo, retorno das forgas
primaveris e, para a Grécia antiga, eniautos daimén, vao format,
através dos ritos de renovagio de que fornccem a causa o né original
em torno do qual supostamente se organizaram pantedes e mitologias.

MITO E HISTORIA LjTERARIA:
A FILOLOGIA HISTORICA

Em oposi¢do a essas duas correntes que renovavam o estudo do
mito, abrindo o helenismo tradicional a outras disciplinas como a
lingiifstica e a antropologia e ampliando seu horizonte até outras
culturas, cada qual a sua maneira e com os seus limites, a nova escola
historica alema marca, nessa mesma virada do fim do século XIX ¢
inicio do XX, o dobrar-se da filologia sobre si mesma e sua vontade
de confiscar os estudos de mitologia classica. Ao mesmo tempo em
que contribuiu para reunir a documentagdo nos instrumentos de
trabalho ainda hoje indispensdveis, essa cscola imp6s, em sua apre-
sentagdo dos fatos, uma visao geral e uma metodologia tao estreita-
mente positivistas que os problemas fundamentais do mito se acha-
ram, no caso grego, postos entre paréntescs. Um de seus lideres, Otto
Gruppe, definiu claramente o espirito ¢ as técnicas da escola.® O
método é histérico e genético. Visa estabelecer pela filologia e a
cronografia o estado civil exato de um mito, sua origem e carreira: de
onde vem, onde apareceu, quando se constituiu, de que formas suces-

0 O. Gruppe, ‘Geschichte der klassischen Mythologie und Religionsgeschichte,
wihrend des Mittelalters im Abendland und wihrend der Neuzeit’, em Lexion der
griechischen und rémischen Mythologie, de W.H. Roscher, Suplemento, Leipzig,
1921. Do mesmo autor. Griechische Mythologie und Religionsgeschichts, Munique,
1906.
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sivas se revestiu, o que se pode saber de sua primeira versao confir-
mada, o que deve ser considerado seu arquétipo?

Essa redug@o da andlise mitica a investigagdo cronoldgica e tipo-
grifica conduz finalmente, expulsando toda a pesquisa cientifica do
sentido, a assimilar o mito a histéria. Se o arquétipo de um mito
aparece em tal lugar, em tal momento, supor-se-a que ele traduz tal
acontecimento histérico: migragao de povos, conflitos entre cidades,
derrubadas de dinastia etc. No final, chega-se a explicagio evemeris-
ta: Jean Bérard nao hesitard em afirmar que *‘um dos resultados da
pesquisa no estudo das religioes antigas desde o inicio do século foi
o de trazer a luz o substrato de realidade historica que, freqlientemen-
te, as lendas recobrem’. Mas todo o interesse do mito ndo vem
precisamente da extraordinaria distancia entre o acontecimento que
acreditamos as vezes poder situar em sua origem e o ciclo das
narrativas tais como nos chegaram?

A esse desconhecimento da especificidade do mito esta ligado o
segundo aspecto dos trabalhos da escola filologica: a analise pura-
mente literdria dos textos. As diversas versoes de um mito sao estu-
dadas em fung¢ao do tipo literario, do género de obra, da personalidade
dos escritores que as utilizaram. Em Carl Robert, o interesse se dirige
para a elaboragdo e a transformagao dos mitos na literatura e na arte.*'
No final, a mitologia parece originar-se do mesmo tipo de analise ¢
pertencer a mesma ordem de fendmeno que a criagéo estética, poética,
intelectual: é nos grandes escritores e nos filésofos que é preciso,
segundo U. von Wilamowitz-Mollendorff,*” buscar as manifestagoes
mais altas e auténticas da religido.

O positivismo historico dessa escola orienta no essencial a obra de
M. P. Nilsson, suma e modelo da historia religiosa e mitoldgica da
Grécia.** Os trabalhos do erudito sueco, cuja autoridade continua a
pesar fortemente no curso dos estudos desses dominios, sdo oriundos
de uma atitude de espirito muito caracterizada, de um percurso
intelectual muito decidido, tanto em relagao aos mitos quanto aos
fatos religiosos. O estudo da religido grega ndo € abordado numa linha
que permita discernir as estruturas mestras do panteédo, as formas

31
C. Robert, Die griechische Heldensage, 2 vols., Berlim, 1920-21.

32
U. von Wilamowitz-Mollendorff, Der Glaube der Hellenen, 2 vols., Bable e
Stuttgart, 1959.

33 3
M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, 2 vols., Munique, 1967
(D), 1961 (II).
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diversas de agrupamento associando ou contrapondo as poténcias
divinas, as articulagdes do sistema teologico; ele é conduzido em
fungdo do cardter fundamentalmente composito, sinerético, “heterd-
clito’ da religido cldssica, concebida ndo como um todo organizado,
mas como um agregado de deuses reunidos antes pelas vicissitudes
da histéria do que por alguma ldgica interna. Chega-se assim a
estabelecer uma galeria de retratos singulares cuja ordem de exposi-
¢do poderia ser, como num dicionério, alfabética; os componentes de
cada figura divina que, nessa perspectiva segmentar, parecem com-
binar mal uns com os outros, sdo explicados por processos de fusdo
entre elementos de origem diferente e que teriam tido ocasido de se
reencontrar. Assim o Dioniso grego se origina, para Nilsson, de uma
combinagio entre um génio da vegetagdo asidtico e o culto orgiaco
de uma divindade trdcia. A questdao fundamental, contudo, continua a
ser o estatuto do Dioniso grego, arcaico e cldssico, seu lugar nas
praticas, crengas, mitos, sua posi¢ao no seio de uma consciéncia
religiosa que ignorava tudo de uma eventual dualidade de origem, as
fungdes desse deus e de sua religido no sistema global ao qual ele
pertence hd muito tempo (o que diminui a importancia relativa dos
problemas de origem), uma vez que seu nome parece ja figurar nas
tabuinhas de argila micénicas e que, de qualquer modo, suas festas
preexistiam a colonizagao jonica na Asia Menor.

O mesmo caréter dispar ¢ atribuido a mitologia. Esta reuniria trés
camadas sedimentares radicalmente heterogéneas: de inicio explica-
¢des casuais ou etioldgicas; em seguida os depdsitos que a histétia
deixou na lenda; e finalmente elementos ‘imagindrios’, os que o
historiador nao consegue conduzir as dimensoes do acontecimento e
onde, sem conseguir descobrir neles o reflexo do real, supde,
segundo a expressdo de Nilsson, um ‘jogo gratuito da imaginagao’,
uma livre fantasia cujas criagdes vivas traduziriam um fundo de
crengas populares, superstigoes camponesas, muito préximas ain-
da da terra **que € a fonte de toda religido e de onde saem mesmo
os grandes deuses’ .

Entre a concepgio de um pantedo pouco estruturado, disperso,
sincrético e a de uma mitologia, amalgama de dados disparatados, hd
uma estreita solidariedade. Como escreve Edouard Will, a religidao
grega oferece:

= M. P. Nilsson, La religion populaire dans la Grece ancienne, trad. de E.Durif,
Paris, 1954, p.33.
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uma soma impressionante de contradigdes e paradoxos que os mitos s6 dificil-
mente permitem resolver. Parece evidente ter sido essa infinita diversidade na
unidade, essa confusio que afeta todos os pantedes e sistemas cultuais locais que
i](zs:grivou de grandes textos sisteméticos, como os apresentados pela India ou o
ra.

Na linha e na logica de uma certa filologia tradicional, toda tenta-
tiva de decifrar religiao e mitologia gregas arrisca-se a aparecer como
um empreendimento desesperado. Como pretender buscar uma or-
dem no que seria, por natureza, um incoerente saco de gatos? A
tradigdo cldssica, quando se fecha sobre si mesma, faz rebentar com
toda a sua forga o paradoxo inscrito no inicio na oposigao entre o
logos e o mythos tal como a Antiguidade nos transmitira: o mesmo
povo, a mesma civilizagdo, nas quais se teria encarnado as virtudes
da clareza, do rigor e da ordem intelectual, teriam vivido, no plano
da religido e do mito, numa espécie de caos.

O HORIZONTE INTELECTUAL
DAS PESQUISAS SOBRE O MITO

As trés correntes de pensamento que marcam os inicios de uma
ciéncia modemna dos mitos certamente se combatem e se polemizam
as vezes duramente, mas seus confrontos ocorrem, se podemos dizé-
lo, em campo fechado, no quadro de um espago intelectual que as
limita a todas igualmente; nesse quadro ¢ possivel, apesar das pro-
fundas divergéncias tedricas e metodoldgicas dessas correntes, defi-
nir suas linhas mestras e por em evidéncia seus limites comuns.

1) Sob formas diversas e até opostas, a perspectiva continua sem-
pre fundamentalmente genética e a pesquisa orientada para a desco-
berta da ‘origem’. As diferentes etapas de formagao da linguagem, os
estagios sucessivos de evolugdo social e intelectual, as transforma-
gﬁ_cs hi§t(')ricas de um tema mitico fazem igualmente referéncia, como
pqncfplo de explicagdo, a um estado primitivo ou a um arquétipo
primeiro.

2) Ainda néo aparece a idéia de que religido e mitos formam um
sistema organizado cuja coeréncia e as miltiplas articulagdes ¢ pre-

35 S =i
E. Will, ‘Bulletin historique’, em Revue historique, 1967, p.452.
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ciso aprender. Cada mito, cada versdo, cada divindade ¢ estudado
isoladamente. Na linha seguida na obra cldssica de Farnell, The cults
of the Greek states, por exemplo, aborda-se sucessivamente o estudo
de cada deus, com sua mitologia particular, como se um pantedo,
soma de entidades individuais, pudesse ser cortado em fatias.

3) O mito ¢ tratado por redugdo. Em vez de se ver nele uma forma
de expressio especifica, uma lingua a decifrar, € reduzido ora a um
acidente, um contra-senso no desenvolvimento da linguagem, ora a
uma prética ritual, ora a um acontecimento histérico. Se se faz ao mito
a graga de lhe conceder um excedente em relagdo as realidades nas
quais ele se introduz e que constituem seu embasamento, considera-se
essa adigdo como um nada, um jogo gratuito, uma fantasia redundan-
te, desprovida de significagdo intrinseca.

4) A nogdo de simbolo religioso, por falta de uma andlise lingiiis-
tica e socioldgica apropriada, é utilizada em sua acepgao literaria,
metaférica, seja porque se liga o simbolo mitico ao fundo primitivo
¢ original que toda religido exprime (forgas da natureza, relagoes com
a terra, vida e morte da vegetagdo), seja porque- € assimilado as
‘fantasias imaginativas’ dos poetas e fil6sofos.

5) Encerrado nessa moldura, o estudo do pensamento mitico dos
gregos oscila entre dois pélos extremos: ou se tenta fazé-lo reentrar
numa mentalidade primitiva sempre semelhante a si mesma, sempre
também contraria a nossa (animismo, magia simpdtica, pensamento
pré-16gico); ou se aplicam nele nossas proprias categorias como se O
‘bom senso’ do helenista contemporaneo fosse, 4 maneira da razdo
cartesiana, a coisa mais universalmente partilhada do mundo. Em
nenhum dos dois casos a investigagdo consegue ser realmente histo-
rica, reconhecer a especificidade do caso grego em relagao a outras
formas de expressdo mitica, assim como ela ndo consegue prestar
contas, no plano sincrénico, da arquitetura de conjunto desses siste-
mas de pensamento.

O MITO HOJE

E entre as duas guerras mundiais que o horizonte dos estudos
mitolégicos se transforma, e um problema novo € posto em evidéncia.
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As mudangas se operam em dire¢oes muiltiplas, segundo angulos de
visao diferentes, a partir de disciplinas variadas: filosofia do conhe-
cimento, psicologia, sociologia, etnologia, histéria das religides, lin-
giifstica. Mas as pesquisas tém em comum o fato de levar o mito a
sério, aceitd-lo como uma dimensao irrecusdvel da experiéncia hu-
mana. Rejeita-se o que havia limitado estreitamente o positivismo do
século precedente, com sua confianga ingénua numa evolugdo das
sociedades progredindo das trevas da supersti¢do para a luz da razio.
Questiona-se ao mesmo tempo, para um melhor conhecimento das
outras culturas, as formas particulares de racionalidade que o Ociden-
te reteve e desenvolveu. O interesse se volta agora para essa parte da
sombra que o homem retém dentro de si mesmo, ao que ela pode
implicar de auténtico e essencial. Sob diversos aspectos se inicia,
nessa perspectiva, uma reabilitagdo do mito. Seu *absurdo’ ndo ¢ mais
denunciado como um escandalo légico; ¢ sentido como um desafio
langado a inteligéncia cientifica a quem se deve o realce ¢ a com-
preensdo desse outro que ¢ o mito, e sua incorporagao ao saber
antropologico.

Talvez se pudesse, retomando uma classificagdo de E. Leach,
distinguir nessa série de abordagens algumas linhas essenciais que,
cruzando-se, misturando-se as vezes, levaram aos trés grandes tipos
de teorias em torno das quais se reagrupam hoje as pesquisas sobre
os mitos: simbolistas, funcionalistas e estruturalistas.

SIMBOLISMO E FUNCIONALISMO

No prolongamento de Creuzer*® e de Schelling?’, a reflexdo sobre
a simbolica do mito como modo de expressao diferente do pensamen-
to conceitual é um dos componentes mais importantes da interrogagao
moderna sobre o sentido e o alcance das criagdes miticas. E certa-
mente com E. Cassirer que a analise foi levada o mais longe nessa
via, sob a forma mais sistematica. Contudo, na psicologia das profun-
dezas, em Freud e Jung, na fenomenologia religiosa de um Van der

= F.Creuzer, Symbolik und Mythologie der alten Vilker, besonders der Griechen,
Vortrdgen und Entwurfen, 4 vols,, Leipzig e Darmstadt, 1810-12.

& F.W.]. Schelling, Introduction d la philosophie de la mythologie, trad. de
S.Jankelevitch, 2.vols., Paris, 1945-46.
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Lecuw® e de um W.F. Otto,* na orientagao francamente hermenéutica
de historiadores das religides como Mircea Eliade* e de fildsofos
como Paul Ricoeur*!, a nogéo de simbolo constitui como o fio diretor
do pensamento; tal unidade sistematica liga entre si, apesar de orien-
tagdes as vezes opostas, essas diferentes abordagens do mito. Pode-se
entao tentar definir a coloragdo comum que da a esses muiltiplos
pontos de vista uma iluminagao que encontra cada vez na nogao de
simbolo um mesmo foco.

O simbolo se contrapde ao signo da linguagem conceitual em toda
uma série de planos. O signo € arbitrédrio em sua relagdo com o que
significa (ou mais precisamente, para falar como os lingiiistas, ele é
duplo; *»m duas faces: significante e significado; o liame entre esses
dois aspectos €, ao menos para cada signo tomado isoladamente,
inteiramente arbitrario). O signo faz referéncia a uma realidade exte-
rior a si, 4 qual remete como a um objeto de conhecimento (referente).
Um signo so tem valor significante por suas relagdes com outros, sua
inclusdo num sistema geral; nesse conjunto estruturado, o que era
significado num certo nivel de abstragao pode funcionar como signi-
ficante num outro, mais elevado. O signo é determinado, circunscrito;
presta-se a operagoes precisas; no extremo limite, nas linguas téeni-
cas e cientificas, é simples, univoco, transparente; define-se pela série
de operagdes as quais se presta, pela logica dessas operagoes, pela
axiomdtica de sua combinatoria. O simbolo comporta, ao contrério,
um aspecto ‘natural’ e ‘concreto’; se prende em parte ao que exprime.
Essa co-naturalidade do simbolo ¢ de seu conteudo provém, segundo
a interpretagio dos simbolistas, do fato dele ndo se referir a um objeto
exterior a si, como numa relagdo de sujeito conhecedor a objeto
conhecido. E nesse sentido que o simbolo mitico pode ser dito
‘tautegdrico’: nao representa outra coisa; ele se coloca ¢ se afirma a
si mesmo. Nao ¢ saber concemente a um objeto, € presenga em si.

38 - ’ . , ,
Van Der Leeuw, La religion dans son essence et ses manifestations. Phénomeé-
nologie de la religion, trad. de J.Marty, Paris, 1948.

= W. F. Otto, Die Gorter Griechenlands, Das Bild des Géttlichen im Spiegel des
griechischen Geistes, Frankfurt a Maine, 1947.

40 J SaaeEe L i S 3
M. Eliade, Traité d’histoire des religions, Paris, 1949; Aspects du mythe, Paris,
1963; La nostalgie des origines. Méthodologie et historie des religions, Paris, 1971.

- Paul Ricoeur, ‘Structure et hermeneutique’, Esprit, 1963, n.s.11, pp.596-627,
verbete ‘Mito’ em Encyclopaedia Universalis.

201



Niao pertence entdo, como 0 signo, 4 ordem intelectiva e sim a da
afetividade e do querer cujas reagdes fundamentais, as aspiragoes
mais profundas, nao sao apenas vividas subjetivamente na intimidade
de cada um, mas se projetam, se objetivam do lado de fora exprimin-
do-se nas formas do imagindrio, nas configuragbes miticas cujas
estruturas de base (os arquétipos, no sentido junguiano) teriam a
mesma constancia, a mesma universalidade que os quadros do pen-
samento logico. Na verdade, essa concepgio do simbolismo presta-se
a duas interpretagdes contririas do mito, segundo se situe o simbolo
abaixo do conceito ou acima dele. No primeiro caso, ¢ assimilado as
outras formas de expressio ‘sintomatica’ de desejos inconscientes,
como faz Freud; ¢ ligado aos produtos das pulsoes afetivas tais como

se manifestam na imagética do sonho, nas fantasias de certas neuro-

ses, com seu processo de condensagfio, deslocagao e figuragao sim-
bélica dos objetos da libido. No segundo caso, € colocada, ao contra-
rio, acima do conceito — sublinhando-se que este s6 se aplica vali-
damente no conhecimento do mundo dos fenémenos —, e ¢ ligado,
em Jung e Kerenyi, em Vander Leeuw, Otto e Eliade, ao esforgo para
traduzir o que, na experiéncia intima da psyché ou no inconsciente
coletivo, ultrapassa os limites do conceito, escapa as categorias do
entendimento, o que que nao pode set conhecido, no sentido escrito,
mas pode, entretanto, set ‘pensado’, reconhecido através das formas

de expressio onde se inscreve a aspiragdo humana ao incondicionado,

ao absoluto, ao infinito, 4 totalidade, isto ¢, para falar a linguagem da
fenomenologia religiosa, a abertura para o sagrado. Contudo, quer se
interprete o simbolo, em sua relagéo ao pensamento conceitual, por
baixo ou pelo alto, isso empenha a filosofia pessoal dos autores sem
modificar as condigdes que uma leitura em termos de simbolos impGe
a andlise concreta dos mitos. O simbolo é definido como fluente,
difuso, indeterminado, complexo, sincrético. Ao ideal de univocidade
do signo ele contrapde sua polissemia, sua aptiddo inesgotdvel a se
carregar de novos valores expressivos. A delimitagdo precisa dos
signos e das classes de signos, a sua fungéo distintiva, a regularidade
de suas combinagées, contrapdem-se a flexibilidade e a liberdade dos
simbolos que podem oscilar de uma forma a outra, que fazem confluir
numa mesma estrutura dindimica os dominios mais diversos, apagan-
do as fronteiras entre os setores diferentes do real, traduzindo num
jogo de espelhos de multicorrespondéncias a interpretagdo dos fatos
humanos, das realidades sociais, das forgas naturais, das Poténcias da
sobrenatureza, suas consonancias reciprocas, quando os conceitos 0s

202

isolam e determinam precisamente para arruma-los em classes sepa-
radas. O signo so tem sentido relativamente ao sistema do qual
constitui um elemento. Um simbolo verdadeiro vale por si mesmo,
por sua dindmica interna, seu poder de desenvolvimento indefinido,
sua capacidade de por um aspecto da experiéncia humana em resso-
nincia com o todo do universo. E essa forga de expansio do simbolo
que lhe dé vocagao para traduzir, numa forma sempre necessariamen-
te limitada, o que escapa a limitagao, a totalidade e o infinito. Assim,
o simbolo jamais estd em equilibrio ou repouso. Héd nele um constante
movimento, uma inten¢@o em dire¢ao ao além que ele exprime. Essa
tensdo do simbolo em dire¢do a uma superagdo indefinida de seu
proprio contetido o qualifica como expressao do sagrado, do divino,
e explica ao mesmo tempo a vida permanente dos mitos, carregando-
se sem cessar de significagbes novas, incorporando comentarios,
glosas, interpreta¢des para se abrir a outras dimensoes, a explorar ou
a redescobrir.

Tal apresentagao do simbolo tem o mérito de enfatizar o problema
da linguagem mitica, de sua especificidade na relagdo com o proprio
sentido das narrativas. Entretanto, acolhe como evidéncias toda uma
série de afirmagdes no minimo contestaveis. A fungao do mito, de
todos os mitos, é exclusivamente visar, através da expressao simbo-
lica, o sagrado, o divino, o incondicionado? Isso é supor entre mito e
religiao — religido entendida no sentido que uma certa tradigao
espiritual lhe dd — uma relagdo de indentidade que muitos mitdlogos
ndo poderiam aceitar sob tal forma.*?* A nogao de simbolo coloca por
outro lado, no estado atual das disciplinas que concorrem para seu
estudo — psicologia, sociologia, lingiiistica — mais problemas do
que solugdes. Teriamos o direito de contrapor de maneira tao radical
a linguagem do mito, simbdlico e imagético, as outras linguas de
signos, de ordem conceitual? O mito utiliza a lingua comum, a de
todos os dias, mesmo quando se serve dela de outro modo. Seria
simples mostrar as continuidades entre simbolos e signos e sublinhar
o que o emprego do termo simbolo (por ex., simbolo matemadtico)
comporta ainda de equivoco e incerto. Notar-se-d, sobretudo em
relag@o aos problemas mais particulares do mito, que as orientagdes
simbolistas substituem o paciente trabalho de decifragéo, pela andlise

42 ; : : ;
C_f. G. S. Kirk, Myth, Its meanings and functions in ancient and other cultures,
Cambridge, Berkeley e Los Angeles, 1970, especialemnte pp. 8 e ss.
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das estruturas da narrativa, por uma leitura imediata, intuitiva, que
parece aos especialistas sempre gratuita e mais freqiientemente erro-
nea. Ao afirmarmos que a mitologia usa de um material simbolico
constante, de valor universal, arquetipico, nos abstemos de toda
referéncia ao contexto cultural, de toda investigagao de ordem socio-
légica ou histérica. Arriscamo-nos muito a nos deixarmos iludir por
uma pretensa ‘familiaridade’ dos simbolos e cometer contra-sensos
ou anacronismos. O minimo que se pode dizer do repertdrio proposto
por Jung dos simbolos arquetipicos cuja presenga seria encontrada
por toda parte, a Terra-mae, o velho sabio, a crianga divina, o sol,
animus e anima, o Si Mesmo, a cruz, a mandala etc., ¢ que ndo implica
convicgdo. De resto, quando os estudos lingiifsticos mostraram pro-
fundas diferengas de organizagao fonoldgica, morfoldgica e sintdtica
entre os grupos de linguas, como admitir sem a sombra de uma
demonstragio a unidade da linguagem simbolica concebida nao como
um sistema articulado em vérios niveis, mas como um vocabuldrio
universal cujos elementos bastariam ser inventariados termo a termo
para que seus valores significantes fossem ressaltados?

Os funcionalistas, e em primeiro lugar Malinowski,* nao se viram
portanto em dificuldades para sublinhar a distancia entre as interpre-
tagdes de tipo simbolista e o papel que os mitos desempenham
efetivamente no contexto social e institucional dos povos onde per-
maneceram vivos. Para o antropélogo que trabalha no terreno, o mito
é uma parte, um aspecto fragmentario de um conjunto mais vasto: a
vida social enquanto sistema complexo de institui¢des, valores, cren-
¢as e comportamentos. Nessa perspectiva, o mito deixa de aparecer
como portador de uma verdade ‘metafisica’, de uma revelagao reli-
gosa ou mesmo de uma simples explicagdo abstrata; nao tem um
contetdo tedrico, uma virtude de ensino espiritual. Soliddrio ao rito
— relato oral e pratica gestual constituindo as duas faces insepardveis
de uma tinica e mesma expressio simbdlica —, tem por papel reforgar
a coesdo social, a unidade funcional do grupo, apresentando e justi-
ficando, numa forma codificada, agradavel de entender, facil de reter
e transmitir de geragdo em geragdo, a ordem tradicional das institui-
¢oes e condutas. O mito responde assim, num duplo plano, as exigén-
cias da vida coletiva; satisfaz a necessidade geral de regularidade, de

-y B. Malinowski, Argonauts of the Western Pacific, Nova York e Londres, 1922;
Myth in primitive psychology, Londres, 1926.
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estabilidade e perenidade das formas de existéncia que caracteriza a
socialidade humana; permite também aos individuos, no seio de uma
determinada sociedade, ajustar, de acordo com os procedimentos e as
regras de uso, suas reagdes uns aos outros, submeter-se as mesmas
normas, respeitar as hierarquias.

Funcionalismo e simbolismo aparecem, em sua oposigao, como o
verso e o reverso de um mesmo quadro; cada um esconde ou ignora
o que o outro reconhece e descreve. Os simbolistas se interessam pelo
mito em sua forma particular de narrativa, mas sem esclarecé-lo pelo
contexto cultural; trabalhando sobre o préprio objeto, sobre o texto
enquanto tal, ndo pesquisam, contudo, o seu sistema, mas os elemen-
tos isolados do vocabuldrio.* Os funcionalistas estao em busca do
sistema que confere ao mito sua inteligibilidade; entretanto, em vez
de procuré-lo no texto, em sua organizagao aparente ou oculta, isto
¢, no objeto, eles o situam alhures, nos contextos sécio-culturais onde
aparecem as narrativas, isto ¢, nas modalidades de inser¢do do mito
no seio da vida social. O mito perde assim, entre eles, sua especifici-
dade e seus valores de significagdo: nao diz outra coisa sendo a
prépria vida social; conseqiientemente nao haveria nada a dizer dele
sendo que, como todos os elementos do sistema social, permite a vida
do grupo funcionar. Esse otimismo finalista traz tdo pouco uma
explicagdo vilida dos fendmenos mentais e sociais quanto das reali-
dades bioldgicas. Como observa Lévi-Strauss: *“Dizer que uma so-
ciedade funciona é um truismo: mas dizer que tudo, numa sociedade,
funciona é um absurdo.”*

ABORDAGEM NOVA:
DE MARCEL MAUSS A GEORGES DUMEZIL

Outro caminho ¢ indicado na obra de M. Mauss, de M. Granet e de
L. Gernet: um antropdlogo, um sinélogo, um helenista, todos trés
igualmente ligados a escola socioldgica francesa e que vao, concet-
tadamente, inflectir as teorias durkheimianas para a elas integrar, no
estudo do mito, as contribuigoes da histdria, da lingiiistica e da

44
Cf. D. Sperber, ‘Le structuralisme en anthropologie’, em Qu 'est-ce que le
structuralisme ?, Paris, 1968, pp.169-238.

45 4 3 7
Antropologia estrutural, 2% ed., Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro, 1985.
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psicologia. Nesse aspecto, ¢ muito significativa a critica que desde
1908 M. Mauss*¢ formula contra certas teses de Wundt. Para o sdbio
alemdo, o mito é menos objetivo, menos ligado as condigoes e
constrangimentos sociais que a lingua porque ¢ submetido as flutua-
¢oes da afetividade popular. Mauss néo se contenta de lhe contrapor,
na boa ortodoxia durkheimiana, o cardter institucional do mito, o
aspecto constrangedor de seus temas, mesmo os mais gratuitos na
aparéncia, seu valor de norma para um grupo. Aproxima o mito da
linguagem para fazer dele um sistema simbdlico permitindo a comu-
nicagdo no intetior de uma coletividade. Arrancado a essa zona de
confusido afetiva, de espontaneidade fantasista onde Wundt o havia
situado, o simbolo mitico se define desde entdo por sua dupla refe-
réncia ao constrangimento social por um lado, a regra lingiiistica por
outro. O mito ndo é uma vaga expressdo de sentimentos individuais
ou de emogdes populares: é um sistema simbolico institucionalizado,
uma conduta verbal codificada, veiculando, como a lingua, maneiras
de classificar, de coordenar, de agrupar e contrapor os fatos, de sentir
ao mesmo tempo semelhangas e dissemelhangas; em suma, de orga-
nizar a experiéncia. No e pelo mito, como em e por uma lingua, o
pensamento se modela exprimindo-se simbolicamente; ele se coloca
a0 mesmo tempo que se impde. Esse conjunto de normas classifica-
térias, de categorias mentais postas em agao no mito forma uma
espécie de atmosfera intelectual geral das sociedades arcaicas e
regulamenta tio bem sua ética ou economia quanto suas praticas
propriamente religiosas. Pode-se dizer nesse sentido que, para M.
Mauss, ha em toda simbélica mitica uma forma de expressao ‘globa-
lizante’, traduzindo o homem total, mesmo se os diversos sistemas
miticos permanecem ligados, em suas particularidades, a condigoes
sécio-historicas varidveis.

Em sua exploragdo do mundo lendério da China antiga, M. Granet
jamais dissimulou sua divida em relagdo a M. Mauss.*’ Escreveu-se
que, no caso de uma civilizagdo como a da China, a lenda ¢ de certa
maneira mais verdadeira que a histdria, é que decifra ali os mesmos
fatos fundamentais de pensamento dos quais a lingua € ao mesmo

46
M. Mauss, Oeuvres, vol. I, Représentations collectives et diversité des civili-
sations, Paris, 1969, pp. 195-212.

47
M. Granet, Danses et légendes de la Chine ancienne, 2 vols., Paris, 1926 (reed.,
1959); La pensée chinoise, Paris, 1934; La religion des chinois, 1951.
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tempo o vefculo e o instrumento: estruturas do espago € do tempo,
relagoes do microcosmo e do macrocosmo, organizagao ldgica do
pensamento e concepgdo do universo segundo a mesma regra de
polaridade entre grandes principios opostos como o yin € o yang.
Através da lenda, M. Granet parte para a descoberta das realidades
sociais e das estruturas intelectuais que constituem em seu liame o
fundamento institucionalizado da mentalidade chinesa.

O trabalho de L. Gernet é comparavel no dominio grego pela
estreita solidariedade que ele reconhece entre simbolos miticos, pra-
ticas institucionais, fatos de linguas e estruturas mentais. Sua tese de
1917 intitulada Recherches sur le développement de la pensée juridi-
que et morale en Gréce, de inspiragao ainda fortemente durkheimia-
na, j traz como subtitulo: ‘Estudo semantico’. Talvez seja a primeira
tentativa de semantica estrutural®® por ocasido de uma investigagao
sobre a passagem dos procedimentos religiosos a uma regulamenta-
¢do juridica, empregando simbolismos miticos. As significagoes dos
termos, seu emprego em diferentes momentos da historia, os valores
inicialmente miticos de palavras como Diké, Hybris, Aidos ete, e
depois a especializagdo no decorrer de sua evolugao semantica, as
construgbes sintdticas onde esses termos sdo utilizados, o apareci-
mento de vocdbulos novos a partir de raizes antigas, as relagdes de
associagdo e contraste, em suma, a analise de um campo semantico e
de suas transformagdes desemboca num estudo de representagdes e
praticas coletivas. Entre a lingiiistica, o institucional e o conceitual
ndo hd cortes. A pesquisa move-se constantemente nesses trés planos
ao mesmo tempo, quando encontra nogdes ou temas miticos. Desse
ponto de vista, o mito é reabilitado. Tem um sentido que € especifico,
mas tal especificidade ndo o isola dos outros fatos da lingua nem das
estruturas intelectuais, como também ndo o isola do contexto social.
Ele ndo é confusdo afetiva, fantasia individual, jogo gratuito da
imaginagdo ou obscura revelagao de uma secreta gnose. Ele remete
ao sistema institucional e mental dos quais € uma expressio particu-
lar. Trés tragos caracterizam a concepgdo que L. Gernet faz do mito
e das modalidades de sua andlise:

1) Vé ali, como Mauss e Granet, um exemplar de ‘fato social total®
correspondente aos tipos de sociedade onde as categorias do econd-

“ Cf. $.C. Humphreys, ‘The work of Louis Gernet’, History and Theory, vol. X,
2,1971, p. 183.
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mico, do politico, do ético e do estético ainda ndo estao dissociadas
¢ permanecem como que inclusas em sua expressdo simbdlica. No
caso grego, o que aparecerd na seqiiéncia da histéria sob forma de
fungdes diferenciadas encontra-se ainda, no mito, ‘mais ou menos
confundido’. O pensamento mitico “tende a ser total; ele interessa ao
mesmo tempo & economia, religido, politica, direito e estética”™.® E
entio fundamentalmente marcado pela polivaléncia e pela polisse-
mia.

2) Escreve Gemnet que uma mitologia ¢ uma espécie de lingua.
“Inspirando-se na ligdo dos lingiiistas, dever-se-ia levar em conta,
por um lado, as conexdes entre elementos ou momentos de uma
mesma histéria; por outro, associagdes em virtude das quais um
episédio, um motivo ou uma imagem evocam um sentido similar.
Conexdes e associagdes ajudam, mas é preciso ndo ter pressa.”*

3) A linguagem do mito apela mais para imagens concrelas que
para nogoes abstratas, sem que entre imagens e nogdes haja um corte
radical, e sim diferengas de niveis de abstragdo. O jogo de combina-
¢oes de imagens, numa determinada sociedade, obedece a regras, e
quando um autor grego tardio retoma e transforma um modelo mitico,
nédo est4 inteiramente livre de recompd-lo a sua vontade. Sem mesmo
sabé-lo, trabalha *‘no fio da imaginagdo lend4ria™. **Numa imagina-
¢do, ainda que so trabalhe pelo prazer, as associagoes tradicionais
continuam a funcionar.”” Certamente a narragao dos mitégrafos **im-
plica sempre, em algum grau, uma reconstrugao, mas cujas articula-
¢bes ndo estdo inteiramente a disposigao do narrador ou de fontes
literdrias: uma tradigdo pode ser reconhecida ali e até nas conexoes
que setiam inventadas™.’!

No mesmo caminho, G. Dumézil dd um passo a mais. Se aos olhos
de certos criticos ele pareceu retomar os estudos de mitologia indo-
européia comparada, desacreditados pelos excessos de Max Miiller e
seus discipulos, é em conseqiiéncia de um total contra-senso na
orientagéo de trabalhos que associam, na realidade, numa pesquisa
de histdria das religides, a filosofia comparativa de um Meillet e de

9
i Gernet, Anthropologie de la Gréce antique, Paris, 1968, p. 131.
% Ibid., p. 100.
*! Ibid., p. 120.
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um Benveniste a sociologia histérica de Mauss e Granet. E pela
colaboragio dessas disciplinas, rigorosamente utilizadas, que os di-
ferentes sistemas religiosos dos povos indo-europeus podem ser
reagrupados num mesmo dominio de estudo no seio do qual o com-
paratismo traz a luz, atrds de divergéncias significativas de orientagao
e configuragio gerais — o que Dumézil chama de campos ideologicos
—, analogias estruturais profundas.

1) O modelo de tripartigdo funcional que constitui a pedra angular
da arquitetura dos diferentes pantedes e mitologias dos indo-europeus
(soberania, em seu duplo aspecto magico e violento, juridico e paci-
fico — poténcia guerreira e forga fisica — fecundidade, alimentos,
prosperidade do grupo humano) comporta uma significagdo propria-
mente intelectual. Com efeito, de um sistema religioso a outro, a
concordancia ndo ¢ apenas de ordem lingiiistica e teologica; ela
engloba um conjunto articulado e coerente de conceitos.

2) Mais que um jogo da imaginagdo, ainda que regulamentado, um
sistema religioso implica o que se pode chamar de uma ideologia.
Esta nio informa apenas ritual ¢ mitos: comanda também a ordem do
discurso em géneros completamente diferentes na aparéncia como a
poesia épica ou os anais da histéria tomana. Na propria medida em
que pesquisa estruturas de pensamento, 0 mitélogo comparatista pode
entio ficar satisfeito com as obras literdrias. Mas a relagao ¢ entao
invertida. Vai-se da ideologia religiosa aos escritos literdrios em vez
de tratar literariamente dos fenémenos religiosos e das tradigoes
miticas. Os problemas de transformagao ou transposigao a partir do
mito propriamente dito até a epopéia ou o romance se colocam entdo
em termos completamente diferentes.

3) As estruturas que o comparatista tem por vocagao trazer aluz
sio de ordem mental, concernentes aos grandes quadros de pensa-
mento, aos modos de representagao do universo, humano e divino, a
organizagao da sociedade, no equilibrio de seus componentes neces-
sérios; elas ndo se relacionam a eventos histéricos nem mesmo a
dados sociais dos quais seriam a expressdo direta ou o simples
reflexo. O mitélogo comparatista ndo poderia pretender, em sua
pesquisa, fabricar histéria nem reconstruir um estado primitivo das
sociedades. Entre a ideologia que informa as tradigdes miticas de um
grupo humano e sua organizagao social real pode haver distorgoes e
deslocamentos no tempo e no espago muito marcados. E preciso entdo
levar-se em conta, na andlise de uma sociedade, seus muiltiplos
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planos, cada qual com sua especificidade, sua autonomia de desen-
volvimento relativa, sua dindmica, sua 16gica ¢ seu tipo proprio de
temporalidade. A permanéncia ou a duragdo muito longa dos fatos da
lingua, das ideologias religiosas, das tradigoes miticas pode contras-
tar com a sucessio rapida e chocante dos acontecimentos politicos ou
militares, com o ritmo ora lento ora acelerado da mudanga das
institui¢des sociais.

Com G. Dumézil o terreno é, assim, resgatado para uma analise
que respeita em todos os niveis a especificidade do mito, que o aborda
do interior, considerando seu corpus de textos como um universo
objetivo que é preciso tratar em si mesmo e por si mesmo, tendo as
referéncias ao contexto por fungdo ressaltar ou eslcarecer os valores
semanticos de certos elementos da narrativa, e néo reduzir o conjunto
do mito a uma ordem de realidade que lhe seria externa e estrangeira,
quer se trate de pulsdes afetivas, praticas rituais, fatos histéricos,
estruturas sociais ou uma experiéncia do absoluto.

O ESTRUTURALISMO
DE CLAUDE LEVI-STRAUSS

A Claude Lévi-Strauss coube, depois da Segunda Guerra Mundial,
empreender essa exploragio de maneira sistemdtica, conduzindo
frontalmente a reflexao tedrica sobre os problemas do mito e a analise
concreta, efetuada através de quatro volumes sucessivos, de um vasto
conjunto de mitos amerindios de tradigao oral. Essa obra, que estende
ao dominio da mitologia os principios e métodos da andlise estrutural,
marca ao mesmo tempo uma continuidade, um corte, um ponto de
partida.

Uma continuidade: na linha de Mauss, o mito € visto como um
sistema de comunicagdo cujas categorias e estruturas € preciso resga-
tar; com Gernet, e mais ainda com Dumézil, a analise fina do texto,
atenta as conexdes internas entre elementos da narrativa e as associ-
agdes entre episédios e versdes miiltiplas, busca no mito uma arma-
dura intelectual, um conjunto articulado de conceitos, uma aparelha-
gem coerente de oposigoes.

Um corte também, no sentido em que se fala, a partir de Bachelard,
de corte epistemoldgico, e que se manifesta em virios planos. O
modelo utilizado para o deciframento do mito € doravante lingiiistico;
mais precisamente, o da lingiiistica estrutural cujo objeto de estudo ¢

210

a lingua, diferenciada da palavra falada, isto ¢, as regras do jogo, o
quadro formal de uma linguagem, ndo os desempenhos dos diversos
locutores. De maneira andloga, Lévi-Strauss distingue num mito, ao
lado do sentido ordinério, tal como ¢ dado imediatamente no fio da
narragdo, em sua aparéncia de maluquice, futilidade e até de completo
absurdo, um outro sentido escondido, e que ndo ¢ consciente do
mesmo modo que o primeiro. Esse segundo sentido — que nao é mais
narrativo e é o visado pelo mitélogo, assim como pelo lingiista, atrds
do fluxo das palavras — visava as estruturas estdveis da lingua. De
fato, o mito ndo ¢ apenas uma narrativa que desenrola sua cadeia
sintagmatica segundo o arco diacrénico de um tempo irreversivel, de
maneira a que as palavras se sigam no discurso de um sujeito falando;
¢ também, como a lingua, um arranjo regulado de elementos, forman-
do juntos um sistema sincrénico, uma ordem permanente que consti-
tui o espago seméantico a partir do qual a narrativa é produzida, sem
que os utilizadores do mito tenham mais consciéncia dele que das
regras fonoldgicas e sintdticas das quais se servem espontaneamente
quando falam numa lingua. Hé entao dois niveis de leitura no mito:
um nivel narrativo manifesto € um nivel mais profundo, que a andlise
pode atingir marcando entre os ‘elementos’ constitutivos da narrativa
(frases curtas condensando numa relagao simples as seqiiéncias es-
senciais da natragao, e que Lévi-Strauss chama inicialmente de mite-
mas) relagdes de oposigdo e homologia que sao independentes da
ordem narrativa, isto é, de sua posigdo e fungao na cadeia linear do
relato. Para fazer'com que aparega essa estrutura permanente for-
mando o embasamento do texto, distribuem-se as frases-relagoes
ou mitemas em dois eixos, um horizontal, que segue a propria ordem
da narrativa, o outro vertical, reagrupando em colunas todos os
mitemas que podem ser classificados num mesmo pacote em razao
de suas afinidades tematicas. Assim, no mito de Edipo, que Lévi-
Strauss escolheu para ilustrar, com um exemplo universalmente co-
nhecido, sua maneira de procedert, o conjunto de mitemas dispoe-se
em quatro colunas: na primeira, enfileira-se os que traduzem, sob uma
forma ou outra, a superestimagao das relagdes de parentesco (Cadmo
abandona tudo para procurar sua irma, Edipo desposa sua mae,
Antigona enterra o irméo Polinice, apesar de sua traigao e do interdito
de sepultura que pesa sobre o caddver); na segunda, os que traduzem
a subestimagdo ou desvalorizagdo das mesmas relagdes de parentesco
(Edipo mata o pai, amaldigoa seus filhos, Polinice ¢ Eteocles se
matam entre irmaos); na terceira, os que negam a autoctonia dos
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homens, sua relagao genealdgica com a terra (Cadmo mata o dragao
ctonico, Edipo triunfa sobre a Esfinge); na quarta, os que evocam, ao
contriario, o enraizamento l}umano, a maneira de uma planta, no solo
materno (o pé inchado de Edipo, e todas as anomalias das pernas ou
do andar na linhagem dos Labdacidas). Essa disposi¢gdo em colunas
dd aos mitemas seu verdadeiro sentido, fazendo-os aparecer, nio
como elementos isolados, mas como pacotes de relagdes que se
opdem ou se correspondem. Constata-se de fato que se a primeira e
a segunda coluna se opdem, assim como a terceira e a quarta, hd nessa
dupla oposi¢ao uma homologia formal: a quarta coluna estd para a
terceira assim como a primeira estd para a segunda. Essa relagao de
proporcionalidade que constitui como propriedade particular a estru-
tura do mito confere-lhe o valor de uma espécie de ferramenta légica
permitindo operar mediagdes entre termos exclusivos, situagdes con-
traditorias; no exemplo edipiano, isso serd, por um lado, a crenga na
autoctonia do homem (atestada pelos mitos de emergéncia a partir da
Terra-Mae); por outro, seu nascimento pela unido de um homem e
uma mulher (como € exigido por todo codigo socioldgico da filiagao).
Haveria entdo, subjacente ao mito, como que um problema de ordem
l6gica implicado na prépria arquitetura do texto com seu dispositivo
em quatro colunas: relagdes de parentesco superestimadas, e depois
subestimadas; autoctonia recusada, depois confirmada. Explicita-
mente formulada, a questdo a qual corresponde a armadura do mito
seria do tipo: 0 mesmo nasce do mesmo (o homem do homem) ou do
outro (o homem da terra)? Ao colocar que a ‘‘supervalorizagdao do
parentesco de sangue estd para a subvalorizagdo desse parentesco
como o esforgo para escapar a autoctonia esta para a impossibilidade
de chegar a ela™, a estrutura mitica, a0 mesmo tempo em que situa os
termos utilizados pela narrativa em suas posigoes de exclusdo e
implicagdo relativas, marca a impossibilidade de demarcar, seja de
um lado ou de outro, a necessidade conseqiientemente de um equili-
brio mediador entre afirmagdes incompativeis entre si, mas que, se
se prende a uma ou a outra, desdobram-se por si mesmas, oscilando
sem fim entre os dois polos opostos de uma afirmagdo excessiva ou
de uma negagao radical demais.

Nao sendo Lévi-Strauss um especialista em mitologia grega, a
escolha do mito de Edipo para ilustrar seu método tinha algo de
gratuito. Ele proprio falou, nessa ocasiao, de uma *escolha de came-
16°: trata-se de uma *demonstragao’ como a de um vendedor que quer,
na via publica, fazer o publico compreender facilmente o modo de
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emprego e as vantagens dos instrumentos que se apresta a vender. Tal
exercicio de estilo, porém, se tem as vantagens da clareza, contém
também seus inconvenientes. Por um lado, podia levar a suposigao
que o deciframento de um mito nio exige um conhecimento prévio
aprofundado da civilizagdo onde aquele apareceu, e que ele s6 Jispoe
do contexto oferecido por si préprio. Por outro lado, o recorte das
seqiiéncias da narrativa e a distribuigdo dos mitemas na matriz em
fungdo de suas afinidades temdticas ndo podiam deixar de parecer
igualmente arbitrdrios aos olhos de um helenista. E um golpe de forga,
ou pelo menos um assassinato (fundamentado mas néo justificado por
certas observagdes de Marie Delcourt), que permite juntar a morte do
dragao por Cadmo e a vitoria de Edipo sobre a Esfinge no mesmo
caso semantico de uma recusa da autoctonia, o pé inchado de Edipo
e a claudicagdo dos Labdécidas no caso inverso e simétrico de uma
enraizamento ctonico origindrio. Finalmente e sobretudo, tomando
esse texto ao pé da letra e dando-lhe um alcance universal, a maior
parte dos intérpretes acreditou poder inferir nele que todo mito devia
ser tratado como uma ferramenta 16gica de mediagéo entre contradi-
¢bes insoltiveis ao nivel do vivido, e que esse papel mediador definia,
para o estruturalismo, a fungdo exclusiva e constante da mitologia.
Ora, no préprio ano em que publicava a Antropologia estrutural
onde se acha o estudo sobre Edipo, Lévi-Strauss fazia, em A gesta de
Asdiwal, ndo mais um enunciado de memdria sobre um mito ad hoc,
e sim uma demonstragio rigorosa de seus processos de decifragao
aplicados a diversas versdes de um mito dos indios Tsimshian, da
Colombia britanica, cuja vida social e material estd, gragas aos
trabalhos dos antropSlogos, entre as mais conhecidas. Nesse texto que
é preciso tomar como ponto de partida, uma vez que Lévi-Strauss estd
ali em seu dominio, o recorte do mito em segmentos, a atribuigéo a
esses segmentos de valores semanticos sem relagdo direta com a
ordem da narrativa, a distribui¢do desses valores sobre uma série de
eixos, uma multiplicidade de planos de significagdo onde tais valores
se exercem simultaneamente, todas essas operagdes que vao iluminar
a armadura mitica, isto é, a rede de oposigdes ¢ paralelismos regendo
em homologia uma pluralidade de cédigos ao mesmo tempo, sao
possiveis apenas com o conhecimento preciso e completo do contexto
cultural e etnogréfico: sdo os dados da geografia, fisica e humana, da
ecologia, dos deslocamentos sazonais, das realidades técnicas e eco-
noémicas, das estruturas sociais, das instituigoes, das relagbes de
parentesco, das crengas ¢ praticas religiosas que constituem o hori-
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zonte semantico do mito, que fundamentam as oposigoes pertinentes
aos diferentes niveis e permitem assim marcar os miltiplos cédigos
empenhados na mensagem: geografico, tecno-econémico, socioldgi-
co, cosmologico. Da mesma maneira, as Mythologiques reuniram,
analisaram, interpretaram inimeros dados concernentes a flora, a
fauna, a astronomia, as técnicas, aos trajes, aos adornos, etc, investi-
dos nos mitos amerindios. Sem esse inventdrio minucioso mostrando
como sao classificados, nessas sociedades, as plantas, os animais, os
objetos, os acontecimentos, os grupos humanos, teria sido impossivel
situar uns em relagéo aos outros, do ponto de vista de suas ligagdes
semanticas, esses personagens importantes do mito que séo o lince,
a cotuja, a serpente, o tamandud, o jaguar, o mel, o tabaco, a lua, as
Pléiades... para nao falar do filho, do sobrinho, dos pais, do tio.*?

As Mytologiques marcam, porém, em relagdo a A gesta, senao uma
virada pelo menos uma orientagdo mais decidida em dire¢ao aos
problemas das relagdes que os mitos mantém uns com os outros.
Certamente, de inicio, Lévi-Strauss insistira no fato de que esta na
natureza dos mitos comportar variantes. A diversidade das versoes
nao € um obstdculo que seria preciso levantar buscando um protétipo
tnico, a versao auténtica para afastar as outras como derivadas e
insignificantes. Todas as versdes valem o mesmo para o mitélogo: o
mesmo dispositivo mental esta em agido em cada um, e € freqiiente-
mente confrontando-se versoes multiplas, através de suas diferengas,
que se pode marcar uma estrutura comum e por em evidéncia a
armadura do mito. As Mytologiques, porém, vao mais longe: a inves-
tigagdo trata o conjunto dos mitos reunidos no corpus, e visa talvez
além da totalidade dos mitos reais e possiveis, como produgéoes
mentais obtidas por um jogo de transformagao, de regras e permuta-
¢do que, pelo menos em principio, se prestariam a um tratamento de
tipo l6gico-matematico. Pode-se assim observar que havia, em Lévi-
Strauss, como que duas teorias do mito superpostas:** segundo a
primeira, todo mito se origina de dois ao nivel de analise e obedece
a uma dupla regulamentag¢ao; de inicio, ao nivel da estrutura mitolo-
gica profunda, do sistema de codigos encaixados uns nos noutros; a
seguir, ao nivel da expressdo lingiiistica, da forma narrativa de que

52
Cf. M. Godelier, ‘Mythe et histoire’, Annales E.S.5.C., n® especial, Histoire et
structure, 1971, p. 543.

53
D. Sperber, op. cit., pp. 204 e ss.
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se reveste essa armadura légica no curso do relato. De acordo com a
segunda teoria, um mito é um discurso composto de tal forma que as
regtas gerais de transformagbes podem se aplicar a ele, sendo o
conjunto de mitos produzido pelo jogo dessas transformagaes. Nesse
sentido pode-se dizer que néo sdo tanto os homens que pensam seus
mitos, € sim os mitos que se pensam entre si.

Lévi-Strauss recusou de anteméo essa ambigiiidade tedrica que lhe
foi imputada. Sublinhou que a divisio de um mito em segmentos
passiveis de serem superpostos que se demonstra constituirem varia-
gOes a partir de um mesmo tema, € a superposigao de um mito inteiro
em outros considerados transformagdes de um mesmo modelo, repre-
sentam as duas faces ou os dois momentos de uma operagio idéntica:

Trata-se a cada vez de substituir uma cadeia sintagmatica por um conjunto
paradigmético, sendo a diferenga que no primeiro caso esse conjunto € extraido da
cadeia e que no outro ¢ a cadeia que se acha incorporada nglc. Mas que o conjunto
seja confeccionado com pedagos da cadeia, ou que a propria c_adelg tome'h_xgar ali
como um fragmento, o principio continua o mesmo. Duas cadeias sintagmaticas, ou
fragmentos de uma mesma cadeia que, tomados a parte, nao ofereciam nenhum
sentido certo, adquirem um sentido pelo unico fato de se oporem.

Quer se aceite ou se rejeite esse ponto de vista pondo em divida a
pertinéncia, no caso do mito, do modelo estruturalista dos d(_)is eixos
paradigmitico e sintagmatico, ou de modo mais geral, a‘valldade de
uma transferéncia pura e simples dos esquemas lingiisticos para as
estruturas do mito (que hdo é uma lingua, mas uma maneira de utilizar
uma linguagem ja constituida), concordar-se-d4 em reconhecer que,
nem no plano da teoria nem no do trabalho concreto de decifragao, a
situagdo, depois de Lévi-Strauss, continuou a mesma que era ante-
riormente. Sua obra marca uma virada e um ponto de partida. Tanto
para seus adversdrios como para seus discipulos ¢ para aqueles que
trabalham numa linha paralela, a pesquisa mitolgica nao se encontra
apenas confrontada com questoes novas; nao € mais possivel colocar
nos mesmos termos os problemas antigos.

LEITURAS
E PROBLEMAS DO MITO

A primeira ordem de interrogagdes diz respeito as relagoes entre o
nivel narrativo do texto, seu sentido lingiiistico imediato, ¢ sua
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arquitetura estrutural, seu sentido mitico. Como se articulam esses
dois planos? Das duas, uma, parece. Ou se admite entre os dois niveis
vinculos de implicagao rigorosa, o problema entédo se coloca: deter-
minar as regras que permitem passar da estrutura a narrativa, e situar
essas regras na economia do modelo lingtliistico ao qual se fez refe-
réncia de maneira geral. Ou se admite, pelo contrario, uma espécie
de gratuidade da fabulagao, da tela discursiva em relagao a estrutura
profunda (o que explicaria a possibilidade indefinida de variantes) e
sO se pesquisa no texto os elementos do cddigo, as pegas da armadura
légica permanente, negligenciando-se a trama narrativa considerada
desde entdio insignificante em si mesma. E aqui, contudo, que os
lingiiistas vao protestar. Eles observardo que o mito, como todo relato,
obedece a regras narrativas que se deve tentar definir e formalizar.
Precisamente porque se desenrola num tempo linear, uma narrativa
implica uma situagao inicial e sua transformagao no final do discurso
narrativo; essa mudanga se opera através dos ‘desempenhos’ realiza-
dos por ‘atuantes’ ou ‘sujeitos’, dotados de qualidades ou caracteris-
ticas adaptadas as situagdes e que os colocam no estado de efetuar o
desempenho ou de sofrer seu contragolpe; pode-se levantar o quadro
formal dos tipos de desempenhos ¢ modalidades de mudanga impli-
cados na narragio mitica, e propor conseqiientemente uma espécie de
logica geral desse género de narrativas.* A essas observagdes o
mitdlogo acrescentara que, constituindo a forma narrativa uma das
caracteristicas essenciais do mito, um deciframento que a fizesse
desaparecer procedendo, para resgatar a estrutura mitica, a desloca-
¢ao ou destruigdo prévias das estruturas narrativas, ndo poderia ex-
plicar o fenémeno na totalidade de suas dimensoes. Um filésofo como
Ricoeur ird mais longe: concedendo que o método lévi-straussiano
constitui uma etapa necessaria para fazer surgir a semantica profunda
do mito que uma leitura superficial deixa escapar, ele rejeitara sua
pretensao de esgotar a inteligéncia dos mitos.’® Na dtica de Lévi-
Strauss, o mito nao € para se compreender e sim para se decodificar.
Nao se trata de decifrar uma mensagem a partir de um cdédigo
conhecido, para restituir-lhe o sentido, e sim, a partir de uma mensa-
gem determinada, em si mesmo insignificante e absurda, encontrar o
codigo secreto no qual ela se funda e que comandou sua emissao.

>4 Cf. Claude Bremond, Logique du recit, Paris, 1973.
55
P. Ricoeur, verbete *“Mythe’, Encyclopedia Universalis.
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Recusando assim ao mito a qualidade da mensagem, nega-se-lhe ao
mesmo tempo a capacidade de dizer alguma coisa, formular uma
assergao, verdadeira ou falsa, sobre 0 mundo, os deuses e¢ o homem.
Nenhum mito em si mesmo dird coisa alguma nem poderd dizer nada
sobre ordem nenhuma da realidade. Juntos é que os mitos pem em
jogo regras de transformagdo estrutural andlogas as que presidem a
organizagdo de outros conjuntos estruturados como o sistema de
aliangas matrimoniais, trocas entre grupos sociais, relagdes de domi-
nagéo e de subordinagéo politicas.

Assim colocado em toda sua amplitude, esse debate, hoje no centro
dos problemas do mito, levanta uma série de outros, estreitamente
associados. Se os mitos dio significado uns aos outros, as estruturas
que se podem descobrir ali originam-se de uma légica de categorias
inscrita na arquitetura do espirito; o mundo e 0 homem s figuram ali
a titulo de meios do discurso; representam “‘a matéria e o instrumento,
néo o objeto de significagdo™.* O dispositivo mitico representa entio
o papel de um quadro formal, de um instrumento de pensamento. E o
caso de se perguntar logo se esse quadro, esse instrumento, inscritos
no dispositivo simbdlico, ndo podem ser também utilizados para
exprimir e transmitir, numa forma narrativa, diferente dos enunciados
abstratos do fildsofo ou do erudito, um saber concernente a realidade,
uma visdo do mundo, aquilo que Dumézil chama de ideologia. A
linguagem de que se serve o mito ¢ ela prépria, por sua organizagao
sintdtica e semantica, um recorte do real, uma forma de classificagao
e ordenagdo do mundo, uma primeira regulamentagao légica; em
suma, um instrumento de pensamento. Nao ¢ menos utilizado, na
comunicagio, para transmitir mensagens e dizer algo a alguém;
através da reflexdo de Aristételes, essa ferramenta lingiifstica incons-
ciente acede até mesmo ao estatuto de saber tedrico. O exemplo, sobre
o qual temos insistido, de uma obra como a de Hesiodo, onde a
matéria mitica tradicional se acha repensada e reorganizada, testemu-
nha essa utilizagdo do simbolismo mitico para elaborar um ensina-
mento, comunicar um saber concernente a ordem divina, cosmica,
humana, sob a forma de narrativas teogonicas, cosmogénicas e antro-
pogonicas. Seria preciso entdo distinguir formas e niveis muiltiplos
de expressdo mitica, cuja decifragio origina-se de métodos parentes,
nao idénticos.

56
Cf. Lévi-Strauss, Le cru et le cuit, Paris, 1964, p. 346.
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Notar-se-d a respeito disso que Lévi-Strauss trabalha sobre um
corpus de narrativas orais, oferecendo um mimero muito grande de
variantes. A propria matéria da pesquisa chama uma comparagao
sistematica de narrativas para reter delas os elementos formais que se
respondem, de mito em mito, segundo relagoes de homologia, inver-
sdo, permutagdo. Ao mesmo tempo ela exclui uma analise filologica
escavada de cada uma das versdes. O problema ¢ diferente no caso
de uma grande obra escrita, fortemente construida e elaborada, como
a Teogonia ou Os trabalhos e os dias. Nio se pode, entdo, privilegiar
os elementos que se encontram, mais ou menos transformados, em
outras versdes. E preciso esforgar-se para dar ao mito, no detalhe de
sua configuragdo textual, uma andlise exaustiva. De direito, ndo ha
uma seqiiéncia, um termo do texto que ndo seja preciso explicar. A
investigagdo deve levar em consideragao, em um primeiro nivel, a
ordem narrativa tal como aparece através da andlise do.modo de
composigio, das relagdes sintéticas, das ligagoes temporais e conse-
giienciais inerentes a narrativa. Porém, ndo seria suficiente ressaltar,
na trama do texto, a articulagdo dos episddios, as conexdes internas
das seqiiéncias. Trata-se de trazer a luz o que os lingiiistas chamam
de gramdtica da narrativa, de 16gica da narragdo, mostrando segundo
que modelo funciona o jogo das agdes e reagdes, que dindmica preside
as mudangas que formam a trama na intriga no decurso da fabula.
Dever-se-4 entdo passar a um segundo tipo de anilise, visando os
conteidos semanticos, e distinguir na espessura mesma do texto
diversos niveis de significagdo estabelecendo-se as redes multiplas
de oposigdo e homologia entre todos os elementos funcionando nos
mitos (lugares, tempos, objetos, agentes ou sujeitos, desempenhos ou
agdes, estatutos de inicio e reviradas de situagdes). Colocar-se-d entao
o problema de definir o vinculo de congruéncia entre o quadro formal
constituido pela gramética da narrativa e os contetidos semanticos
concretos, dispostos em vérios planos. Notar-se-d de resto que a
gramatica da narrativa pode comportar, como certos fatos de sintaxe
na lingua, aspectos semanticos, e que os contetidos semanticos, pelos
efeitos de multicorrespondéncia, de polissemia, de ambigiiidade,
dispoem-se eles proprios segundo uma certa ordem de relagdes 16gi-
cas. Esse estudo interno do texto jé pressupde, para revelar todas as
camadas de significagdo dos diversos termos, suas implicagées e
exclusbes mituas, as quais referimos a outros textos, versdes vizinhas
¢ mesmo grupos de mitos diferentes, onde se apresentam constelagoes
semanticas andlogas. A decifragdo completa do mito, entretanto,
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requer uma terceira portinhola; € preciso empreender, alargando o
corpus de maneira a frisar o contexto cultural onde se inscreve o mito,
a exploragao do espago semanticoa partir do qual a narrativa, em sua
forma particular, pode ser ao mesmo tempo produzida e compreendi-
da: categorias de pensamento, quadros de classificagdo, recorte ¢
codificagdo do real, grandes sistemas de oposigdo.”” E a referéncia a
essa armadura categorial e as combinagdes ldgicas a que se presta que
permite ao intérprete modemo dar ao mito sua plena inteligibilidade
colocando-o em situagdo, inserindo-o em seu lugar numa historia
mental e social.

Tal passo levaria talvez a antecipagdo de certas respostas a algumas
dificuldades evocadas por nos e a formulagéo de um certo nimero de
novas dificuldades. Mais do que supor, com Paul Ricoeur, uma
espécie de corte no universo dos mitos, do qual apenas uma parte se
originaria da andlise estrutural lévi-straussiana, enquanto a outra lhe
escaparia (a da drea semitica, helénica, indo-européia, a qual se liga
nossa civilizagao), se observaria que o pensamento mitico comporta
patamares por toda parte e que os documentos de que dispomos,
pertengam eles a uma drea cultural ou a outra, nio se situam todos no
mesmo nivel. Nao é por acaso, notava Ricoeur, que os exemplos de
Lévi-Strauss s#o retirados do dominio geografico onde os antropélo-
gos da geragdo precedente haviam localizado os fatos de totemismo:
tratar-se-ia de populagdes cuja atividade mental sobressai-se as dis-
tingoes, as classificagbes de todas as ordens, das realidades naturais
as relagoes de parentesco e de troca; essa orientagdo em diregdo a
taxonomia seria encontrada nos mitos. Colocar-se-ia entdo a questio
de saber se a abordagem estrutural ndo encontrou na drea totémica
um tipo de mito para o qual oposig¢ées e correlagbes, em sua fungdo
de diferenciagéo, sdo mais importantes que os conteidos semanticos.
O caso seria completamente diferente, na outra extremidade do leque
mitico, na tradi¢do dos semitas, dos gregos, dos indo-europeus. A
fraqueza da organizagao sintdtica, das estruturas classificatérias, se
contraporia neles a riqueza semantica, permitindo incessantes rein-
terpretagdes, renovagdes de sentido, nos contextos socio-historicos
modificados. Assim se explicaria uma nova oposigédo entre as duas
formas de mitologia: sua relagao diferente com o tempo e a historia.

57 ; :
Cf. em pal"tlcular Marcel Detienne, Les jardins d’Adonis, La mythologie des
aromates en Gréce, Paris, 1972; e supra, ‘O mito prometéico em Hesiodo’.
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No caso das sociedades ‘frias’, sem dimensao temporal marcada, os
mitos, como as instituigdes, t€ém uma extrema coeréncia sincronica,
a par com uma fragilidade diacronica, com todo fato novo, toda
mudanga arriscando-se a destruir o equilibrio antigo. Ao contririo,
na outra extremidade do leque, o mito se abriria ele proprio para uma
perspectiva temporal pelas incessantes retomadas a que se prestaria.
A interpretagdo deveria entéo, necessariamente, levar em conta essa
dimensio diacronica.

Pode-se perguntar se é possivel manter-se hoje esse corte claro
entre sociedades frias, cristalizadas em seu imobilismo, e sociedades
quentes, mobilizadas pela historia. Todas as sociedades conhecem
margens, maiores ou menores, de mudangas as quais seus mitos
reagem e que integram ou digerem a sua maneira. E bem verdade que
uma tradigdo mitica como a dos gregos ndo parou de se prestar a
refusoes, a reinterpretagdes. Contudo, a multiplicidade de variantes
de um mesmo mito, as transformagdes, as inversdes as vezes de um
mito em outro nas populagdes estudadas por Lévi-Strauss testemu-
nham uma mesma ordem de fatos: os mitos se respondem mutuamente
¢ o aparecimento de uma versdo ou de um mito novo se faz sempre
em fungdo daqueles que ja existiam anteriormente, que eram corren-
tes no grupo ou que pertenciam a populagdes vizinhas. Quando nossos
documentos sio tais que podemos dati-los e quando comportam
conseqiientemente indices de profundidade histérica, falamos de va-
riagdes; quando nos séo entregues todos juntos, no préprio tempo em
que foram recolhidos, falamos de variantes. Mas, do ponto de vista
do pensamento mitico, o fenémeno nao ¢ diferente.

A esse respeito parece mais valido contrapor tradigdo oral e litera-
tura escrita. Nas culturas orais, os mitos foram recolhidos pelos
antroplogos sem recuo histdrico, em desordem, numa ordem fre-
giientemente fragmentada e dispersa, conforme se apresentam. Nio
se vé outro modo de traté-los sendo como o faz Lévi-Strauss. E a
armadura de categorias, o jogo de codigos que ele resgata ¢ de um
tipo andlogo aos que veiculam, num outro registro, os contos, as
natrativas do folclore. Na literatura escrita encontramos, ao lado de
documentos semelhantes aos primeiros, do mesmo nivel que esses,
grandes construgdes de conjunto, de forma sistematica, cujas pattes
se integram numa mensagem unificada dando uma interpretagio do
universo e trazendo uma resposta aos mesmos problemas que, num
outro registro ainda, a filosofia por sua vez tentard colocar e resolver.
Haveria entdo ao mesmo tempo uma continuidade e uma série de
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rupturas entre o conto oral, o mito ou antes os diversos andares do
mito, e a filosofia.

As verdadeiras aporias estdo alhures. A primeira € bem conhecida;
pode-se formuld-la da maneira seguinte: qual é o vinculo entre o
espago semantico resgatado pela analise estrutural como quadro
intelectual do mito e o contexto sécio-histérico onde foi produzido?
Como se articulam, no trabalho concreto de decifragéo, uma pesquisa
em sincronia onde cada elemento se explica pelo conjunto de suas
relagdes ao sistema e uma investigagdo em diacronia onde os elemen-
tos, inseridos em séries temporais, explicam-se por suas relagoes com
aqueles que os precederam nas seqiiéncias assim definidas? A respos-
ta consistiria sem divida em mostrar que ndo se encontram elementos
isolados na investigagdo histérica nem na andlise, mas sempre estru-
turas ligadas mais ou menos fortemente a outras, e que as séries
temporais dizem respeito a remanejamentos, mais ou menos extensos,
de estruturas no seio desses mesmos sistemas visados pelo estudo
estrutural.

A segunda aporia é menos corrente. O mito ndo se define apenas
por sua polissemia, pelo encaixe dos diferentes codigos uns nos
outros. Entre os proprios termos que ele distingue ou ao qual se opoe
em sua armadura categorial, maneja no desenrolar narrativo e no
recorte dos campos semanticos, passagens, tangenciamentos, ten-
soes, oscilagdes, como se 0s termos, ao se excluirem, se envolvessem
também de certo modo. O mito entdo pde em jogo uma forma de
l6gica que se pode chamar, em contraste com a l6gica de nao-contra-
di¢do dos filésofos, de uma légica do ambiguo, do equivoco, da
polaridade. Como formular ¢ mesmo formalizar essas operages
oscilantes que viram um termo em seu contrario enquanto os mantém
a distancia em outros pontos de vista? Concluindo caberia ao mit6lo-
go essa confirmagdo auténtica de caréncia voltando-se para os lin-
giiistas, os légicos, os matemdticos, para que eles lhe fornegam o
instrumento que lhe falta: o modelo estrutural de uma légica que nao
setia a binaria, a do sim ou ndo, mas uma outra, diferente da légica
do logos.
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m que limites e sob que formas
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Como se interpenetram comportamentos
sociais e religiosos?
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