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Cantados nas festas em honra dos deuses ou nos
banquetes, ouvidos no teatro ou na agora, contempla-
dos nas paredes dos templos ou nos vasos de mesa, 0s
mitos fazem parte do quotidiano dos Gregos. Zeus, e
as divindades do Olimpo, Prometeu, Héracles, Edipo,
Teseu, Helena, Pandora, Ulisses sdao alguns deles, dos
mais marcantes. As narrativas miticas, sejam elas conhe-
cidas através dos textos seja pelas imagens, participam
na construc¢ao de dominios tdao variados da experiéncia
grega como o pantedo politeista, os codigos alimentares,
as relacoes entre sexos, a visao das fases da vida e da
morte ou a historia das comunidades.

A riqueza e a divulgacio dos mitos sio aqui apre-
sentadas numa selecao de temas que podem responder
a questoes ainda presentes nos nossos dias. Pois a mi-
tologia grega € um universo que, além do prazer que a
descoberta de histérias fascinantes proporciona, permite
entrar passo a passo no labirinto de uma cultura.
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REGRESSO AO MITO GREGO
PENSADO EM FRANCES

E um duplo sentimento de honra que sinto a0
escrever esta introducao a edi¢cdo portuguesa de
Une histoire personnelle des mythes grecs de Pauline
Schmitt Pantel. Primeiro porque, para a fazer, tive
a confianga pessoal e cientifica de Delfim F. Leao,
colega e Amigo de décadas e atualmente Diretor
da Imprensa da Universidade de Coimbra, que ha
alguns meses me lancou o desafio de verter para
portugués este pequeno manual de mitologia grega.
Depois porque se trata da mais recente publicacio
de um dos nomes maiores da academia france-
sa contemporianea no dominio da Antiguidade
Classica, em geral, e da Grécia Antiga, em parti-
cular. Pauline Schmitt Pantel é Professora Emérita
da Universidade Paris 1 Panthéon-Sorbonne, reco-

nhecida helenista e autora de dezenas de estudos



cientificos, em que privilegiou temas como a polis
grega e suas manifestacdes, expressdes e repre-
sentacoes religiosas. Desses estudos, destacamos
alguns titulos, sinteses e monografias, hoje incon-
tornaveis para todos os interessados na Historia da
Grécia Antiga, como Histoire grecque (em coautoria
com C. Orrieux, Paris, PUF, 1999, 32016), Aithra
et Pandora. Femmes, Genre et Cité dans la Gréce
Antique (Paris, U'Harmattan, 2009), Histoire des fem-
mes en Occident, tomo 1: LAntiquité (volume que
dirigiu para a cole¢cdo coordenada por G. Duby e
M. Perrot, Paris, Perrin, 2002, com edi¢do portugue-
sa), La cité au banquet. Histoire des repas publics
dans les cités grecques (Paris, Sorbonne, 1992), e La
religion grecque: Dans les cités a l'époque classique
(em coautoria com L. Bruit Zaidman, Paris, Armand
Colin, 1991, 52017). Aos livros, juntam-se os arti-
gos, nos quais P. Schmitt Pantel publicou grande
parte da sua investigacio, e dos quais recordamos
apenas dois: Discours de genre dans les Histoires
d’amour attribuées a Plutarque e Athena Apatouria
el la ceinture: les aspects féminins des Apatouries d

Athénes, o primeiro publicado na revista Pallas em
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2011 e o segundo na conceituada revista Annales
em 1977, traduzido para portugués em 2012".

E, pois, desta conceituada estudiosa francesa a
autoria do pequeno grande livro que agora apre-
sentamos ao publico luséfono. Colecio dirigida
sobretudo a um publico iniciante no estudo de
matérias cientificas que poderao depois ser apro-
fundadas, Une histoire personnelle € um projecto
das conhecidas Presses Universitaires de France que
oportunamente incluiu a proposta da Professora
Schmitt Pantel para o estudo dos mitos gregos.
Com efeito, é de uma proposta de leitura, de um
tema tao vasto como a mitologia grega, aquilo que
aqui assumida e conscientemente se trata.

Ao longo de quase duas centenas de paginas,
Pauline Schmitt Pantel assume o papel de Ariadne
guiando os seus leitores pelos desvios do labirinto
mitolégico dos Gregos da Antiguidade, fazendo-o
com uma aparente simplicidade, propria de ape-

nas quem conhece bem o caminho que percorre,

! (Histérias e narracoes em Plutarco: o exemplo dos Erotikai

Diegeseis (Historias de amor)», Phoinix 18/2, 2012, 73-102.
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capaz de seduzir qualquer espirito ocidental mini-
mamente interessado nas origens da sua cultura,
mas nao so6. Com efeito, mais do que uma mera
exposicdo de mitos coincidente com a ideia de
corpus, este livro € um pequeno tratado mitologi-
co, mais proximo da ideia de «ciéncia dos mitos»,
no qual podemos ler, além de uma quantidade
muito significativa de referéncias mitol6gicas (note-
-se como, num numero tao reduzido de paginas,
Schmitt Pantel consegue referir praticamente todos,
ou mesmo todos, os ciclos mitolégicos dos Gregos
Antigos), uma sintese notavel das principais episte-
mologias do mito, sobretudo as representadas pelas
Escolas francéfonas. Mesmo as menos valorizadas
nio deixam de estar presentes nas reflexdes da
Autora sob a forma de critica, como quando reflete
sobre a importancia do mito na polis grega e afirma
haver quem seja capaz de falar de religidao grega
sem referir a importancia do mito.

Tendo nascido nos anos 60 do século XX e fre-
quentado como estudante a Faculdade de Letras da
Universidade de Lisboa nos anos 80 do mesmo sécu-

lo, sou, naturalmente, produto e herdeiro, ainda que
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esforcadamente nio acritico, de uma linha de pen-
samento em que as perspetivas francesas, sobretudo
o estruturalismo, predominavam na historiografia e
na filologia. Os anos 90 e o inicio do século XXI
trouxeram o reforco das leituras anglo-saxonicas e
germanicas nestes dominios cientificos, o que levou
a uma certa mitigacao, para nao dizer inferiorizagao,
das propostas francéfonas. Sem desprezar minima-
mente as leituras e perspetivas alternativas, como o
ritualismo, o trabalho de Pauline Schmitt Pantel tem
também o mérito de nos recordar que a originali-
dade dos trabalhos franceses nao pode e nao deve
ser esquecida e que eles continuam validos, sendo
perfeitamente possiveis leituras simultineas e pa-
ralelas, alids inerentes as proprias caracteristicas do
mito. Foi assim reconfortante reencontrar aqui por
sua mao os nomes de Claude Lévi-Strauss, Georges
Dumézil, Jean-Pierre Vernant, Pierre Vidal-Naquet,
que tanto ofereceram ao estudo da historia, da cul-
tura e da filologia gregas, ao lado de outros mais
recentes, como Marcel Detienne, Claude Calame,
Vinciane Pirenne-Delforge ou Giulia Sissa, e perce-

ber que as ideias por eles propostas, nalguns casos
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ha ja mais de meio século, permanecem vilidas e
continuam a estimular a nossa critica, visio e en-
tendimento dos mitos antigos.

O livro esta dividido em oito capitulos. Com o
primeiro deles, A criacdo do mundo e o nascimento
dos deuses, Pauline Schmitt Pantel comec¢a natu-
ralmente ab origine, centrando-se na problematica
essencial da mitologia que é a da cosmogonia/
teogonia. Neste sentido, referem-se as fontes, em
que Hesiodo tem um papel preponderante, ao mes-
mo tempo que se enumeram os temas centrais da
criacao da ordem, a partir do vazio, e do mundo
divino, estruturado de acordo com seres de catego-
ria variavel, como os titas e os deuses. O segundo
capitulo, Os comecos da humanidade, avanca em
direcio a antropogonia, recordando aos leitores
que figuras e temas como Prometeu e Pandora
eram centrais na perspetiva de alguns gregos da
Antiguidade. Uma vez mais, as fontes sio destaca-
das como parte essencial deste estudo, a0s mesmo
tempo que se salienta a ideia de que o mundo gre-
20 antigo nao era uno mas plural, incluindo leituras

diversas de temas afins. Em Historias de divindade,

14



temos a oportunidade de recordar os textos em
que se podem ler algumas das narrativas mais sig-
nificativas da mitologia grega, ao mesmo tempo
que se individualizam casos paradigmiticos do
pantedao grego: Apolo, Deméter, Hermes, Dioniso,
Zeus. Figuras como Hera, Atena e Afrodite vém
justificadas sob o titulo «O julgamento de Paris»,
o que oferece igualmente a autora a possibilidade
de trazer a colacido as pertinentes interpretacdes
«dumezilianas» do tema. Sendo uma especialista
na Historia do Género, Pauline Schmitt Pantel nao
poderia deixar de lado uma andilise da relacdo
entre mitologia e género, o que em grande parte
justifica o capitulo quarto, Os mitos no feminino.
Aqui, a autora reflete sobre o tema da criacio da
mulher no quadro da mitologia grega, mas também
aborda a pertinente relacio do feminino com a
polis, através da andlise mitolégica. A problemdtica
da violéncia sobre e das mulheres e a da coragem
guerreira enquanto expressiao de «cidadania femi-
nina» ganham assim particular sentido.

O quinto capitulo, Mitos e Histéria, €, quanto

a mim, um dos mais interessantes desta proposta.
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Nele, Pauline Schmitt Pantel recorda que o estudo
da mitologia grega é fundamental ou mesmo im-
prescindivel ao historiador da Grécia Antiga, pois
para os Gregos da Antiguidade os seus mitos fa-
ziam parte do seu ADN cultural e civilizacional,
pelo que dificilmente conseguiremos apreender
a identidade cldssica sem levar em conta o seu
patrimonio mitolégico. Ora, como é impossivel
entender-nos como Europeus e Ocidentais sem a
nossa heranga fundadora greco-latina, também nao
o poderemos fazer sem levar em conta essa grande
estrutura do pensamento antigo. Fazé-lo, ou tentar
fazé-lo (pois s6 ilusoriamente ele poderia ser feito),
seria como tentar reerguer uma nova estdtua de
Nabucodonosor com pés de barro, tal como o Livro
de Daniel a descreve. Os metais da cabeca e do
torso rapidamente derrubariam tio fragil estrutura.
Neste capitulo, ganham releviancia os mitos fun-
dacionais de cidades, pelo seu cardter topico, e 0s
mitos de Héracles e Teseu, que progressivamente
angariardo uma leitura pan-helénica. Os mitos na
cidade € o titulo do capitulo sexto, no qual lemos

sobre a vivéncia civica da mitologia, feita sobretudo
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através de mecanismos como a estrutura familiar,
os momentos de sociabilidade, as festas ou as re-
presentagOes teatrais. Deste modo se confirma a
extraordindria capacidade de Schmitt Pantel sin-
tetizar as problemadticas essenciais da civilizacao
grega a proposito de um motivo cultural como a
mitologia. No capitulo sétimo, Mitos e sociedade,
reforcam-se algumas das problemadticas enunciadas
e anunciadas no capitulo anterior, colocando-se
agora a tonica nos temas do sacrificio e das con-
cecoes de vida e de morte e, por consequéncia,
de cidadania. O oitavo e ultimo capitulo, Os mitos,
da Grécia aos nossos dias, dedica-se a questdo da
perenidade e da rececao da mitologia grega na
cultura contemporinea, fechando com chave de
ouro, seja-me permitida a expressdo, ao trazer a
discussio os tdo celebrados mitos da Atlantida e
de Edipo, surgindo este, inclusive, como um mito
da ciéncia coeva, ao ser apresentado, pela mao de
Freud, como o mito fundador da psicanilise, nas
esclarecedoras palavras da autora.

A fechar esta breve apresenta¢io, nio posso

deixar de recordar ainda o incentivo dado pela
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Prof®. Doutora Luisa de Nazaré Ferreira, que teve
um papel igualmente relevante em todo este pro-
cesso, e ao Dr. Antonio Maria Pouseiro Santos, pelo
apoio prestado durante a traduc@o. Resta-me reno-
var os meus agradecimentos ao Professor Doutor
Delfim Ferreira Ledo e a Madame le Professeur
Pauline Schmitt Pantel pela oportunidade que me
deram para mergulhar nesta estimulante releitura
da mitologia grega, também ela parte do meu quo-
tidiano académico e cientifico, motivo das minhas
inquietagoes e reflexdes humanas, mas igualmente
pilar da minha formacao de Ocidental. Ao publico
portugués, desejo uma boa leitura e que possa
usufruir destas paginas pelo menos tanto como

eu usufrui.

Nuno Simoes Rodrigues
Troia, 31 de Julbho de 2017
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INTRODUCAO

O mundo grego antigo ¢ o quadro geogrifico e
cultural dos mitos de que vamos falar. Esse mundo
estendia-se pelas margens do Mediterraneo, das cos-
tas da atual Turquia até a Peninsula Ibérica, atingindo
as costas do Mar Negro e, com Alexandre-o-Grande,
cobriu uma parte do Préximo e Médio Oriente bem
como do Egipto. Nio se limitava, portanto, as fron-
teiras da Grécia atual. Entre os séculos VIII a.C. e
III d.C., o contexto histérico era o dos reinos, das
confederacdes de povos e de cidades, representan-
do um mundo politicamente bastante fragmentado.
Os habitantes deste vasto conjunto falavam e es-
creviam diferentes formas de uma mesma lingua
indo-europeia: o grego. Essas eram comunidades
essencialmente camponesas, que tinham por certo

habitos de vida e cren¢as comuns, mas o seu passado
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proximo, o seu espaco geogrifico, a estrutura da sua
sociedade e as suas instituicoes politicas davam a

cada uma delas uma forte identidade.

COMO DEFINIR UM MITO?

Os Gregos nio tinham uma noc¢ao equivalente
a0 nosso conceito moderno de «mito». Essa é a
razao pela qual os helenistas contemporaneos afir-
mam vivamente, € com pertinéncia, que o mito nao
é uma categoria indigena, ponto sobre o qual os
investigadores estdo de acordo em Franca — ainda
que talvez provisoriamente — desde os estudos de
Marcel Detienne e de Claude Calame. Com efei-
to, se os Gregos utilizavam o termo mythos, eles
davam-lhe antes de mais o sentido de «narrativa,
o qual acabou por evoluir depois de acordo com
os contextos culturais. Adiante, voltarei a historia
do termo e seus significados.

E no entanto, a falta de melhor, nio se pode se-
nao continuar a utilizar o termo «mito» no contexto

do mundo grego antigo, pois palavras como denday,
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«arrativa» ou ainda «<magindrio» sdo de emprego
bastante arriscado. Vejamos, portanto, sem demora
o que entendemos pela no¢do de «mito», recordan-
do a diversidade e a disparidade das formas de

discurso que ela abrange.

O mito é em primeiro lugar uma narrativa,
governada pelas leis da narragcdo. Essa narrativa
deve veicular uma histéria que nao é invencio de
um individuo, mas uma historia tradicional, que
pertence 2 memoria de uma comunidade e na qual
toda uma sociedade se reconhece: o mito esta,
portanto, ancorado numa temporalidade e num es-
paco especificos. E por isso que o mito obedece
a constrangimentos, sendo impossivel alterar os
seus elementos e o seu lento desenvolvimento.
Com frequéncia, ele pde em cena personagens
com qualidades sobrenaturais, exprimindo desse
modo uma rela¢io particular do mundo humano

com o mundo divino.

O mito é depois uma histéria contada peran-

te um publico, ¢ a sua composicao e circunstancia
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mudam constantemente. E aquilo a que se chama
a performance do mito. O facto de tornar publica
a narrativa perante auditores, isto €, perante uma
audiéncia sempre especifica, € um elemento capi-
tal para compreender tanto o conteido como as
variacdoes da narrativa mitica. A importancia do
contexto da enunciaciao do mito foi fortemente
sublinhada pela ultima geracao de helenistas, al-
terando a nossa compreensio dos mitos. As festas
em honra dos deuses, e com elas os concursos € o
teatro, os lugares publicos, como os porticos ou as
pracas, o lar e o espaco doméstico, os banquetes,
todos esses ambientes s2o contextos especificos nos
quais os mitos eram contados. Em suma: a narra¢io
dessas historias inscrevia-se numa pratica ritual e
no seio das instituicdes sociais. Por conseguinte,
um mito assume um sentido especifico em func¢io
das condi¢oes em que € formulado; de igual modo,
ele adapta-se as convencdes do género em que €
enunciado, seja a epopeia, a lirica coral, o hino, o
drama ou a recitagdo privada.

Eis a razdo por que os mitos ndo sao cristali-

zados sob uma forma «pura», «candnica», «eterna»,
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como os diciondrios de mitologia ou as antologias
frequentemente os apresentam. Bem pelo contra-
rio: 0s mitos nao s6 variam como evoluem, como
toda a tradi¢2o oral e toda a forma de pensamento
associada a uma organizacdo social e politica. Eles

tém, portanto, uma historia prépria.

Finalmente, os mitos apresentam-se-nos
sob a forma de um texto, ainda que durante
geracoes tenham sido transmitidos de forma oral.
De Homero a Plutarco, quase toda a literatura gre-
ga inclui mitos. Uma enumeracao dos autores seria
tao fastidiosa quanto inutil, pelo que, de acordo
com a investigacido, serd indispensdvel especificar
a natureza e a €poca dos textos que relatam os
mitos, antes de lhes fazer qualquer tipo de anilise.
Por exemplo, o mito dos Atridas é conhecido desde
o mundo homérico, mas é retrabalhado na época
arcaica, na poesia lirica, e na época cldssica, nas
tragédias atenienses.

A defini¢io da noc¢ido de «mito» que apresento
aqui deriva das investigacdes recentes, mas niao

tem como objetivo ser a Unica possivel. Ela implica
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diferentes dominios e niveis da experiéncia social;

€ complexa, mas € também aberta.

O QUE E UMA MITOLOGIA?

Este termo tem dois sentidos bem diferentes.

O primeiro é descritivo: a mitologia é o con-
junto de narrativas tradicionais originadas nas
comunidades e cidades gregas. Neste sentido, ela
constitui como que uma caixa de ressonancia na
qual motivos, imagens, personagens e estruturas
narrativas se reconhecem, se opdem, se repetem
ou se metamorfoseiam. Desde o século TV a.C. que
se organizaram diferentes recolhas de mitos gregos
por mitégrafos: a Biblioteca do Pseudo-Apolodoro,
do século I da nossa era, é disso um bom exem-
plo. Obras como essas estavam 2 disposicio dos
Gregos. Os Romanos (como o poeta Ovidio, por
exemplo) continuaram esse trabalho. As nossas «mi-
tologias» modernas sao herdeiras longinquas deles.

Mas o termo «mitologia» € também empregado

para designar uma reflexao académica sobre os mitos,
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a qual tem uma histéria longa, como o mostrou

Marcel Detienne em Linvention de la mythologie®.

MITOS NO CENTRO DO POLITEISMO GREGO

Na Grécia Antiga, os mitos sio um dos modos
de expressao da religiao politeista, como sublinha-
va Jean-Pierre Vernant no seu livro Mythe et religion

en Gréce ancienne?:

Mito, rito e representacao figurada sdo as trés
formas de expressio — verbal, gestual, grafica
— através das quais a experiéncia religiosa
dos Gregos se manifesta, constituindo cada
uma delas uma linguagem especifica que, na

sua associacdo as outras duas, responde as

2 Ver bibliografia final (. do T).

3 Ver bibliografia final (N. do T). Ed. portuguesa: O mito e
a religido na Grécia Antiga, Lisboa, Teorema, 1991 (trad. Telma
Costa, ver. Clara Seabra).
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necessidades particulares e assume uma

fun¢io auténoma.

E por isso que a questdo da relagio entre mitos
e ritos, entre mitos e figuracio, é transversal a toda
a historia dos cultos e dos santudrios. Alguns mitos
explicam, por exemplo, as razdes de existéncia de
um culto ou de uma festa: esses sio chamados de

mitos etiol6gicos. Mas nem todos tém essa funcao.

Os mitos sio também objeto de figuracoes.
Atena saindo completamente armada da cabeca de
Zeus, ou entido Perseu decapitando Medusa: conhe-
cemos estas cenas gragas a esculturas e a pinturas
em paredes e em vasos, e essas imagens tém uma
funcio e uma histéria independentes dos textos. Por
vezes, essas representacoes figuradas sio anterio-
res aos textos que nos chegaram; outras vezes, elas
transformam radicalmente o mito que é conhecido
também através de um texto. A figuracao tem os seus
proprios constrangimentos € as suas proprias opcoes.

O politeismo grego nio possui um grande tex-

to em que se fundaria a crenca, como a Biblia.
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Nio se trata de uma religido com um credo, fun-
dada num dogma restritivo. Mas, para os Gregos,
as narrativas miticas nio estio muito distantes da
ficcado, como podera parecer a um leitor moder-
no. Com efeito, os Gregos encontram nelas uma
forma de afirmar a sua especificidade: o facto de
ser um homem e nao um animal, um Grego e nio
um barbaro, um Ateniense e nio um Espartano...
Os mitos tém assim uma funcido fortemente identita-
ria. Eles representam a histéria de uma comunidade,
conferindo uma ordem ao mundo dos homens e ao
mundo dos deuses. Eles fazem parte do patriménio
cultural e religioso. De qualquer forma, a adesio
dos Gregos a literalidade dessas narrativas dependia
sem duvida, e em muito, dos individuos e dos seus
estatutos. Como escreveu Jean-Pierre Vernant em
Frontieres du mythe'. <A crenca que suscita 0 mito
estd livre de qualquer limita¢io» e, reconhecamo-lo,

permanece para nos altamente esquiva.

4 Ver bibliografia final (N. do T).
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A minha histéria dos mitos gregos segue, por-
tanto, uma dupla linha diretora: a de jamais perder
de vista o contexto em que o mito era escutado e a
de tentar compreender as ligacdes ténues, mas reais,
entre essas narrativas e a constru¢ao do mundo gre-
go, em todas as suas facetas, desde a ordenacao do
Cosmos até ao valor dado aos alimentos. A relacao
entre mito e historia, entre mito e sociedade nao é
especulativa: o mito é uma realidade que participa
da sociedade, da cultura, da religiao, da politica.
A sua narrativa n2o é uma mera representacio efé-
mera e inconsequente, pois é performativa, e o seu
impacte sobre as relacdes sociais € real.

Nao apresento aqui uma enciclopédia de mitos
gregos: os temas escolhidos sio o reflexo dos domi-
nios que me interessam e das questdes que coloco a
mim mesma enquanto historiadora da Grécia Antiga
e também como cidada. A mitologia grega ¢ um
universo que, além do prazer que tiramos da desco-
berta de historias fascinantes, permite que entremos

passo a passo no labirinto de uma cultura.
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CarituLo 1
A CRIACAO DO MUNDO E O

NASCIMENTO DOS DEUSES

Os Gregos conheciam muitas narrativas das ori-
gens do mundo, tendo algumas delas chegado aos
nossos dias, mas nao raramente de forma fragmenta-
ria. Tais mitos cosmogonicos (sobre o nascimento do
cosmos, entenda-se do «nundo», em grego) propoem
diferentes versdes da emergéncia do mundo. Umas
vezes, Oceano e Tétis’, poténcias aquaticas, sio as
divindades primordiais; outras vezes, esse papel é

atribuido a Nix, a Noite, como por exemplo quando,

> Trata-se da titinide 7Zethys, a qual niao deve ser

confundida com a nereide Thetis. Em portugués, porém, ambas
as figuras recebem por necessidade das regras de transcricao
do grego o nome de <Tétis> (V. do T0).
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no século VII a.C., o poeta Alcman liga o tema das

dguas primordiais ao da Noite original.

HESIODO, INSPIRADO PELAS MUSAS

A cosmogonia mais bem conhecida ¢ a do
poeta Hesiodo, que viveu na Bedcia entre o final
do século VIII e o inicio do século VII a.C. Na
Antiguidade, eram-lhe atribuidas quatro obras: a
Teogonia, Trabalbos e Dias, O Escudo — que des-
creve o escudo de Héracles — e O Catdlogo das
Mulberes — que traga as genealogias de herdis nas-
cidos da unido de mulheres mortais com deuses.
Os fildlogos hesitam hoje na atribuicao destas duas
ultimas obras ao poeta.

Sabe-se muito pouco acerca da vida de Hesiodo.
O seu pai era origindrio de Cuma, na costa da Asia
Menor, mas estabeleceu-se na aldeia de Ascra, na
Bedcia. Era um camponés. Hesiodo comp0s ai as
suas obras, destinadas a ser recitadas e, portanto,
ouvidas e nio lidas. Um dia, ele participou num

concurso poético organizado aquando dos funerais
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de um nobre de Calcis, uma cidade da ilha de
Eubeia, e conseguiu a vitéria. O prémio foi uma
tripode que, no regresso a casa, ele dedicou as
Musas do Hélicon, o nome da montanha préxima
de Ascra. Provavelmente, foi a Teogonia que ele
apresentou nesse CONCUrso.

A consagraciao do prémio as Musas recorda-nos
um traco importante da funcio do poeta no mundo
grego, na época arcaica. O poeta s6 pode escrever
a sua obra sob inspiracao divina; sio as Musas que
lhe ensinam aquilo que ele deve dizer, aquilo que
¢ a verdade e aquilo que ¢ relevante transmitir do
passado para o futuro. Assim, o facto de ele ser
o porta-voz do divino confere ao seu autor a sua
autoridade. Mais a mais, o poeta acredita naquilo
que conta; os deuses que ele canta sio os seus
deuses e ele compde um hino em gléria deles.

O mito € assim a sua forma de pensar o mundo.

Os TEMPOS PRIMORDIAIS NA TEOGONIA

A Teogonia abre como deveria, com uma in-

voca¢do das Musas: «Comecemos por cantar as
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Musas Heliconias, as senhoras da grande e divina
montanha do Hélicon [...] Foram elas que, outro-
ra, ensinaram a Hesiodo um belo canto, enquanto
apascentava as suas ovelhas no sopé do Hélicon
divino.» (versos 1-2 e 22-23%. Segue-se um hino
dedicado as nove Musas, que recorda a sua genea-
logia (elas sao filhas de Zeus e de Mnemosine) e
a sua histéria. Tendo recebido das Musas o dom
poético, Hesiodo pode entio frisar a sua autorida-
de perante a sua audiéncia: «Salvé, filhas de Zeus,
concedei-me um canto radioso» (verso 104).
Depois, a obra enceta uma descri¢cao dos tem-
pos primordiais (versos 116-122), antes de contar a

historia das geracdes sucessivas de deuses:

O que primeiro existiu foi o Caos; e logo a seguir
a Terra de seio fecundo, eterna e segura mansiao

de todos

® Para a Teogonia de Hesiodo, citamos a traducio de

Ana Elias Pinheiro, Hesiodo. Teogonia. Trabalbos e Dias,
Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 22014, com ligeiras
alteracoes na onomadstica (V. do T).
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os Imortais, que habitam os pincaros do Olimpo
coberto de neve.

E depois, o Tartaro bolorento, no interior da terra
de caminhos amplos,

e Eros, o mais belo entre os deuses imortais,
que amolece os membros, e a todos os deuses e
a todos os homens,

sujeita no peito o entendimento e a vontade

consciente.

Caos, Geia (Terra) e Eros, que é o poder da
renovacgao, sao as trés primeiras divindades. Caos
e Geia dao a luz, cada um deles, poténcias divi-
nas sem que haja unido entre si. Do Caos, nascem
assim Erebo e Noite; de Geia, nascem Urano (Céu)
e Ponto (Aguas). Geia unir-se-a depois a Oceano
para originar numerosas entidades divinas (versos
132-138):

Depois,
fecundada pelo Céu, deu a luz o Oceano de
correntes profundas,

e Ceo e Creio, Hiperion e Japeto,
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Teia e Reia, Témis e Mnemosine,

Febe, coroada de ouro, e a encantadora Tétis.
A seguir a estes, nasceu o mais novo, Crono de
pensamentos tortuosos,

o mais temivel dos seus filhos e que odiou

profundamente o seu progenitor.

Outros filhos nascem entao do Céu e da Terra,
como os Ciclopes, com apenas um olho centrado
na fronte, e Coto, Briareu e Giges, cada um com
cem bracos e cinquenta cabecas.

Urano ganha 6dio aos seus filhos desde o pri-
meiro dia (versos 156-160):

Pois, quando estavam prestes a nascer, logo

os escondia a todos e os privava da luz,

nas entranhas da terra. Este feito hediondo
comprazia-o a ele,

o Céu (Urano); mas, ela, a enorme Terra, gemia,
com as entranhas

cheias, e concebeu uma cruel e pérfida vinganca.

34



Entdo, Geia engendra uma armadilha e inventa
uma foice que ela confia ao mais jovem dos Titas,
Crono, o qual se serve dela para castrar o seu pai
(versos 174-182):

Em segredo, ocultou-o num esconderijo. Colocou-
lhe nas maos

a foice de serra dentada, e confiou-lhe todo o ardil.
Veio entio, trazendo a noite, o Céu imenso, tomado
de um louco desejo pela Terra, e estendeu-se
em todas as direcoes. O filho, desde o seu
esconderijo, lancou-lhe a mao

esquerda, e com a direita tomou a foice temivel
e enorme, de serra dentada, e de um golpe cortou
os testiculos do pai amado e atirou-os

para tras.

As gotas do sangue de Urano caem sobre Geia
e fecundam-na: nascem entio trés grupos de po-
téncias divinas: as Erinias, os Gigantes e as Ninfas
dos Freixos (Meliades), temiveis, pois estio en-
carregadas da vinganca, da punicio de crimes e

da violéncia pelas armas e pela guerra. Por fim,
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o sexo de Urano cai nas dguas agitadas (Ponto),
dele forma-se uma espuma branca e dessa espuma
nasce uma bela rapariga: Afrodite, a «nascida da
espuma» (aphros), isto €, «da semente divina».
Doravante, Urano, separado de Geia, domina
sobre o mundo. A geracdo de seres primordiais
termina, tornando possivel uma outra geracio, e

o mundo pode entdo organizar-se.

Os FILHOS DA NOITE E DE PONTO

A Teogonia segue entdo duas linhas: a dos filhos
da Noite e a dos filhos de Ponto.

As poténcias que nascem da Noite s3o, entre
outras, a Ruina (Moros), a Morte (Thanatos), o Sono
(Hypnos), o Sarcasmo (Momos’), a Velhice (Geras)
e a Discordia (Eris). Por sua vez, Eris engendra um
rol de flagelos, como as Disputas, os Assassinios, a

Anarquia... A genealogia da Noite regurgita poténcias

7 N.doT
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hostis aos homens, mas ela inclui também divinda-
des que funcionam como a garantia da partilha, da
puniciao ou da justica, como as Meras (Moirai), as
Ceres (Keres), Némesis e Horco (Juramento).

A descendéncia de Ponto € por um lado ben-
fazeja e por outro terrifica. O seu filho mais velho
é uma forca benéfica: Nereu, o Velho do Mar, en-
carnar a justica e a sensatez. Com Doris, a filha
de Oceano, Nereu tem cinquenta filhas chamadas
Nereides e que o poema enumera. Os nomes delas
evocam a navegacao, como Galena (Acalmia) e
Eulimene (Bom Porto), ou recordam a sensatez do
seu pai, como Evagora (Boa Palavra) ou Temisto
(Sentenca Justa). Duas delas sao mais bem conhe-
cidas: Anfitrite, a mulher de Posidon, e Tétis®, a
mie de Aquiles. A enumeracido dos nomes dessas
divindades nao é gratuita, evidenciando uma vez
mais os contornos divinos.

Unindo-se a Geia, Ponto tem também uma

descendéncia monstruosa. De seu filho Taumas

8 Neste caso, trata-se da nereide Thetis. Nao confundir
com a titanide Zethys (N. do T).
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(O Maravilhoso), que tem por mulher Electra, a filha de
Oceano, nascem as Harpiias. Da sua filha Ceto, unida
a Forcis, nascem as Greias, as Gorgones (entre elas,
Medusa), mas também o monstro Equidna, metade

uma jovem mulher, metade serpente (versos 295-300):

Mas ela deu a luz outro monstro extraordinario [.. ],
numa gruta escavada, a divina Equidna de espirito
ardiloso:

metade uma jovem de olhos vivos e belas faces,
metade uma enorme serpente, terrivel e grande,
brilhante e cruel, sob as profundezas da terra

divina.

Com Tifon, Equidna engendra por sua vez uma
série de monstros, como Cérbero, o cao de cin-
quenta cabecas, a Hidra de Lerna ou a Quimera,
que possui trés cabecas (uma de cabra, outra de
ledo e a terceira de serpente).

Her6is «civilizadores» como Perseu, que cortara
a cabec¢a de Medusa, Belerofonte, que matara a
Quimera, e Héracles, que livrarda o mundo da maior

parte destes monstros, medirdo for¢as com essas
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figuras que encarnam a selvajaria e a violéncia.
A Teogomia alude a esses mitos, sem duvida ja
conhecidos na época de Hesiodo, que textos pos-

teriores nos permitirdo seguir.

A DESCENDENCIA DOS TITAS

Hesiodo regressa entao a genealogia dos filhos
de Urano e de Geia, que o poema designa como
Titas. Eles formam casais como Oceano e Tétis, os
quais geram poténcias ligadas a agua doce: rios,
fontes. Os filhos-rios desenham uma geografia mi-
tica que inclui a Grécia, a Asia Menor, a Tréade, a
Tracia, as costas do Mar Negro, muitos deles espagos
conhecidos do poeta. As filhas-fontes, ou Oceinides
de finos tornozelos, sio trés mil. A primeira de entre

elas é Estige. E o poeta observa, nos versos 368-370:

Um homem mortal nao consegue dizer o nome
de todos,
mas sabem-nos cada um daqueles que habitam

4as suas margens.

39



O casal de Titas Hiperion e Teia, por sua vez, é
o gerador de poténcias celestes: Hélio (Sol), Selene
(Lua), Eos (Aurora).

Hesiodo interrompe entdo a narracao da des-
cendéncia dos Titds para se deter numa figura em
particular, uma das Oceanides, Estige, antecipando
assim o final da narrativa. Com efeito, Estige apa-
rece aqui como uma poténcia aliada de Zeus (de
quem ele ainda nao falou) na luta contra os Titas.
Ela é a primeira a responder ao apelo de Zeus no
Olimpo e ele recompensa-a por isso: «Concedeu-
lhe que ela fosse o grande juramento dos deuses
e que os seus filhos habitassem junto dele para
todo o sempre» (versos 400-401). Este paréntese
na narragao permite ao poeta anunciar a estratégia
do rei dos Olimpios, Zeus, que consiste em dar a
cada divindade uma dignidade, ou algo por que
ser venerado ou uma parte honrosa: uma time°.

A genealogia dos Titas é retomada com o casal

Ceo e Febe, que ddo origem a Leto e Astéria, a mae

9 Este termo grego pode também ser traduzido por

«prerrogativar, «privilégio», «aegalia» ou <honorabilidade» (V. do 7).
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de Hécate. Entdo, a narrativa queda-se na figura
de Hécate (versos 411-452). A importancia dada
pelo poeta a esta deusa intriga os comentadores,
especialmente porque ela ndo ¢ uma divindade
de quem os Gregos falem com frequéncia. Neste
poema, ela ocupa um lugar entre a geraciao dos
Titds e a dos Olimpios, e entre o mundo dos deu-
ses e o dos homens. Diz-se que ela tera recebido
desde sempre uma parte das honras ou dignidades
(timai) de todas as divindades. Zeus manter-lhe-a
esse privilégio. Como no caso da fonte de Estige,
vemos aqui uma expressao da estratégia de Zeus
em relacdo as divindades.

O casal de Titas que se segue ¢ o de Reia e
Crono. Com ele, nasce a fratria dos deuses olimpi-
cos, que sio os mais bem conhecidos de todos nos:
Héstia, Deméter, Hera, Hades, Posidon e Zeus. Mas
o cenario da geracao divina precedente repete-se:
Crono, nio querendo ser destronado por um dos
seus filhos, engole-os assim que nascem e incor-
pora assim os poderes deles. Tal como Geia antes
dela, Reia estd cansada de nido ser mais do que um

mero ventre; com a cumplicidade dos pais, Geia e
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Urano, Reia dd a luz em Creta o seu dltimo filho,
Zeus. A crianca é acolhida por Geia e escondida
no recondito mais profundo de uma caverna, ao
mesmo tempo que Reia dd a comer ao marido
voraz uma pedra embrulhada em panos. Crono
nao consegue interromper o processo de sucessio
que acarreta consigo o declinio dos deuses anti-
gos. Zeus obriga-lo-4 a regurgitar os seus proprios
filhos, para depois libertar os Ciclopes, os irmaos
de Crono que estavam aprisionados nas entranhas
da Terra. O cendrio estd pronto para a grande luta
que vai opor a geracao de Crono e dos Titas a de
Zeus e os Olimpios: este ¢ o episdédio conhecido
pelo nome de Titanomaquia (o combate dos Titas).

Mas antes de introduzir essa batalha que em
nada fica a dever aos mais espetaculares filmes de
Hollywood, Hesiodo apresenta a descendéncia do
dltimo Tita, Japeto, que tem quatro filhos: Atlas,
Menécio, Prometeu e Epimeteu. A contenda entre
Zeus e Prometeu provoca a separa¢iao entre 0 mun-
do dos deuses e o dos homens, uma antropogonia
(nascimento ou origem dos homens) que organiza

os elementos essenciais para a definicio do humano.
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A TITANOMAQUIA

O combate entre os Titds e os Olimpios dura
ja ha dez anos, sem qualquer vitéria de um
dos lados, quando Zeus se decide a libertar os
Hecatonquiros ou Cem-Bracos, que haviam sido
aprisionados por Urano, o pai deles, no interior
da terra, tal como os Ciclopes. Aqueles acaba-
ram por ser aliados indispensaveis para a vitoria.
A evolucido da guerra é entdo complexa, com va-
rios episédios, sendo os principais uma grande
batalha geral entre os Titds e os seus adversarios,
uma descri¢cio da ac¢io bélica de Zeus e por fim
um quadro com a a¢io dos Cem-Bracos, que ter-
mina com a derrota dos Titds e seu cativeiro. Estes
acabam por ser aprisionados (digados por lacos
dolorosos» no Tartaro. Vejamos a selvajaria dos

confrontos (versos 674-686):

Eles, entido, colocaram-se frente aos Titas neste
confronto atroz,
segurando pedras enormes com as sudas maos

robustas.
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Os Titas, do outro lado, fortificavam as suas
falanges,

habilmente, e mostravam o resultado dos seus
bracos e da sua forca,

uns e outros. Terrivel, ressoou o mar imenso,

a terra retumbou com estrondo, e o vasto céu
gemeu,

agitado, e desde a sua base tremeu o grande
Olimpo

sob o impeto dos Imortais; o abalo dos seus
passos desceu

até as profundezas do Tdrtaro bolorento, e
também o estrondo

do interminavel confronto e dos golpes violentos.
Assim, lancavam, uns aos outros, dardos funestos.
Chegava ao céu coberto de estrelas o clamor
dos seus incitamentos; e eles cerravam fileiras

com grande alarido.

Uma tal selvajaria agita todos os elementos que
constituem o Universo (0 cosmos): o céu, o mar,
a terra e o Tartaro. Doravante, os Titds e também

os Cem-Bragos, que sao 0s seus carcereiros nas
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profundezas da terra, deixam o caminho livre para
a geracao dos Olimpios.

O lancamento dos Titds no Tartaro permite a
Hesiodo desenhar os contornos de um mundo in-
ferior que € composto por diferentes espacos. Ali,
temos uma das representacoes gregas do Além,
longe da terra e do céu. Esse mundo € compos-
to primeiro pelo Tartaro, lugar em que estio os
deuses vencidos como os Titas, rodeado de uma
parede de bronze com as portas cerradas por
Posidon. Este mundo ¢ também o da morada dos
Cem-Bracos, guardides dos Titas. O dominio de
Hades e de Perséfone e o da Noite e seus filhos
sdo proximos. Por fim, a dgua de Estige, cujo po-
der implacavel o poeta recorda (até os deuses lhe
sdao submissos quando lhe prestam juramento), cai
«gelada de um rochedo ingreme e alto».

Um ultimo adversario de Zeus resiste: € o terri-
vel Tifeu (ou Tifon), cuja descricio fisica e sonora
causa calafrios. Das suas cem cabecas de serpen-
tes ele lanca linguas enegrecidas, os seus olhos
emanam um brilho de fogo e vozes erguem-se

das suas cabecas, fazendo ouvir-se mil sons de
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um indizivel horror (versos 820-835). O combate
entre Zeus e Tifeu € um outro episoédio de ousadia
no poema de Hesiodo: Zeus consegue fulminar o
monstro que, em chamas, derrete a terra antes de
ser lancado no Tartaro. Ao eliminar Tifeu, candi-
dato a realeza, Zeus destréi o ultimo obstaculo
a sua tomada do poder, poder esse que lhe serd
oferecido pelo conjunto dos deuses. Zeus nao €
portanto um usurpador como o foram Urano e

Crono, mas um rei legitimo.

Os DEUSES OLIMPIOS E A SUA DESCENDENCIA

A qltima parte da Teogonia é mais pacifica (ver-
sos 881-885):

E quando os deuses bem-aventurados terminaram
a sua tarefa

e decidiram, pela forca, as competéncias dos Titas,
entdo, pediram, por sugestao da Terra,

a Zeus Olimpico, que vé ao longe, que fosse

soberano e reinasse
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sobre os Imortais. E ele fixou-lhes as suas

competéncias.

Mas o final da Teogonia é menos dedicado a
distribuicdo das honras entre os deuses olimpicos
do que a descrever a sua descendéncia, tracando
a sua genealogia.

A de Zeus € a mais bem fornecida e a mais
complexa. Recordemos que Zeus tem numerosas e
sucessivas mulheres. Métis, a inteligéncia astucio-
sa, € a primeira delas. Zeus acabard por engoli-la
com uma crian¢a em gestacao dentro dela, para
se prevenir contra o nascimento de um ser mais
poderoso do que ele: essa crianca € Atena, que
nascera do crianio de Zeus. A segunda mulher é
Témis, que encarna a lei necessdria 2 boa ordem
do mundo, mie das Horas e das Meras. Depois,
Eurinome, mie das Gracas; Deméter, mae de Cora,
Mnemosine, mie das Musas; Leto, mie de Apolo e
Artemis. A sua ultima esposa é Hera, mie de Hebe,
Ares e Ilitia. Mas Hera engendra sozinha Hefesto.

O poema cita depois as unides de Zeus com

outras mulheres: Maia, de quem nasce Hermes;
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Sémele, mie de Dioniso; e Alcmena, mie de
Héracles. Entretanto, a Teogonia refere-se a ou-
tros casais divinos: Posidon e Anfitrite, Ares e
Afrodite. O poema termina com uma lista de
Imortais (deusas) que se deitaram nas camas de
homens mortais e que deram a luz «ilhos seme-
lhantes aos deuses».

O final da 7eogonia anuncia entio um outro
poema chamado Catdlogo das Mulberes, que, por
sua vez, ¢ um canto submetido ao patrocinio das
Musas (versos 1021-1022): «E, agora, cantai também
a raca das mulheres, 6 Musas Olimpicas de voz

doce, filhas de Zeus detentor da égide...»

Esta apresentacio do contetido da Teogonia,
longe de ser exaustiva, era, no entanto, necessaria:
ela mostra o que é uma teogonia (nascimento dos
deuses) no politeismo grego, traz a cola¢io um
grande nimero de entidades divinas conhecidas na
mitologia e, ao definir a estrutura de um dos poe-

mas mais antigos do mundo helénico, ela permite
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imaginar que tipo de emocio eventualmente sentia
a audiéncia que a ouvia cantar ou recitar.

Na época arcaica, existiam na Grécia outras teo-
gonias além da de Hesiodo, mas nés conhecemo-las
muito mal, pois delas apenas restam fragmentos.
No Préoximo Oriente, conhecem-se teogonias desde
o II milénio na Babilonia e no mundo hitita, que
trazem também a colacio um mito de soberania.
A Teogonia de Hesiodo, por sua vez, esta estrita-
mente ligada ao contexto histérico e ao sistema
politeista do mundo grego na época arcaica.

A Teogonia deve ser igualmente estudada en-
quanto narrativa. Existem excelentes trabalhos
sobre esse aspeto. O poema usa estruturas narra-
tivas (a narracio poe em cena poténcias divinas) e
estruturas genealdgicas (o catalogo de divindades
ligadas entre si através do parentesco) para fabri-
car (poiein) tanto o cosmos como o mundo dos
deuses; cosmogonia e teogonia caminham juntas.
A narrativa é rica em reviravoltas, e os catilogos
representam uma descricio ordenada do mundo.
Ambos 0s processos se articulam e completam essa

apresentacio do mundo: a narracdo € a de um
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mito de soberania ou de sucessio, e os catalogos
mostram o politeismo como uma complexa rede
de relagdes que unem uma multitude de deuses,
definindo-se uns por relagdo aos outros.

As divindades que aparecem nio sio todas as
divindades do pantedo, mas tém esse estatuto de
poténcia divina que encontramos em todo o poli-
teismo grego. Assim, Zeus possui tanto uma forma
particular no poema de Hesiodo como tracos que
lhe reconhecemos por todo o mundo grego: o po-
der, a soberania, a for¢a, a inteligéncia. Por causa da
consisténcia da sua construc¢ao e da sua adequacio
ao politeismo, essa descricao dos inicios do mundo
foi argumento de autoridade por muito tempo.

Com efeito, hd que nio esquecer que a recitacio
de uma teogonia tinha lugar aquando de festas
em honra dos deuses, e que era mesmo objeto
de concursos poéticos, como provavelmente foi o
caso da Teogonia de Hesiodo em Cilcis. O carater
simultaneamente publico e cultual explica também
a sua larga difusao, bem como a adesio de muitos
Gregos a essa visido dos inicios do mundo e da

historia dos deuses.
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CariTULO 2

OS COMECOS DA HUMANIDADE

DE HESIODO A APOLODORO

Alguns autores sao fontes essenciais para com-
preender a forma como os Gregos representavam
os comecos da humanidade. Segue-se uma peque-

na apresentacao.

DIODORO DA SICiLIA, HISTORIADOR UNIVERSAL

Este historiador, natural de Agirio na Sicilia,
viveu no século I a.C. Ele é o autor da Biblioteca
Historica, uma histéria universal em quarenta li-
vros, dos quais apenas alguns se conservaram.

Os seis primeiros livros sio consagrados aos
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acontecimentos anteriores a guerra de Troia. O livro
IV inclui assim narrativas mitologicas bastante di-
versas, dizendo respeito a Dioniso, Héracles, Teseu,
os Sete contra Tebas, os Lapitas e os Centauros,
Asclépio e ainda Pélops, Tantalo, Dédalo e Minos.

Diodoro nao subestima a dificuldade da sua

empresa:

Nao ignoro que aqueles que compdem
narrativas de mitologias antigas sio muitas
vezes depreciados. Com efeito, a antiguidade
dos factos expostos, que torna dificil a sua
fixacdao, coloca os autores num grande
embaraco [...]. Além disso, a diversidade e a
abundancia das genealogias de heréis, de
semideuses e de outras personagens tornam

a narracao dificil. (D.S. 4.1.1)

Mas ele acredita que o estudo daquilo a que
ele chama a «Antiguidade» € indispensavel para o
seu projeto historico global, dedicando os come-
¢os do seu livro a exposicao «do que os Gregos

contavam nos tempos mais antigos a proposito
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dos herodis e semideuses mais ilustres e, de uma
maneira geral, de todos os que alcancaram um
feito notavel em tempo de guerra, bem como
daqueles que em tempo de paz encontraram ou
instituiram algo de util para a vida de todos»
(D.S. 4.1.5).

Diodoro faz assim da mitologia um preladio
para a histéria, segundo a expressio de Philippe
Borgeaud (nos seus Exercices de mythologie'®), ofe-
recendo a «Antiguidade» modelos exemplares, que

podem explicar o mundo contemporaneo.

DioNisio DE HALICARNASSO E A ROMA ANTIGA

Tal como Diodoro, Dionisio, nativo de
Halicarnasso, cidade da Asia Menor, viveu no sé-
culo I a.C. e ensinou em Roma. Ele foi o autor das
Antiguidades Romanas, que em vinte livros con-

tam os inicios de Roma que, para esse historiador

10 ver bibliografia final (V. do T0).
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e desde os seus primeiros dias, ¢ uma cidade
grega. O primeiro livro termina, portanto, «com
mitos gregos muito antigos». As sucessivas migra-
¢Oes saidas da Arcddia e da Grécia servem para
reconstituir as origens gregas do Lacio, e o papel
de Héracles em Itdlia é longamente recordado
antes da narrativa da fuga de Eneias de Tréia e

da fundacao de Roma por Rémulo.

O PSEUDO-APOLODORO, UM ANONIMO MUITO FAMOSO

Este ¢ o autor de uma recolha de mitos de
grande importancia, a Biblioteca, e um desco-
nhecido.

No século IX d.C., o patriarca Focio atribui er-
radamente esta obra a Apolodoro de Atenas, um
gramitico do século II a.C. Este erudito, muito
conhecido na época romana, escreveu um tratado
Sobre os deuses e reuniu informacdes sobre nu-
merosos paises no seu Comentdrio ao Catdlogo
das Naus. Mas ele ndo foi o autor da Biblioteca, o

qual permanece um anoénimo; dai o uso, por parte
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dos helenistas, do nome Pseudo-Apolodoro para
o designar!!.

A Biblioteca foi sem duvida redigida por volta de
200 d.C., segundo Jean-Claude Carriere, um dos seus
editores cientificos. A obra conhece bem os autores
anteriores: Homero, Hesiodo, os mitografos do século
V, os poetas helenisticos. Trata-se de uma sumula
proposta por um mitégrafo aos seus contempora-
neos, uma espécie de manual, que, a crer em Focio,

o seu autor teria apresentado do seguinte modo:

Nas voltas do tempo, podes aprender alguma
coisa com a minha erudicio e podes
conhecer as lendas de outrora. Nao vis ler
as pdginas de Homero nem a Elegia, nem
sequer a Musa tragica, nem a poesia mélica;
niao procures nos expressivos versos dos
Ciclicos. Olha para mim e em mim

encontrards tudo o que hd no mundo.

' por vezes, ao longo do volume, a Autora usa apenas
«Apolodoro» para se referir a este autor antigo; o entanto, ha

que levar esta observacao em conta (V. do 7).
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Belo convite para conhecer as narrativas sobre

os principios da humanidade!

PROMETEU

O mito de Prometeu niao conta a criacio do
homem como faz, por exemplo, o Génesis, na
Biblia, mas antes a separacao do mundo dos ho-
mens do dos deuses. Os textos mais antigos que
contam este mito sao a Teogonia e Trabalbos e
Dias de Hesiodo. A separaciao entre os homens
e os deuses acontece por ocasido da divisio de
um sacrificio, mas ela é igualmente marcada pela
criacdo da primeira mulher. A riqueza e a com-
plexidade deste mito sio tais que regressaremos
a ele vdrias vezes.

Hesiodo comeca por situar a cena: foi no tempo
em que homens e deuses viviam juntos e toma-
vam as suas refeicoes em comum, na planicie de
Mecona. Prometeu, filho do titd Japeto, é encarre-
gado de dividir a carne de um boi sacrificado. Eis

o texto de Hesiodo:
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De facto, quando os deuses e homens mortais se
separaram,

em Mecona, entdo, com o animo determinado, o
Tita ofereceu

um grande boi, depois de o dividir, para por a
prova a inteligéncia de Zeus:

assim, num dos lados colocou as carnes e as
visceras gordas,

debaixo da pele, escondendo-as no estdbmago do boi;
no outro, num pérfido ardil, dispds os 0ssos
brancos do boi,

disfarcando-os com gordura brilhante, e
apresentou-lhos.

Disse-lhe, entdo, o pai dos homens e dos deuses:
«Filho de Japeto, notavel entre todos os soberanos,
meu amigo, como de modo desigual dividiste os
lotes!»

Assim falou, com ironia, Zeus que conhece os
designios imortais.

Respondeu-lhe Prometeu de pensamentos tortuosos,
com um leve sorriso, sem esquecer o seu pérfido ardil:
«O grande Zeus, o maior de todos os deuses que

vivem sempre,
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escolhe das duas partes aquela que, no teu
espirito, o teu coragdo decida.»

Assim falou, astucioso. Mas Zeus que conhece os
designios imortais

percebeu e ndo ignorou o engano; € no seu
corac¢do determinou males

para os homens mortais, que pronto haveriam de
se cumprir.

Com ambas as mios levantou a branca gordura.
Ao mesmo tempo, enfureceu-se-lhe o espirito e
a ira encheu-lhe o coracio,

quando viu os 0ssos brancos do boi, num pérfido ardil.
Desde entio, a raca dos homens que habita a
terra

queima aos Imortais os ossos brancos, sobre
altares fumegantes.

(Teogonia 535-557).

O que se passou? Das duas partes do boi prepa-

radas por Prometeu, a primeira, sob uma aparéncia

repulsiva, esconde todos os bons pedacos, enquanto

a segunda, tentadora, tem apenas ossos debaixo da

gordura branca. Zeus escolhe esta segunda parte, que,
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no entanto, € a boa, pois ao se alimentarem apenas
de ossos queimados sobre o altar, os deuses confir-
mam a sua natureza imortal. Eles ndo comem a carne
de animais mortos e escapam por isso a corrup¢ao
e a morte. Os homens, pelo contririo, selam o seu
estatuto de mortais a0 comerem as carnes apetitosas.

Na continuac¢io da narrativa de Hesiodo, Zeus
recusa o fogo aos homens ao nao voltar a fazer cair
o seu raio sobre a terra. E por isso que Prometeu
rouba o fogo na parte oca de uma férula, roubo
que leva a criacido de Pandora, a ultima vinganca
de Zeus relativamente aos homens. Confirmamo-lo
a0 seguirmos passo a passo a fabricacdo dessa pri-
meira mulher. Com Pandora, define-se a condicdo
humana: ela é marcada pelo facto de os homens
comerem carne cozinhada, pelo trabalho quotidia-
no, pela reproducio e pela morte.

A separac¢io do mundo dos homens do dos deu-
ses e a defini¢io da condi¢io humana sio, portanto,
consequéncias desse duelo de asticia entre Zeus
e Prometeu, sendo que a vitoria fica do lado dos
Olimpios, que conservam a sua condico de imor-

tais. Mas o mito de Prometeu fornece igualmente
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uma explicagido da importancia do ritual do sacrificio
sangrento na vida dos Gregos. Por sua vez, Prometeu
€ punido pela sua auddcia em ter querido contrariar
o poder de Zeus: ele acabara por ser agrilhoado a
um rochedo e uma 4aguia vird devorar-lhe o figado.

Este mito cria a humanidade. No entanto, ha
outros mitos acerca das origens dos homens, como
o mito das ragas, que de uma forma geral evo-
ca a sucessdao das geracoes de homens, e mitos
particulares, criados por cada comunidade, que
sao narrativas da origem dos antepassados de que

descendem os seus cidadaos.

O MiTo DAS RAacas!?

O mito das ragas, que encontramos em 7Trabalbos
e Dias de Hesiodo (nos versos 106-201) evoca a su-

cessao das geracdes de homens desde a raga de ouro

2 . . <
12 p. Schmitt Pantel usa aqui o vocdbulo race, que
consentaneamente traduzimos por «aaga». Em portugués, no entanto,

o termo frequentemente usado para este mito ¢ ddade» (V. do 7).
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até a idade de ferro, que € a dos homens atuais, isto

€, os do tempo do poeta (séculos VIII-VII a.C).

S4o cinco as ragas que se sucedem logo desde

0s tempos antigos: a raca de ouro, a raca de prata,

a raca de bronze, a raca dos heréis, a raga de ferro.

Cada uma delas tem um modo de vida muito par-

ticular. Quem eram os homens da idade de ouro?

13

Como deuses viviam, com o coracgido liberto de
cuidados,

Longe e apartados de penas e misérias. Sem a
presenca da triste

Velhice, sempre igualmente fortes de pés e de bracos,
Alegravam-se em festins, a recato de todos os males.
Morriam como se vencidos pelo sono. Todos os bens
Tinham 2a disposi¢io: para eles, a terra fértil
produzia frutos

Espontaneamente, muitos e copiosos [...]

(vv. 112-118)13

Para os Trabalbos e Dias de Hesiodo, citamos a traducao

de José Ribeiro Ferreira, Hesiodo. Teogonia. Trabalbos e Dias,
Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2005 (V. do T0).
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A idade de prata, bem diferente, € tao violenta e
impia que Zeus a enterra debaixo da terra. A raga
de bronze ¢ terrifica, completamente devotada aos
trabalhos de Ares, o deus da guerra. Também esta
desaparece no Hades (os Infernos gregos, igual-
mente subterraneos). Os herodis ou semideuses que
lhe sucedem sio, pelo contridrio, cheios de valor
e de sabedoria, mas esgotam-se nos combates em
Tebas ou em Tréia.

Depois, o poeta exclama:

Quem dera que eu nio tivesse pertencido a
quinta raca

de homens, mas ter morrido antes ou nascer depois.
Pois agora ¢ a raca do ferro; nao mais, quer de dia,
quer de noite, cessaram as fadigas e as misérias
de os apoquentar; e darduas penas lhes conce-
deram os deuses.

(vv. 174-178)

E interessante sublinhar que o mito nio conta
uma degeneracdo progressiva que iria da raca de

ouro a de ferro. Na verdade, as racas opdem-se
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entre si duas a duas: a de ouro a de prata, a dos
herdis a de bronze, tal como a justica (dike) se
opde a desmesura (hybris). No entanto, a raca de
ferro, que € a da humanidade atual, ndo tem con-
traposto, antes desdobra-se a si propria em dois
tipos de homens: aqueles que respeitam a justica
e os que manifestam a desmesura (hybris).

Jean-Pierre Vernant relacionou estas ragas com as
trés funcdes proprias dos povos indo-europeus, tal
como foram destacadas pelos estudos de Georges
Dumézil: os homens de ouro e de prata representam
a funcao régia, os de bronze e os heréis a funcio
guerreira, e os homens de ferro a fun¢io produtiva.

A sorte delas é, no entanto, diferente no Hades:
os homens da raca de ouro e os da raga de prata
tornam-se poténcias (daimones), as quais se presta
um culto, enquanto os da raca dos her6is habitam
as ilhas dos Bem-Aventurados, e os da raca de
bronze tornam-se sombras anénimas. Através disso,
a narrativa da igualmente conta da organizacio do
mundo invisivel.

O contexto historico € igualmente importante:

a narrativa de Hesiodo tem por destinatirio o seu
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irmao, Perses, que persegue o poeta por questoes
de justica relativas a uma herancga. Para Hesiodo,
o poema &, portanto, igualmente a ocasiio para
recordar os valores da justica num mundo, o do
campesinato da época arcaica, em que frequente-
mente eles ndo sdo respeitados.

Vejamo-lo. Hesiodo transforma o antigo mito das
racas metalicas para dar o seu ponto de vista sobre
a sociedade do seu tempo. Este exemplo mostra
como as narrativas miticas eram continuamente
retrabalhadas de acordo com os contextos; pode-
mos mesmo dizer atualizadas, para corresponder as
expectativas dos auditores coevos. Que auditores?
Contrariamente a 7Teogonia, que era recitada aquan-
do das festas e de concursos em honra dos deuses,
parece que o poema Trabalbos e Dias seria canta-
do em banquetes, que representavam uma forma
de sociabilidade maior da aristocracia. De resto, a
mensagem principal do poema é politica. O poema
€ uma espécie de apologia contra as mudancas que
se verificavam na sociedade aristocratica.

O lugar para tais manifestacoes € sobretudo o

symposion, a segunda parte do banquete, aquela
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em que se canta e em que se dialoga, e nio a
festa em honra dos deuses. Note-se que, nessa
época, o banquete é um dos lugares em que se
forja a identidade dos cidaddos. O grande legis-
lador Sélon (séculos VII-VI a.C.), por exemplo,
tornou publicas as suas leis cantando-as em ban-
quetes.

Outros mitos dizem respeito as origens dos ho-
mens, sendo contados de acordo com as cidades
e seus povos. E de assinalar que nio existe na
Grécia um mito comum a todas as cidades, mas

mitos préprios de cada comunidade.

Os PRIMEIROS HOMENS

Ha duas maneiras diferentes de os homens man-
terem uma relacdo intima com a terra: saindo dela
(nesse caso, dizem-se gegeneis, snascidos da terra,
ou ainda autochthon, nascidos do chao da propria
«pdtria») ou sendo criados a partir dela. Destas duas
versOes, a primeira € a mais frequente, sendo a

terra mais vezes mae do que matéria-prima.
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De qualquer modo, esta etapa € sempre se-
guida de uma outra, pois os homens devem ter
uma posteridade e ¢ muitas vezes ai que sur-
gem os problemas: como dar lugar a reproducao?
A primeira geracao € muitas vezes um desaire, e
um desastre como o dilivio faz desaparecer os
seres primordiais...

Vejamos alguns exemplos do modo como as
comunidades contam este mito dos primeiros ho-

mens.

ARGOS

Na Argdlida, na regiao da cidade de Argos,
Inaco, um rio filho de Oceano e de Tétis, tem
dois filhos. O mais velho, Foroneu, é designado
«0 pai dos homens mortais». Uma vez que inventa
o fogo (a sua mie, Frene — freixo — ou Mélia, re-
colhe o raio na copa das suas folhagens), Foroneu
também forja as armas que lhe dio o poder. E ele
que faz o primeiro sacrificio e institui um culto

para Hera. Ele reine os humanos, que até entdo
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estavam dispersos, e funda a primeira comunidade-

-cidade (asty).

NA ARCADIA

Na Arcadia, outra regiao do Peloponeso, Pelasgo
nasce da terra negra. Ele é o primeiro homem a
percorrer essas regides montanhosas frequentemente
geladas e é também o primeiro rei. Constréi cabanas
para que os homens se abriguem, inventa as vestes
de pele de carneiro e institui uma alimentacio a
base de bolotas, os frutos comestiveis dos carvalhos.
O seu filho, Licaon, funda uma cidade, Licosura, e
institui concursos em honra de «Zeus Licio».

Uma das filhas de Licdon, Calisto, em tempos
amada de Zeus, ¢é transformada em ursa por Hera
e depois morta por Artemis. O seu filho, Arcade,
salvo por Hermes, torna-se rei do pais da Arcadia.
O pais passa entdo a conhecer a agricultura, a
transformaciao da farinha em pao, a tecelagem e
o fabrico de tecidos. De um antepassado nascido

da terra negra, a Arcadia passa da selvajaria dos
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primeiros tempos a vida civilizada. Mas, parale-
lamente, existe uma versio obscura e sangrenta

da vida de Licdon, que faz dele um homem-lobo.

EM ATENAS

Aqui, o primeiro homem nasce do solo: Erictonio é
autéctone, como os Atenienses depois dele. O seu nas-
cimento ¢ singular. Sigamos a narrativa de Apolodoro

(ou Pseudo-Apolodoro) para a recordarmos:

Atena apresentou-se perante Hefesto para que
ele fabricasse armas, mas ele, que tinha sido
abandonado por Afrodite, apaixonou-se por
ela e comecou a persegui-la. Ainda que Atena
fugisse, ele, com grande dificuldade (pois era
coxo) conseguiu alcangi-la e tentou possui-la.
Atenas, que era casta e virgem, nio cedeu e
Hefesto ejaculou na perna da deusa, a qual,
enojada, limpou o sémen com um pouco de
1a [erion] e lancou-o a terra. Enquanto ela fugia,

do sémen caido no solo nasceu Erictonio [...].
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Ericténio foi criado pela prépria Atena no
recinto sagrado e, depois de expulsar Anfiction,

veio a reinar em Atenas. (Apolodoro 3.14.6)

O seu nome, Erictonio, é suscetivel de diversas
leituras. O segmento «chthonios» significa «nascido
da terra (chthon)». Mas se considerarmos o termo
erion, fio de la», ou o termo eris, duta», reforca-
remos ou o gesto de Atena, que com um bocado
de 1a limpa o esperma da sua perna e o lanca a
terra, ou a luta amorosa entre as duas divindades.

Aqui temos o antepassado dos Atenienses, umas
vezes nascido da terra dtica fecundada pelo desejo
de Hefesto e outras criado por Atena. Trata-se de
um mito extremamente importante para a cidade de
Atenas, que prova assim que os seus antepassados
sempre habitaram aquela terra e que o primeiro
deles nasceu mesmo do chio (autochthon). O mito
sublinha assim a relacdao estreita entre a deusa
Atena e os cidadios. E sob o reinado de Ericténio,
também chamado Erecteu, que os cidaddos assu-
mem o nome de Atenienses. Com esse primeiro

homem, a histéria pode comecar.
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NA TESSALIA

Nesta regido do norte da Grécia, eis Deucalido,
filho de Prometeu, que reina na Tessdlia meridional
e desposa Pirra, filha de Epimeteu e de Pandora.
Deucalido e Pirra sobrevivem ao dildvio enviado
por Zeus para destruir os homens fabricados por
Prometeu. Eles provocam a faisca e com ela o
fogo e criam os humanos de uma forma estranha.
Deucalido lanca pedras («os ossos da terra») por
cima dos seus proprios ombros, as quais se trans-
formam em homens. Pirra faz o mesmo, e dessas
pedras nascem mulheres. A vida humana recomeca
a partir da pedra. Eles terdo filhos, entre os quais

Hélen, o antepassado de todos os Gregos.

Em TEBAS

Cadmo vem de Delfos para esta cidade da
Bedcia, e combate entdo uma serpente monstruo-
sa. Ele mata-a e dos dentes dela semeados na

terra nascem guerreiros completamente armados

70



que se matam entre si. Mas cinco deles sobrevi-
vem: sao os Espartos, os «semeados», que serido
os primeiros homens da futura cidade. Cadmo
recebe Harmonia por mulher, a filha de Ares
e Afrodite. Os deuses estao presentes nas bo-
das deles e levam-lhes presentes, entre os quais
um colar, obra de Hefesto, que € oferecido a
Harmonia. O casal tem cinco filhos (quatro fi-
lhas — Sémele, Ino, Auténoe e Agave — e um
filho — Polidoro), que virdo a conhecer destinos
tragicos. O casal acaba, alids, metamorfoseado

em serpentes.

Mitos atenienses, mitos argivos, mitos tebanos...
coexistem assim muitas narrativas acerca das ori-
gens dos homens, umas vezes paralelas, outras
vezes rivais, de acordo com a histéria das cidades.
Em todo o caso, as genealogias dos descendentes
dos primeiros homens definem entao um espaco:
o de Argos para os descendentes de Inaco, o da
Tessdlia para os de Deucaliao, o de Atenas para os
de Erictonio, inscrevendo o passado na geografia

do presente.
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Este percurso através dos mitos das origens
da humanidade mostra a sua complexidade, com
narrativas que parecem ser conhecidas de todos
os Gregos, como o mito de Prometeu, mas tam-
bém com narrativas proprias de cada comunidade.
Nelas, entrevemos jd a importancia que as narra-
tivas de origens tinham para a memoria destas
comunidades, sendo um tema que reencontraremos
mais tarde.

Vejamos agora alguns mitos acerca das potén-
cias divinas dos Gregos, os quais organizam o

politeismo como fundamento desta civilizacio.
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CariTULO 3

HISTORIAS DE DIVINDADES

DE HOMERO A OVIDIO

O politeismo grego caracteriza-se pela existén-
cia de numerosas divindades que tém histérias
umas vezes comuns e outras singulares. Os mi-
tos trazem, portanto, a colagio as caracteristicas
de cada poténcia divina, tal como os Gregos as
percebiam. Essas caracteristicas permitem-nos
compreender a estrutura e o funcionamento do
politeismo, identificar as diferentes facetas de uma
divindade e conhecer as relacdes que essa divin-
dade mantinha com as outras poténcias divinas.

Cada comunidade politica tem o seu préprio
pantedo, isto €, um grupo preciso de divindades

as quais ela presta um culto, e a composi¢ao desse
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pantedo muda ao longo do tempo pelo abandono
ou adoc¢io de divindades e de cultos. Por neces-
sidade, limito-me aqui a um pequeno nuimero de
narrativas, cidades e ocasides de cultos particu-
lares, sem poder dar conta de toda a riqueza e
de toda a complexidade da paisagem mitica das
divindades gregas, que ¢ bastante preenchida.

Para conhecer as histérias dos deuses, dispomos
de numerosos textos, a frente dos quais se encon-
tram a [liada e a Odisseia, duas epopeias atribuidas
a Homero, ditas pelos aedos (poetas e contadores
de histérias) perante um publico de aristoi (<os
melhores»), reunidos sobretudo por ocasiio dos
banquetes; e os hinos cantados aquando das festas,
entre os quais os Hinos Homéricos ou os Epinicios
do poeta Pindaro; sem esquecer o verdadeiro te-

souro que constituem as Metamorfoses de Ovidio.

A I17iADA E A ODISSEIA DE HOMERO

Estas epopeias foram passadas a escrito nos

séculos VIII e VII a.C., depois de terem sido, sem

74



duvida alguma, declamadas ou, mais precisamen-
te, cantadas durante muitas geracdes. As epopeias
sao atribuidas a um autor chamado Homero, de
quem a tradicio diz que nasceu na Asia Menor e
que era cego.

Estas duas epopeias tém por tema principal,
uma, a guerra de Tréia e, a outra, o regresso de
Ulisses 2 sua ilha de Itaca, depois da guerra. Eram
conhecidas de todos os Gregos que delas eram
capazes de recitar grandes pedacos e as criangas
aprendiam a ler descobrindo as histoérias nelas nar-
radas. A Iliada e a Odisseia contém a descricio da

vida das divindades no Olimpo.

Os HINOS

Uma segunda fonte é constituida pelos hinos,
que siao cantados aquando das cerimoénias religio-
sas. O hino constitui uma oferenda (agalma) feita
ao deus, ato de devocido destinado a seduzir e a
obter uma resposta favoravel, ao mesmo tempo

que define a natureza e as prerrogativas do deus
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a quem ele se dirige. Primeiramente destinados a
uma execuc¢do oral, estes hinos foram postos por
escrito por razoes por certo diferentes, de acordo
com os lugares, formando assim um corpus de
referéncia a disposi¢do de uma comunidade. Uma
vez transformados em textos, foram integrados
nas recolhas, tornando-se desse modo uma pecga
da constru¢ao de um determinado politeismo de
acordo com o critério do colecionador.

O conjunto dos Hinos Homéricos € uma dessas
recolhas. O qualificativo <homérico» nido significa que
Homero seja o seu autor; antes integra esses poe-
mas no género épico, de um ponto de vista formal.
Assim nos chegaram trinta e trés poemas de tamanho
desigual e escritos em épocas distintas (do final do
século VII a.C. ao século IV d.C.). Cada um deles é
dedicado a uma divindade: hino a Deméter, Apolo,
Hermes... Os hinos podem contar o nascimento da
divindade (como Apolo ou Dioniso) e episodios da
histéria do deus. Eles contém igualmente narrativas
etiologicas (demonstrando as causas), que justificam a
fundacio de um santuario, a instituicao de um rito, as

razdes de existéncia de uma estatua objeto de culto.
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O hino ¢é, portanto, integrado no ritual, mas
raros sao os casos em que o lugar exato da sua
apresentacao € conhecido. No entanto, encontra-

mos essa indicacio no Hino a Apolo (vv. 156-1601%):

E mais este grande prodigio, cuja gloria jamais
perecerd:

as filhas Délias, servas do Arqueiro.

Elas, apds cantarem primeiro a Apolo,

cantam um hino a Leto e a Artemis frecheira,
lembrando-se dos homens e das mulheres de
outrora,

e encantam a grei dos homens.

E a0 longo do século VII a.C., na ilha de Lesbos,
que aparecem 0s primeiros poemas cantados a solo
(monddias): os seus autores sao Terpandro, Alceu,
Safo. Os mitos eram também cantados pela poesia

coral como a de Estesicoro, um poeta da Sicilia.

% para o Hino Homérico a Apolo, citamos a traducio

de Maria Lucia G. Massi e Silvia M. S. de Carvalho, Hinos
Homéricos, Sao Paulo, Editora UNESP, 2010 (N. do T).
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A apresentagdo poética € ai ainda uma oferenda
aos deuses. Portanto, de uma maneira geral, o hino
é um instrumento de comunicac¢ao simultanea entre
a divindade e os crentes: a importancia social e
historica dos cantos rituais executados pelos coros

é bem reconhecida.

PINDARO E OVIDIO

Entre as fontes importantes para conhecer os
mitos, estd Pindaro, poeta que viveu na Bedcia,
no final do século VI e inicio do século V a.C. Ele
compds Epinicios, poemas em honra de vence-
dores dos concursos pan-helénicos, organizados
em quatro colecdes que abundam de mitos: as
Olimpicas, as Istmicas, as Piticas e as Némeas®,

segundo os nomes de quatro grandes concursos.

5 Esta é a ordem pela qual a Autora apresenta os poemas
de Pindaro. A usualmente apresentada pelos fil6logos, porém,
é Olimpicas, Piticas, Némeas e I[stmicas, coincidindo com o
numero decrescente de poemas pindaricos conhecidos (V. do 7).
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A ode € cantada por um coro acompanhado de
flauta ou de lira.

Em Pindaro, o elogio dos atletas vencedores de
uma prova do concurso € indissocidvel de um hino
aos deuses e aos herdis. Na II Olimpica, por exem-
plo, o poeta interroga-se: «Que deus, que heroi,
que homem cantaremos?» O poema canta em pri-
meiro lugar os deuses olimpicos, que outorgam o
éxito ao atleta e o dom do canto ao poeta; depois,
o heréi, cuja gloria antiga ¢ recordada naquela
ocasiao; por fim, o vencedor destinatario do hino,
imortalizando a sua facanha, fazendo o seu elogio.

O mito cria assim uma ponte entre o presen-
te da vitéria e o passado lendario. O heréi do
mito, como Pélops na I Olimpica, aparece como
um duplo do vencedor, Hierdo de Siracusa. Essa
¢ a razdo por que a poesia de Pindaro tem uma
vocagao publica, tanto pelo lugar e pela ocasiio
da sua recitacio como pelos temas veiculados, que
ultrapassam o individuo e a sua vitoria, para tecer
o elogio de um sistema aristocratico, em que as
grandes familias estdo no topo hierdrquico das

cidades.
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Ovidio, por sua vez, € um poeta latino que
viveu de 43 a.C. a 17 d.C. Este contemporianeo do
imperador Augusto reuniu numa coleco intitulada
as Metamorfoses numerosas historias respeitantes
aos deuses gregos e € por isso que esta fonte
tardia se apresenta como uma sumula dos mitos

helénicos.

A VIDA NO OLIMPO

Homero € a nossa mais antiga fonte para conhe-
cer a vida dos deuses olimpicos enquanto grupo:
efetivamente, a Iliada e a Odisseia abundam de
referéncias e anota¢des sobre «a vida quotidiana
dos deuses», para recuperar o titulo de um livro
de Marcel Detienne e Giulia Sissa’©.

Localizar o Olimpo € impossivel. H4 uma mon-
tanha na Grécia com esse nome, mas as alusdes a

morada dos deuses situam-na igualmente no céu,

10 ver bibliografia final (V. do 7).
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o Olimpo tanto esta rodeado de nuvens espessas,
como € um lugar banhado de luz... Em suma, o
Olimpo constitui na verdade um mundo imagindrio.

No Olimpo, os deuses formam uma comunidade
a volta de Zeus. Eles alimentam-se de néctar e de
ambrdsia, e nas suas veias corre um liquido branco,
o ichor; eles reinem-se por ocasiio de banquetes
e a sua vida ¢é agradavel, longe dos incomodos
que os homens lhes causam. Assim, quando Apolo
chega ao Olimpo, Zeus, o seu pai, estende-lhe uma
taca de néctar (Hino a Apolo v. 186-190):

Imediatamente, os imortais se ocupam da citara
e do canto.

As Musas, todas juntas, respondendo com bela voz,
cantam os dons imortais dos deuses e as

adversidades dos homens [...].

Quando as divindades encontram adversida-
des na terra, ¢ no Olimpo que elas se refugiam.
Afrodite por exemplo vai até junto dos homens para
proteger o seu filho Eneias, que combate ao lado

dos Troianos contra os Aqueus, na guerra de Troia.
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O grego Diomedes atinge Afrodite e, com um golpe
de lanca, fere-lhe o braco, fazendo com que o ichor
corra. A deusa ferida regressa ao Olimpo e a sua mae,
Dione, consola-a, enquanto o pai, Zeus, lhe recorda
que o lugar dela nao é na guerra (liada 5.330-430).

Quanto a deusa Tétis,

Nio olvidou

os pedidos de seu filho, mas emergiu de manha cedo
da onda do mar e subiu ao rasgado céu, ao Olimpo.
Encontrou Zeus que vé ao longe sentado longe dos
outros,

no pincaro mais elevado do Olimpo de muitos cumes.
Sentou-se junto dele e com a mao esquerda lhe agarrou
os joelhos, enquanto com a direita o segurava sob
O queixo.

Em tom de suplica dirigiu a palavra a Zeus Crénida
soberano [...].

(liada 1.495-50217)

7 Para a Iliada, citamos a traducio de Frederico Lourenco,
Homero. Iliada, Lisboa, Livros Cotovia, 2005, por vezes com
altera¢ao onomastica (N. do T).
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Tétis vai pedir a Zeus que vingue a afronta fei-
ta ao seu filho Aquiles pelos Aqueus. Ela assume
a posicao do ritual de sdplica, habitual entre os

Gregos, para o convencer de forma mais eficaz.

UMA FAMILIA EM CONFLITO

Mas o Olimpo ¢é frequentemente um lugar de
conflitos entre divindades, muitas vezes por causa
dos homens, pelo menos na Illiada.

Com efeito, os deuses dividem-se no apoio a dar
aos beligerantes da guerra de Tréia. Uns apoiam os
Troianos: Apolo, Ares, Afrodite e Artemis; outros
apoiam os Aqueus: Posidon, Atena, Hera, Hermes
e Hefesto. Zeus oscila entre os dois campos e tenta
impor a sua familia divina um principio de nio-
-intervencido: «Quem eu observar separado dos
deuses com tencdo / de quer aos Troianos, quer
aos Ddnaos, prestar auxilio, golpeado e de forma
ignominiosa regressard ao Olimpo. / Ou entido
agarrarei nele para o lancar no Tartaro sombrio»,
ameaca ele (Iliada 8.10-13).
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Isso ndo impede que as divindades infrinjam as or-
dens de Zeus, pelo menos temporariamente. Posidon
apoia os Argivos (que s20 0s Aqueus) até a0 momento
em que Zeus envia a mensageira Iris ordenar-lhe que
cesse o combate e que regresse ao seu dominio, que
€ o mar; ele fa-lo, nio sem antes ameacar Zeus com
um 6dio eterno (iada 15.215). Noutro episodio, Atena
e Hera estdo prestes a subir para o seu carro para
socorrer 0s Danaos, quando Zeus as impede, uma vez
mais pela voz de Iris. E vimos ja Afrodite, no campo
de batalha, do lado de Eneias. ..

O apoio dado aos homens ndo ¢ a Unica causa
de conflito no Olimpo. Zeus e Hera formam um
casal divino, na verdade muito dado a querelas.
Hera provoca o marido, cobre-o de injirias ou usa
toda a sua asticia para o enganar. Zeus € capaz
de uma grande violéncia quando a ira se apodera

dele. Eis como ele se dirige a Hera:

Na verdade, ndo sei se novamente da tua
malevoléncia funesta
serds a primeira a beneficiar e se hei de espancar-

te a bofetada.
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Lembras-te de quando foste suspensa de cima,
quando dos pés

te suspendi duas bigornas e nos teus pulsos
coloquei uma pulseira

de ouro inquebrantivel? No meio do éter e das
nuvens

ficaste suspensa. Os deuses indignaram-se no alto
Olimpo,

mas nao lograram aproximar-se para te soltar.

(Uliada 15.16-23).

Hera, por seu lado, persegue com 6dio as con-
quistas de Zeus e a sua progenitura, como Héracles
e Dioniso.

Diferendos surgem igualmente entre outras di-
vindades. Assim, a Odisseia recorda como Hefesto
se vinga do casal «sensacdo» que a sua esposa
Afrodite e Ares formam, aprisionando-os numa
rede, para grande divertimento dos restantes
Imortais (Odisseia 8.266-366).

A familia dos deuses no Olimpo nio &,
portanto, um mundo irénico. Sem contar

que, além do Olimpo, os deuses tém o seu
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proprio destino, como no-lo mostram os Hinos
Homéricos, verdadeiro viveiro de mitos, de
onde retiro o conjunto de blocos narrativos

que se segue.

AroLoO

Tomemos como primeiro exemplo o grupo de
mitos em torno de Apolo.

O Hino a Apolo é complexo. O texto congrega
dois hinos independentes. O primeiro, chama-
do <hino délico», esta ligado ao nascimento do
deus em Delos e foi escrito no século VII a.C;
o segundo, ou «sequela pitica», diz respeito a
fundacio do culto do deus em Delfos e foi es-
crito mais tarde. A reuniio dos dois hinos data
do final do século VI. O hino foi, sem duavida,
cantado quando o tirano Policrates de Samos
celebrava simultaneamente as festas piticas e as
festas délicas.

O nascimento do deus em Delos € contado da

seguinte forma:
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Quando Ilitia, aliviadora do parto, chegou a
Delos,

a hora do parto apoderou-se de Leto, que aspirou parir.
Lancou os dois bracos em torno de uma palmeira,
apoiou os joelhos

no prado macio, e a terra por debaixo sorriu.
Do ventre, o filho se lancou para a luz, e todas
as deusas gritaram de alegria.

Ali, Febo que fere longe, as deusas te banharam
pura e,

imaculadamente, com bela dgua, e envolveram-te
em branco manto,

delicado e novo. Em torno de ti, faixas douradas
lancaram.

(Hino a Apolo 115-122)

A deusa Témis alimenta-o com ambrdsia e néc-

tar, depois a crianca liberta-se das faixas que o

prendem e diz: «Que sejam meus a citara e 0s

arcos recurvados. Revelarei aos homens o desig-

nio infalivel de Zeus» (vv. 131-132). A lira e o arco

simbolizam os dois modos de acao do deus: a

lira, que acompanha a palavra, € instrumento de
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comunicac¢io tanto no mundo dos deuses como no
dos homens; o arco € o atributo do guerreiro na
sua dupla func¢io de protetor e de atacante.

O mito explica porque o culto de Apolo se
estabeleceu numa pequena ilha das Ciclades, no
Mar Egeu. Delos € a Unica ilha que teria aceitado
receber Leto quando ela quis dar a luz. E por isso
que Apolo tem um santuario na ilha, mas igual-
mente Artemis, sua irmi, e Leto, sua maie, assim
como Ilitia. Outros mitos contados em Delos tém
uma funcio etiolégica: explicam porque é praticado
o rito da danca das garcas ou dos grous, porque
existe um altar de cornos ou ainda como os con-
cursos foram instituidos por Teseu.

Detenhamo-nos, por um instante, no que se
chama mito etiologico. Por um lado, nem todos
os ritos sao explicados por mitos. Alids, pode
acontecer que um mito etiolégico seja esquecido
ou alterado. Por vezes ainda, a narrativa nio ex-
plica senio um pormenor de um ritual: o mito de
Prometeu explica a divisdo da carne por homens
e deuses no seguimento de um sacrificio. Por

vezes, pelo contrdrio, tem-se a impressao de que
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o propodsito de um mito € dar conta de todos os
pormenores de um ritual. Assim acontece com o
Hino a Deméler, que pormenoriza a fabrica¢io
do kykeon, beberagem tomada pelos iniciantes
(mystai) aquando das festas (os Mistérios) que
aconteciam em Eléusis: tratava-se de uma bebe-
ragem feita de uma mistura de farinha, dgua e
menta. Mito e ritual sio, portanto, fenémenos
relativamente independentes. Por vezes, entram
em contacto, mas cada um ¢é governado pelas
suas proprias leis: no caso do mito, sao as leis
da narracao.

A funcio oracular do deus Apolo, ja anunciada
no primeiro hino, é desenvolvida na «sequela pi-
tica». Apolo chega ao sitio de Delfos, mata com o
seu arco o monstruoso Dragio fémea (drakaina),
que o mito associa a um outro monstro: Tifon,
filho de Hera, também ele morto por Apolo e
que apodrece naquele lugar. O lugar toma ago-
ra o nome de Pito, derivado do verbo pythein
(capodrecer), e Apolo ganha a epiclese (epiteto
cultual) de Pitio.

Apolo funda ai o seu templo:
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Aqui tenciono fazer meu belissimo tempo,

para ser ordculo aos homens que sempre virdo
aqui, e me trardo perfeitas hecatombes,

tanto os que habitam o fértil Peloponeso,
quanto os que habitam a Europa, e as ilhas
banhadas ao redor,

para consultarem o oraculo. A eles todos, o
designio infalivel

anunciarei, fornecendo ordaculos no opulento
templo.

(Hino a Apolo 287-293)

Depois, o deus instala o seu clero — marinheiros
cretenses que ele desviou da sua rota e das suas

ocupacoes marinhas — e o seu culto:

Para o senhor,

hao de fazer oferendas; anunciar os costumes
de Febo Apolo de espada dourada: o que se
possa dizer

quando se vaticina a partir do loureiro nas grutas
do Parnaso.

(vv. 393-396)
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A narrativa do Hino a Apolo coloca assim no
seu lugar o essencial da figura do deus.

Mas ha outras fontes que permitem conhe-
cer outros mitos ligados a Apolo, como o Hino a
Delos de Calimaco, os poemas de Pindaro ou as

Metamorfoses de Ovidio.

DEMETER

Ha poucas referéncias a Deméter na [liada e na
Odisseia, ou até mesmo na 7Teogonia de Hesiodo.
Mas um Hino que lhe é completamente consagrado
relata a sua historia mitica. Esse texto data do final
do século VII ou do inicio do século VI a.C., e é
um dos mais antigos hinos conservados.

O enredo da narrativa é conhecido. Deméter
teve uma filha de Zeus, chamada Cora. Enquanto
a jovem colhia flores na planicie de Nisa (0 nome
de um lugar) juntamente com as suas companhei-
ras, foi violentamente arrebatada por Hades, com
a intencao de fazer dela sua esposa nos Infernos e

com o consentimento de Zeus. Durante nove dias,
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Deméter erra pelo mundo em busca da filha. No
décimo dia, Hécate vem ao seu encontro e, juntas,
visitam Hélio, o Sol, que assistiu a cena do rapto
e indica Hades como o seu autor e Zeus como
cumplice dele.

Encolerizada, Deméter deixa entao o mundo dos
deuses e chega ao mundo dos homens, em Eléusis
(localidade proxima de Atenas), ao palacio do rei
Céleo. As filhas do rei e a esposa dele pedem-lhe
que se ocupe do jovem filho Demofonte, o que a
deusa faz a sua maneira: para o tornar imortal, ela
unge-o com ambrésia de dia e, de noite, cobre-o
com brasas do fogo que arde na casa. A mie da
crianga, Metanira, descobre esses gestos e, sem com-
preender o seu sentido, fica aterrorizada. Deméter
decide deixar o paldcio, abandonando Demofonte
ao seu estatuto de mortal. Mas antes, ela ordena
aos habitantes de Eléusis que lhe consagrem um
santudrio onde lhes ensinard os seus ritos.

A errdncia da deusa é retomada. De luto,
Deméter impede a terra de dar frutos e os homens
de os colherem; os sacrificios aos deuses param

e estes, por sua vez, véem-se ameacados. Zeus
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envia sucessivas mensagens para fazer com que
Deméter regresse a0 mundo dos deuses, mas sem
éxito. Ele da entdo a Hermes a missao de descer
ao Hades para trazer de volta Cora, que tomou o
nome de Perséfone ao se casar com o deus dos
infernos. Hades aceita entregar Cora, mas antes
disso faz com que a esposa coma uma romd, o que
a obriga a regressar para viver com ele um terco
do ano. Deméter reencontra entao a filha, permite
de novo a fertilidade da terra e ensina aos homens
de Eléusis — entre eles Triptdlemo — os ritos que,
no entanto, devem manter-se secretos, 0s mistérios.

Os elementos deste mito podem encontrar-se
em varios autores. O Hino a Deméter de Calimaco
conta, por sua vez, uma historia completamente
diferente, a de Erisicton — adiante voltaremos a ela.

O mito do Hino a Deméter é de uma grande
complexidade e deu lugar a numerosas interpreta-
coes. Entre os temas maiores, destaco o da relacao
de intimidade e afetividade entre uma mae e a sua
filha, sentimentos que poucas vezes vemos expres-
sOs na poesia arcaica, bem como o da violéncia: a

violéncia dos homens em relacio as mulheres (o
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rapto de Cora € apresentado como o prelidio de
uma violacdo), e a violéncia da vinganca divina
(aqui, a de Deméter, que nao hesita em poOr em
perigo o mundo dos homens e, por consequén-
cia, o dos deuses, criaturas dos homens, como os
Gregos gostavam de recordar).

Um tema muitas vezes destacado é o das prerro-
gativas da deusa: ela tem dominio sobre a cultura
dos cereais e sobre a difusiao da civilizacio, com
Triptélemo como mensageiro. A narrativa tem por
isso um carater etioloégico: explica a fundacio do
santuario e dos Mistérios de Eléusis, em ligacdo
com o préprio ritual dos Mistérios, do qual o mito
evoca precisamente alguns gestos. E possivel que
o hino tenha sido cantado aquando dos concursos
de aedos e de rapsodos que ocorriam em Eléusis

desde finais do século VI a.C.

HERMES

Hermes é filho de Zeus e da ninfa Maia.

O hino homérico que lhe € consagrado (do final do
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século VI a.C.) descreve as etapas da sua acessio
ao estatuto de imortal, enquanto ndo passava ainda
de um bastardo, e como Zeus lhe outorgou o seu
quinhZo de honra ou dignidade (time).

Ainda mal tinha nascido, ja Hermes roubava
as cinquenta vacas do rebanho do seu irmao
Apolo, para as domesticar. Depois, ele inventa
o fogo e sacrifica dois animais de modo nao
conforme ao sacrificio sangrento tradicional (a
thysia). Das carnes dos animais sacrificados, ele
faz doze partes, tantas quantos os deuses olimpi-
CcOs, mas nao as consome, colocando-se assim do
lado dos deuses. Encolerizado com tanta audacia,
Apolo promete o pior dos castigos ao jovem la-
drao: atar lacos que sejam impossiveis de desatar
nas profundezas do Tartaro. Zeus propoe entio
um acordo aos dois irmaos e uma divisao dos
dominios de ambos. Hermes acabard por trocar
a lira que fabricou com a carapaca de uma tar-
taruga por uma parte do rebanho de Apolo. Para
fabricar esse instrumento, Hermes faz prova das
suas grandes qualidades técnicas: ele tem a inteli-

géncia e a competéncia caracteristicas do artesio,
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essa metis'® tio popular entre os Gregos. Por
causa da sonoridade a qual o deus niao consegue
resistir, a lira encanta Apolo, que € o senhor da
musica por exceléncia. Através dessa troca feita
de forma clara e transparente, Hermes mostra
aos homens a via do contrato e deixa pressagiar
a sua funcao de deus das trocas e do comércio.

Esta n3o € a Unica narrativa a destacar Hermes.
Outras insistem no seu carater mediador, de divin-
dade que acompanha as passagens: a viagem, o
casamento (passagem entre duas casas, oikos), a
morte (passagem entre dois mundos). Mas o Hino
a Hermes ¢ um dos exemplos da extraordinaria
plasticidade da narrativa mitica, capaz de dar con-
ta de gestos tdo basicos como a fric¢io de dois
ramos de agnocasto para fazer aparecer o fogo ou
a domesticacao de animais antes selvagens. Trata-
se de um texto altamente polissémico, que atrai
a sagacidade dos comentadores e permite a cada

geracao propor uma nova leitura.

18 Astdcia (V. do T).
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Este hino era cantado nas festas em honra de
Hermes. Também ele foi um «ato oral», antes de
se tornar uma obra literdria, de modo que ha que
ter em conta as circunstancias especificas do acon-
tecimento e da enunciacdo (cantor, publico) para

compreender a sua funciao de discurso religioso.

DionNiso

Filho de Zeus e Sémele, Dioniso «nasceu duas
vezes». A mae dele, Sémele, por ter desejado ver o
amante em toda a sua gloria, morreu fulminada.
Zeus salvou a crianga e colocou-a na sua coxa,
de onde ela nasceu com o estatuto de divindade.
Sao-lhe consagrados trés Hinos diferentes. O pri-
meiro conta o rapto do jovem Dioniso pelos piratas
tirrenos. De imediato, os prodigios sucedem-se:
espalha-se vinho pelo navio, uma videira cresce
até ao topo da vela e a volta do mastro enrola-se
uma hera. Depois, o deus transforma-se num terri-
vel ledo a que se junta um urso. Aterrorizados, os

marinheiros atiram-se ao mar e sao transformados

97



em golfinhos. Mas Dioniso poupa o piloto, a quem
revela a sua identidade divina. Dos dois outros
hinos apenas se conservam fragmentos.

Ao nascer, Dioniso € recolhido por Ino, uma
irma de Sémele. Ela cria-o, disfarcado de rapari-
ga, para que consiga escapar a ira de Hera, que
com odio persegue todos os filhos adulterinos do
marido Zeus. As narrativas miticas fazem Dioniso
percorrer a Grécia e o Oriente, razdo pela qual
toda uma tradicao historiografica desde o século
XIX fez dele um deus nao grego, vindo de fora.
Hoje, tem-se insistido mais na figura do deus que
abole as fronteiras, sejam elas quais forem (entre
a mulher e o homem, entre o humano e o bestial,
entre o vivo e o morto) e que revela a faceta de
alteridade que cada individuo leva em si.

Entre as numerosas narrativas existentes sobre
Dioniso, detenhamo-nos na que Euripides levou a
cena com as Bacantes, peca que foi representada
em 405 a.C., em Atenas. As Bacantes designam as
mulheres que acompanham a divindade nos seus
ritos. Eis a histéria. Dioniso regressa a cidade da

sua mie, Tebas, na Beo6cia, comunidade onde as
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mulheres, e em particular as irmas da sua mie, se
recusam a prestar-lhe culto. Entio, ele atinge essas
mulheres com a mania, uma espécie de delirio que
as faz sairem de suas casas e da cidade para irem
viver para as montanhas.

O rei de Tebas, Penteu, decide ir espiar as mu-
lheres. Ele € entdo incitado pelo proprio Dioniso,
que assumiu a forma de um sacerdote, a disfar-
car-se de Bacante e a subir a um pinheiro alto
de onde poderd espiar as a¢des das mulheres.
Enquanto a conduta das Tebanas, todavia livres
dos constrangimentos da vida na cidade, nada tem
senao de exemplar — elas reinventam uma idade de
ouro em que o mundo animal e o mundo humano
vivem em boa harmonia —, a irrupciao de Penteu
num espaco onde ele nao tem lugar precipita o dra-
ma. As mulheres, entre as quais Agave — a propria
mie do rei —, tomam-no por um animal que deve
ser cacado e, perturbadas pela lyssa, num acesso
de raiva frenética, apanham-no, desmembram-no
e regressam a cidade, com Agave levando a cabe-
¢a do proprio filho espetada na extremidade do

seu tirso (bastdo rodeado de folhas de videira e
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de hera, encimado por uma pinha, emblema das
Bacantes). Na cidade, elas sao recebidas por dois
velhos: Cadmo, o pai de Sémele, e Tirésias, um
adivinho, dois sdbios que compreenderam que ha-
via que criar um lugar para o novo deus e aceitar
o seu culto. Eles mostram as mulheres o terrivel
desprezo que elas revelaram ter.

Este mito suscitou numerosos estudos, entre 0s
quais os de Jean-Pierre Vernant, que viu nele a
expressao da rejeicdo do outro (em L'Univers, les

dieux, les hommes, in Oeuvres, tomo I, p. 118-119'9):

O regresso de Dioniso a casa, a Tebas, colide
com a incompreensao e suscita o drama, uma vez
que a cidade se torna incapaz de estabelecer o laco
entre as gentes do pais e o estrangeiro, entre 0s
sedentdrios e os viajantes, entre a sua vontade de

ser sempre a mesma, de permanecer idéntica a si

9 Edicao portuguesa: O Universo, os Deuses, os Homens,
Lisboa, Dom Quixote, 2000 (trad. Magda Bigotte de Figueiredo)
(N. do T).
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propria, de se recusar a mudar e, por outro lado,

o estrangeiro, o diferente, o outro.

Este mito, tal como € reescrito na tragédia de
Euripides, em Atenas no século V a.C., opde a
serenidade e a piedade dos celebrantes de um
culto a loucura assassina dos que lhe sao adver-
sos. A volta da figura de Dioniso, o mito coloca
a questdo, se nao da intolerancia, pelo menos da
atitude autoritaria de uma cidade e do seu chefe
em relacdo a um culto novo. Ora, a omnipoténcia
da divindade torna irrisério um tal comportamen-
to e o politeismo grego ¢ inclusivo. No momento
em que esta tragédia ¢ representada em Atenas,

a cidade integra novos cultos no seu calendario.

ZEUS

Ja aludimos varias vezes a este deus, ator da luta
contra os Titds e vencedor do proprio pai Crono,
chefe reconhecido dos deuses olimpicos, que en-

carna tanto a forca destruidora do raio como o
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poder real. Uma outra faceta desta personalidade
divina € a sua propensio, se nao para a poligamia
— visto que, como vimos, ele tem uma s6 esposa
de cada -, pelo menos para uma sexualidade tao
florescente quanto afirmada.

Desde Homero que Zeus parece ficar bem no
papel do amante/procriador, zeloso das suas con-
quistas e da sua descendéncia, que, tal como um
Don Juan, elabora o catdlogo dessas mesmas con-
quistas e isso, cimulo da delicadeza, precisamente
no momento de fazer amor com a prépria mulher
Hera. A célebre cena encontra-se na Iliada. Af,
Hera enverga todos os adornos da seducdo: com
ambroésia, ela limpa o corpo de toda a impureza,
unge-o com Oleos perfumados, penteia os cabelos
em trancas brilhantes, tem o cuidado de vestir
uma tunica tecida por Atena, que prende junto ao
pescoco com pregadeiras de ouro. A deusa cobre a
cabeca com um véu brilhante como o sol. Por fim,
ela pede e recebe de Afrodite o cinto bordado em
que residem todos os encantos: carinho, desejo,
palavras de amor. Ao vé-la, o amor envolve a alma
de Zeus. Ele fala-lhe. O que lhe diz?
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Hera, para la também poderas ir mais tarde:
voltemo-nos agora para o prazer do amor.

Pois desta maneira nunca o desejo de deusa ou mulher
me subjugou ao derramar-se sobre o cora¢ao no
meu peito,

nem quando me apaixonei pela esposa de Ixion,
que deu a luz Piritoo, igual dos deuses no conselho;
nem por Ddnae dos belos tornozelos, filha de
Acrisio,

que deu a luz Perseu, o mais valente dos homens;
nem pela filha do famigerado Fénix,

que me deu como filhos Minos e o divino
Radamanto;

nem por Sémele ou Alcmena em Tebas,

esta que deu a luz Héracles, seu filho magnanimo,
ao passo que Sémele deu 2 luz Dioniso, alegria
dos mortais;

nem pela soberana Deméter das belas trancas;
nem pela gloriosa Leto — e nem mesmo por ti
propria

me apaixonei como agora te amo, dominado pelo
doce desejo.

(Uliada 14.313-328)
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A essas conquistas de Zeus juntam-se tantos
outros mitos, como os que contam as metamorfoses
do deus. A metamorfose ¢ uma mudanca da apa-
réncia que pode ser radical — uma jovem rapariga
transforma-se num loureiro — ou revelar apenas um
disfarce: Atena assume os tracos de um velho. No
caso de Zeus, a metamorfose nunca é definitiva
e o regresso a figura divina pode criar o drama.
Assim, quando Zeus se revela sob a sua forma
divina a Sémele, mae de Dioniso, ela é fulminada.

Zeus assume pois, assim, o aspeto de uma chu-
va de ouro para chegar junto de Danae, filha de
Acrisio, o rei de Argos, que estava fechada numa
torre?? de bronze. Perseu, o filho nascido dessa
unifo, e a mie foram colocados numa arca e de-

pois lancados ao mar.

20 Adiante, a proposito deste mito, a Autora prefere o termo
chambre («camara»). No entanto, neste passo, usa-se o vocabulo
tour (torre»), também frequentemente utilizado para identificar
o espaco em que Ddnae teria sido encerrada. De facto, o texto
grego do Pseudo-Apolodoro 2.4.1 refere uma «cimara bronzea»
(thalamos chalkeos), mas o latino Horacio, Odes 3.16 menciona
uma «torre bronzea» (turris aenea) (N. do T).
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E sob a forma de um cisne que ele seduziu Leda,
mulher de Tindaro, rei de Esparta. Leda pos um ovo
(ou dois, dependendo das tradi¢cdes) do qual nasce-
ram dois rapazes, Castor e Polux — os Dioscuros —,
bem como duas raparigas, Helena e Clitemnestra.

Zeus transforma-se numa nuvem para se apro-
ximar de lo, filha do deus-rio Inaco, e depois
metamorfoseia a rapariga numa vitela, 2 qual Hera
enviard um moscardo que a perseguird até ao Egipto.

Zeus pde-se em touro branco para raptar
Europa, filha de Agenor, rei da Fenicia, quando
ela brinca com as suas companheiras na praia. Ele
leva-a para Creta e Sarpédon, Minos e Radamanto
nascerdo dessa uniao.

Zeus transforma-se também em dguia para ar-
rebatar Ganimedes, jovem pastor troiano que se
torna escanc¢io do deus, no Olimpo.

Ele assume a identidade de um satiro para se apro-
ximar de Antiope, filha do deus-rio Asopo. Nascem
entio dois gémeos: Anfion e Zeto. Ele metamorfoseia-
-se em Artemis para seduzir Calisto, ninfa da Arcadia,
filha do rei Licion. Artemis expulsa a jovem da sua

comitiva e Hera transforma-a em ursa; Calisto torna-se
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entdo a constelacdo da Grande Ursa. Zeus toma ainda
a fisionomia de Anfitrido (o marido) para se deitar
com Alcmena, de quem nascerd Héracles.

Estas metamorfoses, das quais Ovidio inspira-
damente levou a cabo a recolha mais completa,
dizem muito acerca do poder infinito do deus, da
sua capacidade de mudar de forma e de natureza.
Mas estas narrativas também nos introduzem num
modo de pensar em que o humano, o bestial, o
vegetal e o mineral tém fronteiras porosas e em
que ninguém se surpreende por encontrar Atena
no seu caminho sob os tracos de um velho ou de
um jovem ou em que os olhos linguidos de uma

vaca podem ter um brilho divino.

O JULGAMENTO DE PARIS

Ha um mito que pde em concorréncia trés gran-
des deusas do pantedo grego: o julgamento de
Paris. O filho de Priamo, rei de Troéia, é na verdade
forcado a assumir o papel de juiz num concur-

so (agon) de beleza entre Afrodite, Atena e Hera.
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A historia é conhecida desde a Iliada. O texto

atribuido a Apolodoro faz uma sintese do episodio.

Mais tarde, Alexandre?! raptou Helena. Uns
dizem que por designio de Zeus, para que a
sua filha fosse famosa ao dar origem a guerra
entre a Europa e a Asia. Outros afirmam que
para exaltar a raca dos semideuses. Por uma
destas razoes, Eris lancou a maci da beleza
para o meio de Hera, Atena e Afrodite, e Zeus
ordenou a Hermes que as conduzisse até
Alexandre, no Ida, para que ele fizesse de
juiz. Elas prometeram presentes a Alexandre:
Hera, caso fosse a preferida, dar-lhe-ia o
poder de reinar sobre todos os homens;
Atena, a vitéria na guerra; Afrodite, o
casamento com Helena. Ele decidiu a favor
de Afrodite e zarpou para Esparta, com naus
construidas por Féreclo.

(Apolodoro, Epitome 3.2)

21

Outro nome de Paris (V. do T).
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A historia tal como € contada por Apolodoro nao
da qualquer indicacdo acerca da beleza das trés deu-
sas, da qual, no entanto, Paris deve ser juiz e entregar
a macd. Em contrapartida, a narrativa insiste nos
presentes que elas lhe oferecem e que correspondem
aquilo que se cré serem as fung¢des de cada uma
delas. Hera, mulher de Zeus, detém a realeza; Atena,
filha de Zeus e de Métis, tem a guerra entre as suas
prerrogativas; Afrodite, ao propor a mao de Helena,
permanece no dominio que lhe é tradicionalmente
atribuido: o da paixao amorosa e da beleza.

Mas outros textos permitem entrever os tipos de
beleza que estas deusas encarnam. Elas tém estatura
elevada e deslumbram a tal ponto que fita-las di-
retamente é perigoso. Hera e Afrodite acrescentam
a sua beleza natural o cuidado que dispensam ao
seu corpo, as suas vestes, 4 sua aparéncia, ao seu
perfume. Quando elas se preparam para encontros
amorosos — na Iliada, relativamente a Hera que quer
seduzir Zeus; no Hino a Afrodite, relativamente a
Afrodite que € tomada de paixdo por Anquises —,
sdo dadas todas as etapas e todos os pormenores

dessas multiplas formas de embelezamento. Afrodite
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conhece bem o uso de encantos amorosos e pa-
lavras persuasivas. Quanto a Atena, a deusa nada
acrescenta a um corpo atlético que respira saide, a
ndo ser uma gota de azeite, que a perfuma.
Perante estas trés deusas sublimes, o que faz
Paris? A beleza das deusas reside menos na sua apa-
réncia do que no futuro que elas propdem ao heroi:
o de um rei, o de um her6i vitorioso? Mas Paris nao
é nem Heitor nem Aquiles; a morte herdica nio o
faz sonhar. Ele escolhe Afrodite pela promessa que
ela lhe faz, de viver com a mais bela das mulheres.
O prémio pela beleza com que ele a distinguiu nao
lhe esta verdadeiramente destinado; ele é antes 0 meio
para obter aquilo que todos os herdis da epopeia
desejam, a mao de Helena, e isso sem ter de realizar
qualquer tipo de facanha. A escolha de Piris é talvez

a Unica razodvel, se esquecermos a guerra de Troia.

Assim, os mitos apresentam o mundo dos deu-
ses como um universo organizado, que tem a sua

logica e a sua finalidade, totalmente oposto ao
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caos, um mundo criado pelas narrativas de homens,

a imagem dos multiplos aspetos da sua cultura.
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CApPiTULO 4

OS MITOS NO FEMININO

Pandora, a primeira mulher, modelada por
Hefesto por ordem de Zeus; Cora, raptada por
Hades, enquanto colhia flores numa pradaria,
para grande desespero de Deméter, sua mae; as
Danaides, que mataram os maridos na noite das
suas nupcias. Estas narrativas miticas, que ainda
fazem parte do nosso imaginario, sio uma via para
estudar a constru¢io social, cultural e politica das
relacdes entre o masculino e o feminino propria do
mundo grego antigo; aquilo a que hoje chamamos
«énero». Com efeito, as divindades femininas, as
heroinas e as mortais foram tema de dezenas de

historias.



PANDORA E SUAS «IRMAS»: A CONSTRUCAO DO FEMININO

PANDORA

A criacao da primeira mulher chamada Pandora
¢ relatada pelos textos de Hesiodo na Teogonia e
em Trabalbos e Dias. Esta narrativa faz parte do
chamado mito de Prometeu, recontado acima a
proposito da separac¢ao entre o mundo dos deuses
e o mundo dos homens. Ela vem no seguimento
da instituicao do sacrificio sangrento. Pandora é
um presente dado por Zeus aos homens, na se-
quéncia de uma querela com o tita Prometeu, e
para se vingar deles. Recordemos que, na verdade,

Prometeu tinha acabado de roubar o fogo a Zeus.

Irritado, disse-lhe Zeus que amontoa as nuvens:
Filho de Japeto, conhecedor dos pensamentos
entre todos,

alegras-te por teres roubado o fogo e enganado
O meu espirito,

mas para ti em pessoa serd grande pena e para

os homens futuros.



Em vez do fogo, dar-lhes-ei um mal com que todos
se vao regozijar em seu corac¢do, ao rodear de
amor o mal.»

Assim falou, e riu-se o pai dos homens e dos deuses.
Ordenou ao inclito Hefesto que o mais lesto
possivel

amassasse terra com agua, nela infundisse voz
humana

e vigor e que, semelhante as deusas mortais no
aspeto modelasse

bela e encantadora figura de donzela. Em seguida,
incumbiu Atena

de lhe ensinar as artes e a tecer a tela de muitos
ornamentos;

a durea Afrodite de lhe derramar a graca em
torno da cabeca

e o desejo irresistivel e os cuidados que devoram
0s membros.

De nela incutir cinica inteligéncia e cardter volavel
encarregou Hermes, o mensageiro Argifontes.
Assim falou e eles obedeceram a Zeus Cronida
e senhor.

De imediato modelou com terra o ilustre Anfigieu
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uma imagem de virgem casta, como vontade do
Croénida.

Cinge-lhe a cintura e embeleza-a a deusa Atena
de olhos garcos.

As divinas Gragas e a veneranda Persuasio
envolveram-lhe o colo com colares de ouro e em
sua volta

as Horas de formosa cabeleira coroaram-na de
flores primaveris.

Todo o tipo de adornos a seu corpo ajustou Palas
Atena.

E em seu peito incutiu o mensageiro Argifontes
mentiras, palavras sedutoras e carater voluvel,
por vontade de Zeus tonitruante. Insuflou-lhe voz
o arauto dos deuses e deu a esta mulher o nome
de Pandora, porque todos os habitantes das
mansoes do Olimpo

doaram a dddiva, ruina para os homens
comedores de pio.

(Hesiodo, Trabalbos e Dias 53-82)

A primeira mulher €, assim, modelada com ter-

ra e agua pelo deus Hefesto, como uma invenc¢io
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técnica e um produto artesanal, a0 mesmo tempo
obra de artista e de artifice. Depois, € vestida com
trajes e adornada com joias por todas as divindades.
Este <belo mal> (kalon kakon), como lhe chama o
texto, tem toda a aparéncia sedutora de uma jovem
nas vésperas do seu casamento, mas esconde um
corac¢do doloso e numerosos outros defeitos, que o
texto de Hesiodo narra de forma complacente. Por
exemplo, as mulheres sio perpetuamente ociosas na
casa e parasitas, «enchendo a barriga de produtos
obtidos pelo labor de outros», enquanto os homens
s30 0s Unicos a trabalhar. A sua fungao reprodutora
¢ esquecida, mas o seu desejo sexual permanen-
te, que esgota os homens, ¢ sublinhado. As penas
(ponoi) das mulheres, que sao as dores do parto,
também nio sio evocadas; apenas os homens ex-
perimentam as penas dos trabalhos agricolas. Em
suma, a narrativa instaura uma assimetria total entre
os sexos masculino e feminino, e nao uma partilha
ou uma complementaridade dos papéis.

Assim, o mito grego concebe a mulher como um
ser distinto e estrangeiro, o primeiro exemplo da

sua racga e da sua espécie, aquilo a que os Gregos
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chamam o genos gynaikon, que muitas vezes tradu-
zimos por «a ra¢a das mulheres». A primeira mulher
da Teogonia e de Trabalbos e Dias de Hesiodo nido
¢ a mie da humanidade, mas apenas a mae das
mulheres.

Os textos de Hesiodo impdem-se no pensa-
mento grego como narrativas da criacio da ordem
atual do mundo e como base dos valores heléni-
cos, em que a justica (dike) e a desmesura (hybris)
se opoem. A negatividade extrema do mito de
Pandora é assim o ponto de partida e o funda-
mento de uma atitude constante em relacdo a esta
«outra» inoportuna e perigosa que ¢ a mulher. De
Semonides, poeta arcaico, a Euripides, autor tragico
ateniense do século V, a criatura desejada por Zeus
e toda a raca das filhas de Pandora (o genos gynai-
kon) ameacam a unidade da sociedade masculina.
Essa fidelidade ao mito hesiddico nasceu decerto
do encontro entre um texto fundador e uma pratica
politica: a exclusio das mulheres da cidade, onde
elas nao tém qualquer estatuto civico ou politico.
Essa permanéncia do discurso sobre a origem unica

das mulheres € tio mais notdvel quanto o facto de,
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nas cidades, proliferarem, como vimos, discursos

sobre a origem do primeiro homem.

A CONSTRUCAO DO FEMININO

Muitos mitos aprimoram a representacao grega
do feminino. Recordimos a narrativa do nascimento
do primeiro ateniense de nome Erictonio. Como se
relaciona esse mito com o lugar das mulheres no
imagindrio ateniense? Ao fazer nascer o primeiro
ateniense da Terra (Geia) e nao do ventre de uma
mulher, o mito pdde ser lido como uma negacao
da maternidade das mulheres. Nenhuma mae hu-
mana carregou Erictonio e essa crianca serd mesmo
educada por uma deusa parthenos®®, Atena, que per-
manece a2 margem do casamento e da maternidade.

Criar Erictonio, para Atena, € instald-lo na
Acrépole, sob a vigilancia das trés filhas de

Cécrops, e fazer dele rei de Atenas. As pinturas

22 Le. wirgem» ou ovem rapariga antes de procrian (V. do 7).
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sobre ceramica grega representam Geia, a Terra,
estendendo o bebé a Atena, para que ela o reco-
nheca, como um pai de familia fazia em relacdo
ao seu filho em Atenas, e o crie. Este mito seria,
portanto, uma forma muito subtil de prescindir
das mulheres para fazer nascer o primeiro ate-
niense e, além disso, de pensar a reproducao sem
as mulheres.

Outra leitura é, no entanto, possivel. Ela cen-
tra-se no motivo da maternidade da Terra, niao
a colocando em concorréncia ou nao a opondo
as mulheres, mas antes fazendo dela o sinal da
ligacio que vincula o cidadao ao territério da
cidade. Assim, o mito da autoctonia ateniense
nao evidenciava uma exclusao das mulheres pe-
los homens assustados com o poder feminino da
procriacdo, mas seria antes uma forma de cons-
truir uma relacio mais estreita e pessoal com o
territério habitado. Este mito estd bem no centro
da retorica politica e patridtica da Atenas classica.
Este exemplo pode dar uma ideia da variedade de
interpretacdes de um mito em fun¢io do contexto

intelectual da pesquisa.
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Um segundo mito, que conta a disputa entre
Atena e Posidon para obter a soberania em Atenas,
permite que nos interroguemos acerca da forma
como o0s Atenienses justificavam o lugar (ou, me-
lhor, a auséncia de lugar) das mulheres na vida
civica. E transmitido por Santo Agostinho, autor
latino que viveu no final do século IV e inicio do
século V d.C. Neste passo de A Cidade de Deus
(18.9%3), Santo Agostinho comenta Varrio, autor

latino do século I a.C.

E a seguinte a explicacio que Varrio d4 do
nome de Atenas, nome que, com certeza,
procede de Minerva, que, em grego, se
chama Athena. Como subitamente surgiu ali
uma oliveira e, num outro sitio, brotou dgua,
estes prodigios impressionaram o rei. Mandou
consultar Apolo de Delfos, para saber o que

significava isto e que € que havia a fazer.

23 Ppara A Cidade de Deus de Santo Agostinho, citamos
a traducao de J. Dias Pereira, Santo Agostinho. A Cidade de

Deus, Lisboa, Funda¢ao Calouste Gulbenkian, 2000 (V. do T).
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Este respondeu que a oliveira significava
Minerva e a d4gua Neptuno, e que estava nas
maos dos cidadaos decidirem qual das duas
divindades, cujos emblemas ali estavam,
devia dar o seu nome a cidade. Tendo
recebido este ordculo, Cécrops convocou
todos os cidadaos de ambos os sexos (era
entdo costume, naqueles sitios, intervirem
também as mulheres nas consultas publicas).
Consultada a multidao, os homens deram o
voto a Neptuno e as mulheres a Minerva. E,
porque havia uma mulher a mais, venceu
Minerva. Entdo Neptuno, irritado, devastou
com as suas alvorocadas ondas do mar as
terras dos atenienses. Efetivamente, nio é
dificil aos demonios desencadearem as
massas de dgua como lhes apeteca. Para que
a ira dele se aplacasse, diz o mesmo autor
que as mulheres foram punidas pelos
atenienses com trés penas: perdiam o direito
de voto para o futuro, nenhum dos filhos
que nascesse teria 0 nome materno e a elas

ninguém daria o nome de Ateneias.
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Este mito em que Atena e Posidon disputam a
soberania por Atenas dd-nos a conhecer tanto a
origem da democracia masculina, como, a0 mesmo
tempo, a perda de direitos por parte das mulheres.
Cécrops, o primeiro rei de Atenas, pos fim nao s6
ao voto das mulheres para instaurar uma democra-
cia exclusivamente masculina, mas também a um
estado de promiscuidade sexual que levava a que
apenas a filiacio materna fosse reconhecida. A fi-
liacao paterna tornada possivel pelo casamento, de
que Cécrops seria igualmente o inventor, e o poder
politico reservado aos homens sio dois principios
fundadores da democracia ateniense. Mas poderia-
mos exprimi-lo de outra forma: a filiacio materna
e o voto feminino sio sinais de um estado de sel-
vajaria anterior a cidade, uma espécie de condicio
pré-politica aos olhos dos Gregos da época classica.

E certo. Mas a verdade é que o voto das mulhe-
res permitiu a escolha de Atena como divindade
poliade (protetora da cidade). Mas a parte feminina
desta deusa ¢é limitada! Trata-se de uma deusa guer-
reira, sem mie, pois Zeus devorou a deusa Métis

(a Inteligéncia astuciosa), antes de fazer surgir do
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proprio cranio a sua filha completamente armada; ela
propria € uma parthenos (este termo designa o estatuto
de uma jovem rapariga enquanto nio procria), recusa
o comércio carnal com homens, «m tudo dedicada ao
homem, exceto na cama». Atena € a filha predileta de
Zeus, soberano do Olimpo e pai de todos os deuses,
o qual toma sempre o partido dela. A deusa é também
o filho que teria podido destronar Zeus, caso tivesse
nascido vardo... A ambiguidade de Atena faz com que
seja dificil ver na preferéncia com que € bafejada uma
vitéria das mulheres.

A estes dois mitos, que explicam que se pode
evitar as mulheres para fundar uma comunidade
humana e que o nascimento da cidade como en-
tidade politica anda a par com o desaparecimento
das mulheres da cena publica, podemos ainda
acrescentar um terceiro, o das Amazonas, que apa-
recem para combater os Gregos e, em particular,
os Atenienses. Tratarei desse mito no capitulo 5.

No mundo grego antigo, estes mitos nio sio lei-
turas para eruditos. Eles sio apresentados na vida
quotidiana da cidade de varias maneiras: nos rituais

que envolvem o culto de Ericténio ou o de Cécrops,
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na Acrépole; nos discursos dos oradores, na assem-
bleia; nas paredes pintadas de um pértico, aonde vao
para conversar. Para a cidade, eles sio uma forma
de modelar o passado, mas também fazem parte da
constru¢do da ideologia politica do século V a.C.
Compreende-se assim melhor o fundo de repre-
sentacoes miticas sobre o qual radica a observagao
que Péricles faz as vitvas dos cidadios mortos na

guerra, na orac¢o finebre que ele pronuncia em 431:

Se me ¢é permitido recordar também a virtude
feminina, como a das mulheres que acabaram
de ficar vitivas, vou dar-lhes com brevidade
o seguinte conselho: grande serd a vossa
gloria se nao ficar abaixo das qualidades que
a natureza vos deu e se 0 vosso bom nome
nio se prestar a ser falado entre os homens
em louvor ou em ma-lingua.

(Tucidides, Historia da Guerra do

Peloponeso 2.45.2%%)

24 para a Historia da Guerra do Peloponeso de Tucidides,

citamos a traducao de Raul M. Rosado Fernandes e M. Gabriela
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ACERCA DA VIOLENCIA

A violéncia estd presente nos mitos no feminino,
e bem mais a violéncia exercida sobre as mulhe-
res do que a violéncia exercida pelas proprias
mulheres, temas que encontram ecos no mundo

contemporaneo.

A VIOLENCIA SOBRE AS MULHERES

As cidades gregas ressoam a mitos cobertos de
temas sobre todas as obrigacdes de mulheres, da
infancia a morte. As que as violam sio sem duavida
heroinas, cuja historia € levada a cena teatral, como
Medeia, Clitemnestra, Fedra, Antigona ou Helena,
mas a sua morte € inevitavel. Nao ¢ impunemente
que se desafiam as normas da comunidade.

Entre essas normas, a obrigacio de se casar,

tanto para uma jovem rapariga como para um

P. Granwehr, Tucidides. Historia da Guerra do Peloponeso,
Lisboa, Fundacao Calouste Gulbenkian, 2010 (V. do 7).
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jovem rapaz, € recordada por muitos mitos. O mito
de Cora, conhecido através de um texto muito an-
tigo, o Hino a Deméter, é exemplar. Em resumo,
Cora, filha de Deméter e de Zeus, brinca com as
Oceanides e colhe flores numa pradaria. Quando
ela apanha um narciso, a terra abre-se e o deus

Hades surge ali com os seus cavalos.

Tendo-a raptado, contrariada conduzia-a gemendo
para as douradas carruagens. Ela gritou alto com
a voz

chamando o Crénida, o pai supremo e melhor.
Nenhum dos imortais e nenhum dos homens
mortais

ouviu a voz [...]

Ecoaram os cumes montanhosos e as profundezas do
mar pela voz imortal, e a ouvia a soberana mae.
Dor aguda tomou-lhe o corac¢io.

(vv. 19-23 e 38-402%)

% para o Hino Homérico a Deméter, citamos a traducao
de Maria Lucia G. Massi e Silvia M. S. de Carvalho, Hinos

Homéricos, Sao Paulo, Editora UNESP, 2010 (N. do T).
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Quando procura a filha, Deméter vai ter com
Hélio (o SoD:

Da filha que pari, doce rebento, gloriosa na
aparéncia, a voz intensa ouvi através do ar
infinito,

como se for¢ada, porém nido vi com meus olhos.

vv. 66-68)

O mito é claro: o rapto de Cora é colocado
sob o signo da violéncia e do ndo consentimento.
A jovem rapariga resiste, chora, grita, chama por
ajuda; a mae apercebe-se de que ela estd a ser
alvo de violéncia. Os termos nao sio equivocos.
O verbo traduzido por «ser violento contra» ou
dorcar, biazesthai, designa a violacio. Zeus deu
Cora em casamento a Hades; fazendo parte da
time (lote de honra ou dignidade que lhe coube)
do deus, ela tornar-se-4 sua esposa, sob o nome
de Perséfone.

A historia de Atenas conhece um aconte-
cimento semelhante, contado por Pausanias:

a jovem Etra, filha do rei Piteu de Trezena, &
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surpreendida pelo deus Posidon quando se di-
rigia a um santudrio de uma pequena ilha da
costa de Trezena, para cumprir um ritual sobre o
timulo de um herdi, na sequéncia de um sonho
enviado por Atena. A deusa poliade de Atenas
€, neste mito, a caimplice de Posidon. Da unido
do deus e de Etra nascera Teseu, o herdéi que
funda a cidade ateniense, enquanto comunidade
politica.

Varios mitos falam da metamorfose de uma
jovem quando ela esta prestes a ser violada. Assim
acontece com Dafne, uma ninfa cacadora que re-
cusa a uniado com o macho. Apolo deseja-a, mas
ela recusa-o e foge dele. Quando estd prestes
a ser apanhada por Apolo, ela suplica ao seu
pai, um deus-rio, que lhe transforme o corpo:
ela torna-se um loureiro, o qual vird a ser a ar-
vore preferida de Apolo. De igual modo, a ninfa
Siringe, perseguida pelo deus Pa, desaparece nos
canaviais que cresciam a beira de um rio. O deus
inventa entdo o instrumento de musica que leva o
nome da ninfa: a siringe, que reproduz o som dos

seus suspiros nos canaviais. Como nota Francoise
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Frontisi-Ducroux (L'homme-cerf et la_ femme-araig-
née?®), estas adolescentes rejeitam a sexualidade
e essa recusa leva-as a serem encerradas numa
arvore ou a serem banidas da espécie humana.
Tal rejeicao, hd que precisa-lo, deve-se a uma se-
xualidade nao desejada, imposta e violenta. Muitas
narrativas e imagens falam também de raptos e
de perseguicdes de jovens raparigas que sao de
facto preludios de unides sexuais nao consentidas.

A violéncia sobre as mulheres aparece noutros
contextos que pdem em jogo a sobrevivéncia da
comunidade. Nas narrativas gregas, muitas jovens
sao assim sacrificadas a causa nacional; no sentido
ritual, isso significa que elas sio oferecidas em sa-
crificio aos deuses para permitir que uma situagio
se desbloqueie, a ira divina se apazigue, para que
o mundo regresse a ordem. Dessa coorte de rapari-
gas, o prototipo € Ifigénia, filha do rei Agamémnon
e da rainha Clitemnestra. A sua histéria é conhe-

cida. A frota grega nao pode lancar-se das costas

26 yer bibliografia final (V. do T).
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da Grécia em direcio a Tréia, por falta de ventos
favoraveis. O adivinho interrogado declara que ape-
nas o sacrificio da filha do chefe do exército, o rei
Agamémnon, podera acabar com a ira dos deuses
e permitir a partida. A decisao de sacrificar Ifigénia
esta tomada. Na peca de Euripides, Ifigénia em
Aulis, a heroina procura primeiro dissuadir o seu
pai de concretizar um tal gesto, mas rapidamente
ela decide sacrificar-se voluntariamente a causa dos
Gregos: a coragem, a juventude e o patriotismo
fazem do seu consentimento relativamente a morte
um ato herdéico. De qualquer modo, ela morrera,
mas pela espada, degolada.

Além do mais, na pec¢a de Euripides, Ifigénia
recusa antecipadamente os rituais funerdrios. Ela
diz a sua mie Clitemnestra: <NZo precisas de cortar
os teus cabelos, de vestir vestes negras»; e mais
adiante: Pois nenhum tdmulo serd erguido para
mim», sugerindo com isso a possibilidade de uma
apoteose, de uma diviniza¢io apds a morte. A mor-
te consentida que serve a pdtria permite a Ifigénia
aceder ao estatuto heroico, porque ela resvalou

para o modelo da andreia, a coragem masculina,
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como mostra Violaine Sebillotte Cuchet (Libérez
la patrie! Patriotisme et politique en Gréce ancien-
ne?’). Esta é, no sentido grego do termo, uma «bela

morte», que niao € portanto exclusiva dos homens.

A VIOLENCIA DAS MULHERES

Nesta cultura, em que a violéncia é parte in-
tegrante da propria definicio de cidadiao, um
pequeno ndmero de mitos traz a colacao mulheres
violentas. A acao delas desenvolve-se em quadros e
em momentos precisos, obedece a regras. Trata-se

de uma violéncia individual ou coletiva.

OS RITUAIS PROPRIOS DAS MULHERES
A violéncia surge primeiro por ocasido das

festas e dos rituais reservados as mulheres, em

27 Ver bibliografia final (N. do T).
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particular aqueles que sao em honra de Deméter
e de Dioniso.

No quadro das Tesmoférias, festas que as mu-
lheres celebram para honrar Deméter e que sdo
interditas aos homens, duas narrativas mostram as
mulheres a servirem-se de instrumentos do sacrifi-
cio para fins violentos contra os homens. O rei Bato
de Cirene ¢é castrado pelas sacerdotisas de Deméter
quando assiste, escondido, as cerimdénias, como
nos conta Eliano. Numa outra narrativa, conhecida
através de Pausidnias, os Messénios, cidadaos da
cidade de Messene, no Peloponeso, tentam fazer
reféns as mulheres da Laconia, fechando-as num
santuario de Deméter; mas as mulheres expulsam
0s Messénios a golpes de cutelo de sacrificio e com
espetos para assar as carnes. Estas narrativas tém
significados diversos, entre os quais a importancia
de os homens conservarem o monopolio do rito
do sacrificio sangrento e da divisdo das carnes que
a ele estd associado, bem como o medo de que
as mulheres o possam quebrar, assumindo desse
modo um lugar que lhes estd sempre vedado: o de

cidadas. No caso de Bato, o rei castrado, como no

131



dos Messénios, guerreiros valorosos derrotados, é
mesmo a andreia, no sentido tanto da virilidade
como da coragem guerreira definidora do cidadao,
que ¢ ferida — mas um ferimento que ¢ rapidamente
sarado no imaginario grego, tdo raras sao as his-
torias deste tipo.

Os ritos em honra de Dioniso sdo por vezes a
ocasido para deixar entrever a violéncia feminina,
como vimos com a histéria de Bacantes encena-
da por Euripides. Nao sao as seguidoras fiéis do
deus que ao cumprirem o0s ritos prescritos que sio
violentas, mas sim as mulheres que se recusam
a celebrar o culto dionisiaco. Dioniso fere-as en-
tdo com uma raiva frenética, que lhes engana o
espirito. Assim possessas pelo deus, as mulheres
da cidade de Tebas entregam-se a uma caca ao
homem, nio sendo a vitima outra senio o préprio
chefe da cidade, o rei Penteu. A violéncia das mu-
lheres ¢ entdo apresentada como um instrumento
da vinganca divina, sendo que Dioniso deseja pu-
nir em conjunto a cidade de Tebas e o seu chefe,
Penteu, por nio terem reconhecido e acolhido o

seu culto. As formas desta violéncia consistem
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em levar ao extremo os gestos habituais do rito
dionisiaco, o sacrificio através do diasparagmos,
que consiste em esquartejar a vitima, agora um
homem na vez de um animal. Mais uma vez, o
que aqui estd em causa € a andreia de Penteu, o
seu estatuto de homem e de rei, o chefe politico
por exceléncia.

Nestes mitos, a violéncia das mulheres é en-
cenada por ocasido de rituais que, ao deixa-las
entregues a si proprias, lhes dio uma certa au-
tonomia. Nesses momentos, os homens podem
imaginar todas as formas de transgressao por par-
te das mulheres, esposas e filhas de cidadaos,
uma vez que eles estio excluidos desses ritos. A
violéncia de que os homens da cidade sio alvo
tem com objetivo atingi-los no seu duplo estatuto
de seres viris e de seres politicos, aparecendo
ambos insepardveis nestas narrativas. Em qualquer
caso, nao se trata de uma violéncia gratuita, mas
responde a violéncia dos homens que excederam
a regra religiosa, cada um 2a sua maneira: Bato,
ao querer a todo o custo assistir a uma festa de

Deméter reservada as mulheres; os Messénios, ao
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assaltarem um santudrio, lugar sagrado e invio-
lavel; Penteu, ao espiar o que as mulheres fazem

como Bacantes na montanha.

O momento do casamento

A violéncia feminina revela-se nas narrativas
miticas numa outra ocasido: a do casamento. A
passagem do estado de jovem rapariga a de espo-
sa ¢ marcado no mundo grego por uma série de
compromissos, de ritos e de praticas de vida, e ndo
por uma decisao tnica de ordem institucional ou
religiosa. O carater indeterminado dessa mudanca
de estado é tao mais surpreendente quanto a re-
producido do grupo de cidadios e a sobrevivéncia
da cidade enquanto entidade politica estio qua-
se exclusivamente ligadas a procriacio de filhos
legitimos e, portanto, ao reconhecimento de um
estatuto de maridos e de mulheres. As mulheres
usardo de violéncia para marcar a sua rejeicao do
casamento, mas essa violéncia é, de uma forma
ainda mais clara do que a violéncia ritual, uma res-

posta ou uma contrapartida a violéncia masculina.
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O mito de violéncia, tanto coletiva como indivi-
dual, mais conhecido é o da historia das Danaides.
As cinquenta filhas do rei Danao, perseguidas pe-
los cinquenta filhos do rei Egipto, que as querem
possuir a for¢a, degolam os proprios maridos na
noite do seu casamento, a excecao de uma delas,
Hipermnestra. A violéncia dos homens, que s3o
seus primos direitos, ¢ ao mesmo tempo fisica (a
tragédia chama-lhes «os estripadores») e institucio-
nal, pois os pretendentes nio tém o consentimento
de Danao, o pai das raparigas. A das mulheres
estd ao nivel da dos homens. O quadro é o de
uma verdadeira guerra entre homens e mulheres,
conflito que o mito se esfor¢ca por superar para
que o casamento se torne um contrato ritualizado,
anulando toda a violéncia, como Marcel Detienne
bem o mostrou em Lécriture d’Orphée?.

Um outro exemplo de recusa violenta do casa-
mento por parte da mulher encontra-se no mito de

Atalanta. Seguindo um ordculo que a aconselhou a

28 paris: Gallimard, 1989 (N. do T.).
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fugir do casamento, Atalanta desafia os seus pre-
tendentes para corridas, vencendo-os na rapidez e
decapitando-os. O retrato de Atalanta é o oposto do
da jovem rapariga em situa¢ao de se casar, a nym-
phe: ela trocou o véu pelas armas e a sua corrida
assemelha-se a uma cacga, pois apenas ela dispoe
de uma arma, ocupando o homem o lugar da presa.
O seguimento da histéria de Atalanta que, seduzida
pelas macas de ouro que Melanion ou Hipémenes
— de acordo com as versoes — lanca a frente dela,
perde a corrida e se casa, mostra que ndo ha al-
ternativa possivel: por muito indomada que seja, a
jovem rapariga deve tornarse uma esposa.

Assim, a uma violéncia excecional como a de
Atalanta corresponde uma violéncia comum dos
homens que por todos 0s meios tentam conseguir
mulheres; mas esta violéncia nio é nomeada, nem
sequer representada, havendo mesmo tendéncia para
esquecé-la. No entanto, ela ¢ muitas vezes a causa
de uma outra forma de violéncia igualmente silen-
ciosa e esquecida, a das mulheres sobre si proprias,
como quando as jovens mulheres se suicidam depois

de terem sido violadas ou para nio o serem. Em
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periodo de guerra, a violacdo e a redugio a escrava-
tura sdo a sorte comum das mulheres desde a Iiada.
E o suicidio, a unica forma de lhe escapar. Mas
em circunstancias menos tragicas, quando a cidade
esta em estado de paz, o suicidio permite escapar a
desonra individual que pesa sobre a jovem rapariga
violada, vergonha que nasce do proprio ultraje, mas
igualmente da suspeicao mais insidiosa de uma certa
forma de consentimento da sua parte: ¢ bem visivel

que estes temas sao ainda hoje uma realidade.

O ESTATUTO DE ESPOSA E DE MAE

A violéncia que as mulheres exercem sobre si
mesmas pode ter outras razdes, sobretudo quan-
do é posto em causa o Unico estatuto que lhes é
concedido, o de esposa e de mie.

Nicole Loraux (em Facons tragiques de tuer une

femme®?) estudou todas as figuras de mulheres

29 Ver bibliografia final (N. do 7).
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que na tragédia siao levadas a matarem-se. Elas
suicidam-se usando a corda, como Jocasta, quan-
do descobre o incesto que cometeu com Edipo;
como Leda, por causa da ma conduta da sua filha
Helena; como Fedra, esposa de Teseu e apaixona-
da por Hipdlito; como Antigona, para escapar 2
morte pelo emparedamento. Ou pela espada, como
Dejanira, depois da morte do marido, Héracles;
como Jocasta, numa outra versdao tragica, depois
da morte do filho; como Euridice, a mulher de
Creonte, quando se inteira do suicidio do filho
Hémon. Ou ainda pelo fogo, como Evadne, que
se lan¢a na pira funerdria do marido, Capaneu.
Entre estas formas macabras, apenas a morte pela
espada ¢ considerada pelos Gregos como uma «bela
morte» (kalos thanatos), pois é a forma de morrer
masculina por exceléncia. Assim, Jocasta, que se
mata sobre os corpos dos seus filhos Etéocles e
Polinices, ao se langar sobre uma espada, alcanga
0 kleos (a gloria); mas ndo a mesma Jocasta, que,
segundo uma outra tradi¢ao, se enforca na profun-
didade do seu thalamos (cAmara nupcial), depois

de ter descoberto o seu incesto com Edipo.
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As mulheres entregam-se, portanto, 2 morte
quando o seu estatuto de esposa ou de mae &
ameacado, como, por exemplo, na sequéncia da
morte do marido (Dejanira, Evadne), na iminéncia
da rejeicdo (Fedra) ou quando os proprios filhos
morrem (como acontece com Euridice e Jocasta).

Ora, as mulheres sao capazes de se tornar
assassinas pelas mesmas razdes e nas mesmas cir-
cunstancias: quando o seu casamento é ameacado,
quando a legitimidade da sua unido é posta em cau-
sa pelo marido, quando elas temem ser repudiadas.
Assim, Clitemnestra mata Agamémnon e Cassandra,
Dejanira mata Héracles, Medeia mata Cretsa, a nova
esposa de Jasdo, e os proprios filhos. Estas duas
facetas da violéncia feminina sao absolutamente si-
métricas em torno do eixo que representa o estatuto
da esposa procriadora de filhos legitimos. Poder-
se-ia pensar que se trata de atitudes individuais e
apenas relevantes no dominio da vida privada. Mas
as narrativas respeitantes a grupos de mulheres que
assumem de forma temporaria a defesa da cidade
pela violéncia representam uma continuidade exata

disso mesmo,, como veremos.
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Este conjunto de histérias testemunha a extre-
ma precisao da construgdo grega da violéncia. Se,
vistas do exterior da cultura grega, as Bacantes ou
as Danaides podem parecer mulheres violentas por
natureza, os mitos gregos, pelo contrario, insistem
no estreito laco entre a violéncia das mulheres e o
seu estatuto culturalmente definido. Nestes mitos,
as mulheres nunca sio violentas sem razao, mes-
mo quando essa violéncia perturba a ordem dos
homens (andres) até a destruirem.

A nos, observadores longinquos, parece-nos que
a violéncia das mulheres se articula com a dos
homens e responde-lhe pondo-a em causa. Ora,
na cultura grega antiga, essa violéncia masculina
em relacao as mulheres € minimizada, senio mes-
mo apagada, como se fosse natural e até mesmo
constitutiva da definicao da cidadania. O cidadao
grego caca, faz a guerra e viola. E, como na guerra
e na cacga, na relacio homem/mulher ha regras a
respeitar, nem mais nem menos.

A legislacio das cidades prevé por exemplo
que um homem que viola uma mulher pague uma

multa em funcdo do estatuto da vitima (escrava ou
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livre), enquanto um homem que seduz a esposa
de um cidadao pode ser morto de imediato se
apanhado em flagrante delito (em Atenas) ou ser
submetido a diferentes penas infamantes e perder
a sua categoria de cidadao (em Cime). O codigo da
cidade de Gortina em Creta, mais liberal do que o
de Atenas, prescreve uma multa de cem estateres>”
para o flagrante delito de adultério com uma mu-
lher livre, exatamente a mesma soma que para a
violacdo. O que se trata ¢ de defender a integridade
do oikos (a casa®!) e de preservar a legitimidade da
descendéncia para permitir a cidade que renove o
seu corpo de cidadaos.

Formas de violéncia reprovadas sio as que
sao levadas a cabo por niao-Gregos, como bar-
baros ou seres meio-homens meio-animais, como
os Centauros. A violéncia destes é gratuita e por
isso condenavel. Pelo contrario, a dos deuses, dos
herdis e dos cidadiaos encontra sempre uma justi-

ficacao: distribuir os lotes de honra pelos deuses;

30 Antiga moeda usada em virias regides da Grécia (N. do T).

31 No sentido de «agregado familiar alargado» (N. do T).

141



estabelecer um mundo civilizado, fazendo passar
as mulheres de um estado de natureza a um estado
de cultura; instituir o casamento e, com isso, a des-
cendéncia legitima e a cidadania. Entdo, o proprio
ato de violéncia € mitigado, passado em siléncio.

Esta construcao dissimétrica da violéncia nos
mitos € interessante para compreender o funcio-
namento do imaginario masculino grego que, se
mascara as suas proprias formas de violéncia, da
um significado cultural a violéncia feminina, ao

propor para ela uma representacao subtil.

A CORAGEM DAS MULHERES SEGUNDO PLUTARCO

Serd necessario esperar por Plutarco, autor
grego que viveu nos séculos T e 1T d.C., para en-
contrarmos um ensaio que reorganiza historias/
mitos, pondo em destaque «mulheres de coragem» e
insistindo na coragem (arete) das mulheres. O tra-
tado de Plutarco leva o titulo de Gynaikon aretai,
geralmente traduzido por Virtudes das Mulberes,

e que esta incluido nos Moralia (Obras Morais ou
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Escritos Eticos). Mas Jacques Boulogne, tradutor e
editor do texto na colecao Budé, prefere o titulo
Condutas meritorias de mulberes’*. O vocdbulo
arete, no entanto, nao indica aqui nem a virtude
nem o mérito, mas sim a coragem33,

Plutarco explica deste modo a sua interlocutora

o propésito do seu livro (Moralia 242EF3%):

Sobre as virtudes (arete) das mulheres, 6 Cleia,
nao perfilho opinido idéntica a de Tucidides.
Segundo este afirma, a mulher mais virtuosa é
aquela que menos motivo de conversa oferece

entre estranhos, quer sob a forma de censura,

32 Conduites méritoires de femmes.

33O texto original traduz o grego arete por valeur. Em
portugués, optdmos por usar o vocabulo «coragem». Em francés,
porém, valeur nao ¢ absolutamente equivalente a courage,
termo que também existe nessa lingua. Por valeur, também se
entende «valentia» ou «bravura», e.g. Mas, tal como a arete grega,
trata-se de um conceito que € mais abrangente ainda, que
engloba estas ideias, mas que nao se limita a elas (N. do T). .

3% Para A Coragem das Mulberes, citamos a traducio de
Maria do Céu Fialho, Paula Barata Dias e Claudia Cravo da
Silva, Plutarco. A Coragem das Mulheres, Coimbra, Edi¢coes
Minerva, 2001 (N. do T).
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quer de elogio. E que Tucidides pensa que uma
mulher de bem, tal como o seu proprio nome,
deve manter-se portas adentro da sua casa e

nao as transpor para O exterior.

Plutarco quer apresentar mulheres e homens em
pé de igualdade, programa espantoso no contexto
do helenismo e do mundo romano do século 1T d.C.
Na verdade, Plutarco nao poe os méritos femininos
em paralelo com os masculinos, tanto mais que
ele ndo escreve «Vidas de mulheres ilustres», como
faz para os homens. Ele contenta-se em compilar
estas historias difundidas pela tradicao grega, evi-
denciando a arete das mulheres.

Esta coragem feminina consiste em primeiro
lugar em fazer prova de uma bravura muito mas-
culina, a andreia. As mulheres da cidade de Quio,
por exemplo: a sua cidade é cercada por Filipe, o
filho de Demétrio, que proclama a uniao dos es-
cravos com as suas patroas (244E ss.). Tomadas de
um feroz despeito, as mulheres sobem as muralhas
e lancam pedras e outros objetos aos combatentes,

de modo que os inimigos sio finalmente expulsos.
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Ja as mulheres de Melos escondem armas de-
baixo dos seus vestidos, das quais os maridos se
servirdo quando chegar o momento de matar os
anfitrides de um banquete em que participam. As
Tirrenas assumem os lugares dos maridos nas pri-
soes de Esparta, trocando de roupas com eles; eito
isto, as mulheres permaneceram ali, preparadas
para o pior (247C). Depois de uma severa derrota
contra Esparta, que levou a morte de numerosos
Argivos, as mulheres de Argos defendem a sua
cidade envergando vestes masculinas e assumindo
a violéncia da guerra, como o contam varios textos
de Herédoto (6.77 e 83), de Plutarco (A Coragem
das Mulheres 245C ss.) e de Pausanias (2.20.8-
9). Para suprir a falta de homens, elas recusam
casar-se com escravos, mas aceitam desposar «os
cidadiaos mais distintos das cidades circundantes.

Em todos estes casos, e por razoes diversas,
a sobrevivéncia da comunidade politica estd em
jogo. As mulheres fazem prova da andreia, da
coragem viril, e mesmo da violéncia. Mas porque
as circunstancias sio excecionais, essa violéncia é

aceite pela cidade.



Esta arete reside também na aceitacao, na re-
nuincia ou no consentimento. O mais belo dos
exemplos ¢ o das mulheres da Focide. Aquando
de uma guerra de exterminio entre os Tessalios e
os Focenses, estes decidem reunir todos os seus
bens, assim como as suas mulheres e as suas crian-
¢as, com o objetivo de os queimar a todos numa
enorme fogueira, em caso de derrota. E quando
um dos Focenses sugere que se pergunte as mu-
lheres a opinido delas, as mulheres reinem-se em
assembleia e decretam adotar a proposta feita pelos
homens: «Quando a noticia destes acontecimentos
chegou aos ouvidos das mulheres, elas reuniram-se
e tomaram decisdo andloga a dos homens, louvan-
do Daifanto por ter deliberado o que era melhor
para a Focide» (244D).

Por vezes, essa arete faz das mulheres boas
conselheiras em matéria politica. Por exemplo,
as Troianas que acabam com a errancia do seu
povo fugido de Trdia, ao queimarem o0s navios
e obrigando os homens a fixarem-se em Itdlia
(243E-244A). Ou mais modestamente a mulher

de Pites, que obriga o marido a abandonar a sua
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paixao monomaniaca pela explora¢cio de minas
de ouro e sugere-lhe diversificar as atividades eco-
némicas do seu reino. Uma vez o rei retirado dos
seus negocios, ¢ a mulher dele que «administra o
poder com sabedoria» (262D-2630).

No entanto, as mulheres exercem a sua arete
com limites bem tracados. Quando o momento de
crise que quase viu o desaparecimento da cidade
chega ao fim, elas regressam a casa e reencon-
tram um modo de vida apropriado ao seu sexo:
casamento, procriagdo, economia doméstica. A
bela Aretifila de Cirene, que viveu no tempo de
Mitridates, depois de ter expulsado da cidade, um
ap6s o outro, dois tiranos, regressa ao gineceu e
passa o resto dos seus dias a bordar (275E).

Por vezes, um rito vem recordar a bravura que
elas mostraram ter no passado — a lei de Argos
autoriza as jovens casadas a usarem uma barba
quando dormem com os seus maridos —, mas ¢
também possivel que o seu ato herdico possa nio
dar lugar a nenhuma forma de reconhecimento,
como sugere o muito curioso final da historia de

Policrite.
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Policrite, uma mulher de Naxo que permite
aos seus tomar de surpresa a fortaleza detida

pelos Milésios, chega as portas da cidade (254E):

Ela mesma, as portas da cidade, ao deparar-
se com os cidadaos que a acolheram,
exaltantes, com ramos floridos e grinaldas,
nao aguentou a intensidade dos sentimentos
e tombou fulminada, mesmo diante dos
portais. Foi sepultada nesse mesmo lugar,
a que foi dado o nome de <Timulo da
Inveja», como se o facto de Policrite se
exaltar da sua ventura fosse objeto da
cobica de uma certa fortuna, tortuosa e

implacavel.

A morte de Policrite diz muito acerca da incapa-
cidade feminina de traduzir em termos politicos e/
ou de poder uma coragem igual 2 de um homem.
E esta morte é apresentada como desejada pelas
divindades, ou pelo menos por uma de entre elas:
a Fortuna (Tyche), que estd longe de permitir uma

inversao dos valores civicos.
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As raras narrativas em que as mulheres provam
ter arefe colocam-se assim em contexto excecional
de situacoes extremas: origem de comunidades,
guerra com estrangeiros que ameace aniquilar
completamente uma cidade, guerra civil também,
flagelo que interdite a reproducido tanto de ve-
getais como de animais e de humanos... Estas
narrativas parecem nunca remeter para sociedades
em que reine a igualdade entre os sexos, a exce-
¢ao muito notavel da sociedade dos guardides da
cidade platénica da Repiiblica. No maximo, elas
mostram sociedades que, momentaneamente, co-
nhecem a inversiao, deixando as mulheres algum
poder. Mas a funcio destas narrativas ¢ mostrar
como a ordem foi de facto restaurada depois de
um episddio em si mesmo tao tempordrio quanto
improdutivo.

Mas quando os cidadaos de Argos permitem
as suas mulheres usar barba durante um ritual em
memoéria de um ato heréico das suas antepassadas,
eles nao estao a legitimar uma sociedade em que
as mulheres teriam direitos e poderes. No entanto,

para a historiadora de hoje, € interessante levar em
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conta tanto a auséncia de direitos e de poderes das
mulheres na vida das cidades como esse discurso
masculino que por vezes inventa tempos e mundos
em que as mulheres manifestam o seu valor.

E entio possivel compreender que o lugar real
e simbolico da desigualdade entre os sexos foi
sem duvida central, recordando-se também que
o principio constitutivo das cidadanias gregas foi
durante muito tempo a exclusio, das mulheres é
certo, mas também de outros, como por exemplos
0s estrangeiros e os escravos. Além do mundo an-
tigo, isso permite compreender como o género é
um dos elementos determinantes na construcao de
uma sociedade, no imaginario — em que se incluem

0s mitos — e nas praticas comuns.



CAPITULO 5

Miros E HISTORIA

A relaciao entre os mitos e a Historia é um
tema muito debatido pelos historiadores hoje em
dia. Ela permite analisar pormenorizadamente a
historia de todas as cidades gregas, sob virios
topicos de investigacio, entre os quais a forma
como os mitos constroem um passado para as
comunidades, o peso que essas narrativas de-
pois assumem na histéria das cidades, e o papel
histérico que elas sio levadas a desempenhar.
E assim possivel estudar os mitos como partes
integrantes da histéria do periodo em que eles
sdo recontados. Sublinhemos que a questao nio
¢ a do grau de historicidade dos mitos, mas sim
a de compreender a razdo pela qual e como um

povo ou uma cidade os utiliza.
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Um autor grego que ainda nao apresentei as-
sume aqui particular importancia: Pausanias.
Origindrio da Lidia, na Asia Menor (nio ha duvida
de que era de Magnésia de Sipilo), ele viveu no
século I d.C. Pausanias € o autor de uma Periegese,
isto ¢, de uma viagem ao redor da terra. A obra
esta dividida em dez livros, cobrindo cada um
deles (a excecao de dois) uma regiao da Grécia
continental, comecando pela Atica. A designacio
Periegese ¢ a que os manuscritos lhe dao; mas
Pausanias chama a sua obra syngraphe, termo que
remete para uma obra em prosa, consistindo numa
sintese coerente sobre um tema especifico. Quanto
ao método, Pausanias apenas retém aquilo que é
«digno de ser visto» e 0 que € «digno de memoria.

Pausanias recorda a historia da regiao que des-
creve, e essa histéria comeca muitas vezes pela
genealogia mitica dos habitantes. Ao longo das
descri¢coes que faz de sitios, de monumentos, de ri-
tos, ele cita numerosos mitos. Em Pausidnias, o mito
¢ um discurso ancorado no saber partilhado por
uma comunidade: uma narrativa tradicional, que

assume a representacao tanto do passado do grupo
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humano, como dos seus deuses e do mundo que
o rodeia, como escreve Vinciane Pirenne-Delforge
(Retour a la source. Pausanias el la religion gre-
cque’®). Pausinias associa vdrias narrativas aos
lugares que visita ou atribui-as as obras que con-
sulta, sem, todavia, conceder a todas 0 mesmo grau
de verosimilhanca. Por vezes, mantém as distancias
relativamente a uma narrativa, sem que, no entan-
to, a critique de forma explicita. Acima de tudo, o
que lhe importa é conservar a memoria de «odas
as coisas gregas» (panta ta bellenika), que tanto
atestam o passado dos povos e das cidades, como
o presente da cultura grega no século II d.C., em
pleno Império romano.

Evidentemente, Pausanias niao € a nossa Unica
fonte. Na época helenistica, as inscri¢des, textos
gravados em pedra, assumem uma grande im-
portancia, testemunhando decisdes tomadas por

comunidades, em particular em assembleias.

35 Ver bibliografia final (V. do T).
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HERACLES E OS HERACLIDAS

O Hino homérico a Héracles apresenta o heroi

wv. 1—836):

A Héracles, filho de Zeus, vou cantar, a0 maior
e melhor

dentre os que vivem sobre a terra, nascido em
Tebas de belos coros

de Alcmena, unida ao Cronida de escuras nuvens,
a ele que, antes, por terras e mares indescritiveis
vagueou, a mando do Senhor Euristeu,
realizou com sua forca muitas facanhas
extraordinarias,

e agora habita alegre uma bela morada,

o nevoso Olimpo, e tem por esposa Hebe de

belos tornozelos.

30 para o Hino Homérico a Heéracles, citamos a traduciao
de Wilson A. Ribeiro Jr. e Silvia M. S. de Carvalho, Hinos
Homéricos, Sio Paulo, Editora UNESP, 2010 (N. do T).
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O hino conservado (cuja data desconhecemos)
niao diz mais da histéria do herdi, mas desde a
Iliada que uma pluralidade de textos e de ima-
gens nos permite conhecer a mitologia de Héracles,
particularmente abundante. Os Doze Trabalhos que
estardo em discussao nao sao sendo uma pequena
parte dela. Esse her6i, conhecido em todo o mun-
do grego, ¢, pois, filho de uma mortal, Alcmena,
ela propria esposa do rei de Tebas, Anfitrido, e de
Zeus, o filho de Crono: Zeus assumiu a fisionomia
de Anfitriao para seduzir a rainha. Héracles conti-
nuou a sua vida sendo odiado por Hera, a esposa
de Zeus, desde o berco, em que ele teve de asfixiar
duas serpentes para sobreviver, até a morte, sobre
uma fogueira no monte Eta. No entanto, o nome
Héracles significa «glorioso por Hera» ou «pela gloria

Hera», sinal de uma relacio ambigua com a deusa.

Os DozE TRABALHOS

Héracles conquista a sua gléria através de uma

série de feitos. Os Gregos organizaram alguns deles



num ciclo conhecido desde a época classica: os
Doze Trabalhos. Estes foram esculpidos por volta
de 460 a.C. no templo de Zeus em Olimpia — seis
sobre a fachada leste, seis sobre a fachada oeste —,
prova de que em meados do século V os Trabalhos
eram ja organizados num ciclo de doze. Niao se
sabe exatamente quando nem como esta lista foi
formada e por vezes a ordem pela qual os traba-
lhos sao citados nos catilogos difere. A literatura
moderna sobre este tema é abundante, bem como
as interpretacoes dadas ao ciclo dos Trabalhos.
Dois textos fornecem o essencial das narrativas:
Diodoro da Sicilia, na sua Biblioteca Historica, no
livro 1V, e Apolodoro, no livro II, capitulo 5 e se-
guintes da sua Biblioteca.

Héracles estd submetido ao seu meio-irmao
Euristeu, filho de Alcmena e de Anfitrido, que o
ordena fazer esses Trabalhos (erga).

Héracles comeca por libertar a Argolida (a re-
gido da cidade de Argos, no norte do Peloponeso)
do ledo de Némea, um dos monstros que descen-
dem de Forcis e da sua irma Ceto. Esse ledo assola

o pais. A maneira como Héracles vence o ledo
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difere de acordo com as narrativas. Na mais conhe-
cida, ele tem de asfixiar o animal, uma vez que a
sua pele nio pode ser trespassadas e o combate
dura trinta dias. Mas de regresso a Tirinte, como
Euristeu estd apavorado, Héracles € impedido de
entrar na cidade. Doravante, a pele invulneravel do
leao protegerd Héracles e servir-lhe-4 de emblema.

Depois, o her6i livra a Argdlida da hidra dos
pantanos de Lerna: para evitar que as cabecas
da besta renascam sem parar quando cortadas,
Héracles, com a ajuda de Iolau, cauteriza com um
ticao os pescocos decepados. De seguida, ele enter-
ra a cabeca imortal. O sangue da hidra ¢ o veneno
em que ele mergulha as suas flechas. A Hidra de
Lerna ¢ um monstro que emerge da noite dos tem-
pos, descendente do Velho do Mar. Ela é também
um flagelo para os rebanhos e para o pais.

No Peloponeso, Héracles tem de capturar vivo
o javali que devasta o vale de Erimanto, nao longe
do Olimpo. No entanto, ao longo do caminho, ele
enfrenta e elimina os Centauros. Para apanhar o
javali vivo, Héracles tem de cansa-lo, antes de o

carregar as costas.



Depois disso, ele persegue a corca de cornos
de ouro de Cerineia. Ele tem, entdo, de apanhi-la
viva e passa um ano a persegui-la pela Arcadia.
Este animal fabuloso, uma corca de cornos, ¢ con-
sagrado a Artemis.

Héracles mata os pdssaros do lago Estinfalo, nos
confins da Argolida. Os pdssaros dissimulam-se nas
florestas em volta do lago e o herdi tem de encon-
trar um estratagema para os fazer sair de la. Eis o

que diz a versio de Apolodoro (Biblioteca 2.5.6):

Héracles nao sabia como fazé-las sair dos
arbustos, mas Atena deu-lhe umas castanholas
de bronze, oferta de Hefesto, e entido ele,
fazendo-as soar numa montanha proxima do
lago, espantou as aves que, incapazes de
suportar o barulho desataram a voar
atemorizadas e, deste modo, Héracles matou-

as a flechada.

Finalmente, em Olimpia, ele tem de limpar os
estdabulos do rei Augias num unico dia e sem qual-

quer tipo de ajuda. Héracles fi-lo desviando um
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curso de dgua. Na versio de Apolodoro, sio os
dois rios do lugar, o Alfeu e o Peneu, que sido
desviados: trata-se, portanto, de um verdadeiro
trabalho de drenagem da planicie, que Héracles
teria levado a cabo. Como contrapartida, ele pede
a Augias um décimo dos seus rebanhos, mas ele
nao receberd o que lhe é devido.

Fora da Grécia, Héracles vai a Creta onde tem de
capturar um touro. Esse touro, criatura de Posidon,
terd saido do mar. Héracles apodera-se dele agar-
rando-o por um corno e leva-o para Tirinte.

Na Tracia, no norte da Grécia, o her6éi doma
as éguas antropofagas do rei Diomedes, dando a
devorar aos animais o proprio dono, punicao justa
infligida ao rei.

Na costa sul do Mar Negro, Héracles tem de
conseguir o cinto da rainha das Amazonas, que
Euristeu pretende oferecer a sua filha Admete. O
cinto ¢ simultaneamente um objeto de adorno,
uma marca do poder régio dado pelo deus Ares a
sua filha Hipdlita, a rainha das Amazonas, e uma
arma — uma funda. Segundo as versoes, o episédio

conclui-se pacificamente (Apolonio de Rodes) ou
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com a violéncia de um combate intenso durante o
qual Hipdlita € morta por Héracles.

Héracles viaja para ocidente para matar Gérion,
cujo nome significa <o Cantor» ou «o Falador, um
monstro de trés cabecas e trés corpos. Este epi-
sodio aparece ja na Teogonia de Hesiodo. Gérion
cria vacas de cor purpura e a ilha dele chama-se
Eriteia — a Incandescente —, existindo uma asso-
ciacdo com o por do sol. Nas costas do Oceano,
Héracles ergue as estelas que formam as colunas
que levam o seu nome. Para Diodoro, estas de-
limitam um canal: Héracles abriu uma passagem
cortando a montanha. Para outros investigadores,
elas marcam o fim ou os limites do mundo, de
modo que alguns autores modernos interpretam
este feito como uma viagem ao Além.

Passado o estreito, Héracles tem de atravessar
o Oceano, extensiao de dgua que, na representa-
¢do grega, rodeia toda a terra. Ele navega na taga
de ouro do Sol e chega a ilha de Eriteia. O herdi
mata entdo o guardido do rebanho, apodera-se
dos animais, combate Gérion e mata-o a flechada.

Héracles regressa com o rebanho e, no caminho
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de volta da longinqua Espanha®’ até Micenas, ele
vive ainda outras aventuras.

Os dois ultimos trabalhos situam-se para além
do mundo conhecido. Héracles colhera ainda as
macds de ouro das cinco ninfas Hespérides guar-
dadas pelo gigante Atlas e descerd ao Hades para

procurar Cérbero, o cdo de trés cabegas.

AS MACAS DE OURO DAS HESPERIDES

Este mito esta atestado pela iconografia desde o
século VI a.C. As Hespérides sdo as filhas da Noite,
de que fala a Teogonia. Nos limites da Terra, elas
possuem arvores que diao macids de ouro, mas que
sao guardadas por uma serpente e com Atlas por
perto. A viagem de Héracles para la é longamente
desenvolvida pela tradicio. O herdi realiza proezas
como a luta contra o gigante Anteu, na Libia — o qual

mata os viajantes e coloca 0s seus cranios no templo

37 A Autora escreve «Espagne». No entanto, Ibéria era o
nome pelo qual os Gregos conheciam a regiao (V. do T).
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de Posidon —, e contra Busiris, um faraé do Egipto,
que sacrifica os estrangeiros sobre o altar de Zeus.

H4 varias versoes da historia das Hespérides.
Numa delas, Héracles n2o vai em pessoa colher as
magas do jardim divino, enviando antes para isso
Atlas, a0 mesmo tempo que toma o lugar dele, isto
é, coloca o céu as costas. Numa outra, o proprio
Héracles vai buscar as mac¢is e mata a serpente
que as guarda. Uma outra ainda conta que foram
as Hespérides a dar as mac¢as a Héracles, sem vio-
léncia. Diodoro transforma as macas em carneiros.
Em resumo, trata-se de um belo exemplo da mul-
tiplicidade de versdes conhecidas de um mesmo
mito, que nos permite compreender a que ponto
¢ redutor atermo-nos a uma Unica versiao deste
tipo de narrativa.

Apolodoro oferece-nos o final da historia:
Héracles leva as macas a Euristeu, mas este de-
volve-lhas. O herdi oferece-as entdo a Atena, que
lhe diz: «seria impio que estivessem em qualquer
outro lugar (Apolodoro, Biblioteca 2.5.11). As ma-
¢as de ouro regressam entdo ao mundo divino, de

onde nunca deveriam ter saido.
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Cérbero

O dultimo trabalho de Héracles é procurar
Cérbero no Hades. O cido tem vdarias cabecas:
trés, cinquenta, cem, o numero varia segundo
as versoes. Ele é conhecido desde a Iliada. Na
sua descida aos Infernos3®, Héracles encontra
muitos mortos célebres, antes de deparar com
Perséfone e, depois, com Hades, em pessoa, que
fixa as regras da prova. Héracles nao pode usar
nem nenhum escudo nem armas, para apanhar
Cérbero. Ele protege-se com a sua pele de ledo,
lanca pedras sobre o monstro, doma-o e depois
estrangula-o, sem, no entanto, o matar. Depois,
Héracles arrasta-o atrds de si até ao mundo ter-
reno. Aterrorizado, Euristeu refugia-se dentro de
um vaso de bronze e Héracles acaba por levar
Cérbero de volta aos portdes do Hades.

Este € um resumo bastante simples e arre-

dado da riqueza dos mitos gregos que pdem

38 Frequentemente, usamos o termo «catibase» para nos
referirmos a descida aos Infernos (N. do T).
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em cena os Doze Trabalhos. Vemos assim que
um ergon (tarefa, trabalho) é ocasido para di-
gressOes multiplas que enriquecem a gesta do
heréi e que ao mesmo tempo testemunham a
subdivisao das historias em camadas, o que
corresponde ao desejo de cada povo de que
uma aventura de Héracles se desenrolasse no
seu territorio. Os proprios trabalhos sao de na-
tureza diversa: luta contra o mundo selvagem,
expedicoes aos limites do mundo conhecido e
ao Além, nem sempre proveitosas. No entanto,
eles tém como objetivo fazer de Héracles um
heroi.

O fim dos Trabalhos dda a Héracles a liber-
dade para viver outras aventuras e permite aos
historiadores construir relacionamentos entre
este herdi e numerosas problemadticas no centro
da antropologia grega: as fronteiras, por vezes
ténues, entre o homem e a divindade, a relacdo
com o Além e com a morte, a alteridade da
monstruosidade e a sua incorporac¢io na loucu-
ra do heréi, a virilidade e a feminilidade, entre

muitas outras.
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O FUNDADOR DE CIDADES

Detenhamo-nos num dos aspetos das narrativas
consagradas a Héracles: a relacio do her6i com
histérias de fundacoes e origens de cidades.

Com efeito, se seguirmos as viagens de
Héracles, podemos tracar um mapa das ex-
pedicoes que os Gregos levaram a cabo pelo
Mediterraneo. Ele é o archegetes, aquele que
conduz os homens que saem da sua cidade para
fundar novas comunidades, fendmeno conhecido
na época arcaica pelo termo apoikia, «emigracaon,
mais do que «colonizacdo». Héracles traca assim
os planos de Hecatompile no deserto da Libia;
funda Alésia, na Gdlia; estabelece santuarios na
Sicilia, em cidades que se tornario estabeleci-
mentos gregos; ou queda-se na ilha de Taso, no
norte do Mar Egeu, no regresso da sua expedicio
contra as Amazonas. Como nas cidades da Sicilia
ocidental, a implanta¢io do culto de Héracles em
Taso faz-se na fronteira entre o mundo grego e o
mundo indigena. Héracles desempenha o papel

de mediador.
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A funcido fundadora de Héracles € ainda mais
evidente no caso de Esparta. Existem dois mitos
sobre a origem de Esparta, como o historiador Irad
Malkin bem mostrou em La Mediterranée spartiate®.

Um deles faz de Esparta um presente de Zeus
aos Heraclidas, chefes dos Dérios. O poeta Tirteu
(meados do século VII, frg. 240) recorda-o da se-

guinte forma:

Pois o Créonida em pessoa, esposo de Hera bem-
coroada,

Zeus, deu aos Heraclidas esta cidade:

junto deles, deixando Erineo batida pelos ventos

a vasta ilha de Pélops chegdmos.

O outro insiste no papel do proprio Héracles.
Tindaro, pai de Castor e de Polux, de Helena e

de Clitemnestra, devia reinar sobre Esparta, mas o

% Ver bibliografia final (N. do 7).

40 para o fragmento 2 de Tirteu, citamos a traducao de
Rafael de C. M. Brunhara, <O fragmento 2W de Tirteu e a
poética da Eunomia», Classica 24.1/2, 2011, 138-157 (N. do T).

166



seu irmao Hipocoonte expulsou-o e tomou o po-
der. Entdo, Héracles matou Hipocoonte e os filhos
dele e restabeleceu Tindaro, que estava exilado,
no trono de Esparta, com o objetivo de conservar
esse trono para si mesmo e para a sua linhagem.
Como escreve Isocrates, orador ateniense (436-338
a.C), no seu Arquidamo (24-20):

A Lacedemonia foi doada aos Espartanos.
Quando, depois de ter sido expulso do trono,
Tindaro foi restabelecido por Héracles, ja
depois de Castor e Polux terem desaparecido
de entre os humanos, ele deu a terra a
Héracles como pagamento pela sua gentileza
e em virtude do laco de parentesco que o

unia aos seus filhos.

Estes dois mitos nio sio mutuamente exclu-
sivos. De acordo com o primeiro, os Heraclidas
recebem a sua terra do préprio Zeus, uma exce-
lente justificacdo da sua presenca em Esparta. Esta
¢ uma dadiva analoga a que podemos encontrar

nos oraculos de fundacio de «coldnias». Tirteu
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nao menciona os Dorios: apenas os Heraclidas en-
quanto reis recebem a dadiva de Zeus. O segundo
insiste na legitimac¢do politica: os Heraclidas sao
os reis legitimos de Esparta.

As formula¢des mais explicitas deste mito apare-
cem nas fontes da época em que a tensdo entre as
cidades de Esparta e de Messene estava no seu auge:
aquando da segunda guerra da Messénia (Tirtew) e
depois que a Messénia recuperou a sua indepen-
déncia (o texto de Isocrates data de 366 a.C., depois
da batalha de Leuctros, portanto). A insisténcia es-
partana no «egresso dos Heraclidas» esta ligada as
pretensdes de Esparta sobre a Messénia.

O debate sobre a relacao do mito dos Heraclidas
com a histéria dos Dérios ainda estd vivo entre os
historiadores. Alguns pensam que a invasio dos
Doérios pode ter sido um elemento espoletador do
mito do regresso dos Heraclidas: na sua origem,
terd estado a invasao (Irad Malkin). Outros sio da
opinido de que a invasio dérica nio pode de modo
algum ser fundamentada por fontes arqueoldgicas
ou textuais e sugerem que se fale de infiltracao

em vez de invasdo, e que este tema, tado querido
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a historiografia dos ultimos dois séculos, seja es-
quecido (como faz Annie Schnapp-Gourbeillon em

Aux origines de la GreceV).

TESEU

Um ciclo de mitos igualmente importante diz
respeito a Teseu. Este her6i ultrapassa uma série
de provas seguindo um esquema semelhante aos
trabalhos de Héracles. Os seus feitos desenrolam-se
ao longo do percurso que vai da cidade de Trezena
a Atenas, quando, ainda jovem, vai para esta cidade
para se fazer reconhecer como filho do rei Egeu.
Teseu enfrenta ladroes e personagens monstruosas
que habitavam aquele caminho. E assim como ven-
cedor sobre a selvajaria sob todas as suas formas
que ele chega a Atenas. O herdi encontra Feia,
a porca de Crémion, sanguinaria e perversa; e

Cércion, o lutador; e depois Procustes, que ataca

41 Ver bibliografia final (N. do T).
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as suas vitimas numa cama, cortando-lhes as per-
nas caso estas ultrapassem o seu limite do leito,
ou esticando-lhas, caso sejam demasiado curtas.
E ainda Ciron, que obriga os viajantes a lavar-lhe
0s pés, aproveitando o momento para lhes dar um
pontapé e lancd-los do alto de falésias. Teseu tem
também de capturar um touro monstruoso que
devasta a planicie de Maratona. Por fim, o herdi
faz com que Sinis sinta a mesma sorte que reserva
as suas vitimas: Teseu ata os membros de Sinis a
dois pinheiros, cujas copas aproxima, e depois
solta as drvores que, reencontrando o seu eixo,
dilaceram os infelizes.

O ciclo de feitos de Teseu foi conhecido através
de imagens desde o século VI (cerdmicas aticas de
figuras negras), antes de ter sido consignado nos
textos. Nestes, podemos ver o eco de reivindica-
¢Oes territoriais de Atenas que, no final da época
arcaica, define as suas fronteiras relativamente a
Mégara. No entanto, ha que desconfiar da inter-
pretacdo factual dos mitos. Aquilo que a formacio
do ciclo dos feitos de Teseu no século VI significa

€, sobretudo, como mostrou Claude Calame (em
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Thésée et l'imaginaire athénien’?), a fixacio de uma
historia das origens de Atenas, num momento em
que a cidade constréi a sua identidade politica e
afirma o seu lugar no mundo das cidades gregas.

Um outro feito famoso de Teseu € o exterminio
do Minotauro, monstro meio-touro, meio-homem,
que devorava os jovens e as jovens atenienses, no
interior do labirinto de Creta. Recordemos a hist6-
ria. Minos, rei de Creta, institui um tributo de modo
a compensar a morte do seu filho Andrégeo: sete
rapazes e sete raparigas atenienses, tirados a sorte,
devem velejar para Creta para serem entregues ao
Minotauro, filho de Pasifae e do touro de Creta.
A sua chegada a Atenas, Teseu oferece-se como
voluntario — ou € sorteado — para partir com 0s jo-
vens também designados pela sorte. Juntos, chegam
a Creta. Ariadne da entdo a Teseu um novelo de
fio e, desse modo, a forma de superar os meandros
do labirinto. Teseu mata o Minotauro e regressa a

Atenas, levando consigo todos os jovens e Ariadne,

42 ver bibliografia final (V. do T0).
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que no entanto acabara por abandonar em Naxo.
Ele passa também por Delos e ai executa um coro
de danca, imitando os meandros do labirinto, a
que os Délios chamam a danca das garcas ou dos
grous. Uma vez ao largo da Atica, e esquecendo-se
Teseu de icar uma vela branca em sinal de vitoria,
a visao da vela negra da nau desespera Egeu, o
pai do herdi, que assim se langca ao mar (o qual
doravante passa a ser conhecido por esse nome).
Teseu torna-se entao rei de Atenas.

Este episodio foi relacionado com a expansio
maritima de Atenas e sua supremacia no Mar Egeu,
no século V a.C. Mas o tema aparece, sobretudo
em vasos, muito antes de Atenas ter afirmado a sua
supremacia. Ele inscreve-se, alids, na representacio
imaginaria de ritos de passagem da adolescéncia
para o mundo adulto e, como acontece com ou-
tros ciclos semelhantes, tem muito que ver com o
simbolismo da conquista do poder.

No fim das guerras médicas, que opuseram
Gregos a Persas no inicio do século V, o poeta
Baquilides conta num ditirambo um novo feito da

vida de Teseu, que se destina a ser colocado antes
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do confronto com o Minotauro. Teseu mergulha
no mar para ir a casa do seu pai, Posidon. Ai, ele
encontra a sua madrasta, Anfitrite, que lhe oferece
dois presentes: uma peca de tecido encarnado e
uma coroa. O poema deveria ser recitado aquando
das festas em honra de Apolo, em Delos — as Délias
—, que os Atenienses reorganizam nessa época. Para
Claude Calame, ¢ possivel estabelecer uma relagcao
entre a criacdo desse poema, que inventa um epi-
sodio para a vida de Teseu, e o contexto histérico:
Atenas desempenha entao um papel preponderante
no Mar Egeu. Neste caso, o contexto de enunciacao
do mito é conhecido, o que favorece esta hipétese.
Mas recordemos que este ¢ um caso raro.

O conjunto de mitos em torno de Teseu permi-
te compreender a forma como uma comunidade,
aqui a dos Atenienses, cria mitos ao longo da sua
histéria, em func¢io das necessidades ideologicas
e politicas do presente. As narrativas miticas nao
sdo, portanto, um universo fechado, cristalizado
de uma vez por todas, mas um organismo vivo,
laboratorio em que o pensamento religioso e a

estratégia politica se misturam de forma intima.
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AS AMAZONAS

Entre as facanhas que os Atenienses gostavam
de evocar, a guerra contra as Amazonas ocupa
uma posi¢io privilegiada. O orador Lisias (459-380
a.C.), numa orac¢ao funebre, recorda esse episodio

de tempos muito recuados (2.4-6).

Em primeiro lugar, vou apresentar as lutas
levadas a cabo pelos nossos antepassados
nos tempos antigos e cuja fama transmitiu a
memoria [...]. Outrora, as Amazonas, filhas
de Ares, viviam junto ao rio Termodonte. Elas
eram as Unicas de entre os povos da regidao
a usar armadura de ferro e foram as primeiras
em todo o mundo a montar a cavalo [...].
Mulheres pelo sexo, a sua coragem era no
entanto algo equiparavel a dos homens [...].
Soberanas de varios povos, elas tinham ja
reduzido a escravatura os seus vizinhos,
quando a gloriosa fama do nosso pais lhes
inspirou uma grande esperanca de se

distinguirem ainda mais: seguidas pelos
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povos mais belicosos, elas avancaram sobre
a nossa cidade. Mas elas encontraram perante
si homens corajosos e as almas delas
igualaram-se ao seu sexo, desmentindo a sua
reputacao anterior e revelaram-se mulheres,
mais ainda do que os seus préprios corpos,
tais foram os perigos em que se viram [...]
Elas deram a nossa cidade a oportunidade
de se imortalizar pela sua coragem, ao
mesmo tempo que, por nés vencidas,

lancaram a sua propria patria na obscuridade.

A narrativa de Lisias descreve de forma abstrata

essa guerra, acentuando aquilo que importa numa

orac¢do funebre para honrar os mortos em guerra:

a constancia da bravura dos Atenienses no campo

de batalha, desde os tempos mais remotos. O facto

de serem mulheres contra quem combatem nio di-

minui a coragem dos guerreiros, pois as Amazonas

«s20 homens pela sua coragem», tendo ja submetido

muitos povos a escravatura. A defesa de Atenas

contra a invasao das Amazonas é na verdade asse-

gurada por Teseu, e outros textos, como a Vida de
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Teseu de Plutarco, oferecem pormenores bastante
interessantes para compreender a forma como a
narrativa mitica se inscreve num espaco concreto e
num conjunto de cultos. As Amazonas acampam na
cidade de Atenas, lutam corpo a corpo junto a Pnix
(lugar em que se reunia a assembleia do povo) e
ao Museu®3. Conhece-se inclusive o momento dessa
batalha: o més de Boedrémion (que ia de meados
de setembro a meados de outubro), e sabe-se que
o combate teria terminado com um tratado.

Esse combate € também representado sobre
as paredes de um poértico construido entre 475
e 450 a.C., no lado norte da 4dgora de Atenas: a
stoa poikile. Painéis de madeira decoravam as suas
paredes. Eles estavam pintados pelos melhores
artistas de Atenas: Polignoto, Micon, Paneno. Os
temas eram os feitos dos Atenienses contras as
Amazonas, dos Gregos em Trdia, a batalha de
Maratona e a de Enoe. Assim, a vitéria contra

as Amazonas € considerada um grande feito do

43 A colina das Musas, em Atenas (N. do T).
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passado comparavel a vitéria dos Gregos contra os
Persas, em 490 a.C., na planicie de Maratona. E na
ideologia civica do século V, pouco tempo depois
das guerras médicas, a assimilacio desse povo de
mulheres proveniente do Norte aos barbaros ¢
absoluta. Dai que a luta contra as Amazonas seja
uma ilustracado do envolvimento em que Atenas
sempre esteve no combate pela democracia e pela
liberdade, contra o despotismo representado pelos
povos nao gregos.

Com as Amazonas, que se definem a si proprias
como mulheres-homens, a desordem absoluta pu-
nha a cidade em risco de submersio: um povo
de mulheres que, no seu pais de origem, deseja
passar por completamente masculino ou praticar
a inversio dos papéis do masculino e do femini-
no. No coracdo da cidade, os Atenienses adoram
lembrar-se desse pesadelo absoluto que eles conse-
guiram repelir para longe das portas da sua cidade:
mulheres de coragem guerreira que tentam impor
o seu poder a uma cidade de homens. A vitoria
grega marca o triunfo da justica (dike) sobre a

desmesura (hybris).
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A FUNDACAO DE NOVAS CIDADES

Entre o segundo quartel do século VIII e o final
do século VI a.C., os Gregos fundaram novas cidades
por toda a periferia do Mediterraneo e do Mar Negro.
Essas comunidades recém-fundadas deram posterior-
mente lugar a narrativas que contam a sua maneira
a partida, o encontro de Gregos com indigenas, e
os primeiros tempos dessas cidades. Os historiadores
tém desde ha muito confrontado esses mitos com os
dados arqueoldgicos e tracam para cada comunida-
de a histéria da sua reconstituicio do passado. Eis
alguns exemplos que nos convidam a conhecer esse
Vasto processo em constante renovagio.

A largada dos Gregos e o seu destino sio pos-
tos nas maos de um deus. Por exemplo, Apolo e o
seu ordaculo em Delfos sio interrogados para saber
aonde ir. Assim, o ordculo transmitido as pessoas
de Cilcis, na Eubeia, para a fundacio da cidade

de Régio (no Sul da Ttdlia) foi o seguinte:

Ai, onde Apsias, o mais sagrado dos rios, se

lan¢ca no mar, encontrards uma fémea
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abracando um macho; nesse lugar, constroi
uma cidade, pois o deus dar-te-a a terra

ausonia.

Uma vez chegados ao cabo extremo do Sul de
Italia, os Gregos encontraram uma vibora enlagada
numa figueira selvagem e compreenderam que se
tratava do lugar designado pelo oraculo. Como se
vé, tudo assenta na interpretacao do oraculo.

Alguns mitos relatam as razdes que levaram os
Gregos a deixarem suas cidades. Eis a histéria da
fundacao da cidade de Tarento, no calcanhar da
bota italica, pelos Gregos origindrios da cidade de
Esparta, no Peloponeso. Os fundadores de Tarento
teriam pertencido a uma minoria que se teria torna-
do indesejavel em Esparta, os Parténios. Quem sio
estes? Segundo uma tradicao, os Lacedemonios que
tinham partido para a guerra contra os seus vizi-
nhos Messénios teriam jurado nao regressar a casa
antes do fim da guerra. Ora, a guerra manteve-se
por tanto tempo que se colocou o problema da re-
novacao das geragoes. Os rapazes que nao haviam

feito o juramento devido a idade que tinham no
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inicio da guerra foram enviados a Esparta com a
missao de se deitarem com as raparigas esparta-
nas. Nasceram assim criangas que nao conheciam
o pai, dai que se tenham chamado «Parténias»,
recordando que a unica filiagdo que conheciam
era a da rapariga (parthenos) sua mae. Uma vez
adultos, os Parténios nio foram por isso integrados
na categoria de cidadaos e o seu exilio tornou-se
inevitavel. Este mito mostra, entre outras, as difi-
culdades que rodeiam qualquer principio, um tema
que encontramos sob diversas formas em muitas
narrativas de fundacio.

As narrativas mais desenvolvidas dizem res-
peito ao encontro dos Gregos com as populacdes
que viviam nesses territorios, a quem chamamos
indigenas. Assim acontece com a fundac¢io de
Marselha*4,

Existem duas versoes diferentes da fundacio,
devendo-se uma a Aristoteles e outra a Pompeio

Trogo, historiador gaulés da época de Augusto

44 Massilia, na Antiguidade (V. do T).
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(conhecido através de um resumo redigido por
Justino, na época imperial). Os jovens de Foceia,
cidade grega da Asia Menor, chegam 2 costa do
pais celta, habitado pelos Segobrigios, uma tribo
ligiria (Justino 43.33.3 ss.).

Os chefes da expediciao foram Simo e Prétis.
Eles foram encontrar-se com o rei dos
Segobrigios, que se chamava Nano, no
territério em que eles queriam fundar uma
cidade e pediram-lhe amizade. Ora, naquele
dia, o rei estava ocupado a organizar as
bodas da sua filha, Giptis [...]. Todos os
pretendentes tinham sido convidados para o
banquete; o rei também convidou os
hospedes gregos para o festim. A jovem foi
apresentada e o pai disse-lhe para ela
oferecer dgua aquele que ela escolhesse para
marido. Entdo, deixando de lado todos os
restantes, ela virou-se para os Gregos ¢
ofereceu agua a Prétis, o qual de héspede
passou a genro do rei, recebendo do seu

sogro um lugar para fundar uma cidade.

181



Nesta narrativa, nao ha que buscar a veracida-
de de um acontecimento. Mas um mito deste tipo
pode servir para compreender o modo de pensar
daqueles que criaram este relato muito depois do
evento. Nele, nada € por acaso: os Gregos vindos
da cidade de Foceia formam uma comunidade pe-
rante o rei indigena; os lacos de hospitalidade sao
caracteristicos da sociedade aristocratica arcaica;
o momento escolhido é uma boda que selara o
parentesco e a alianca; outro ponto forte destas
sociedades: a forma como a escolha se faz, com
uma incrivel liberdade concedida a rapariga, € to-
talmente contrdria ao costume grego, tratando-se
de uma forma de falar da alteridade dos costumes
dos Segobrigios.

Nas origens da cidade de Marselha encontra-se,
portanto, um acordo politico e um casamento, € o
mito € uma forma de dar origem a uma populacio
mista, meio-grega, meio-indigena. Estas narrati-
vas sdo corroboradas pela arqueologia. Marselha
foi fundada por volta de 600 a.C., numa parte da
costa que antes nio seria habitada, estando as

populacdes indigenas numa zona mais elevada. A
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narrativa da fundac¢io de Marselha € um exemplo
de um processo de negocia¢des antes da instalacio
dos Gregos numa terra indigena, tanto pela posse
das terras, como pelos casamentos indispensdveis a
perpetuacio do grupo de recém-chegados. E pos-
sivel encontrar um modo de instalacio semelhante,
pacifico, noutros lugares do mundo mediterraneo.

Mas outras narrativas insistem em confrontos
entre Gregos e indigenas, em guerras e na reduco
dos vencidos a escravatura. Esse é o caso da Sicilia,
onde se verifica, em diferentes épocas, episddios
brutais de apropriacdo de terras e de sujeicao de

populacdes autéctones por parte dos Gregos.

OS PARENTESCOS MITICOS

Na época helenistica, as cidades gregas recor-
dam por vezes nos seus documentos oficiais os
lacos de parentesco que as unem. Faz-se entio o
estado dos mitos que dizem respeito a antepassa-
dos comuns, nos quais se reconhecem as mesmas

origens. Cada cidade pode além disso reclamar
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um parentesco mitico com vdrias outras cidades;
para tal, basta indicar tradi¢des diferentes. A ra-
zao desse lembrete esta frequentemente ligada a
um episédio da vida atual da cidade. Trata-se de
criar lacos mais estreitos num momento dificil para
obter um apoio ou uma ajuda, reconhecer asylia
(uma espécie de neutralidade), conceder a isopo-
liteia (igualdade de direitos civicos), solicitar uma
arbitragem... A expressio que aparece nos textos
epigraficos é «syngeneia kai oikeiotes». Syngeneia
indica o parentesco pelo sangue, oikeiotes o pa-
rentesco pela alianca.

Tomemos um exemplo. Em 206-205 a.C., a ci-
dade de Xanto na Licia emite um decreto relativo
a cidade de Citénion da Doérida. As circunstancias
sdo as seguintes: a cidade de Citénion da Doérida
sofreu um tremor de terra e as suas muralhas co-
lapsaram e, além disso, foi incendiada depois de
uma invasio das tropas de Antigono Ddéson. A
cidade envia entio embaixadores a Xanto para
pedirem ajuda. Nao podendo oferecer a ajuda so-
licitada, devido a sua propria situacio financeira

(«o tesouro publico estd a seco»), a cidade de Xanto
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oferece apoio moral, dd aos embaixadores a soma
de 500 dracmas e convida-os para um banquete.
Além disso, a cidade manda transcrever o decreto
numa estela bem como todos os documentos que
lhe foram levados pelas gentes de Citénion.

O pedido de ajuda de Citénion e a resposta de
Xanto fazem-se em nome dos lacos de parentesco

que unem as duas cidades:

[Os embaixadores de Citénion] pedem-nos que
nos recordemos do parentesco que temos com
eles, linhagem de deuses e de herdis, para
que nao fiquemos indiferentes a destruicao
das muralhas da sua cidade. Nao foi entre nés
que Leto, a arquégeta da nossa cidade, pos
no mundo Artemis e Apolo? De Apolo e de
Coroénis, filha de Flégias, descendente de
Doro, nasceu, na Doérida Asclépio. Além do
parentesco entre eles e nds, que nos vem
desses deuses, eles referiram igualmente os
complexos lacos genealdgicos que tém com
os herdis, estabelecendo a sua ascendéncia e

descendéncia a partir de Eolo e de Doro. Eles
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frisaram ainda que os colonos saidos do nosso
pais sob o comando de Crisaor, filho de
Glauco, filho de Hipodloco, foram apoiados por
Aletes, um dos Heraclidas. De facto, tendo
saido de Dérida, foi Aletes que os socorreu
quando eles foram atacados: ele livrou-os do
perigo que os ameacava e fez da filha de Aor,
o filho de Crisaor, sua mulher. (Estela dos

Citénios no templo de Leto em Xanto»).

Como se vé, a cidade de Citénion evoca varios
mitos que estabelecem o parentesco entre ambas
as cidades: a descendéncia dos mesmos deuses,
depois a descendéncia dos mesmos herdis, por
fim o parentesco através de Héracles, o qual é
antepassado do rei Ptolemeu, o senhor de Xanto.
Perante a assembleia de uma outra cidade, os
embaixadores podem invocar outros lacos em que
apoiem o seu pedido. A utilizacdo da colec¢io de
mitos € de geometria variavel, sendo que mitos e
historia mantém ainda nesta época uma sinergia

real.
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Em Esparta, Taso, Régio, Tarento, Marselha,
Citénion e Xanto, em todos os povos e em todas
as cidades do mundo grego, os mitos constroem
um passado para as comunidades, e desempenham
um papel ao longo de toda a sua histéria. A criacdo
de uma mitologia politica especifica de Atenas no
século V foi varias vezes estudada, seja a recriagdo
do mito de Teseu, seja o mito de Ton, sejam os
cultos de Deméter e Cora em Eléusis, seja todo o
programa iconogrifico que povoa 0s monumentos
da Acropole. Nao ha davida de que nesse trabalho
de reescrita dos mitos se encontra o essencial da
ideologia civica (e, para Atenas, democratica), de
que ¢ indissociavel e a qual é simultaneamente po-

litica e religiosa.
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CapiTULO 6

OS MITOS NA CIDADE

Interroguemos agora os mitos que circulavam na
Grécia Antiga, nos seus contextos de enunciagio.
Esse confronto permite-nos utilizar fontes de na-
tureza diferente — fontes arqueoldgicas e textuais,
por exemplo — e observar diversos dominios: as
festas, o teatro, os lugares em que se proferiam
os discursos politicos (o cemitério do Ceramico, a
assembleia, os tribunais), as pracas e os santuarios.
Eis algumas das ocasides em que um Grego en-
trava em contacto com as historias e os mitos que
faziam parte do «saber partilhado» da sua época,
tomando por ponto de referéncia um cidadao que

tenha vivido na época classica.
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A CASA, O SYMPOSION E O VASO FRANCOIS

Qualquer crianga teria ouvido cantar 2 sua ama
ou a sua mae as historias mais ou menos aterroriza-
doras de Gorgo, de Lamia, de Mormo, uma espécie
de bruxa ma* que raptava criancas. Ela conhecia
também, por certo, algumas narrativas das facanhas
dos deuses e dos herois. Na Repiiblica (378d46),
Platao condena o facto de se contarem as criancas

histérias que classifica como imorais:

[...] é isto que deve ser dito, de preferéncia,
as criancgas, por homens e mulheres de idade,
e, quando elas forem mais velhas, também os
poetas devem compelir-se a fazer-lhes
composi¢coes proximas deste teor. Mas que

Hera foi algemada pelo filho, e Hefesto

45 A Autora usa a expressao fée Carabosse (dada Carabossav),
figura dos contos tradicionais europeus, associada as bruxas ou
fadas-mds, como a de A Bela Adormecida (N. do T).

40 para 4 Repriiblica de Platao, citamos a tradu¢ao de Maria
Helena da Rocha Pereira, Platdo. A Repiiblica, Lisboa, Fundacao
Calouste Gulbenkian, 2014 (V. do T).
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projetado a distancia pelo pai, quando queria
acudir a mie, a quem aquele estava a bater,
e que houve combates de deuses, quantos
Homero forjou, € coisa que nio deve aceitar-
se na cidade, quer essas historias tenham sido
inventadas com um significado profundo, quer

nao.

No entanto, n0s NA0 POSSUIMOS S€NA0 POUCOS
testemunhos sobre esse primeiro tempo funda-
mental da formac¢io do imaginario da crianca,
momento frequentemente entregue a palavra das
mulheres.

A criancga cresce. Para ela, Homero ¢ uma das
principais fontes de aprendizagem da leitura e
da recita¢io. Os mitos que as epopeias [liada e
Odisseia contém estio na base da paideia (edu-
cacao). A familiaridade com as historias depois
recuperadas pelos textos dos dramaturgos, pelos
poetas, pelas pinturas sobre vasos e pelas es-
culturas dos monumentos, vem sem duavida dai.
A esse fundo comum aprendido desde a mais tenra

idade acrescenta-se o repertério dos cantos que
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0s jovens, raparigas e rapazes, aprendem em co-
ros de que fazem parte. E isso é o que acontece
com numerosos adolescentes, sejam eles atores ou
espectadores. Sabemos que, em Atenas, 0 concurso
de ditirambos punha em competicao dez coros de
cinquenta rapazes; em Esparta, coros de uma de-
zena de raparigas cantam os poemas de Alcman.

Atenas fornece um exemplo concreto no dialogo
Timeu de Platdo. Critias revela como tomou conhe-
cimento do mito da Atlantida, que lhe foi contado

pelo seu avé, Critias-o-Antigo (21a-b*7).

Passo a contd-lo, ainda que sob a forma de
relato antigo que ouvi da boca de um homem
entrado em anos. E que Critias, como dizia,
tinha ja perto de 90 anos, enquanto eu ainda
nao teria bem dez. Por acaso, era o dia de
Curedtis, o terceiro das Apatirias. Para as

criangas estava reservado o que também nessa

47 Para o Timeu, citamos a traducio de Rodolfo Lopes,
Platdo. Timeu-Critias, Coimbra, Classica Digitalia/Centro de
Estudos Classicos e Humanisticos, 2011 (V. do T).
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altura era costume por ocasiao de cada uma
dessas festas: 0s nossos pais organizavam-nos
concursos de recitacdo. Foram declamados
muito poemas de muitos poetas, mas, como
naquele tempo os de Sélon constituiam ainda

novidade, muitos de nds, criancas, cantamo-los.

As Apaturias eram uma festa de integracao dos
jovens no mundo adulto, celebrada em todas as
cidades ionicas em honra de Atena e de Zeus.
O jovem Critias esta presente e canta todo o tipo
de poemas, como os de Sélon, no ambito de um
concurso reservado a sua classe etaria.

Em Esparta, € ainda crian¢a que o rapaz comeca
a participar dos syssitia, as refeicoes comuns quoti-
dianas obrigatérias dos cidadaos. Segundo Plutarco,
ai, o jovem ouve falar dos feitos dos mais velhos,
talvez até mesmo da gesta de heréis fundadores da
cidade e seus cultos. Essa presenca de jovens nas
refeicdes em Esparta tem por objetivo prepard-los
para o seu oficio de cidadaos, inculcando-lhes os
valores da comunidade. Os mitos sdo os veiculos

ideais para uma aprendizagem deste tipo.
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Uma vez adulto, o homem grego leva uma vida
de trabalho e de sociabilidade além das suas ocu-
pacdes de cidadao. A ocasiao mais bem conhecida
através dos textos e das imagens para se ouvirem
histérias de deuses e de herdis é a refeicio entre
amigos, que acontece no ambito privado da casa.
Na segunda parte do banquete, o symposion, os co-
mensais conversam, tocam musica e cantam passos
da epopeia homérica ou de poetas liricos, a0 mesmo
tempo que bebem. Este costume € ja conhecido na
época arcaica, nas refeicoes para que se convidam
os anelhores» (aristoi), e em que os convivas substi-
tuem o aedo que em Homero estava encarregado de
cantar as facanhas dos herdis. Assim, as narrativas
circulam entre estes homens, prestes a estabelece-
rem os contornos da cidadania. Os novos atos de
heroismo, como por exemplo os dos guerreiros da
falange hoplitica, tém o seu lugar ao lado dos mitos
cuja trama € conhecida desde ha muitas geracoes,
mas que sdao continuamente transformados de acor-
do com as necessidades das cidades.

Os convivas ndo se contentam em cantar 0s mi-

tos; contemplam-nos ao longo de todo o symposion,
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manuseando as pecas de ceramica que circulam no
banquete. Com efeito, os vasos usados para beber
sao pintados com cenas miticas, desde a cratera’®
na qual se mistura o vinho com 4gua as tacas pelas
quais os convivas bebem. Alguns vasos, particular-
mente decorados, sio em si mesmos verdadeiros
repertérios de mitos.

Assim acontece com o Vaso Francois, assinado
pelo oleiro Ergotimo e pelo pintor Clitias e datado
de 570 a.C. Descoberto por Alessandro Francois em
1844, na necrépole etrusca de Chiusi, este vaso con-
serva-se hoje no Museu Arqueolégico de Florenca.
Sobre esta cratera de 66 centimetros de altura e 57
centimetros de didmetro, produzida numa oficina
ateniense, sobrepdem-se em varios niveis pintados
seis registos narrativos. Do pescoc¢o até a base do
vaso, podemos ver, na face A: Teseu desembar-
cando de um navio na companhia de numerosos
companheiros e Ariadne, perante eles, mostrando-

-lhes o caminho; uma centauromaquia; o cortejo dos

48 vaso chamado em grego de krater (N. do T).
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deuses; o regresso de Hefesto ao Olimpo: Hefesto
estd sobre o dorso de um mulo e € seguido por
Silenos obscenos; vé-se ainda um friso de animais.
Na face B, encontra-se a caca de Calidon: um javali
enorme € cercado por um grupo de herdis, entre os
quais reconhecemos Meléagro e Peleu, Atalanta e
Melanion; os jogos celebrados durante os funerais de
Patroclo: Aquiles organiza uma corrida e nela vemos
Diomedes; as nupcias de Tétis e Peleu: sete carros
com divindades chegam a casa de Peleu, estando
Tétis no interior do palacio; Aquiles persegue Troilo,
o jovem troiano; € um friso de animais. Sobre o pé,
Pigmeus combatem gar¢as ou grous. Por fim, sobre
as asas, estio figurados Aquiles morto, Artemis e
Gorgo. No total, figuram no Vaso Francois 159 per-
sonagens e 130 inscri¢des que as identificam, como
se fosse uma banda desenhada.

S4o muitas vezes as cenas pintadas sobre cera-
mica as mais antigas fontes para o conhecimento
dos mitos. Efetivamente, as pinturas nao sio
ilustracdes de textos: elas criam as suas proprias
composicoes, levando em conta os constrangi-

mentos do espaco disponivel e talvez também o

196



gosto dos consumidores desses objetos. Alguns
mitos sao bastante representados em determina-
do periodo, mas acabam por dar lugar a outros.
A escolha dos motivos figurados do mito varia
assim no tempo, mas também de acordo com as
oficinas dos pintores. A figuracao dos mitos &,
portanto, um mundo a parte, que hd que estudar
por si mesmo. Ha que ter consciéncia de que ¢é
no quotidiano que o Grego pode também ver
Perseu matar Medusa ou Héracles vencer o ledo
de Némea. A pratica do symposion dura séculos
e, com ela, a difusiao dos mitos.

Do lado das mulheres, um lugar privado parece
ter desempenhado o mesmo papel: o aposento da
casa em que as mulheres se reinem para fiar e
tecer — o gineceu. As mulheres cantam enquanto
trabalham e os mitos misturam-se com o barulho
dos teares. Na peca de Euripides Ion, o coro de

mulheres diz o seguinte (vv. 507-508%):

4 Ppara o fon de Euripides, citamos a traduciio de Frederico
Lourenco, Euripides. Ion, Lisboa, Edi¢des Colibri, 1994 (N. do T).
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Nunca me chegou aos ouvidos qualquer
relato de velhas histérias, nem mesmo
sentada ao tear, em que os filhos de deuses

e de mortais tivessem uma existéncia feliz.

Na mesma peca, as servas de Crelsa, ao des-
creverem o templo de Apolo em Delfos, notam
vv. 194-200):

E mesmo ao pé dele outro herdéi qualquer
estd a levantar uma tocha em brasa ardente.
Nao sera aquele cuja histéria € narrada
[mytheuetail pelos fios da minha tapecaria,
Iolau, o portador de escudo, que ao aguentar
os mesmos trabalhos, sofre juntamente com

o filho de Zeus?

Outros textos e numerosos paralelos etno-
graficos, evidentemente, vio no mesmo sentido:
mulheres e mitos perfazem um bom casamento. A
sala de trabalho feminino é decerto também um
excelente lugar para que as meninas que estdo

junto das maes oicam falar de mitos.
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AS FESTAS, O TEATRO

A vida publica oferece numerosas ocasides para
fazer reviver a memoria dos mitos e, porque nao,
até mesmo criar novos. Nas festas celebradas em
honra dos deuses, os rapsodos (recitadores) e os
citaredos, que se fazem acompanhar da musica
da citara, narram mitos conhecidos localmente ou
mais amplamente, em todo o mundo grego. A re-
citacao dos Epinicios de Pindaro €, como vimos,
tipica desse tipo de publicitacao dada aos mitos.
Os recitadores percorrem o mundo grego com o
objetivo de ganharem o primeiro prémio nos con-
cursos musicais, criados num contexto cultual em
numerosos santudrios. Muito provavelmente, eles
adaptavam as histérias a sua audiéncia, que era
diferente em Olimpia da que era em Delfos ou em
Siracusa ou em Sicion.

Tomemos como exemplo a festa das Panateneias,
em Atenas. Esse festival acontecia no dia 28 do
més de Hecatombéon, em honra de Atena. De
quatro em quatro anos, a festa revestia-se de uma

importancia particular por causa da entrega de um
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novo peplos (pedaco de pano usado para fazer uma
tinica), tecido pelas Ergastinas para o arconte-rei
(magistrado ateniense encarregado dos cultos), que
com ele devia vestir a estatua de madeira de Atena,
no templo conhecido como Erectéion, na Acropole.
Nesse peplos, era bordado um mito: as facanhas
de Atena contra os Gigantes. Que acontecimento
celebrava esta festa?

Conhecemos trés mitos explicativos do festival.
De acordo com o primeiro, ele teria sido celebrado
pela primeira vez e instituido por Erictonio, o ante-
passado autoctone dos Atenienses, e comemorava,
portanto, as origens. De acordo com o segundo,
criada pelo herdi Teseu no tempo do sinecismo (ou
congregacio) de Atenas, a festa evocaria os inicios
da cidade como entidade politica. De acordo com
o terceiro, ela celebrava a morte de Aster, gigante
aniquilado por Atena aquando da luta entre os
deuses e os Gigantes. Neste caso, a memoria €
sobre os primérdios da civilizacao. Os trés mitos
sdo neste ponto complementares na ideologia ci-
vica, ao ponto de sermos levados a dizer que as

Panateneias celebram tanto os inicios da civilizacdo
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como o nascimento do povo ateniense e a sua
organizagdo civica.

Mas o sentido da festa nao se poderd resumir
aos discursos sobre as origens. Na época classica,
as Panateneias desempenham um papel essencial
na exaltacao do poder (arche) da democracia, re-
lativamente a si mesma e relativamente aos outros
Gregos, através da procissao que retdne todos os
cidadaos, as mulheres e os metecos. Assim teste-
munha o friso que representa essa pompe no alto
da parede interior do Partenon, com as oferendas
feitas pelas cidades aliadas nessa época, e os con-
cursos abertos a todos os Gregos (pan-helénicos).
A corrida de tochas e os sacrificios (hecatombes)
reservados aos cidadaos, em tudo contribuiam para
fazer dessa festa um acontecimento excecional, cla-
ramente ao servico do poder politico. A festa das
Panateneias € um bom exemplo da forma como
os mitos fundadores sio recordados e a0 mesmo
tempo englobados num conjunto de rituais que
nesse momento se orientam no sentido da cidade.

Os mitos estdo igualmente no corac¢io dos con-

cursos dramaticos em honra de Dioniso, nas trés
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festas que sio as Dionisias Rurais, as Leneias e as
Grandes Dionisias. Nessa ocasido, o drama, pega
de género novo, apoia-se em mitos antigos para
lhes dar uma nova roupagem. As Grandes Dionisias
dao lugar as mais diversas representacdes de dra-
ma: comédia, tragédia, drama satirico e ditirambo.
A cidade controla toda a organizacio da festa. O
concurso ocorre depois de uma procissao e de um
sacrificio no dia anterior, no santuario de Dioniso,
na encosta sul da Acrépole. Ele dura trés dias. Um
teatro, cujos assentos, no século V, sio em madeira,
sendo construidos em pedra no século IV — com
capacidade para 15 a 17000 espectadores —, permite
a multidao de cidadaos e de estrangeiros assistir
ao espetdculo que se desenrola do nascer do dia
até ao po6r do sol.

Os espetaculos das Grandes Dionisias sio
ocasido para a cidade ateniense mostrar a sua in-
fluéncia politica. A representacio teatral, momento
de um ritual dnico (cada peca é representada uma
Unica vez) e civico, é bastante diferente das de
hoje em dia. Impde-se um olhar rdpido sobre o

contexto e a audiéncia para compreender melhor
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o alcance da encenacio dos mitos a vista de todos
(na orchestra do teatro), e em primeiro lugar sobre
as tragédias.

Os mitos sao a matéria-prima das tragédias cria-
das em Atenas, na época classica. Eles provém de
quatro grandes ciclos: o ciclo da guerra de Troia,
o ciclo dos Atridas (isto é, da familia de Atreu,
de que fazem parte Agamémnon e Clitemnestra),
o ciclo tebano — que compreende a historia dos
Labdicidas (os filhos de Libdaco, como Edipo), e
o ciclo de Héracles. A estes, juntam-se historias
particulares como a de Medeia, que deriva da his-
téria dos Argonautas, ou a de Ion, com relacio
com o passado de Atenas. Todas estas historias
sao conhecidas dos espectadores, um pouco como
para nds nos sao familiares os contos de Perrault
ou as historias da Biblia. As palavras seguintes sio

de Antifanes, poeta do século IV (Ateneu 222a):

Bendita tragédia! Bendito género literario!
Primeiro, os espectadores conhecem o
enredo antes mesmo de que qualquer palavra

seja pronunciada e o poeta s6 tem que lhes
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refrescar a memorial Se eu disser «Edipo»,
todos sabem o resto: que o pai dele é Laio,
que a mie ¢ Jocasta; sabemos muito quem
sao os filhos e as filhas, e aquilo por que ele

vai passar e o que ele fez.

Em contrapartida, a novidade provém do trata-
mento a que os dramaturgos atenienses sujeitam os
mitos, pois eles apropriam-se dos mesmos nucleos
mitolégicos, mas a intriga das suas pecas ¢ diferen-
te. Assim, encontramos o ciclo tebano nas tragédias
(conservadas) de Esquilo, os Sete contra Tebas; de
Sofocles, Antigona, Edipo Rei, Edipo em Colono; e
de Euripides, As Fenicias. No entanto, 0s varios
dramas nao tratam o mito na mesma sequéncia,
nem sequer adotam o mesmo ponto de vista. Os
trés grandes autores de tragédia sio efetivamente
Esquilo, que viveu de 525 a 456; Sofocles, que
viveu de 497 a 405; e Euripides, que viveu de 484
a 406. Apenas um pequeno ndmero das tragédias
deles se conservou na integra.

S6 uma analise precisa de cada tragédia permite

relevar os matizes do emprego do mito por um ou
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por outro dramaturgo. Ha excelentes estudos sobre
estas questdes. Apenas recordamos aqui algumas
considera¢des gerais sobre o lugar do mito nas tra-
gédias, seguindo a andlise de Jean-Pierre Vernant
e Pierre Vidal-Naquet, que permite compreender
o trabalho realizado sobre os mitos na democracia
ateniense do século V.

Vernant e Vidal-Naquet notam logo na introdu-
¢ao do seu primeiro livro sobre este tema (Mythe

et tragédie en Gréce ancienne™®, p. 7):

As tragédias, bem entendido, nao sio mitos.
Pode-se afirmar, ao contrdrio, que o género
surgiu no fim do século VI, quando a
linguagem do mito deixa de apreender a
realidade politica da cidade. O universo
tragico situa-se entre dois mundos e essa
dupla referéncia ao mito, concebido a partir
de entdo — como pertencente a um tempo ja

decorrido, mas ainda presente nas

50" Citamos neste passo a traduc@o portuguesa de Anna Lia
A. de Almeida Prado, referida na bibliografia final (V. do 7).
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consciéncias, e aos novos valores
desenvolvidos tao rapidamente pela cidade
[...] constitui uma de suas originalidades e a
propria mola da agdao. No conflito tragico, o
herdi, o rei e o tirano ainda aparecem bem
presos a tradi¢cao heroica e mitica, mas a
solucdo do drama escapa-lhes: jamais é dada
pelo heroéi solitdrio e traduz sempre o triunfo

dos valores coletivos impostos pela nova

cidade democratica.

As analises dos dois autores constroem-se as-
sentando num vai e vem constante entre 0s mitos,
tal como foram herdados do passado, e o pen-
samento juridico, social e institucional da cidade
ateniense democratica. A instituicao do ostracismo
(o exilio por razdes politicas), a da efebia (o ser-
vico militar), a criacio de novos tribunais e tantos
outros tracos culturais da democracia formam o
contexto subjacente as tragédias.

Os temas das pecas levadas a cena foram obje-
to de uma escolha pelos representantes da cidade

quando eles designaram os poetas que podiam
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concorrer. Ora, estes temas levam a uma reflexao so-
bre o presente a partir de uma histéria que pertence
ao passado mitico. A trilogia de Esquilo chamada
Oresteia (Agamémnon, Coéforas e Euménides), por
exemplo, pde em cena a histéria bem conhecida
da familia dos Atridas, as ofensas aos deuses e
0s castigos a que 0s protagonistas sio submetidos,
abrindo-se assim uma reflexdao sobre as formas de
poder e de justica na cidade ateniense.

A peca de Sofocles Antigona inscreve-se no
mito dos Labdacidas. Edipo estd morto e Creonte
é agora o rei de Tebas. Os dois filhos de Edipo,
Etéocles e Polinices, mataram-se um ao outro na
tentativa de conseguirem a soberania sobre a cida-
de. E nesse momento do mito que Séfocles situa a
acdo da sua tragédia. Creonte proibiu a realiza¢io
dos rituais funerdrios para Polinices. Antigona, a
irma deste, enfrenta a lei e € punida com a mor-
te; Hémon, filho de Creonte e futuro esposo de
Antigona, também se mata.

As personagens da peca debatem os valores
do oikos (a casa) e os da cidade, a melhor forma

de poder (se o poder de um s6, se o do coletivo),
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os limites a serem respeitados para que nao se
caia na desmesura (hybris) e varios outros temas.
Estes sao assuntos que interessam ao publico ate-
niense que tem de resolver, nos tribunais ou na
assembleia, questdes do mesmo tipo. Mas esses
problemas coevos siao apresentados numa historia
que toda a gente conhece: aqui, a sorte tragica
da familia dos Labdacidas. A peca nao propode,
portanto, uma solu¢io, mas, neste caso especifico,
suscita a reflexdo sobre o conteido dos poderes
democraticos, como fazem a historia e a filosofia

noutros dominios.

A PAISAGEM MONUMENTAL

A paisagem monumental de Atenas no sécu-
lo V oferece um repertorio ampliado de mitos.
Na Acrépole, o Partenon, templo construido entre
447 e 438 pelo arquiteto Ictino, possui uma rica
decoragido esculpida. Os frontoes (executados en-
tre 438 e 432 e descritos por Pausanias) contam,

no lado oeste, a disputa pela Atica entre Atena e
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Posidon e, no lado leste, o nascimento de Atena.
Gigantomaquia, amazonomaquia, Ilioupersis (a to-
mada de Tréia) e centauromaquia. Estes sdo os
temas dos quatro conjuntos de métopas (painéis
esculpidos) colocados nos quatro lados do templo.
Por fim, o friso que coroa o exterior da parede
da cella (a sala interior do templo) representa um
longo cortejo do povo ateniense, que avanca em di-
recdo aos deuses sentados em dois grupos de seis,
em volta do arconte-rei e da sacerdotisa de Atena,
0s quais preparam a entrega do peplos. Esta é uma
figuracao da procissao da festa das Panateneias.
O templo do Partenon protege a estitua crise-
lefantina (feita de ouro e marfim) da deusa Atena.
Com uma altura de quase doze metros, ela tem
numa mao a deusa Nice ou Vitéria com mais de
dois metros e, com a outra, segura um escudo
contra o qual se ergue uma serpente. Segundo
Pausanias, essa serpente representa Erictonio, o
primeiro Ateniense. O proprio escudo é esculpido:
no exterior, vé-se uma amazonomagquia; no inte-
rior, a batalha contra os Gigantes. As sandalias da

estatua sao decoradas com uma centauromaquia.
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Podemos imaginar o efeito provocado por esta es-
tatua junto dos fiéis, quando as portas do templo
eram abertas! A base de mais de um metro de
altura sobre a qual a estdtua esta posta também ¢é
esculpida. O mito da fabrica¢io de Pandora esta ai
representado, fabricacio em que a propria Atena
desempenha um papel significativo, como conta
Hesiodo.

Assim, o templo do Partenon com a estatua
de Atena oferece ja aos olhos dos Atenienses o
essencial do repertério mitico da cidade. Mitos
comuns a todos os Gregos: o combate dos deuses
contra os Gigantes e a centauromaquia que anun-
ciam o reino dos deuses Olimpicos, o nascimento
da deusa Atena a partir do cranio de Zeus gracas
ao golpe do machado de Hefesto, a fabricacio da
primeira mulher, Pandora. E mitos que modelam a
identidade dos Atenienses: a rivalidade entre Atena
e Posidon pela posse da Atica, o nascimento do
primeiro Ateniense, Erictonio, o combate contra as
Amazonas, e a guerra contra os Troianos.

Para além da Acropole, ha outros lugares

na cidade que propdoem também mitos para
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contemplacao. O templo de Hefesto, na colina que
domina a dgora, cuja construcdo se iniciou em 449
a.C., incluiu nas métopas do friso leste o ciclo dos
trabalhos de Héracles, nas dos frisos norte e sul, as
aventuras de Teseu e, ainda a leste, cenas diversas
de guerreiros e de deuses, e a oeste, o combate
entre Lapitas e Centauros.

De certo modo, esta decora¢ido esculpida
compara as facanhas de dois herdis conhecidos
em todo o mundo grego, Héracles e Teseu, num
momento em que o culto de Teseu ¢ intencional-
mente promovido na cidade. Nos anos de 470 a
460 a.C., o politico Cimon faz regressar a Atenas
as ossadas de Teseu, que estavam na ilha de Ciro,
no Mar Egeu, para as depositar num santudrio na
agora antiga. Teseu toma agora o rosto de um
her6i especificamente ateniense, combatendo as
Amazonas; libertando Atenas do tributo devido ao
rei Minos de Creta, ao matar o Minotauro; ofere-
cendo a cidade as suas bases politicas ao realizar
o sinecismo (a congregacio) de varias aldeias da
Atica; e justificando o dominio de Atenas sobre as

cidades aliadas da Liga de Delos, apds as guerras
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médicas. A iconografia monumental acompanha
esta apropriacio do mito de Teseu pela cidade
ateniense. Pausinias, na sua travessia/descricao de
Atenas no século II d.C. descobre muitas outras
cenas e grupos miticos. E certo que nem todas
datam do século V.

Detenhamo-nos num ultimo lugar que testemu-
nha a grande proximidade entre o mito e a historia.
Sob o poértico conhecido como Stoa Poikile, localiza-
do nos limites da 4dgora e construido pelo arquiteto
Pisianax, entre 475 e 450 a.C., o Ateniense pode
encontrar uma sombra, sentar-se e conversar com
0s seus congéneres. Ora, esse portico era pintado.
Eram quatro as cenas que preenchiam as suas pa-
redes: o combate contra as Amazonas, a guerra de
Troéia, as batalhas de Maratona e de Enoe. Pausinias

descreve as pinturas (Periegese 1.15).

No pértico figuram em primeiro lugar os
Atenienses, em forma, em Enoe de Argos,
contra os Lacedemonios [...].

No meio da parede estd o combate dos

Atenienses e de Teseu contra as Amazonas [.. ).
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Por cima da cena das Amazonas esta a da
tomada de Tlio pelos Gregos e a assembleia
dos reis reunidos por causa do ataque de Ajax
a Cassandra e, na mesma pintura, estio Ajax
e, entre outras mulheres cativas, Cassandra.

Na extremidade da pintura estdo os
combatentes de Maratona: os Bedcios de
Plateias e todos os dticos lan¢am-se sobre os
barbaros [...]. Também se vé ali pintado o
heréi Maraton, de quem essa planicie recebeu
o nome, Teseu, surgido da terra, Atena e

Héracles [...].

Duas das pinturas representam aquilo a que

chamamos acontecimentos historicos, proximos do

momento da edificacdo da estrutura: a batalha de

Maratona, em 490, contra os Persas e a batalha de

EHOG, contra os Espartanos. Duas outras represen-

tam historias que remontam ao passado mitico da

comunidade: a guerra de Tréia e o combate contra

as Amazonas. As vitorias sobre os Persas e so-

bre Esparta sao assim elevadas 2 mesma categoria

que as vitorias do tempo herdico, e os Atenienses
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sentem-se dignos dos seus valentes antepassados
miticos: mitos e historia unem-se no louvor feito

pelos cidadaos do presente.

A ORACAO FUNEBRE

Esse € também o caso dos discursos pronun-
ciados em ocasides excecionais como as oracoes
finebres que tinham lugar todos os anos em honra
dos mortos em combate, no cemitério do Ceramico,
em Atenas. No seu grande estudo sobre a oracio
finebre (epitaphios logos) em Atenas, Nicole Loraux
mostrou como, nesse tipo de discurso eloquente,
0 mito se torna um anexo da historia. O sobre-
natural é excluido, as facanhas miticas dos herois
sdo confiscadas em favor do povo ateniense (de-
mos). E certo que na oracio flinebre encontramos
a narrativa das facanhas lendarias e até mitos: a
guerra contra as Amazonas, a autoctonia. Mas esse
exercicio tdo particular de eloquéncia nio conta os
mitos por si mesmos; apropria-se deles, redu-los

a sua expressao mais simples e transforma-os em
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exemplos didaticos de modo a incitar os cidadaos
a agir no sentido certo. E essencialmente a cidade
de Atenas, e ndo Teseu, que se ilustra na guerra
contra as Amazonas.

Nas oragoes funebres, a passagem do tempo
do mito para o tempo presente nio ¢ marcada por
uma interrup¢ao. Os oradores oficiais chegam a
deixar entender que todas as facanhas atenienses
estao imbuidas de mythos, que se aproximam da
gesta herdica. No célebre orador Demostenes, a co-
ragem (arete) dos her6is epénimos de Atenas pode
ser colocada ao mesmo nivel que a dos Atenienses
de Queroneia. Em resumo, num discurso que «n-
venta» a democracia, os mitos ja ndo tém senao
um lugar comedido.

Esta rapida perspetiva geral de alguns dos con-
textos e dos lugares de enuncia¢io de mitos mostra
a diversidade de narrativas miticas conhecidas por
um cidaddo grego na época cldssica, bem como a

sua omnipresenca na vida da cidade.






cariTtuLo 7

MITOS E SOCIEDADE

Os temas de que os mitos tratam tém uma
relacdo estreita com os diferentes dominios da
construcao grega do mundo, em sentido lato (cos-
mogonia e teogonia) e em aspetos mais particulares
(a divisao e as relacdes entre sexos — como vimos
—, a alimentacdo, a comensalidade, a integracao
dos jovens, as representacdes da morte — como
veremos). Esta nio é, evidentemente, senio uma
escolha pessoal num conjunto de temas possiveis
infinitamente mais amplo.

Para decifrar os mitos, compreender-lhes os
pormenores e as subtilezas, hd que fazer continua-
mente referéncia as instituicoes, costumes, praticas,
interditos, maneiras de fazer da sociedade que os

criou e os difundiu. A questio que Jean-Pierre
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Vernant colocava na introdug¢io ao seu livro Mythe
et société en Gréce ancienne ¢ a mesma deste ca-
pitulo: <Em que limites e sob que formas estd o
mito presente numa sociedade e uma sociedade

presente nos seus mitos?»

A ALIMENTACAO: DO SACRIFICIO AO BANQUETE

Os sacrificios

O mito de Prometeu é contado em dois tex-
tos de Hesiodo: a Teogonia e Trabalhos e Dias,
mas a instituicio do sacrificio nio é senio um
dos aspetos desse mito definidor dos contornos
do mundo dos homens, relativamente ao dos
deuses. Tendo alguns passos desse mito sido
ja citados, recordo apenas a frase que aponta
a ligacio entre o mito e o ritual do sacrificio

sangrento (Teogonia 556-557):

Desde entio, a raca dos homens que habita

a terra



queima aos Imortais os 0ssos brancos, sobre

altares fumegantes.

De entre as duas partes de animal dispostas por
Prometeu, Zeus escolhe aquela que, sob a gordura
branca, ndo tem sendo ossos, mas que, na realidade,
€ a parte boa, pois ao se alimentarem apenas do
fumo dos ossos incinerados, os deuses confirmam
a sua natureza imortal. Esta escolha constrange os
homens a oferecerem repetidamente em honra dos
deuses ossos queimados, elemento-chave do ritual
do sacrificio, uma vez que permite e recria continua-
mente a comunicac¢io entre deuses e homens. Sem
fumo que suba dos altares, os deuses correm perigo
e ficam mesmo sob a ameaca de desaparecerem — ha
outras narrativas que o confirmam.

Os humanos, esses, comem carne e morrem.
O regime carnivoro dos homens é assim funda-
do, mas para que a carne seja comestivel tem de
ter origem num animal sacrificado de acordo com
as regras da thysia (sacrificio sangrento) grega.
Algumas narrativas indicam o perigo de sacrificar

animais nao domésticos.
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O mito de Prometeu estabelece igualmente a

alimentac¢io cerealifera dos homens:

Esconderam os deuses o alimento aos homens.
Caso contrario, facilmente e em um dia
trabalharias

de modo a teres subsisténcia para um ano,
mesmo OCioso.

De pronto, poderias suspender o timao ao fumo
e cessar as fainas dos bois e das mulas pacientes.
Mas Zeus, irado e em seu coracido, escondeu-o,
porque o tinha enganado Prometeu de astutos

pensamentos.

Este passo de Trabalhos e Dias (vv. 42-48) alude
ao trabalho agricola a ser realizado pelo camponés
para obter o bios, termo que designa tanto a vida
como o griao de cereal doravante escondido na
terra. Os homens passam entido a ser conhecidos
como «aqueles que comem pao» (v. 82).

O mesmo mito faz também alusio ao labor
agricola e aos cereais, apresentando Pandora, a

primeira mulher, armazenando no seu ventre o
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fruto do trabalho penoso de outrem, o camponés
seu esposo: assim, o homem que niao tem mulher
também nao tem pao (bios). Os cereais também
estdo presentes no ritual do sacrificio, pois o sa-
crificante lanca um punhado deles sobre a cabeca
do animal antes de o matar.

Outros mitos abordam diferentes aspetos do
sacrificio em relacio com a alimenta¢io. O mito
de Sopatro, por exemplo, estudado em pormenor
por Jean-Louis Durand (em Sacrifice et labour en
Grece ancienne’)), apresenta as razdes do primeiro
sacrificio na Atica. O mito é conhecido através de
um texto de Teofrasto (327-287 a.C.), citado por
Porfirio (filésofo neoplaténico, 233-305 d.C.), no
seu tratado Sobre a Abstinéncia. Eis a historia (De

abstinentia 2.28 ss.):

Antigamente, os homens sacrificavam aos
deuses os produtos das suas colheitas, mas

nao animais; eles nem sequer os usavam para

1 Ver bibliografia final (. do T).
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a sua alimentac¢iao pessoal. Ora, conta-se que
durante um sacrificio publico que houve em
Atenas, um certo SOpatro, que era um
estrangeiro mas que cultivava a terra na
Atica, colocou no altar bem a vista de todos
0 pao e as oferendas para os sacrificios aos
deuses, quando um boi, que vinha com
outros do trabalho, se aproximou, devorou
uma parte das oferendas e espezinhou o
resto. Tomado de uma ira violenta, perante
o que se tinha passado, o homem, vendo
alguém agucar um machado ali perto, tirou-
lho das maos e atingiu o boi. Uma vez morto
o animal, o homem, acalmando-se, tomou
consciéncia da acdo que acabava de cometer.
Entao, enterrou o boi, indo depois ele
préprio para o exilio e, como um homem

culpado de impiedade, fugiu para Creta.

Uma seca terrivel abate-se entido sobre o pais.
O oraculo de Delfos € consultado e a Pitia acon-
selha a que se procure o exilado e se leve a cabo

um ritual. Sépatro volta na condicao de toda a
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comunidade se encarregar do rito, que consiste
em sacrificar um boi e em comé-lo em comum,
e ainda na condicio de receber a cidadania. No
final do sacrificio, estofa-se a pele do boi com
palha e o animal é posto de pé e atrelado a um
arado. Um tribunal julga o assassino que, passo
a passo, ¢ identificado como o cutelo usado no
ritual. O utensilio é condenado a ser lancado ao
mar. A partir de entdo, uma festa comemora esse
primeiro sacrificio: a festa das Bufénias ou festa da
«matan¢a do boi». Este mito da um passo a frente
relativamente ao mito de Prometeu. Ele institui o
rito do sacrificio numa comunidade de cidadios e
sugere que o facto de matar e de comer o boi em
grupo € sinénimo nao apenas de humanidade, mas
também de cidadania.

Outros mitos, pelo contririo, ilustram a rejeicio
do sacrificio sangrento. Assim acontece com 0s mi-
tos orficos sobre a morte de Dioniso, estudados por

Marcel Detienne (em Dionysos mis & mort>?). Um

52 Ver bibliografia final (V. do T0).
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Dioniso ainda menino € atraido pelos Titas que lhe
acenam com brinquedos. Os Titds apanham-no e
matam-no, tratando-o como uma vitima sacrificial:
os membros sdo cortados e postos a ferver num
caldeirdo, para serem depois enfiados em espetos
e assados, antes de serem comidos. Zeus pune 0s
Titas acertando-lhes com o seu raio, e das cinzas
dos Titas nascerd a raca dos homens, segundo a
mitologia o6rfica. Esta historia explica a razao pela
qual os Orficos recusam o sacrificio sangrento,
que para eles € marcado com o selo do assassinio
e do canibalismo.

O sacrificio sangrento de tipo prometeico co-
nhecido thysia aparece completamente distorcido
noutros mitos. Um dos mais célebres implica os
fiéis de Dioniso. Em estado de transe, eles per-
correm a montanha e cacam animais selvagens.
Eles despedacam-nos ainda vivos (diasparagmos) e
devoram-nos crus: € a omofagia (comer cru). Neste
caso, € uma fera selvagem que é cagada, enquanto
o animal sacrificado deve ser um bicho doméstico,
e a sua morte em nada respeita um ritual «cldssi-

co» este animal ndo € compartilhado e, sobretudo,
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a sua carne nao ¢ cozinhada. Nenhuma das regras
da thysia € observada. Os atores deste tipo de
sacrificio colocam-se assim a margem da cidade.

Varios outros mitos relacionam-se com ali-
mentos que nio sao carne. Assim, a dadiva do
trigo e das técnicas da agricultura aos homens
por Deméter € recordada, entre outros, no Hino a
Deméter. Muitos mitos tratam do consumo do vi-
nho: é Dioniso que ensina aos homens a cultura da
vinha e as regras do consumo da bebida extraida
das uvas, pois s6 uma mistura de vinho com agua
é «suportavel> pelos homens. Quem nao conhece
estas regras ¢ suspeito de selvajaria, de barbarie,
isto é, de animalidade.

Trata-se, portanto, de um conjunto de mitos
que se organiza em torno dos diferentes sacri-
ficios, de tipos de alimentos, de procedimentos
culinarios e, de um modo geral, de praticas ali-
mentares, para definir a condi¢io do ser humano
entre o mundo dos deuses e o dos animais. Entre
eles, alguns relacionam-se com a comensalidade
e com o costume de se tomarem as refeicdes em

conjunto.



A ARTE DA COMENSALIDADE

A alimenta¢io enquanto ato biologico para a
sobrevivéncia ndo interessa aos Gregos. A pertenga
ao grupo, a interacao, o laco que a comunhio de
uma refeicdo cria na comunidade é o que retém
a atencdo deles, seja qual for o contexto do mo-
mento — a familia, um grupo social alargado, toda
a comunidade civica — e seja qual for o ambito
dessa pratica: expressao de valores culturais co-
muns (como no symposion, que abrange a xenia
— hospitalidade — dos particulares), ou afirmacao
de pertenca a uma mesma comunidade politica
(como no banquete publico que reine centenas
de pessoas na agora ou no santuario depois da
hecatombe). A comensalidade é um forte marcador
de identidade.

Isso é que mostram 0s mitos que pdoem em
evidéncia formas desviantes de «estar 2 mesa». Com
efeito, muitas narrativas contam uma historia cuja
trama é semelhante, ainda que os protagonistas
sejam distintos. Esses sdo os mitos de Tantalo, de

Fineu e de Erisicton.
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O MITO DE TANTALO

Num tempo muito recuado em que as fronteiras
entre o mundo dos deuses e o mundo dos homens
eram indefinidas, Tantalo, filho de Zeus, comia
com os deuses e convidou-os para a sua mesa
hospitaleira: assim comeca a narrativa do poeta
Pindaro, nas Olimpicas (1.39).

A sua historia conhece de seguida duas interpre-
tacoes diferentes, em textos revistos pelos autores
gregos tardios. Segundo uma primeira versao,
Tantalo teria dado prova de hybris (desmesura) de
trés formas: ao revelar aos homens os segredos dos
deuses e ao roubar aos deuses o néctar e a ambrosia
— alimentos reservados aos imortais — para os dar
a0s seus amigos mortais, procurando assim viver
como os deuses. Segundo uma outra versio (a qual
Pindaro concede pouco crédito), Tantalo teria sacri-
ficado o seu filho Pélops, cortando-o em pedagos
e guisando-o, com o objetivo de o dar a comer aos
deuses e desse modo os transformar em canibais.

O castigo de Tantalo é também objeto de varias

versoes. Ele tanto esta nos Infernos, debaixo de
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uma enorme pedra que estd sempre a ponto de
cair, como estd em sofrimento com uma fome e
uma sede eternas. Nesta versao, a0 ser imerso em
dgua até ao pescoco, o liquido foge-lhe dos labios;
ao mesmo tempo, hd ramos de arvores carregadas
de frutos pendentes sobre a cabeca dele, mas ele
nao consegue alcanc¢id-los. Homero, Pausanias e
Ateneu combinam as duas formas de castigo.

A historia de Tantalo, como a de Licdon e ou-
tras semelhantes, suscitou muito interesse entre os
historiadores das religides devido a sua encenacao
do sacrificio humano e do canibalismo, em de-
manda de confirmacio ou de negacio de «priticas
reais» desse tipo entre os Gregos. Estas historias,
que os Gregos situam nos tempos da infincia da
humanidade, sio uma outra forma de apresentar
a separacio entre o mundo dos deuses e o dos
homens, ja nao através da divisao fraudulenta das
partes do sacrificio, como acontece no mito de
Prometeu, mas através dos alimentos incompati-
veis com a vida dos homens. Uns, o néctar e a
ambrdsia, porque estdo reservados aos deuses e

tornariam os homens iguais aos imortais; os outros,
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como a carne humana, porque remetem para a
pratica da alelofagia animal pois, entre eles, muitos
sobrevivem comendo os seus semelhantes.

As diferentes versdes do mito de Tantalo, tan-
to o que lhe é censurado como o0s castigos por
que passa, pdem em relevo um ponto importante.
A sua criacdo data de momentos diferentes da cul-
tura grega arcaica e, no século V a.C., um pintor
chamado Polignoto fez a sua sintese pintando-as
na lesche (o poértico onde se reunia o conselho)
dos Cnidios, em Delfos, tendo a cena sido descrita

mais tarde, por Pausanias (10.31.12):

Debaixo desta talha estd Tantalo, sofrendo
os tormentos a que Homero se referiu,
incluindo o medo por ter uma pedra
suspensa sobre ele. Vé-se que Polignoto
segue o que disse Arquiloco, sendo que nio
sei se este foi buscar a historia da pedra a

outros ou se foi ele que a inventou.

A interpretacgido feita pelos Gregos de um mito

como o de Tantalo varia em funcao do contexto
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histérico da produc¢io das narrativas. Ha por isso
que estar atento a essa cronologia para evitar criar
um «nito de Tantalo» unificado. Mas seja qual for
a forma de o elaborar, o tema dos alimentos, do
seu estatuto, dos prazeres que eles proporcionam
e do seu modo de consumo estd no coracio de
uma reflexao sobre a partilha dolorosa, todavia
necessdaria, entre os deuses e os homens.
Deixemos os inicios da humanidade, em que a
separacao entre homens e deuses se faz de modo
dificil e em que os alimentos estio no centro da
disjun¢iao necessaria, para tempos percebidos pelos
Gregos como bastante antigos, mas que, no entanto,
eles associavam a sua propria Historia. As histérias
de Fineu, rei da Tracia, e de Erisicton, principe dos
Pelasgos, sio sem duvida menos conhecidas do que

a de Tantalo, mas ricas em ensinamentos.

O mITO DE FINEU

Fineu, rei da Trdcia, € um adivinho que ficou

cego por razoes contraditorias nas narrativas.
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Vejamos a versiao dada por Apolonio de Rodes,

poeta do século I a.C., na Argondutica (2.178-

194).

Ali, junto ao mar, ficava a casa de Fineu, filho
de Agenor. O filho de Leto dotara outrora
este homem de poderes proféticos, mas esse
dom causara-lhe os mais terriveis males. Pois
ele nio demonstrava respeito nenhum nem
mesmo por Zeus, cujos sagrados propositos
se ndo coibia de a todos os homens revelar
por completo. O deus castigou-o por isso,
dando-lhe uma velhice intermindvel sem a
doce luz da visao. Privou-o até do prazer que
ele poderia encontrar nas muitas iguarias que
0s vizinhos nio cessavam de levar a sua casa,
quando 14 iam para consultar o ordculo. Em
cada uma dessas ocasides, as Harpiias
desciam através das nuvens e arrancavam-lhe,
com os bicos, os alimentos da boca e das
maos, nao lhe deixando, algumas vezes,
nada, deixando-lhe, outras, alguns restos,

para que ele pudesse viver e ser atormentado,
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e impregnando tudo de um odor
nauseabundo. As sobras que lhe deixavam
deitavam um tal cheiro que ninguém
suportaria meté-las na boca ou sequer

aproximar-se.

As Harpiias s3o personagens meio-mulheres,
meio-passaros, frequentemente encarregadas de
executar os castigos dos deuses. Fineu sabe através
de um ordculo de Zeus que podera usufruir da sua
comida caso consiga convencer os filhos de Boreas (o
Vento) a cagarem as Harpiias. Ora, estes fazem parte
do grupo dos Argonautas, que passam pelo estreito
em demanda do Velo de Oiro. Fineu prende-os e
jura-lhes que a sua ac¢do contra as Harpiias nao de-
sencadeara a ira dos deuses. E o plano organiza-se.
Os dois jovens Boréadas montam uma emboscada
com Fineu e, ao apanharem as Harpiias despreveni-
das, perseguem-nas, brandindo as espadas. Os filhos

de Boreas teriam conseguido apanhar as Harpiias,

53 A autora refere-se ao estreito de Dardanelos, conhecido
na Antiguidade por Helesponto (V. do T)).
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mas Iris, a mensageira dos deuses, interpde-se e
promete que elas jamais se aproximardo da mora-
da de Fineu. O regresso a norma, a do banquete
em comunhio, € imediato, primeiro apenas com 0s
Argonautas e depois com a populacao vizinha. Eles
comem copiosamente e depois adormecem.

O episédio de Fineu tem muitos pontos em
comum com o de Tantalo. A razdao do castigo é o
insulto as prerrogativas dos deuses e a forma do
castigo diz respeito a alimentac¢do: os alimentos
estdo presentes, mas nio podem ser comidos, quer
porque sio dolosamente roubados (com o recuo
das aguas e dos frutos, e com o voo das Harpiias),
quer porque estao maculados. Estes alimentos de
odor putrido evocam claramente a macula (mias-
ma) que ameaca a vida dos homens nas cidades
e que arrisca lanc¢d-los para fora da humanida-
de. Pelas praticas alimentares a que é condenado,
Fineu esta portanto em vias de regressar ao estado
selvagem, de perder o seu cardter humano e res-
valar para a animalidade.

Mas nem tudo € negro no mito de Fineu, pois

o conjunto do ambiente social em que se insere
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faz dele um ser comunitario. Antigo rei da Tracia,
ele € sobretudo um homem inserido numa rede de
intercambios, de dadiva e contra dadiva: ele troca
a palavra oracular pelas ofertas alimentares. Fineu
nao perdeu o seu lugar no seio do grupo social, o
que explica que, uma vez as Harpiias apanhadas,
ele rapidamente reencontra o seu estatuto. A pri-
vacao de alimentos e a obrigacao de se comportar
niao mais como um ser humano, mas como um
animal para sobreviver podem ser reversiveis se a
rutura com as relagdes de troca reclamadas pelos

lacos sociais nao for total.

O mITO DE ERISICTON

Mas quando a vivéncia e o intercambio sociais
ja nao existem, o regresso a selvajaria € inevitad-
vel. E o que conta o mito de Erisicton, conhecido
através do Hino a Deméter, escrito pelo poeta
Calimaco, que viveu entre 305 e 240 a.C.

Este jovem principe dos Pelasgos atraiu a ira de

Deméter ao abater arvores do bosque sagrado da
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deusa, para delas fazer um telhado para uma sala de
banquetes, na qual ele pretendia oferecer «dia apos
dia, aos seus amigos, opiparos festins». Deméter é
tomada por uma indizivel furia (Calimaco, Hino a
Deméter 113 ss.): «Sim, diz ela, constrdi a tua sala
e oferece os teus festins; vai, tu festejaras... e sem
jamais parar»> A punicdo de Deméter ¢ infligir a
Erisicton uma fome insaciavel. O jovem passa a estar
sempre a comer e arruina a sua casa. Os pais dele
nem se atrevem a deixa-lo participar nos banquetes
comunitarios, nas refeicdes conjuntas, nas bodas de
casamento, nas festas e nos concursos, em suma,
em todos os lugares tradicionais da sociabilidade

aristocratica.

Mas quando a mandibula do infeliz ja tinha roido
todas as reservas da casa, o filho do rei foi visto
nas encruzilhadas dos caminhos mendigando
restos, o refugo e os desperdicios das cozinhas!
O Deméter, que nenhum amigo meu seja
abomindvel aos teus olhos, que nem sequer as
paredes da sua casa toquem as minhas; os teus

inimigos sao para mim maus vizinhos.
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Longe do poder, da vida social, e até mesmo
da humanidade, Erisicton comporta-se como um
animal.

Esta historia salienta ainda de forma mais ra-
dical do que a de Tantalo e a de Fineu o lago
indissocidvel entre os modos de estar em sociedade
e a definicao do estatuto de cidadao, isto é, da con-
di¢ao humana. Nestes trés mitos, a causa da queda
¢ uma conduta impia, relativamente aos Olimpios,
por parte de Tantalo, relativamente a Zeus, por
parte de Fineu, e relativamente a Deméter, por
parte de Erisicton. Mas ¢ interessante notar que
essa conduta totalmente desmesurada tem por cau-
sa a vontade de uma comensalidade exacerbada:
os festins de Tantalo com os seus amigos, os de
Erisicton com o0s seus, € 0 castigo que constituia
a vinganca divina toma a forma de uma privagio
de toda a espécie de sociabilidade.

Este percurso em torno de trés mitos sobre
usos desviantes dos alimentos € um exemplo entre
muitos outros da forma como os Gregos marca-
ram os limites aceitdveis dentro dos quais o ato

de comer fosse entendido sobretudo como social,
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culturalmente valorizado e portador de uma iden-
tidade politica. O discurso sobre os alimentos ¢
assim um dos que melhor permitem refletir de
forma global sobre a forma como uma cultura
constroi, desconstréi e reconstroi, em momentos
distintos da sua historia, as fronteiras da identida-
de que, para os Gregos, passa em primeiro lugar

pelo estatuto que cada um ocupa na comunidade.

FORMAR OS FUTUROS CIDADAOS

Os jovens, rapazes € raparigas, marcam uma
presencga significativa nos mitos. A educagao dos jo-
vens (paideia), a sua socializa¢io e entrada na vida
civica sdo preocupacdes constantes dos Gregos.
No capitulo sobre os mitos no feminino, evoca-
mos varias historias de raparigas, frequentemente
tragicas. Aqui, examinamos a sorte dos rapazes,
os futuros cidadaos.

Nos mitos, a educac¢iao dos jovens deuses ou he-
rois € muitas vezes confiada a seres detentores de

uma reputaciao de grande sabedoria. Assim é com o
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centauro Quiron, que faz de Aquiles um guerreiro
invencivel, de Actéon um cacador de exceléncia
e de Asclépio um médico com competéncia para
curar. Quiron aparece como um especialista lenda-
rio na paideia. Este tema das educacdes lenddrias
relaciona-se com a transmissao de uma certa pra-

tica, um saber-fazer.

FOSTERAGE OU ADOCAO

A infancia de muitos herdéis desenrola-se fora
da sua casa paterna. Eles sao criados (trephein: o
termo significa «alimentar) fora do casulo em que
nasceram. Esta prdtica era muito frequente entre
os Gregos. Algumas criancas sio deixadas pelo pai
com a familia da mae. Perseu deixa o seu filho em
casa de Cefeu. Teseu € criado pelo seu avd materno
Piteu, em Trezena. Outras criancas sio enviadas
para uma familia externa, como Orestes, que ¢
enviado para casa de Estrofio. Frequentemente, ha
um parentesco entre aquele que cria e aquele que

¢é criado.



Louis Gernet (em Anthropologie de la Grece
antigue>®) formulou a hipétese de por detris des-
tes episodios miticos se encontrar uma instituicao
que os antropologos descrevem ou designam como
Jfosterage. Esta palavra inglesa significa «ado¢ao»
através da entrega de uma crianca a uma familia.
O fosterage permite a manutencio de relagdes entre
duas linhagens, colocando o acento no parentesco
bilateral. Por vezes, o fosterage ¢ prelidio de um
casamento com uma mulher da mesma familia.
Trata-se de um dos elementos do sistema da dadiva
e contra dadiva, no ambito do parentesco.

Niao é assim de surpreender que os mitos gre-
gos recordem a existéncia de uma época em que
os jovens de uma mesma gera¢do eram criados
em conjunto, fora da familia em que nasceram,

frequentemente no seio da familia materna.

> Ver bibliografia final (V. do T).
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A ENTRADA NA CIDADANIA

O mito ateniense conhecido como «o cacga-
dor negro», que Pierre Vidal-Naquet estudou (Le
Chasseur noir. Formes de pensée et formes de so-
ciété dans le monde grec®) toca o que de mais
importante hd para a cidade: fazer do homem jo-
vem um cidaddao. O seu contexto de enunciacao
é conhecido: é em Atenas, na celebraciao da festa
das Apaturias, em honra de Atena e de Zeus, no
meés de Pianépsion (outubro), que dura trés dias e
que se baseia nas dratrias» (i.e. grupos de pessoas
que se reconhecem como tendo um antepassado
comum). Esta festa consagra a entrada dos jovens,
rapazes e raparigas, na comunidade civica. Mas a
tonica principal da festa coloca-se na incorporagio
do rapaz no mundo politico e guerreiro.

O mito etiol6gico das Apaturias € o seguinte: em
tempo antigo, estalou um conflito entre Atenienses

e Bedcios, por causa de um territério fronteirico.

5> Ver bibliografia final (N. do T).
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O rei bed6cio, Xanto-o-Loiro, e o rei ateniense,
Timetes, o dltimo dos Tesidas, decidem resolver
esse conflito através de um combate singular, uma
monomachia. Mas Timetes desiste. Um outro cam-
pedo apresenta-se entio do lado ateniense, sob
a promessa de que ele vird a tornar-se rei caso
vencga. Esse homem chama-se Melanto ou Melantio-
o-Negro. O combate ¢ entdo entre Melanto-o-Negro
e Xanto-o-Loiro. De subito, Melanto grita: ndo estas
a respeitar as regras do jogo, Xanto, pois ha alguém
ao teu lado. Surpreendido, Xanto vira-se e Melanto
aproveita-se do movimento para o matar. Segundo
as versdes disponiveis, este episédio é apresentado
tanto como a inven¢do de uma estratégia eficaz
como o resultado da intervencao do Dioniso da

56

Pele de Cabra Negra’®. Depois disso, o vencedor
Melanto tornou-se rei de Atenas.
Este mito pde em destaque praticas guerreiras

que se opdem a conduta normal do hoplita grego,

50 Trata-se de Dioniso Melanaigis. Este ¢ um epiteto
sombrio de Dioniso, por norma traduzido como «coberto com
uma pele de cabra negra» ou <O Cabra Negra» (V. do T0).
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no campo de batalha. Com efeito, o combate entre
Xanto e Melanto situa-se num territorio marginal
da cidade, a que os Gregos chamam eschatia, e
pde em evidéncia a asticia e a cor negra. Ora,
o soldado de infantaria grego deve manter o seu
lugar na falange hoplitica e permanecer solidario
com o seu parceiro, que ele protege com parte
do seu escudo. Ele combate em campo aberto, na
planicie, e qualquer gesto que o faga romper com
a solidariedade de grupo € objeto de censura.

A conduta astuta e o espaco marginal sio, em
contrapartida, os do cacador que persegue a caca
nas terras nao cultivadas do territério ou os do
guerreiro de armas ligeiras, o peltasta, que monta
emboscadas nos limites do campo de batalha; ou,
ainda, os do rapaz que cumpre durante dois anos
um servico militar (com o objetivo de defender as
fronteiras da cidade, a que chamamos efebia, pas-
sagem obrigatoria antes de ser inscrito nas listas
de cidadaos. O efebo usa uma clamide negra por
ocasido das festas, a cor do Melanto mitico.

Assim, quando o jovem se prepara para deixar a

infancia — que os Gregos pensam como um periodo
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da vida que estd ainda dentro do mundo selvagem
— para entrar no mundo adulto, que para eles &,
em contrapartida, um mundo «cultivado», o mito
recorda-lhe todas as praticas que ele deve aban-
donar para se tornar um bom hoplita. Além deste
exemplo, fora de Atenas, numerosas cidades pos-
suem a sua propria narrativa da passagem da
adolescéncia para a idade adulta, dos seus perigos e
dos seus éxitos, como Esparta, em particular, onde
herdis adolescentes como Jacinto ou os Dioscuros
servem de modelos aos futuros guerreiros.

A adolescéncia é um periodo perigoso para as
jovens raparigas, como vimos, mas pode igual-
mente sé-lo para os rapazes. Her6doto conta como
trezentos rapazes da cidade de Corcira (a moder-
na Corfu) foram enviados pelo tirano de Corinto,
Periandro, para Sardis, na Lidia, para ai se tornarem
eunucos. Querendo vingar-se do assassinio de um
de seus filhos em Corcira, Periandro decide tomar
como reféns trezentos rapazes que pertenciam a
familias de cidadaos. O navio levou-os de Corcira
a Sardis, fazendo escala em Samos, uma cidade

grega, onde os jovens de Corcira se refugiam no
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santudrio de Artemis. Af, os rapazes e as raparigas
de Samos organizam um ritual com o objetivo de
levar alimentos aos refugiados e assim frustrar o
cerco que lhes fora montado pelos guardas corin-
tios. Estes acabam por se cansar e abandonam o
lugar, de modo que os Samios levam consigo os
jovens corcireus para a sua cidade, saos e salvos.

Esta historia tem multiplas facetas, mas ¢ inte-
ressante ver como ¢ tratado o tema da juventude.
O destino dos rapazes de Corcira é perder o seu
estatuto de homens livres, pois devem tornar-se
escravos do Grande Rei, perder o seu estatuto de
cidadaos, pois sao erradicados do lugar em que os
seus direitos civicos sdo reconhecidos, e perder o
seu estatuto de ser viril, pois a castracao torna-os
improprios para qualquer tipo de procriacao. O
tirano de Corinto retira assim a cidade de Corcira
todos os meios de sobrevivéncia enquanto comuni-
dade composta por cidadios. E € uma outra cidade,
Samos, por intermédio dos seus jovens (raparigas
e rapazes), que se opoe a aniquilacio de Corcira.
Vé-se assim todo o empenho por que uma cidade

tenha uma classe etdria capaz de entrar no mundo
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adulto com o objetivo de assegurar a existéncia da
sua comunidade.

A recusa do rapaz em entrar no mundo adulto
¢é outro perigo presente no imaginario grego e que
alimenta muitos mitos. O de Hipdlito, por exemplo,
o filho de Teseu e de uma Amazona. Este jovem
ama a natureza selvagem, cria cavalos e apresenta-
-se como um devoto da deusa Artemis, de cujos
valores ele partilha. Mais especificamente, ele vive
em absoluta castidade. Por essa raziao, Hipdlito
despreza uma outra deusa, Afrodite, e com ela a
atraclo sexual que leva ao casamento.

Eis o que Afrodite diz sobre isso, na peca de
Euripides (Hipdlito 1-46>7):

Poderoso e nio de todo desconhecido é o
meu nome entre os mortais e no céu: chamo-
me a deusa Cipris. Respeito todos os que

veem a luz do sol entre o Ponto e os limites

57 Para o Hipdlito de Euripides, citamos a traducio de
Frederico Lourenco, Euripides. Hipdlito, Lisboa, Edicdes Colibri,
1993 (N. do T).



do Atlas, se veneram o meu poder, mas
derrubo os que me desprezam. Pois também
isto € proprio da raga dos deuses: sentimo-
nos gratificados ao sermos venerados pelos
homens. Mostrarei muito em breve a verdade
destas palavras. Hipolito, o filho de Teseu,
nascido da Amazona e resultado da educacio
do irrepreensivel Piteu, é o Unico dentre os
cidadaos desta terra de Trezena que se refere
a mim como a pior das divindades. Despreza
a pratica do amor e recusa o casamento,
reverenciando, antes, Artemis, a irma de
Febo, filha de Zeus, que ele considera a
maior das divindades [...] Mas ainda hoje
castigarei Hipdlito pela forma errada como
procedeu em relacao a mim [...] E o pai
haverd de matar o jovem que ¢ meu inimigo
com as imprecac¢oes que Posidon, o soberano

maritimo, concedeu a Teseu [...].

O drama constréi-se a partir da recusa, prota-
gonizada por Hipdlito, em entrar no mundo adulto,

que é também o da sexualidade. Fedra, a esposa de
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Teseu, € tomada de paixao pelo jovem. Ela enforca-
-se e deixa uma tabuinha acusando-o falsamente
de violacdo. Teseu amaldicoa o proprio filho e
pede a Posidon que aja: este envia um touro que,
danado, assusta os cavalos do carro de Hipdlito;
o carro € projetado contra os rochedos e Hipodlito
morre com o corpo despedacado.

Um dos elementos do mito a destacar €, sem du-
vida, a preferéncia de Hipdlito por uma divindade
do Pantedo, Artemis, em detrimento de uma outra,
Afrodite, o que é uma atitude intoleravel numa
religido politeista. Mas o traco essencial é essa
rejeicao da sexualidade e, portanto, do casamento,
que é necessario a sobrevivéncia de uma cidade,
que nio se perpetua sendo gracas ao nascimento
de filhos aos cidadios.

Outros rapazes permanecem eternos cacadores
nos limites das cidades e, por uma escolha pes-
soal de uma vida a-civica, assinam a sua sentenca
de morte. Assim acontece com Meldnion-o-Negro,
cacador que vive na solidio das montanhas e se
recusa a tomar esposa. Estas narrativas sao teste-

munhas de que levar os homens jovens a casar-se €
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uma preocupacgido constante das cidades, nao sendo
as raparigas as unicas a terem de se submeter as
normas de sobrevivéncia das cidades.

A educacio (paideia) e a entrada no mundo
adulto sao processos complexos, de multiplas fa-
cetas, que os mitos continuamente recitados nos
santudrios por ocasido de festas, e em particular
no teatro, em honra de Dioniso, mas também nos
lugares de sociabilidade frequentados pelos jovens,

como os gindsios, sublinham.

PERANTE A MORTE: AQUILES, SiSIFO, ORFEU, PERSEU...

Uma vez mais, e talvez até mais do que outros,
este tema inscreve-se numa tal diversidade de his-
torias que uma sintese breve seria eventualmente
demasiado redutora. Ainda assim, vejamos alguns
mitos marcantes, aqueles que os especialistas
tém decifrado melhor, nomeadamente Jean-Pierre
Vernant, que dedicou anos da sua investigacio e
bastantes livros a estudar o lugar da morte entre

os Gregos, e Nicole Loraux, cujos estudos sobre a
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morte na cidade, e sobretudo a morte das mulhe-
res, sdo de primeira importancia.

Desde a época homérica, a morte apresenta
dois rostos: ela é o ideal da vida do herdi e, ao
mesmo tempo, ela é o horror indizivel e terrifico.
Morrer em combate permite inscrever o seu nome
na memoria dos homens, a exemplo de Aquiles,
que aceita morrer jovem. Mas essa sobrevivéncia
gloriosa s6 ¢é valida para os vivos. O mundo de
Hades (termo que significa dnvisivel» — a-ides) &
um lugar de trevas, de confusao e de caos; e, no
Além, o estatuto de Aquiles nao é melhor do que
o de um qualquer guerreiro: «Eu preferiria estar
na terra, como servo de outro, atras de homem
sem terra e sem grande sustento, do que reinar
aqui sobre todos os mortos», diz Aquiles a Ulisses,
quando este desce ao pais dos mortos (Odisseia
11.489-492°9),

58 Ppara a Odisseia, citamos a traducio de Frederico
Lourenco, Homero. Odisseia, Lisboa, Livros Cotovia, 2003 (V.
do T).
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O corte total entre o mundo dos mortos e o
dos vivos ¢ cuidadosamente estabelecido pelo ri-
tual funerario que dd ao cadaver o seu estatuto de
morto, a fim de que ele ndo regresse mais para
assombrar o mundo dos vivos.

A Teogonia de Hesiodo dd-nos a conhecer as
divindades que encarnam a morte entre os Gregos.
Em primeiro lugar, a Noite, sendo ela propria a
gerar a Fatalidade (Moros), a Morte (Thanatos) e
o Sono (Hypnos). Depois, na grande divisao das
funcgoes entre os trés filhos de Crono, Hades recebe
por lote a sombra nebulosa. Ele torna-se entao o
soberano dos mortos, apresentado como inflexivel
e indomavel. Um outro deus mantém uma relacao
estreita com a morte: trata-se de Hermes que, en-
quanto psicopompo, faz passar as almas para o
mundo subterrianeo.

Uma tentativa de escapar a morte ¢ narrada no
mito de Sisifo. Tendo Sisifo eventualmente denun-
ciado o rapto da ninfa Egina por Zeus, este, para
se vingar, envia-lhe Tanato; mas Sisifo nio se deixa
vencer e agrilhoa e prende a Morte. Depois disso,

mais ninguém morre sobre a terra. Zeus tem de ir
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em pessoa libertar Tanato e Sisifo morre. Mas Sisifo
pedira antecipadamente a sua mulher que nio rea-
lizasse o seu ritual funerario: por conseguinte, ele
nio poderd entrar no mundo dos mortos. A por-
ta de Hades, Sisifo pede ao deus para retornar a
terra para que possa punir a esposa por aquela
impiedade. Ele regressa entdo a terra, mas vive
tranquilamente, morrendo mais tarde de velhice.
De regresso ao Hades, no entanto, espera-o um
castigo: ele tem de fazer rolar uma pedra até ao
cume de um rochedo que, logo de seguida, cai;
e isto, para a eternidade. Para despistar a morte,
Sisifo demonstra por duas vezes ter a metis, a tal
dnteligéncia astuta» dos Gregos, primeiro, prenden-
do a morte, depois, enganando Hades. Mas o final
do mito mostra que mesmo o mais inteligente dos
homens nio pode vencer a morte.

Talvez seja necessdrio um ser meio-humano,
meio-divino para tentar fazé-lo. Assim como
Asclépio, no mito que lhe diz respeito. Asclépio é
filho de Apolo e de Cordnis. Apolo inteira-se da
infidelidade de Corénis e envia Artemis para a

matar, mas arranca a crianca ainda por nascer do
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ventre da mie, quando ela estd na pira funerdria.
Asclépio € criado pelo centauro Quiron, que lhe
ensina a arte de curar. Tendo-se tornado habil
nessa arte, Asclépio tenta encontrar um remédio
contra a morte e ressuscitar os mortos. De acor-
do com as versdes do mito, ele teria ressuscitado
Capaneu, Tindaro ou Hipdlito. Mas Zeus, encole-
rizado, fulmina-o. Asclépio ultrapassou a func¢io
de curandeiro e pOs em perigo a separaciao entre
o mundo dos deuses e o dos homens. Este mito
salienta também a competéncia do médico que
possui uma techne, uma arte no sentido de técnica
que se pode revelar perigosa para o equilibrio das
for¢as do cosmos. Em que se tornariam os deuses
num mundo em que os homens poderiam vir a
ser imortais?

Se os mortos nio devem ser ressuscitados,
também nio é ficil ir ao mundo deles. Isso € pre-
cisamente o que diz o mito de Orfeu. A historia
de Orfeu e Euridice nio aparece nem em Homero,
nem em Hesiodo, nem sequer nos Hinos. Nio en-
contramos nenhum vestigio desse mito em textos

anteriores ao século V, momento, no entanto, em
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que as alusoes feitas nas pecas de Esquilo e de
Euripides permitem pensar que o publico ateniense
conhecia a historia. O episddio da morte de Orfeu
€ também representado em vasos do século V a.C.:
o musico € atacado por mulheres da Tracia e morre
sob os golpes delas.

Orfeu, rei da Trdcia, seduz todos aqueles que
ouvem o seu canto: pedras, drvores, animais, ho-
mens. A mulher dele, Euridice, morre por causa
da picada de uma serpente e Orfeu vai procura-la
ao mundo dos mortos. O canto de Orfeu seduz
Cérbero, as portas de Hades, e depois as divin-
dades Plutio (outro nome de Hades) e Perséfone,
que o autoriza a trazer Euridice de volta do reino
dos mortos com a condi¢cio de nunca se voltar
para trds para a olhar antes de ter alcancado a luz
do dia. Mas Orfeu volta-se antes disso e Euridice
desaparece para sempre, envolta numa nuvem.

Estes mitos de separacio e de nio-regresso
sdo enquadrados por representacdes aterroriza-
doras dos acolitos da morte, muito presentes nas
narrativas bélicas. Assim acontece em O Escudo,

obra atribuida a Hesiodo, que descreve cenas
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representadas sobre o escudo de Héracles (Pseudo-
Hesiodo, O Escudo 249-252):

[...] as Ceres, de cor azul sombrio, rangendo
os seus dentes brancos — medonhas, terrificas,
sangrentas, pavorosas — atiravam-se aos
guerreiros caidos por terra, avidas por lhes

sugar o sangue negro.

A estas criaturas mortiferas presentes no cam-
po de batalha juntam-se outras figuras femininas
igualmente terriveis: as Erinias, as Harpiias, as
Esfinges, as Sereias e as trés Gorgones. Na Teogonia
de Hesiodo, lemos sobre a genealogia das trés
Gorgones: Esteno, Euriale e Medusa. O Escudo

descreve-as assim (vv. 234-237):

[...] serpentes [...] desprendiam-se das suas
cinturas, curvavam a cabeca, dardejavam a
lingua e abriam e fechavam as mandibulas
furiosas, ao mesmo tempo que lancavam
olhares selvagens. E sobre as terriveis testas

das Goérgones rodopiava um terror imenso.
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As figuras das Gorgones e sobretudo a de
Medusa estdo presentes em monumentos € em
vasos desde pelo menos o século VII. Mistura de
animal com humano, o rosto de Medusa é mons-
truoso. A sua cabeca evoca a de uma leoa, os olhos
esbugalhados, o olhar fixo, os cabelos assemelham-
-se a uma juba na qual se misturam serpentes, as
orelhas sio grandes e a boca, que ocupa toda a
largura do rosto, estd aberta mostrando os dentes,
mandibulas e presas. A Goérgone mostra ainda a
lingua, aterrorizadora e grotesca. O modo de acao
dela é lancar um olhar que petrifica o seu adversa-
rio: a transformac¢io em pedra é uma outra forma
de os Gregos se referirem 2 morte, pois a pedra
nao tem olhar. Ora, viver é ver e ser visto.

Ha um herdi que ataca esta representacio fe-
minina da morte que leva o nome de Medusa: ele
€ Perseu. Perseu é filho de Danae, a filha do rei
Acrisio de Argos, e de Zeus, que se transformou
em chuva de ouro para se aproximar da rapari-
ga, quando estava presa numa camara de bronze.
Dinae e Perseu foram entdo descobertos pelo rei

Acrisio e lancados ao mar, num bau trancado.



Mie e filho acabam por chegar a ilha de Serifo e
sdao recolhidos por um pescador chamado Dictis.
Coexistem vdrias versdes para a continuagao da
histéria. A trama geral é a seguinte: um meio-irmao
de Dictis, o tirano Polidectes, pretende desposar
Danae. Ele convida Perseu e outros herdis para um
banquete, pedindo-lhes que levem um cavalo com
eles como contribuicdo para o festim, mas acaba
por recusar o cavalo de Perseu e, em vez disso,
reclama dele a cabeca de Medusa.

O mais antigo texto a mencionar a facanha de
Perseu é a Teogonia de Hesiodo. O poema in-
clui apenas dois versos sobre o tema: Dela [de
Medusa], quando Perseu lhe decepou a cabeca,
surgiram o grande Crisaor e o cavalo Pégaso» (vv.
280-281). Crisaor e Pégaso nascem do pescoco cor-
tado de Medusa.

Outros textos (de Ferecides, de Apolodoro ou
de Ovidio) e representacdes figuradas permitem
completar a narrativa. A conselho de Hermes,
Perseu visita as Greias, mulheres velhas que lhe
indicam o caminho para encontrar as Ninfas, pois

sd0 elas que possuem o0s instrumentos necessarios
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para a morte de Medusa: o capacete de Hades
que torna invisivel quem o usa, sanddlias aladas e
um saco de couro. Hermes oferece ainda a Perseu
uma foice afiada. E Atena ergue um escudo polido
que permite a Perseu ver Medusa como se fosse
através de um espelho e evitar assim fixar direta-
mente o olhar petrificante dela. Perseu encontra
as Gorgones adormecidas e corta o pescoco de
Medusa. Ele guarda a cabeca na sacola e foge,
escapando aos dentes das outras Gérgones gracgas
as sandalias aladas. Perseu regressa entdo a ilha
de Serifo e petrifica Polidectes, brandindo a cabeca
de Medusa perante os olhos dele. Decepar o pes-
coco de Medusa é uma acio que faz do seu autor
um herdi. Note-se que estas figuras mortiferas sio
maioritariamente femininas, como também o sio as
Sereias, meio-mulheres, meio-passaros, que pelos
seus cantos levam os marinheiros a2 morte, desde
o tempo de Ulisses.

Os mitos nio deixam lugar para uma visao po-
sitiva da vida no Além. Sem duavida porque, para
muitos Gregos, como ja para Aquiles, o importante

€ a memoria que o individuo deixa de si mesmo
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entre os vivos; ndo aquilo em que ele se torna uma
vez morto, mas aquilo que ele € em vida.

Alguns circulos religiosos restritos, contudo,
elaboram narrativas sobre um post mortem dife-
rente. Participando de cultos particulares, essas
pessoas, homens e mulheres, receberam instrucdes
e tornaram-se mystai, isto €, iniciados, e os cultos
a que chamamos «de mistérios» sao simplesmente
aqueles que incluem uma inicia¢ao. Esta existe
por todo o mundo grego e em honra de varias
divindades. Sabemos muito pouco acerca da ini-
ciacio, pois era interdito reveld-la. Textos como a
peca de Aristofanes As Ras descrevem aquilo em
que os iniciados se tornavam no mundo dos mor-
tos: «Dai para a frente vai te envolver um som de
flautas, e hds de ver uma luz maravilhosa, como a
daqui. Seguem-se bosques de mirto, cortejos bem-
-aventurados de homens e mulheres e um grande

estrépito de palmas» (vv. 152-156°%). Os Orficos,

3 Para Ras de Aristéfanes, citamos a traducio de Maria de
Fatima Silva, Aristofanes. Ras, Coimbra/Sao Paulo, Imprensa da
Universidade de Coimbra/Annablume, 2014 (N. do T).
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que se reclamam ensinados por Orfeu, tém o seu
proprio discurso escatologico. Com Dioniso por
guia, associa¢oes de fiéis fazem uma viagem ao
mundo inferior, que ndo ¢ tido terrivel como o
Hades e onde € mesmo possivel conhecer uma
espécie de felicidade. Mas essas representacdes

sa0 minoritarias.

Sobre a alimentagdo, as refeicoes, a juventude,
a morte e varios outros dominios ainda, a comuni-
dade grega pode encontrar nos mitos, se nio uma
resposta a um determinado nimero de questoes,
pelo menos um lembrete das normas e uma reflexio
acerca dos limites da sua aplicacdo. Estas narrativas
feitas através de textos e de imagens constroem-se
e desconstroem-se segundo os lugares e as épocas,

ao sabor de uma adaptagio constante.






CariTULO 8

Os MITOS, DA GRECIA AOS NOSSOS DIAS

Para terminar, regressemos rapidamente ao es-
tado da investigacdo sobre os mitos antes de trazer
a discussao o destino de dois de entre os mais
célebres: o mito de Edipo e o mito da Atlantida.
Como foram os mitos lidos ao longo dos séculos,
ou até mesmo dos milénios, que nos separam da
sua emergéncia na Grécia arcaica? Como considera-
vam os Gregos 0s seus mitos e que leitura fazemos

deles nos nossos dias?
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COMO FORAM LIDOS OS MITOS?

Entre os Gregos, de Pindaro a Platdo

Disse ja, na introduc¢do, que aquilo a que nos
chamamos hoje «mito» nio era assim chamado,
nem pensado, pelos Gregos. De qualquer modo, o
termo mythos existe em grego e € empregado desde
Homero; o seu sentido varia ao longo da Historia.

Na época arcaica, tanto mythos como [ogos
(palavra, discurso, narrativa) designam formas de ex-
pressio dos Gregos em diversos dominios. O mythos
¢, em Homero, um discurso persuasivo, uma palavra
eficaz tdo importante quanto a coragem guerreira.
A partir do século VI a.C. e aos poucos, 0s campos
semanticos da aplicacio de ambos os termos, mythos
e Jogos, dissociam-se, como percebemos num poeta
como Pindaro, em historiadores como Herodoto e
Tucidides e num filésofo como Platao. Essa distin-
cdo, contudo, nio deixa de ter matizes de acordo
com 0s autores que a fazem.

Pindaro distingue as narrativas que ha que reter

das que ha que rejeitar e, através desse processo,
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atribui um valor negativo a mythos. O poeta rejei-
ta, por exemplo, como mentiras os episodios da
histéria dos deuses que lhe parecem indignos dos
Imortais; aos seus olhos, é o critério ético que im-
porta e ndo o tipo de narrativa. Pindaro conserva
alids nas suas odes numerosas narrativas miticas.

Quanto a Herodoto, ele utiliza o termo mythos
para designar uma narrativa que aos seus olhos
nao é veridica, como por exemplo a explicacao das
cheias do Nilo através da presenca do rio Oceano,
que daria uma volta a terra. Mas o mythos nao
designa para este autor um tipo especifico de nar-
rativa.

Tucidides é o primeiro a estabelecer uma fron-
teira clara entre mito e histéria. Para os periodos
antigos, os mitos podem compensar a auséncia
de documentos, mas, para os acontecimentos do
mundo contemporineo, como os da guerra do
Peloponeso, hd que escrever uma narrativa segu-
ra, precisa, construir um raciocinio explicativo que
comporte uma perspetiva didatica. Tucidides define
o mythodes como algo que nio pode ser com-

provado, imprevisivel, quando comparado com a
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narrativa do historiador, que se funda em testemu-
nhos oculares. O mythos acaba assim por designar
um discurso insdlito ou enganoso, opondo-se a
um discurso entendido como racional: esse outro
discurso servird assim para designar aquele de que
o autor pretende demarcar-se. A Tucidides, parece
que os logografos (como os atidografos em Atenas),
que ligam o passado mais recuado ao presente re-
correndo a mitos e construindo assim genealogias,
adotam uma abordagem idéntica a dos poetas.

Por sua vez, os primeiros fil6sofos, conhecidos
nos séculos VII-VI a.C. como «Sabios», criticam as
histérias que os Gregos contavam sobre os seus
deuses. Estes homens nido aceitam o antropomor-
fismo proprio do politeismo grego nem, do ponto
de vista ético, o facto de se atribuir aos deuses
tudo «aquilo que da parte dos homens é objeto
de injuria ou de culpa: roubo, adultério e dolo
reciproco», como escreve Xenofanes (570-475 a.C)).
Apesar desta critica, as narrativas miticas coexistem
com a produc¢io dos Sabios.

Platdo € o primeiro a fazer uso do termo «mito-

logia» para designar o conjunto das narrativas a que
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chamamos «miticas». O filésofo refuta o caridter nio
verificavel das narrativas de Homero e de Hesiodo
e assimila-as a discursos falsos pela sua falta de
organizagdo interna e de firmeza no seu enuncia-
do, e mesmo da sua auséncia de argumentacio.
E, no entanto, o mito € o meio pelo qual o saber
partilhado por uma comunidade politica circula e
se transmite. Ele representa um meio de persuasio
e, por isso, pode servir de forma de transmissdo
do discurso do filésofo. Sobre o lugar dos mitos
na obra de Platao, ha que ler as analises, bem
esclarecedoras, de Luc Brisson (Platon. Les mots
et les mythes®0).

A obra de Platao marca assim o momento em
que, na Grécia Antiga, o saber filosofico, ao de-
nunciar as narrativas dos antigos como fic¢coes
escandalosas, passa a contar os seus proprios mi-
tos em discursos sobre a alma, sobre o nascimento
do mundo e sobre a vida no Além. Estes mitos,

absolutamente inéditos, servem para o filésofo

00 yer bibliografia final (V. do T).
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demonstrar o lugar que ele lhes atribui no seu
sistema. Eles sido integrados no didlogo filosofi-
co como uma ligacio a racionalidade. Platdo €,
portanto, tanto um critico de mitos tradicionais
como um inventor de mitos indispensaveis a ra-
cionalidade filosofica. Estes mitos enriquecem os
dialogos, como acontece com o da Atlantida no

Timeu e no Critias.

Os mitos e nos

Propor uma <histéria pessoal> dos mitos gregos
¢ uma empresa algo perigosa. A abundiancia de
bibliografia sobre o tema é o primeiro obstdculo,
que s6 pode ser contornado convidando os leitores
a mergulharem nas numerosas obras, tanto nas sin-
teses como nas monografias sobre este ou aquele
mito, em func¢ao do seu interesse. Um segundo obs-
taculo provém do avanco constante das pesquisas
e das problematizacdes sobre os mitos gregos. O
que eu tive em mente para formar a trama desta

historia pessoal foi a abordagem dos mitos iniciada
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nos anos de 1970, no despertar dos trabalhos de
Marcel Detienne e de Jean-Pierre Vernant.

Mas sendo historiadora de formacao e nao fil6-
loga ou filésofa, tenho tendéncia para privilegiar,
no seguimento de Pierre Vidal-Naquet e de Nicole
Loraux, o contexto histérico-cultural que permite
a leitura dos mitos. Ao mesmo tempo, os trabalhos
de Claude Calame convenceram-me de que nao ha
senao uma definicio operatéria dos mitos, isto €,
COMoO esse mesmo autor escreve, que «o seu estudo
requer a interrogac¢io das circunstancias da sua for-
mulacdo e da sua enuncia¢do, com as implicacdes
praticas de toda a formula¢io discursiva» (Kernos
4, 1991, p. 204). No entanto, foi parco o meu trata-
mento da formulac¢io discursiva» dos mitos gregos,
o que teria exigido uma andlise aprofundada dos
textos gregos, dificil de levar a cabo no quadro
desta breve sintese.

Como se tera percebido, compreender os mitos
¢ um trabalho de grande félego, que nunca esta
terminado. Tém sido muitas as abordagens feitas
desde a Antiguidade, que tém dependido estrita-

mente da historia do saber de uma dada época.
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As conclusoes entretanto tiradas formam a base
das pesquisas atuais. A histéria dessas pesquisas,
para ser exata, exigiria um desenvolvimento bas-
tante mais longo. De forma lapidar, eu diria que
a investigadora dos nossos dias ¢ em primeiro
lugar devedora do trabalho dos fil6logos do século
XIX e do século XX, que fixaram textos, editaram
numerosos fragmentos e puseram a disposicao de
todos o conjunto de narrativas. Os arqueodlogos,
e muito em particular aqueles que se interessam
pela iconografia, fizeram o mesmo tipo de trabalho
mais recentemente. Esse fundo documental nio se
altera muito, mesmo que a descoberta de um novo
papiro ou de lamelas de ouro com inscricdes venha
por vezes desbravar novos caminhos de analise.
O estudo desse imenso corpus conheceu virios
momentos fortes. Em primeiro lugar, houve que
se libertar do juizo de valor ditado pelo cristianis-
mo: essas historias que fundam a religido politeista
(a dos «pagios») seriam falsas, incoerentes, e até
mesmo escandalosas. Esse é o preconceito que
encontramos nas grandes sinteses de historia da re-

ligido grega de meados do século XX. E até mesmo
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hoje em dia, o estudo dos mitos niao parece ser
indispensavel a varios autores de livros sobre a
religido grega.

Para a minha geracio, e em Franca, dois
acontecimentos tiveram um efeito revelador, no
sentido fotogrifico do termo: o estudo das reli-
gioes indo-europeias levado a cabo por Georges
Dumézil e a decifracao dos mitos feita pelos an-
tropologos, em particular por Claude Lévi-Strauss
em Les Mythologigues®'. Georges Dumézil pos em
evidéncia analogias de estrutura entre os siste-
mas religiosos dos povos indo-europeus (Mythes
et dieux des Indo-Européens®?®). A sua anilise dos
mitos faz aparecer modos de representacio do uni-
verso e da organizacdo da sociedade comuns a
todos os povos, e 0 mito aparece nesse contexto
como um sistema simbdlico que organiza a expe-
riéncia. Pelo seu lado, Claude Lévi-Strauss prop0s
um novo método de andlise dos mitos amerin-

dios, estrutural, que realca a logica do concreto

ol ver bibliografia final (V. do T).
2 Ver bibliografia final (N. do T).
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no estudo dos mitos, a0 mesmo tempo que 0s
relaciona com o seu ambiente cultural.

Para o estudo dos mitos gregos, os difusores
intelectuais dos trabalhos de Dumézil e de Lévi-
Strauss foram entdo Jean-Pierre Vernant e Marcel
Detienne, a partir de meados dos anos de 1960. Os
livros deles sao, portanto, etapas na constituicao de
um método de andlise que em nada é monolitico e
que evoluiu bastante. Estes autores dirigiram tam-
bém investigacdes coletivas, como a que fizeram
sobre as praticas sacrificiais gregas, e continuaram
a pesquisa sobre a no¢do de mito e de mitologia.
Essa anilise foi prolongada e enriquecida por ou-
tros investigadores que abordaram novos dominios,
como o das relacdes entre os mitos e a historia, a
politica, as estruturas sociais e, como ¢é evidente,
0s numerosos aspetos do politeismo.

Um perigo, rapidamente identificado pelos
helenistas, € o de estabelecer uma equacio es-
trita entre o mito e um modo de pensamento
especifico e de reproduzir assim uma divisao
demasiado radical entre «sociedades frias e so-

ciedades quentes», «sociedades primitivas e
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sociedades desenvolvidas», o oral e o escrito,
opondo civilizagoes do mito, que siao desvalori-
zadas, a civiliza¢des da razao, que sio sublimadas.
Desse modo, reencontrariamos o olhar simplista
da cultura ocidental sobre outras culturas e so-
bre as origens, pensadas como «primitivas», da
nossa historia. Segundo uma andlise desse tipo,
ter-se-iam sucedido duas formas de pensamento
na Grécia. Na época arcaica, o mito teria servido
para explicar o mundo; depois, a partir da época
classica, um discurso racional (o /ogos), historico e
filosofico, teria substituido o anterior. Seria assim
suposto a passagem do mythos ao logos marcar
uma progressio para um pensamento racional,
esse «milagre grego» tantas vezes celebrado... Essa
visdo estd hoje ultrapassada.

Talvez a férmula de Lévi-Strauss, <o mito é en-
tendido como mito por qualquer leitor no mundo
inteiro», ja nao seja a de todos os investigado-
res de hoje em dia. O facto de <o mito ja nio
proporcionar a seguranca tranquila de outros tem-
pos», para recuperar uma expressio de Bernard

Mezzadri (em Mythe et mythologie dans I'Antiquité
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gréco-romaine®), é sinal tranquilizante de que ele
se tornou indubitavelmente um objeto de historia.

Vejamos nesta oOtica o destino de dois mitos
que estdo presentes, ainda hoje, na nossa cultura

contemporanea.

O mrto pE EpIPO

A personagem de Edipo aparece na mitologia
da cidade grega de Tebas, na Bedcia, como um
descendente remoto de Cadmo e Harmonia. Edipo
pertence a familia dos Labdacidas, do nome do
seu antepassado Labdaco, linhagem amaldicoada
pelos deuses. O seu pai, Laio, reina em Tebas. Um
ordculo predisse que o filho nascido da unido de
Laio com a sua esposa Jocasta mataria o proprio
pai. Assim, quando o filho nasce, Laio expde-no
no monte Citéron (a exposi¢iao de criangas era uma

forma tradicional de infanticidio entre os Gregos, e

3 Ver bibliografia final (N. do T).
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uma pratica de abandono admitida). Mas um pastor
recolhe-o e ele é criado na cidade de Corinto, no
norte do Peloponeso, pelo rei Polibo e sua esposa,
Mérope, que lhe chamam <Edipo», o que significa
«pés inchados» — alusio a deformacao dos pés da
crianga, que tinham sido furados e atados, no mo-
mento da exposico.

Ja homem, aquando de uma consulta ao ora-
culo de Apolo em Delfos, Edipo fica a conhecer
o conteudo da predicio que lhe diz respeito: ele
serd o assassino do seu pai. Ao querer escapar a
isso, Edipo foge de Corinto. Nos campos da Bedcia,
perto de Tebas, Edipo depara numa encruzilhada
com um velho que viaja num carro e recusa-se
a deixa-lo passar: os dois entram em confronto
e Edipo mata-o. Ora, esse velho era o rei Laio.
As portas de Tebas, um monstro, simultaneamente
leoa, pdssaro e serpente, a Esfinge, mata todos
aqueles que nao conseguem responder ao enigma
que ela lhes coloca, e o trono de Tebas € oferecido
a quem a eliminar. O enigma € o seguinte: <O que
€ que de manha anda com quatro patas, com duas

ao meio dia e com trés a noite?» Edipo adivinha que
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se trata do Homem, resolve o enigma e a Esfinge
mata-se. Edipo entra entio em Tebas e desposa a
vitva do rei, Jocasta, com a qual tem quatro filhos,
dois rapazes — Etéocles e Polinices — e duas filhas
— Antigona e Ismena.

As versoes divergem para o que se sucede.
Segundo Homero, Jocasta, mae e esposa de Edipo,
enforca-se quando fica a saber a verdadeira identi-
dade do marido. Segundo o autor tragico Sofocles
(autor de Edipo Rei e de Edipo em Colono), o pro-
cesso ¢ mais complexo: um flagelo (loimos) cai
sobre a cidade de Tebas, traduzindo-se pela esteri-
lidade da terra e dos seres humanos. O flagelo leva
Edipo a consultar o ordculo de Delfos e depois a
procurar o assassino do rei Laio. Ele descobre que
¢é simultaneamente o assassino do préprio pai e o
esposo da propria mie: Jocasta enforca-se, Edipo
cega-se e parte de Tebas com a sua filha Antigona
para a Atica, para Colono, onde morre. Depois da
sua morte, os filhos de Edipo disputam a realeza
em Tebas e matam-se um ao outro, as portas da
cidade. A filha, Antigona, é condenada a morte

por Creonte, o novo rei de Tebas, por ter querido
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praticar o ritual funerdrio sobre o corpo do seu
irmao Polinices, o que Creonte interditou.

Desde a Antiguidade que esta magnifica
histéria tem suscitado multiplos comentarios e in-
terpretacoes. Cada elemento da narrativa entra em
ressonancia com os temas reconhecidos noutros
conjuntos de mitos: por exemplo o tema da crian-
ca exposta, o da educacido fora da familia (aquilo
a que Louis Gernet chama fosterage), o tema da
luta contra os monstros, da ira e do homicidio
involuntario, da rivalidade entre classes etarias e
o da tomada do poder (jovens contra velhos), o
do flagelo (loimos) e o da macula (miasma), o da
expulsio do bode expiatério para fora da comuni-
dade (o pharmakos). Os antropologos chamaram a
aten¢io dos historiadores para a problemitica da
realidade das relacdes de parentesco e dos con-
flitos de gera¢des e, no ambito destes, as ligacoes
entre as geracoes de uma mesma familia, quer as
ausentes, por falta do pai e/ou da maie, quer as
demasiado presentes e que confinam no incesto. O
tratamento do mito pela tragédia ateniense do sé-

culo V sugeriu ainda outras pistas, como a relagcio
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com a pratica do ostracismo e os diferentes esta-
tutos sociais coexistentes na cidade democratica.

Todas estas interrogacdes ganham sentido no
interior da cultura grega e as leituras sucessivas
refletem as abordagens metodolégicas que di-
ferem de acordo com as épocas e 0s contextos
intelectuais. Mas para nds, hoje em dia, o nome de
Edipo esta estreitamente ligado ao de Freud e ao
complexo clinicamente proposto pela psicanalise.
Como compreendeu Freud o mito de Edipo? Existe
uma ligacio entre o complexo de Edipo e o mito?
Poderiamos responder de forma abrupta: o comple-
xo de Edipo posto como axioma por Freud nada
tem que ver com os mitos relacionados com Edipo.
Mas, digamo-lo abertamente: isso seria demasiado
simplista e sem duivida inexato.

Na Interpretacdo dos sonhos, obra publicada em
alemio em 1900, e que teve a fortuna que conhe-

cemos, Freud escreve:

O destino de Edipo comove-nos porque
poderia ter sido o nosso, porque, quando

nascemos, o oraculo pronunciou contra nos a
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mesma maldicao. Pode acontecer que todos
nos tenhamos sentido relativamente 4 nossa
mide o nosso primeiro impulso sexual,
relativamente a0 nosso pai 0 NoOsso primeiro
6dio, os nossos sonhos siao testemunhas disso.
Edipo que mata o pai e se casa com a mie nao
faz outra coisa sendao concretizar um dos
desejos da nossa infancia. Mas, mais felizes do
que ele, conseguimos, desde logo, na medida
em que nao nos torndmos neuropatas, afastar
a nossa mae dos nossos desejos sexuais e
esquecer 0 nosso ciime em relacado ao nosso
pai. N6s assustamo-nos quando deparamos
com aquele que concretizou o desejo da nossa
infincia e o nosso medo tem toda a forca da
repressao que desde logo se exerceu contra
esses desejos. O poeta, ao revelar a falta de
Edipo, obriga-nos a olhar para nés mesmos e
a reconhecer esses impulsos que, apesar de

reprimidos, nio deixam de existir.

Talvez a interpretacao de Freud nao seja a uni-

ca do mito de Edipo, tal como ele é apresentado
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na cultura grega. Mas ela entra indiscutivelmente
no conjunto de leituras dos mitos que se criaram
desde a Antiguidade em torno de Edipo, ao ponto
de hoje, na cultura ocidental, a historia do rei de
Tebas ser acima de tudo conhecida como o mito

fundador da psicanalise.

O MITO DA ATLANTIDA

O mito da Atlantida é conhecido através de dois
didlogos de Platao: o Timeu e o Critias, redigidos
por volta de 355 a.C. Estes didlogos pdem em cena
Soécrates, Timeu, originario de Locros, na Italia,
Hermocrates, estratego de Siracusa, e Critias, o
oligarca tio de Platio. O mito comeca no Timeu
para se interromper inacabado no Critias.

E Critias quem conta este mito, tal qual ele o
ouviu da boca do seu avo, Critias-o-Antigo. Ele
tinha entdo dez anos e participava no terceiro dia
da festa das Apatidrias, chamado Cureoétis. Esta fes-
ta, como se sabe, marcava a entrada dos jovens

no mundo adulto. No momento dos concursos, as
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crian¢as cantam numerosos poemas e, em particu-
lar, o de Sélon, que o avd conheceu e a quem ele
admira. Critias-o-Antigo propoe entao contar «uma
histéria bastante singular, mas absolutamente ver-
dadeira», que ele diz ter ouvido ao préprio Sélon.
Critias-o-Jovem conta no 7Timeu as palavras do seu
av0, fazendo primeiro um resumo delas. Depois,
acrescenta: «E agora, SOcrates, estou disposto a
repeti-las, ja nao em resumo, mas tal como as ouvi,
ponto por ponto. Este € o tema do inacabado
dialogo Critias.

Na obra de Platao, o dialogo Critias é a con-
tinuacao da cosmologia do Timeu. Como nota
Jean-Francois Pradeau (Les Mythes de Platon®®),
o didlogo tem trés func¢des: cosmologica, politi-
ca e historica. O seu objeto é em primeiro lugar
a explicacio da génese e da natureza do mundo.
O didlogo é também o complemento da Repiiblica,
sendo Politeia o termo grego ai usado, o qual signi-

fica «Constitui¢ao». Trata-se do primeiro tratado que

4 Ver bibliografia final (N. do T).
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Platao consagrou a melhor constituicao politica para
uma cidade. Finalmente, o Critias narra a histéria do
que teria sido a cidade ateniense nove mil anos antes.

O mito situa-se num tempo muito recuado, mas
em que Zeus era ja rei dos deuses. Critias, o nar-
rador, conta a luta entre duas cidades: Atenas, tal
como seria nove mil anos antes, e a Atlantida,
ou a cidades dos Atlantes, fundada por Posidon.
Atenas toma a cidade dos Atlantes antes de ela
ser engolida pelas dguas: esta histéria é conhecida
pelo inicio do Timeu. Tudo se opde nestas duas
cidades, longamente descritas no Critias. E possi-
vel estabelecer uma comparagao pari passu entre
ambas as cidades, pois a descricao que Platao da
delas ¢ extraordinariamente precisa.

A Atenas de outrora tem duas divindades tutela-
res: Atena e Hefesto. A cidade é governada por reis
e vive autarquicamente. Os guardides que formam
o grupo dirigente vivem nas encostas da Acropole;
os agricultores e os artesdos que trabalham para
eles vivem na planicie.

A Atlantida esta sob a prote¢io de Posidon.

Os seus reis sao os descendentes de Posidon e
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de Clito, uma mortal. A Atlantida é uma ilha que
abunda em riquezas de todo o tipo, de metais, de
animais e de plantas extraordindrias. Um sistema
complexo de canais demarca viarias ilhotas e no
centro da ilha vivem os reis protegidos pelos guer-
reiros. A Atlantida ¢ sobretudo descrita como uma
cidade ideal, quer pelo tracado urbanistico, quer
pelas suas riquezas e pelas suas instituicdes, e a
vida que ali se leva é a de uma Idade de Ouro.
Mas a Atlantida é também uma poténcia maritima
detentora de uma frota naval, virada para o co-
mércio e com muitos comerciantes, o que a levara
a sua perda. Pouco a pouco, os lacos que eram
bastante estreitos entre os reis atlantes e o deus
Posidon relaxam-se, a cidade lanca-se numa guer-
ra imperialista e conquista uma grande parte do
mundo; apenas Atenas lhe resiste e sai vitoriosa
da guerra iniciada pelos Atlantes.

Mas ambas as cidades desaparecem: a Atlantida
¢ engolida pelo mar, por ordem de Zeus, e Atenas
afunda-se na mesma terra de que tinha saido. Neste
mito platonico, o filésofo opde entdo a cidade

boa, a Atenas primitiva, essencialmente terrestre

281



e continental, a cidade ma, a Atlantida, uma ci-
dade maritima, localizada nos confins do mundo.
A ordem e o equilibrio de um lado, o caos e a
dissolu¢ao do outro.

Qual é o estatuto da Atlantida nos didlogos de
Platao? A resposta requer que se faca uma abstra-
¢ao de toda a posteridade do mito da Atlantida e,
em particular, ha que nos libertarmos da va ques-
tao da existéncia historica da ilha dos Atlantes. O
texto de Platao é uma ficciao: os Atlantes foram
inventados pelo fil6sofo. As duas cidades que se
afrontam s2o, na realidade, duas perspetivas pos-
siveis de Atenas: a Atenas arcaica, autarquica e
sabia esta proxima da cidade ideal tal como Platio
a imagina; a Atlantida é a descricio que Platao
faz da Atenas do seu tempo. Platio denuncia as
veleidades imperialistas da sua propria cidade, que
ressurgem em meados do século IV. Ora, para o
filosofo, o imperialismo é uma forma corrompida
de organizacio politica. O mito da Atlantida €, em
Platdo, uma clara critica politica.

No mito de Platao, as duas cidades acabam por

desaparecer. Mas comeca entdo para a Atlantida
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uma vida extraordinaria no imaginario de todas as
épocas e de numerosos povos e cidades. Centenas
de livros foram escritos a volta deste mito, quadros
foram pintados, filmes foram rodados, BD foram
desenhadas, jogos de video foram criados... Nao
se passa um més sem que o mito se enriquega, o
que ¢ uma forma de dizer que ele continua vivo
no nosso imaginario contemporaneo, cerca de 2500
anos apds a sua invengdo por Platao.

Escolher um lugar em que se localize a Atlantida
gracas a imaginacao fértil de exploradores e de ar-
quedlogos (e isso desde a Antiguidade), ou escolher
uma versao do mito entre as centenas que S0
propostas, tudo isso seria eminentemente arbitrario
e vao. Cada um de nds tem a sua propria visao da
Atlantida, forjada pelas suas leituras, pelas suas
viagens ou pelos seus sonhos e isso €, sem duvida

alguma, o melhor!

O mito de Edipo e o da Atlantida sio apenas

dois exemplos da permanéncia e da transformacio
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dos mitos gregos na nossa cultura. Com eles, com-
pleta-se a nossa histéria pessoal dos mitos, que
nio é mais do que apenas um percurso possivel
através da mitologia e um convite a descobrir ou-

tras narrativas.
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