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ARQUITETURA MITICA

Resumo: Pretende-se discutir, neste trabalho, em que medida a mitologia, enquanto
estrutura mental, teria sido base para a elaboragdo de espacos sacralizados, e estes, por
sua vez, portadores de significagdes psiquicas que contribuiriam para o fortalecimento
de determinadas posturas filosoficas. Nesse sentido, tanto a literatura quanto a
arquitetura serdo analisadas como mantenedoras de principios do entendimento humano
acerca de si mesmo no cosmos (re)organizado por suas estruturas profundas. Sera
indispensavel, nesse processo, uma linha comparatistica de semiotica da cultura, para se
observar convergéncias e divergéncias entre mitos distintos no decorrer da historia
humana, para, com isso, buscar compreender alguns comportamentos causados por tais

crencas na vida presente de um fiel.

Palavras-chave: mitologia, arquitetura sacra, estrutura mental, vida presente,
esclarecimento.



MYTHICAL ARCHITECTURE

Abstract: It is discussed, in this work, to what extent mythology, as mental structure,
would have been the basis for the development of sacred spaces, and these would have
psychic meanings which have contributed to the strengthening of certain philosophical
attitudes. In this sense, both literature and architecture will be analyzed as maintainers
of principles of human understanding about themselves in the cosmos, (re) organized by
their deep structures. In this process, it will be indispensable a comparative line of
cultural semiotics, to observe similarities and differences among various myths

throughout human history, in order to try to understand some behaviors caused by such
beliefs in the present life of a believer.

Keywords: mythology, sacred architecture, mental structure, present life, clarification.
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INTRODUCAO

Por muito tempo se sup8s que 0s mitos eram apenas expressoes ilusrias da mente de
povos considerados primitivos. Foi muito comum, na histéria da humanidade, uma
determinada civilizacdo tentar submeter seu poder a outros povos e, nesse processo, foi
comum também a associacao desse poder a forcas sacralizadas. Com isso, a historia, como se
entende hoje, foi elaborada a partir do entendimento de relatores, de certa forma, oficializados
com o tempo, e, nesse sentido, contemplou-se o favorecimento dos vitoriosos. Assim, 0S
povos vencedores, via de regra, ou adaptavam as crencgas dos vencidos as suas necessidades e
ideologias quando convinha, partindo de estruturas mentais ja correlacionadas, fazendo tais
novidades parecerem originarias de suas proprias crencas, ou simplesmente as negavam como

se ndo passassem de mera invencionice.

Com o advento do cristianismo, esse processo ficou ainda mais patente, na medida em
que essa religiosidade se alastrou pelo mundo ocidental. As imagens estéticas de superficie de
outras divindades passaram a ser consideradas pura heresia, enquanto algumas estruturas
profundas eram assimiladas por sua estrutura. Fundamentou-se de modo mais contundente
uma diferenca ideologica entre religido e mitologia. Esta seria aquilo que ndo condizia com as
imagens biblicas, portanto mentira na formacdo conceitual do cristianismo. Propondo um
método dialético, todavia, serdo analisados alguns mitos precedentes ao cristianismo, para que
se possa fazer uma comparagdo, guiada por uma semiética da cultura, entre tais mitos e as
bases cristas, a fim de se buscar compreender em que medida estas Ultimas, assim como em
mitos precedentes, também seriam adaptacdes de bases miticas anteriores, que correspondem

a uma estrutura mental arquetipica.

Assim, tanto os relatos de religiosidades mais antigas quanto os relatos cristdos
canonizados serdo lidos, neste trabalho, como manifestacdo mitolégica. Com o respeito que
ndo se deve deixar de lado em uma discussdo como essa, 0 que se pretende ndo € a persuasdo
do leitor, mas o esclarecimento de algumas concep¢fes de pensamento que nortearam as
culturas ocidentais em suas mais diversas manifestacdes estéticas e, consequentemente, moral
e ética. Com isso, sera possivel analisar convergéncias de tracos estéticos entre alguns desses
mitos, para se compreender melhor as divergéncias entre eles, assim como seus significados

profundos, no intuito de mensurar determinadas imagens arquetipicas que foram capazes de
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tocar a mentalidade de povos inteiros, facilitando, com isso, a manutengdo do sistema de

manipulacdo social.

As manifestacOes estéticas surgiriam, nesse processo, como reforcadores, em alguns
casos, e como (re)criadores, em outros, de imagens recorrentes a psique humana. E, nesse
sentido, eles teriam mais a dizer sobre a mente humana do que quer aceitar o cristianismo e a
contemporaneidade. Com isso, pretende-se alcancar o mito basico do cristianismo, como
altima grande religiosidade imponente no mundo ocidental, para buscar os pontos de unido e
de fissura com formas mais antigas de religiosidade, a fim de buscar esclarecer como
determinados comportamentos sociais seriam fundamentados e mantidos por tragos e

estruturas de manifestacdes estéticas ligadas a estruturas mentais profundas.

A proposta comparatistica, entre varias manifestagdes estéticas de mitos distintos,
pretende elucidar alguns passos evolutivos da mente ocidental rumo a alegorizacdo das
imagens e das formas celestiais luminosas associadas a concep¢do de bem, e as imagens e
formas obscurecidas associadas a concepcéo de mal. Estudar alguns desses mitos seria buscar
compreender alguns tragos basicos do entendimento humano acerca de seu cosmos. Dois
movimentos surgem sintomaticos nessa evolucdo: o primeiro é a katabasis (kard "para

baixo"; facic "ir"), 0 segundo é a anabasis (ava “para cima” e faoig “ir”).

Assim, torna-se essencial, neste trabalho, desenvolver um estudo de como esses dois
movimentos sdo representados nas construcdes literarias e arquitetdnicas de determinadas
culturas miticas e como eles se ligam a estruturas mentais de seus respectivos mitos, tracando
um perfil que coincide postura filosofica diante da vida e sacralizacdo de tais posturas. Tudo

iSsO projetado nos tracos e nas estruturas literarias e arquitetonicas.

O que se quer é compreender em que medida a katdbasis seria um tipo de
manifestacdo da propria estrutura profunda da psique humana, como forma inconsciente de se
buscar solucbes que a racionalidade conceitual ndo seria capaz de alcancar, enquanto a
anébasis seria uma projecdo antropomdrfica da racionalidade humana, como entendimento
pouco mais consciente e conceitual do cosmos projetados nas construcbes literarias e
arquitetbnicas miticas. Com isso, sera possivel analisar como e por que a mente racionalizada
teria passado a associar tais imagens e formas de maneira dicotdmica, para que se possa

também perceber prejuizos basicos de se desprezar um movimento em detrimento de outro.

Isso se torna fundamental para se buscar compreender como as intempéries da vida se

modificariam a partir da concepcdo mitica de cada um desses movimentos dentro de cada
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cultura. Assim, o que se almeja é tentar esclarecer como esse processo seria (re)criado em
alguns dos mitos que mais influenciaram a formacgdo do pensamento ocidental. Entende-se,
portanto, que as culturas que privilegiam a katdbasis seriam mais ligadas ao que aqui sera
chamado de vida presente, ou seja, a no¢do de existéncia mental e corpdrea presentes;
enquanto as culturas que privilegiam a anabasis seriam mais ligadas ao que se entende por
alma, e, nesse entendimento, a concep¢do de que outra vida, depois da morte, seria melhor

que a vida presente.

Nessa perspectiva, este trabalho sera dividido em cinco capitulos, que se estruturardo
ora cronologicamente ora ndo, visto que muitos acontecimentos ndo se ddo de modo linear na
historia, com a finalidade de tentar evidenciar como, com a evolugdo da mentalidade, o
homem teria passado a ndo aceitar as imagens e as formas obscurecidas como integrantes em
sua realidade, considerando-as como um tipo de ndo-realidade, que habitaria seu meio
enquanto tentacdo externa a serem abdicadas pela forca daquilo que seria a alma. Neste caso
mais explicito, considerou-se o cristianismo, embora suas bases sejam anteriores, ja que teve,
em suas manifestacOes arquitetonicas iniciais e médias, o fechamento totalitario e o
obscurecimento do espaco sacro, gerando a sensacdo de que a Unica luz possivel para o

humano estaria em outro plano ndo material.

Toda essa prerrogativa pretende demonstrar como as estruturas e 0s tracos estéticos
refletem tais concepcdes, a0 mesmo tempo em que as (re)criam. Nesse sentido, duas formas
estéticas serdo destacadas neste trabalho: a primeira € a expressdo poética dos textos
sacralizados, que, sob a forma religiosa da crenca, parece ser utilizada, via de regra, como
objeto de manipulacdo social e mental; a segunda é o espago sacro, que, como expressao do
poder da religiosidade dominante, teria conseguido manter e dar profundidade as imagens e as
formas que a crenca determina como sagradas — ndo como estética de exposi¢cdo e observacédo
apenas, mas como estética que possibilita a vivéncia e o transito em seus limites, gerando a
sensacdo de convivéncia com tudo o que € considerado sagrado pelo texto poético. O espaco
sacro, nessa perspectiva, torna-se um templo de exaltacdo das imagens e das formas
sacralizadas por esses textos, sejam eles orais ou escritos. Ndo se esta negando, com isso, a
forca que tem a crenca na mente do fiel, ao contrario, por ela pode ocorrer a cura e a

manipulacao.

O primeiro capitulo tratara de mitos e ritos xamanicos, sumérios e egipcios, a fim de
se analisar como, nessas culturas mais antigas, a katdbasis e a anabasis surgem como

principios favoraveis ou desfavoraveis a vida presente dos participantes dessas culturas, além
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de buscar perceber como esses movimentos teriam sido refletidos dos mitos para 0s espacos
sacros. Embora ndo seja a inten¢do discutir a origem de tais movimentos, 0 xamanismo sera
tomado como base para a discussdo da katabasis, ja que se consideram preservados, nessa
cultura, principios muito antigos dessa préatica religiosa, ainda tdo ligada a elementos da
natureza. Preservando imagens fortemente miméticas, pode-se dizer que 0 xamanismo poderia
ter fornecido elementos béasicos para a (re)criacdo de outras préaticas religiosas mais comuns

ao Oriente e ao Ocidente conhecidos na atualidade.

De tal maneira, pretende-se analisar em que medida a vida presente seria ou nao
reforcada nessas culturas, a partir dessas imagens e formas. A deificacdo de elementos da
natureza teria sido o cerne para o entendimento do cosmos como um principio de
multiplicidade e possibilidade diante da existéncia, enquanto vida presente. Isso teria
conduzido a vida pratica a no¢do de participacdo ativa com as forgas da natureza e com as
forcas instintivas do inconsciente, mesmo quando indesejaveis. Nesse viés, a fuga ou a
negacao da realidade social e psiquica ndo seriam um intento nessas culturas. Ao contrério, a
equalizacdo da realidade, enquanto vida presente, com essas forcas se tornaria tramite

fundamental da nogéo de existéncia para tais culturas.

No segundo capitulo, pretende-se analisar a cultura grega mais antiga, a fim de se
buscar compreender em que medida ela teria sido influenciada pelas crencas precedentes e,
nesse sentido, teria sido uma continuidade do entendimento do cosmos como um principio
que abrangeria tanto os elementos obscurecidos pela mente como os elementos celestes
luminosos. Entretanto, sera importante analisar, com vagar, uma das diferencas béasicas entre a

mitologia grega mais antiga e as culturas miticas citadas anteriormente.

Apesar de terem raizes semelhantes, a crenca dominante da Grécia mais antiga
compreenderia 0 homem, no cosmos, como sendo fruto de uma evolucdo de entes caoticos,
que, reorganizados em elementos da natureza, dariam origem a humanidade. Isso fica mais
evidente em Hesiodo. Em Homero, por sua vez, fica notdria a concepcdo antropomorfica
projetada na natureza, tanto que, na figura de Ulisses, o homem é alegorizado como
reorganizador do cosmos pela racionalizacdo humana. Uma grande diferenca entre essa
Grécia e 0s mitos precedentes seria enxergar, nas forcas instintivas e nas forcas da natureza,
um pressuposto cadtico. E como se, na estrutura profunda dos mitos, 0 homem assumisse uma
postura filosofica diante da vida que teria entendido o caos como um principio da propria

interioridade humana, a ser reorganizada pela razo.
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Ou seja, além de ter origem na evolucdo da natureza, como em culturas precedentes, o
homem, na Grécia mais antiga, seria fruto da evolugédo do proprio caos, estando este dentro de
sua propria interioridade. Alguns espagos arquitetdnicos sacros foram, nesse processo, grande
representacdo dessa nogdo cosmogonica, apresentando tragcos e estruturas que abrangeriam
tanto a nocdo cadtica do cosmos como a busca pela amenizacdo do caos. Assim, serdo
analisados espagos arquitetonicos sacros que teriam apresentado tracos fortes e pesados, como
se representasse a postura humana diante das forcas da natureza.

Essa Grécia, por sua vez, passaria por larga adaptacdo até chegar ao periodo
denominado classico. Nele, a tradicdo homérica e hesiddica teria sofrido um processo de
esclarecimento que ndo se poderia deixar de mencionar. O terceiro capitulo, nesse sentido,
buscara compreender como os mitos fundamentais da religiosidade dominante da Grécia mais
antiga teriam sido criticados e reformulados pelas pecas teatrais, que se tornariam uma
espécie de palco para a desconstrucio desses mitos. Pensadores como Esquilo, Sofocles, e,
sobretudo, Aristofanes e Euripides, além de terem promovido a desconstru¢do da crenga nos
mitos, como teriam feito também os pré-socraticos, apresentaram um elevado grau de
esclarecimento acerca desses mitos. Ou seja, eles teriam entendido em que medida a crenca
nesses mitos seriam capazes de provocar determinadas consequéncias na mente dos fieis,
mesmo que ndo fossem verdades em suas formas e imagens estéticas de superficie. Fato que

Platdo parece ter dado profunda continuidade em suas consideracgdes filoséficas posteriores.

Assim, algumas pecas mais sintomaticas do periodo classico serdo analisadas, a fim de
se compreender como esse esclarecimento teria se iniciado em Esquilo e Séfocles, e
alcancado seu apice em Aristéfanes e Euripides. Pretende-se, com isso, vislumbrar como o
entendimento desses pensadores classicos se norteou pela compreensdo do mito, como sendo
um principio de projecdo das forcas instintivas da prépria humanidade e do entendimento
humano acerca das forcas da natureza. Com essa nocao, eles teriam acabado por desenvolver
uma postura curiosa diante da vida, em que o homem seria fruto inevitavel do antagonismo
entre as forcas instintivas/forcas da natureza, em forma de crenca mitica, e a razdo. Esta,
desejando no processo evolutivo amenizar aquelas, acabaria buscando submeté-las a seu
dominio. Entretanto, o iluminismo de Euripides, por exemplo, teria sido capaz de criticar a
propria razdo, a ponto de enxergar seus excessos. Apontando, com isso, um caminho menos
radical de lidar com a crenca. Ou melhor, a crenca, sendo um minimizador da razdo, deveria

ser esclarecida e ndo desmentida.
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O quarto capitulo terd a intencdo de evidenciar como 0s espagos sacros teriam sido
reflexo dessa postura filos6fica do periodo classico grego, que viu no homem grego um
profundo e inevitavel antagonismo entre as forcas instintivas/forcas da natureza e a razéo.
Assim, alguns templos gregos do periodo classico serdo analisados, desde suas estruturas
basicas a seus tracos estéticos, para se buscar compreender que, ao contrario do que
comumente se diz, suas caracteristicas fundamentais ndo sdo mera confirmagdo de um mundo
puramente racionalista. Nesse ponto, é importante diferenciar racionalismo e razdo, e perceber
gque mesmo as manifestacdes do inconsciente que tornam o cosmos animado seriam fruto de
uma razdo ordenadora. De tal modo, o templo classico helénico seria um reflexo desse
espirito antagbnico que mensura a existéncia entre a crenca formulada pelo inconsciente e a

razdo que busca compreender essa formulagdo, amenizando-a psiquicamente.

Por fim, o quinto capitulo sera constituido pela analise de uma das religiosidades mais
conhecidas no mundo ocidental: o cristianismo. Sabe-se que ndo existe apenas um
cristianismo, mas aquele reformulado e difundido, em larga escala, no Ocidente, teria sido
base para o que se tem ainda hoje como cristianismo. Os concilios tiveram grande influéncia
na reformulacédo de Cristo e de sua vida. Os evangelhos canonizados formariam, segundo essa
politica, as bases do mito cristdo, sobretudo, no Ocidente. A discussao, aqui, ndo se norteara
na existéncia carnal real ou ndo de Cristo, mas no que ele teria se tornado historicamente, para
conduzir a discussdo a estruturas psiquicas profundas das bases mitolégicas do cristianismo

romano difundido por todo Ocidente.

Pretende-se, dessa forma, observar em que medida o0s mitos basicos dessa
religiosidade seriam adaptacGes de mitos precedentes. No entanto, o maior interesse desta
pesquisa é evidenciar as diferencas de postura diante da vida desse cristianismo para 0s mitos
anteriormente analisados. Com a idéia de que o homem € uma criacdo privilegiada de um
deus perfeito e puro, 0 homem cristdo passou a se colocar, no cosmos, como um ente dotado
de perfeicdo, ja que ele seria imagem e semelhanca desse deus. Essa perfeicdo, por sua vez,
viria daquilo que seria a alma, uma entidade advinda diretamente do deus. O corpo teria vindo
do barro natural, mesmo enquanto criacdo divina. Com a expulsdo do homem do paraiso, ele
passaria a conhecer os prazeres e as dores. Dessa maneira, 0s desejos mais profundos
passariam a ser vistos como advindos de uma ndo-realidade, enquanto a realidade seria aquela
determinada pela ligacdo do homem com deus, que se daria pela alma, para restabelecer a

pureza humana.
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Com isso, 0 homem assume uma postura negativa diante da vida, na medida em que a
vida presente se tornaria palco para a abdicacdo das coisas do mundo, para ser digno de
merecimento do que seria a vida perfeita ap6s a morte. Nesse viés, o templo cristdo, como
uma barca de purificagdo para conduzir as almas ao caminho considerado verdadeiro, seria
uma alegoria do terreno em busca do celestial. Nele, o fiel seria preparado para aprender a
abdicar da propria vida presente em prol da outra vida. Nessa intengdo, varios templos gregos
e romanos do periodo classico foram adaptados aos rituais cristdos nos primeiros séculos.
Com essa mesma intencdo, a ldade Média produziu um verdadeiro conjunto de igrejas, que,
com seus tracos e estruturas, elaboraram a sensagao de obscuridade da vida presente a serem
abdicadas como n&o-realidades em prol da realidade da alma, ou melhor, dos mitos

sacralizados.

Portanto, o percurso semiotico cultural a ser seguido, neste trabalho, pretende analisar,
dialeticamente, como algumas estruturas mentais se repetem ou se excluem em mitos de
espaco e tempo diferentes, para se buscar compreender como eles afetam diretamente nas
manifestacOes estéticas literarias e arquitetonicas, e estas, por sua vez, afetam o0s
comportamentos da vida pratica da sociedade. O intuito central é, desse modo, observar as
bases, e ndo necessariamente as variagdes de superficies, da religiosidade mais viva nos dias

atuais do mundo ocidental, o cristianismo.

Comparado a uma teia de interrelacionamentos miticos advindos de trocas culturais
como foi entre egipcios e judeus, entre judeus e Sumérios, entre gregos e egipcios, e entre
todos eles e o conhecimento de culturas tribais mais préximas de uma vida voltada para
manifestacdes elementares da natureza como € 0 caso do Xamanismo, 0 cristianismo
demonstrou uma postura mais negativa diante da vida presente que os demais, fato que passou
a ser, em momentos mais determinantes, caracteristica basica dessa religiosidade. E é nesse
sentido que este trabalho pretende compreender a relevancia disso na evolucdo mental do
homem ocidental rumo ao menosprezo das forcas obscurecidas tanto da natureza quanto

instintivas.

Afastando o homem de um esclarecimento a respeito de seus comportamentos
inconscientes, principio que teria conduzido a humanidade a um tipo de complexo de
celestialidade, o homem acabaria se tornando um reflexo da propria imagem (re)criada de si
mesmo, submetendo, dessa forma, tracos e estruturas que representam as forgas da natureza e

as forgas instintivas do inconsciente. Nesse viés, a arquitetura, compartilhando da (re)criacéo
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literaria, passaria a desprezar aquilo que é natureza, aquilo que retoma as forgas incontrolaveis

da mente humana, como se isso fosse possivel na profundidade interior do homem.
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CAPITULO |

ANABASIS E KATABASIS NA MITOLOGIA MAIS ANTIGA

As manifestacbes miticas mais antigas apresentam um homem mais diretamente
ligado aos elementos da natureza que aquelas mais conhecidas pelo Ocidente nos dias atuais.
Assim, procurou-se analisar esse processo de proximidade com a natureza a partir de tragcos
inconscientes em tais estéticas, a fim de se evidenciar o entendimento desse homem a respeito
de si e de seu cosmos, para que se compreenda o nivel de abdicacdo da convivéncia com tais
forcas — que, de algum modo, representam uma projecdao das forgas instintivas do espirito
humano — em religiosidades mais recentes como o cristianismo, na mesma medida em que se
tentard evidenciar a heranca dessas manifestacdes mais antigas nesses mitos mais recentes. O
Xamanismo teria, nesse sentido, um almanaque estético vasto para auxiliar no desvelamento
de estruturas profundas da mente humana, para, com isso, poder-se compreender alguns dos
pensamentos ideologicos e posturas filosoficas ainda presentes na mente do homem

urbanizado.

Assim serdo discutidos mitos e ritos basicos presentes na cultura xamanica, com a
finalidade de se observar como o sentimento de proximidade com as forcas da natureza e com
as forcas instintivas sdo principios inerentes a postura diante da vida desse homem. Postura
gue enxerga, em boa parte das vezes, a vida presente como existéncia fundamental. O espaco
de convivéncia — mesmo servindo aos olhos do observador como um cenério altamente
simbdlico, em que o sentimento e a necessidade de separacdo da natureza ja se apresentariam
de forma consideravel — preserva o mundo exterior no mundo interior e este naquele de

maneira relativamente valorativa.

O limiar entre celeste e terreno seria o limite ao espaco humanizado para a
convivéncia com o cosmos exterior. Isso refletiria a busca da preservacdo dessas forcas na
vida humana pratica, uma vez que ela se entenderia como participante ativo desse mundo
exterior. Com isso, ficaria evidente que o padrdo basico de pensamento se definiria pela
perspectiva do que a simbologia das divindades, na imagem de elementos da natureza e de
forcas instintivas interpretadas e projetadas, teria a oferecer para melhorar a vida presente na
tribo.

Para isso, dois movimentos simbolicos bastante significativos na historia evolutiva do

espirito humano se revelam essenciais na vida psiquica desse homem: a katabasis (xazd "para



21

baixo"; faoic "ir") e a anabasis (avd “para cima” e faoic “ir”). Em ambos os casos, hd uma
busca da melhoria da vida presente. Entretanto, o primeiro movimento, a descida, parece
sugerir mais explicitamente essa experiéncia de permanéncia da vida presente, na medida em
que busca a purificacdo de seus males na vida prética, seja em nivel fisico ou psiquico. Aos
poucos, todavia, esse ritual de descida assumiria a simbologia do obscurecido, do
inconsciente, na medida em que 0 movimento de subida assumiria um tipo de racionalizacdo
da consciéncia. Portanto, a importancia maior deste capitulo é perceber como seriam os tracos

primordiais desses movimentos, para, posteriormente, observa-los em outras religiosidades.

Outras culturas demonstraram, nitidamente, tais tracos em suas estruturas profundas
de pensamento como serd analisado nos mitos e nos espacos arquitetbnicos sumérios e
egipcios neste capitulo e nos gregos e cristdos em capitulos posteriores. Contudo, torna-se
fundamental analisar alguns aspectos divergentes entre tais povos, para que se possa
compreender a evolugdo do pensamento humano em busca de uma vida amena e equilibrada
diante das intempéries da natureza. Nessa perspectiva, & importante ressaltar que o homem
iria aparentemente domando, em sua mente, as forcas potencializadas da natureza e as forcas
instintivas com a antropomorfizacdo do cosmos. Por isso, analises da antropomorfizacdo nas
manifestacdes estéticas da humanidade, da reorganizacdo do cosmos, sdo principios muito
importantes para se buscar entender formas basicas que espagos arquitetdnicos sacros teriam

passado a representar dentro de cada estrutura mitica profunda.
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1.1 - O XAMANISMO
1.1.1 - Ainfluéncia do xamanismo na mitologia ocidental

Varios mitos representam a descida ao subterraneo. Inclusive na Grécia antiga e no
cristianismo sdo encontrados, com certa frequéncia, muitos vestigios desse tipo de ritual. Mas

qual seria a funcdo bésica, enquanto postura filosofica diante da vida, dessas imagens?

N&o é possivel falar de uma origem pontuada desse rito. Varios povos tiveram suas
representacies acerca da descida aos subterraneos. Zalmoxe (HERODOTO, 94:1), por
exemplo, um mito tracio que teria influenciado, muito provavelmente, o orfismo e,
consequentemente, 0 pitagorismo, seria uma representacdo do retorno xamanico das
profundezas (ELIADE, 1972, pp. 271-273), e, nesse sentido, é provavel que ja tenha sido uma

transversalidade cultural com culturas xamanicas.

Isso, alem de revelar que rituais em que uma entidade divinizada iria as profundezas
da terra e retornaria a superficie mais fortalecida, evidenciaria também a imagem recorrente
de ressurreicdo e renascimento, comum a maioria dos povos, apéds o profundo contato com as
poténcias da natureza, que, aqui, podem ser entendidas como as forcas ndo conscientes da

mente humana, interpretadas animicamente pelo homem mais antigo.

Essas forcas, representadas de modo exteriorizado, abrangeriam, além das forcas da
natureza, as forcas instintivas do inconsciente, que, projetadas, assumiriam formas
demoniacas animadas. Essa visdo de mundo, em que as doencas e 0s males dos mais diversos
seriam animados como entes demoniacos, teria provocado uma amenizacdo psiquica do
cosmos. A humanidade teria entendido, nesse sentido, que, para alcancar o equilibrio da vida,
deveria dominar a natureza exterior. Nesse viés, é provavel que o0 homem precisasse manter o
ciclo da natureza exterior, mantendo também a ordem psiquica interior, para manter o ciclo

funcional de sua vida social.

1.1.2 — A inicia¢do xamanica

Nessa medida, serdo feitas analises fundamentais para a compreensdo da crenga nos
rituais de katébasis, que sdo predominantes no xamanismo. Em meio a esse processo, sera
analisado também como a anabasis se fundamenta enquanto imagem de elevacdo nos tracos

de espaco sacro dessa cultura.



23

O xamanismo stricto sensu é, por exceléncia, um fenémeno religioso siberiano e
centro-asiatico. A palavra chegou até nds através do russo, do tungue saman. (...)
Em toda essa imensa area que compreende o centro e o norte da Asia, a vida
magico-religiosa da sociedade gira em tono do xama. O que ndo quer dizer,
evidentemente, que ele seja o Unico manipulador do sagrado, nem que a atividade
religiosa seja monopolizada pelo xama. Em muitas tribos, o sacerdote-sacrificante
coexiste com o xama, sem contar que todo chefe de familia é também chefe do culto
domeéstico. Contudo, o xama € sempre a figura dominante, pois em toda essa regiao,
onde a experiéncia extatica é considerada a experiéncia religiosa por exceléncia, € o
xamd, e apenas ele, o grande mestre do éxtase. (ELIADE, 2002, p. 16)

O xamanismo talvez seja uma das manifestacbes mais antigas de religiosidade que
teria chegado aos dias de hoje. Nele, todo principio de magia e de capacidade de cura como
um medicine-man (idem, p. 17) seria encontrado. No entanto, ndo se trata de qualquer tipo de
magia ou de curandeirismo. Nao se pode chamar qualquer tipo de encantamento magico de
xamanismo. Por outro lado, nem em suas tribos, os xamas seriam manipuladores exclusivos
de poderes magicos. Mas o que eles teriam de tdo especial? Segundo Eliade, a capacidade
extatica’.

Esse movimento extatico indica dois movimentos fundamentais: o infero e o celestial.
Compreendido em sentido literal pelos crédulos, tal movimento significa o deslocamento da
alma. Segundo a crenca, 0 xama teria 0 poder especial de fazer a alma deixar o corpo para
experimentar, em transe, outros niveis de existéncia. Esse transe, e as teorias sdo muitas,
poderia se dar por causas variadas. Das mais conhecidas, uma causa chamou, por muito

tempo, a atencdo da comunidade pesquisadora: a psicopatologia dos iniciados.

Eliade (idem, pp. 37-38) aponta uma série de exemplos relacionados a essa questao.
Segundo ele, o dltimo pesquisador adepto dessa explicagdo psicopatoldgica, A. Ohlmarks,
apesar de radical e determinista em suas afirmacdes, fez uma observacgédo valida ainda hoje
para os especialistas no problema. Para ele, ha dois tipos fundamentais de xamanismo: o
primeiro ¢ aquele que se poderia chamar de “grande xamanismo”, segundo ele, o originario da
artica, em que os iniciados, por um determinado grau de doenca mental, poderiam provocar a
sensacdo de éxtase, por vontade propria, como uma catalepsia real, diferenciando-os dos
epilépticos que ndo o podem por sua vontade; o segundo é aquele das regides sub-articas, em
que, ndo entrando em transe real, véem-se obrigados a provocar um “semi-transe com a ajuda
de narcéticos” ou sdo levados a representar, dramaturgicamente, o que seria a “viagem da

alma”.

! Segundo a crenca xamanica, éxtase seria a viagem da alma, quando separada do corpo, a outros mundos.
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Se seria condigdo necessaria o desequilibrio nervoso para a iniciagdo xamanica, ndo
sera objeto desta pesquisa analisar. Mas a imagem do iniciado como um homem
psicopatoldgico sugere que ele ndo seria apenas um doente mental, mas um homem “magico”
com a capacidade de curar a si mesmo, na medida em que ele simboliza a ressurreigdo
corporea.

O fato de tais doencas quase sempre aparecerem relacionadas com a vocacdo dos
curandeiros nada tem de surpreendente. Assim como o doente, 0 homem religioso é
projetado para um nivel vital que Ihe revela os dados fundamentais da existéncia
humana, quais sejam, soliddo, precariedade, hostilidade do mundo circundante. Mas
0 mago primitivo, seja ele curandeiro ou xamd, nao é apenas um doente: €, antes de
mais nada, um doente que conseguiu curar-se, que curou a si mesmo. Muitas vezes,
quando a vocacdo do xama ou do curandeiro se revela através de uma doenca ou de
um ataque epiléptico, a iniciacdo do candidato equivale a uma cura. O famoso xama
iacuto Tiipsut (que significa “caido do Céu”) ficara doente a0s vinte anos; comegou
a cantar e sentiu-se melhor. Quando Sieroszewski o encontrou, ele tinha sessenta

anos e dava provas de uma energia inesgotavel: “Se for preciso, ele serd capaz de
tocar tambor, dangar e pular a noite toda.” (ELIADE, 2002, pp. 41-42)

A viagem da alma, que poderia ser tanto em nivel celestial como demoniaco, é o cerne
da crenca. Nesse processo é que 0 xama seria capaz de adquirir o conhecimento necessario
para curar 0os males de uma enfermidade e prestar socorro a uma pessoa enferma. O xama
teria, nessa perspectiva, garantido o poder de cura a partir de sua propria experiéncia de se
curar. O xama simbolizaria a restauracdo da ordem cosmica de sua tribo, na medida em que
resgata a salude de um enfermo ou resolve um problema complexo de algum participante da
comunidade. Ele € o simbolo presentificado de cura. Sua existéncia seria determinada pela

necessidade de se curar e de curar 0s outros para manter o nivel desejado de saude corpoOrea e

mental da tribo.

Muitos exemplos iniciaticos demonstram bem a capacidade que adquiriria o futuro
xama ao desprender sua alma do corpo para um novo aprendizado de vida. Os iacutos, por
exemplo, acreditam que:

[...] os maus espiritos levam a alma do futuro xama para o Inferno e la a encerram
numa casa durante trés anos (um ano apenas para 0s que irdo tornar-se xamas
inferiores). E ali que o xamd passa pela iniciacdo: os espiritos cortam-lhe a cabeca e
a deixam de lado (pois o candidato deve ver com os préprios olhos o seu
desmembramento); em seguida, cortam-lhe em pedacinhos, que séo distribuidos aos

espiritos das diversas doencas. S6 com essa condi¢do o xama adquire o poder de
curar. (idem, p. 53)

Ao que parece, as iniciacbes na regido artica, subartica como também em outras
regibes que cultivam as praticas xamanicas, como as Américas, por exemplo, sdo voltadas,

principalmente, para o éxtase aos mundos inferos. A biparticdo entre xamd branco e xama
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negro, muito provavelmente, teria nascido de possiveis influéncias culturais que teriam
entendido a experiéncia infernal de modo pejorativo (idem, p. 211). Os xamés brancos teriam
a capacidade extatica concentrada no celestial, enquanto os negros a teriam no mundo infero.
E bem provavel que essa biparticio nio esteja no cerne originario da cultura xamanica, mas,

com essa divisdo, ficou evidente qual a fungdo de cada p6lo existencial.

1.1.3 — Katabasis e sabedoria de cura

O mundo celestial seria constituido pelas divindades mais poderosas, embora elas ndo
se envolvam, segundo a crenca, nas coisas humanas. Seriam, nesse sentido, passivas aos
homens (ELIADE, 2002, p. 212). E possivel que esse mundo tenha se constituido, no cerne da
cultura, posteriormente a0 mundo infero, uma vez que ele serve apenas como modelo de
elevacdo do proprio xaméa e ndo de principios praticos para a vida comunitaria. Esse nivel de
preocupacao sugere tempos mais recentes que a necessidade basica da existéncia corporea da

humanidade.

Por outro lado, o pélo inverso, 0 mundo infero, é habitado por espiritos vingativos e
perigosos, embora ndo sejam todos, que, ao contrario das divindades celestiais, seriam mais
proximos aos homens, na medida em que habitariam regides familiares: a terra e 0s
subterraneos (idem, p. 212). Nao se pode negar que a proximidade regional com o homem
(terra/subterraneo) tenha gerado, na cultura xamanica, a sensacdo de proximidade com as
forcas da prépria natureza. Nesse sentido, o0 espaco terreno e o subterraneo sao, por si, espacos

possiveis ao homem. Afinal, é nesse espaco que ele vive.

Nesse nivel de biparticdo, em nada adiantaria dirigir “oragdes por nossas necessidades
cotidianas” (idem, p. 212) as divindades celestiais. Ao passo que, para suprir necessidades
reais e naturais, caberia ao homem apenas se dirigir aos espiritos inferos. Estes, sim,
envolvem-se nos problemas humanos. A eles, portanto, sdo dirigidas as ora¢ées. O xamd,
nesse sentido, seria mais Util quando capaz de aprender os mistérios das doencas com 0S
espiritos malignos, pois, assim, seria capaz de curar tais doencgas nas mais diversas pessoas da

comunidade.

E nesse ponto que se pode falar, mais acertadamente, dos rituais de katabasis. Os
xamas teriam uma habilidade, no que se refere a comunicacdo entre os seres humanos e 0s
espiritos, capaz de realizar intervencdes na vida dos homens. Em éxtase, 0 xaméa seria capaz

de desprender a alma de seu corpo para alcancar niveis profundos do mundo infero, onde
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habitariam os espiritos intercessores. Essa descida representa ndo apenas a ponte entre ele,
uma espécie de porta-voz da tribo, e os espiritos do mundo infero, mas, principalmente, o
aprendizado dos males no que sera chamado posteriormente de Inferno — “Segundo uma outra
informacgao, os ‘diabos’ ficam com a alma do candidato até que ele tenha assimilado a sua
ciéncia” (idem, p. 54) — e seu retorno fortalecido, em uma imagem de ressurreigéo, a fim de
poder combater, na superficie onde habitam os homens, todos os males que a eles se
apresentarem. Dai o “grande xamanismo” ter chamado mais a atengdo da comunidade

cientifica.

E importante relatar que a transformacio da imagem do mundo infero em Inferno,
segundo as premissas cristés, foi uma forma de se tentar adestrar o senso comum no Ocidente
a uma visdo pejorativa de mitos e ritos de katabasis, anteriores & mitologia cristd, para dar
fundamento de cura apenas aos rituais cristdos, que, alias, muito teriam bebido dos arquétipos

xamanicos, mesmo que de forma indireta e por meio de outros mitos ja transformados.

A imagem da ressurrei¢do é fundamental no processo ritual da crenga. O futuro xama
ndo desceria ao mundo infero com sua forma integral. Como ja foi visto, no exemplo da
iniciacdo dos iacutos (idem, p. 53), o esquartejamento do xama seria ponto sintomatico em
sua aprendizagem, pois ele seria esquartejado, como se fosse uma oferenda, e receberia dos
espiritos maléficos tudo que precisaria para retornar fortalecido. As imagens de
esquartejamento e ressurreicao iniciaticos sdo manifestadas das mais diversas formas. Ataque
nervoso, sonhos e alucinacgdes (idem, p. 51) sdo exemplos claros de que o xama teria sido
iniciado. Ao ser provado por sua resignacao e auto-preservacéo, ele demonstraria capacidade

e habilidade de trazer beneficios aos homens comuns.

Sendo um portador do conhecimento das causas misteriosas, 0 xama nao participa, em
ambito social, das relagdes comuns. Na Asia central e setentrional, observa-se, com clareza,
0s momentos em que se recorre as forgas xamanicas: “no Altai’ 0 xama ndo tem participacao
alguma nas cerimbnias de nascimento, casamento e enterro (...) Assim, apela-se para 0 xaméa
em casos de esterilidade ou de parto dificil.” (idem, p. 207); “No extremo norte da Asia,

quando a caca escasseia, pode-se recorrer a interven¢ao do xama” (idem, p. 209).

O xama passa a representar, nesse Viés, o outro lado do mundo, sobretudo o mundo
infero, uma vez que é capaz de interferir nas coisas que prejudicam o andamento da vida

comunitaria ou mesmo individual da comunidade. Ele se torna um tipo de garantia

2 Regido da Sibéria.
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personificada de equilibrio e suporte da vida presente e do cosmos. Sua tarefa € amenizar 0s
males que podem afligir a vida da populagéo. Diferentemente dos outros sacerdotes, 0 éxtase
o0 torna privilegiado diante das esferas divinas, sejam elas celestial ou subterranea (idem, p.
215).

1.1.4 — A andbasis como demonstragao de forca

Qual seria a importancia da viagem celestial, se esse mundo nédo interferiria na vida

humana?

Um ritual branco muito importante a ser mencionado é o sacrificio do cavalo e a
ascensdo da alma do cavalo conduzida pelo xamd ao Céu. Nele, diferentemente das descidas,
a finalidade é a ascensdo do xamé (ELIADE, 2002, p. 220). Isso marca, no fundo, a mais pura
diferenciac@o dele com os outros participes da cultura. Sua ascensao representa a imagem do
conhecimento e da flexibilidade para poder viajar em qualquer lugar misterioso e sagrado de
existéncia. O fato de sacrificar um cavalo ndo o torna um sacerdote sacrificante — o sacrificio
é praticado, nesse caso, por ele, para que possa conduzir a alma do animal ao céu, ja que seria
0 Unico capaz de fazé-lo. O ritual parece, nessa medida, ser mais uma confirmacéo de forgas

que propriamente um principio funcional, como o € no caso dos rituais de katabasis.

Assim, ao que parece, o ritual branco serviria para demonstrar a forca do xama que
seria capaz de alcancar os niveis mais elevados do mundo celestial. Para ndo se negar
ceticamente sua funcionalidade na mente do fiel, questdes como a causa de uma doenga, ou a
purificacdo de uma casa poderiam ser extraidas desse ritual (idem, p. 216). Apesar de haver
referéncias a tratamentos a partir desse ritual, isso ndo revela principios de cura. Observa-se
que sua funcdo estd mais ligada ao conhecimento propriamente dito, como, por exemplo, a

descoberta das causas de uma doencga, que a cura da doenca.

Assim, 0 que chama mais atencdo nesse tipo ritual € o ato sacrificial. Depois de alguns

preparativos, 0 xama:

Em seguida, abengoa o cavalo e, com a ajuda de alguns assistentes, mata-o de modo
cruel, quebrando-lhe a coluna vertebral de tal modo que nenhuma gota de sangue cai
ao chdo nem salpica nos sacrificantes. A pele e 0s 0sso0s sdo expostos, dependurados
numa vara comprida. Depois de realizar oferendas aos ancestrais e aos espiritos
protetores da iurta, a carne é preparada e comida cerimonialmente; o xama recebe 0s
melhores pedagos. (idem, p. 218)
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O mito de Prometeu, na Grécia antiga, segundo a crenca da época, remonta um tipo
peculiar de sacrificio: depois de abatido o animal sacrificial, 0s 0ssos e a pele, com Gtima
aparéncia, seriam ofertados a Zeus e aos deuses olimpicos; enquanto a por¢do comestivel,
aparentemente repugnante, ficaria com os homens (VERNANT, 2006, p. 62). A semelhanga
entre os dois rituais é bastante expressiva. Nos dois casos, a melhor parte, ou pelo menos a
parte util, teria ficado com o homem e ndo com a divindade celestial ou com qualquer
entidade divinizada. A parte ndo comestivel, como 0s 0ssos e a pele, nos sacrificios
xamanicos, é dedicada aos ancestrais e aos espiritos protetores, assim como a alma é dedicada
as divindades celestiais. Nesse ponto, o ritual xamanico talvez esteja apontando para uma
concepgdo valorativa do sensorial no homem, na medida em que a parte comestivel torna-se

seu quinh&o, assim como no mito prometeico.

Na mitologia cristd, a passagem da “santa ceia” equivale ao despedagamento ritual do
xama para a benesse da comunidade apostolica, que representa o prestigio da humanidade, por
Ihe caber a parte substancialmente humana do sacrificio: a carne e o sangue de Jesus. A
transubstanciagcdo do pao em carne e do vinho em sangue demonstra bem a permanéncia dessa
imagem arquetipica no cerne do cristianismo. Mas em vez de curar as doengas, pretende-se a
purificacdo daquilo que seria a alma daquele que comer do sacrificio. O principio continua
sendo semelhante: a melhoria do participante ritual. Nessa antropofagia cristd, em que o xama
Cristo seria também a hecatombe divina, propde-se a subida da alma de Cristo ao Céu, como
com a alma do cavalo xaméanico. Mas a intencdo seria a purificacdo da alma do fiel para que
ele possa também subir. Por isso, para o cristianismo, o importante seria a subida e ndo a

descida. Fato que torna a descida algo ruim.

Nesse ritual, 0 xamd assume uma simbologia bastante significativa. Com forca e
destreza para conduzir a alma do cavalo ao mundo celestial, 0 xama retorna, em seguranga,
para continuar sua existéncia humana na terra. Isso demonstra certo tipo de relacdo
inseparavel entre forca celestial e condicdo sensorial pratica de vida humana. A ida ao mundo
celestial se torna um tipo particular de anabasis, ja& que seu fundamento ndo significa
propriamente uma espécie de esclarecimento ou busca pela elevacdo daquilo que seria a alma,
mas sim uma demonstracdo de forca, que evidenciariam, ainda mais, suas capacidades
extaticas, justificando sua sabedoria quanto aos mistérios, logo de cura na vida presente dos
outros mortais e ndo de caminho para a subida dos outros participes culturais como o0 é no

cristianismo.
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A passividade das divindades celestiais reforca ainda mais a necessidade da figura do
xamd, a quem se pode recorrer para amenizar qualquer mal na vida presente. O xama é
iniciado, ndo por sua conduta moral ou por ser bom, mas porque teria poderes extaticos que
outros ndo teriam. Mesmo as divindades celestiais ndo sdo modelos de obrigacdo moral ou
qualquer coisa assim. Em Prometeu, ocorre algo muito semelhante: o salvador da humanidade
buscaria, nas divindades celestiais, o conhecimento, simbolizado pelo fogo, como principio
funcional para a existéncia racional da humanidade, como necessidade primeira de

melhoramento da vida presente dos mortais na terra.

1.1.5 - O espago xamanico e a vida presente

Na cultura xaménica, tanto a katabasis quanto a anabasis cumprem um mesmo
principio: buscar forca e conhecimento para ajudar o homem nos percalgos da vida presente.
Assim, a elevada proximidade com o sentimento sensorial é refletida na cultura religiosa de
maneira que o éxtase seria, no fundo, um encantamento para buscar meios de amenizar 0s
males da vida pratica dos habitantes de tal sociedade. Fato que, no cristianismo romano, a
pratica levaria a busca da purificacdo, visando ao merecimento daquilo que seria a vida eterna

ap0s a morte.

(Xingu — Mato Grosso, Brasil)

A estrutura do espaco indigena brasileiro € um exemplo representativo dessa no¢ao
mais natural de cosmos, em que a vida presente € valorizada como esséncia existencial. De tal
maneira, a abertura do espaco social, que é também um espaco ritual, possibilita tanto o

movimento de descida, quanto o de subida, que servem de mote para a permanéncia dos
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sentimentos instintivos e das forgas da natureza, diante do modelo que se observa na estrutura

do mito.

A circunferéncia do espaco, caracteristica primordial das aldeias indigenas brasileiras,
evidencia que, mesmo formando uma natureza simbélica, separando em parte 0 homem da
natureza como tal, ndo pretende também separar, na vida presente, 0 homem de sua natureza.
H&, como foi visto, em culturas xamanicas, a distin¢do entre corpo e alma, mas ndo se pode
deixar de perceber que a alma, nos casos mais eficientes de éxtase, funciona como um

catalisador de conhecimento e de forca para dar a vida corpdrea uma maior estabilidade.

O espago, servindo para proteger os habitantes das forcas da natureza, serviria
principalmente para protegé-los das poténcias ancestrais, demoniacas e selvagens da mata.
Quer dizer, a preocupacdo com 0s espiritos e com a alma ndo € uma questdo moral, mas uma
questdo utilitaria. Por isso, 0 éxtase xamanico se torna fundamental. Pois, viajando ao mundo
infero ou ao mundo celestial, 0 xama adquiriria 0 necessario para tornar a vida da tribo mais
equilibrada do ponto de vista sensorial. A katabasis e a andbasis seriam praticadas, com a
alma, em espacos naturais, ou seja, nas profundezas da terra ou nos céus, respectivamente,

com o intuito de melhorar e garantir o equilibrio da vida terrestre.

Para tanto, a proximidade com a natureza parece propiciar a0 xama a busca pela
imitacdo dela, segundo seu entendimento. Nesse sentido, a relacdo mimética faz desse homem
um integrante ainda ativo na natureza, mesmo diante da inquietacdo frente a ela. Tal
inquietude ndo significa um desejo de querer sair desse ambiente, mas simplesmente controla-
lo a fim de manter sua existéncia espiritual e, sobretudo, corporal equilibrada. Dirigir-se a
“chuva, a serpente la fora ou ao deménio dentro do doente, ndo a matérias ou exemplares”
(ADORNO e HORKHEIMER, 2006, p. 21) é exemplo padrdo dessa tentativa. No entanto, tal
controle se funda na propria natureza, ao passo que o homem urbano o faz substituindo a
natureza por exemplares discursivos em espacos artificiais que pretendem se separar dos

espacos mais naturais como € o caso do indigena.

1.1.6 — A manipulacdo da natureza

Mesmo com o profundo sentimento de tentar manipular a natureza, ndo had um
sentimento que conduza esse tipo de vida tribal a uma pratica existencial que busque a
abdicacdo da vida presente como unica realidade possivel. Ao contrério, exaltando a vida

corporea, esse homem se utilizaria da experiéncia extatica da alma para equilibrar e melhorar
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a vida corporal e mental. Nesse sentido, o espaco de convivéncia e de ritual indigena revela
uma nocdo bastante importante para esta discussdo: nem a katabasis nem a anabasis
xamanicas sdo simbolizadas por tragos ou estruturas concretizados arquitetonicamente, mas
por movimentos miméticos do xama nos tragos estéticos do ritual. Seria inocéncia afirmar que
0s espacos arquitetdnicos ndo seriam possiveis de concretizagao para essas culturas. 1sso seria
desprezar a magnifica possibilidade de se utilizar espacos naturais com finalidades
arquitetonicas:
En realidad, puede decirse que la arquitectura ha existido desde el principio, de una
forma burda como lo era, en la misma adaptacion de la naturaleza. Sélo tendremos
una ausencia total de arquitectura si concebimos la tierra como una vasta y lisa
Ilanura que se prolonga sin fin en todas las direcciones. Desde el momento en que
hay cordilleras y rios que dividen ese espacio, colinas que lo interrumpen, y cuevas
que lo horadan, empieza la cuestién de la arquitectura, independientemente de su
complejidad. (KOSTOF, 1996, p. 43)

Com isso, e possivel observar que a terra € um tipo de ponto central da existéncia de
culturas xamanicas. O éxtase aqui ndo é representado por um espaco subterraneo ou por um
espaco montanhoso e celestial; o proprio xamd gesticula movimentos de descida ou de
ascensdo, tornando desnecessarias as representacfes arquitetdnicas para tais finalidades. 1sso
evidencia, de certa forma, a importancia da experiéncia social diante das possibilidades da
natureza. N&o ha, nesse sentido, restricdes a descida ou a subida, ja simbolizam ambas o bem

estar da vida corporea e psiquica.

Os individuos comungam da natureza. As divindades ndo sdo aquilo que o homem
teria de se tornar. O homem deve buscar viver bem enquanto homem que &, e ndo como uma
entidade divina, como sera frequente, por exemplo, na cultura cristd. Mesmo quando o
homem é comparado a um tigre, peixe, arvore, etc., ele o é para fundar uma existéncia
corporea. Cada integrante passa a ser associado a um ou mais elementos ou entes da natureza,
e tem sua importancia engquanto tal. Assim, nasce a ordem social de acordo com as qualidades
e com os limites de cada um. Nao cabe, portanto, a esse homem se tornar o que ele ndo é: um
prototipo de divindade. N&o quer dizer que eles ndo tenham suas condi¢cdes morais, mas nao é

a moralidade que o tornaria um ser melhor.

N&o se deve, todavia, fazer dessa leitura uma imagem idealizada. A problematica aqui
discutida € a relacdo de abdicacdo dos prazeres que o homem vai, com o cristianismo,
impondo a sua prépria natureza. E, na medida em que isso acontece, 0s tracos arquitetdnicos
vdo cada vez mais substituindo simbolicamente a natureza como tal. Com isso, 0 espago

relativamente natural, que era visto como sagrado, passa a ser profanado, e o espaco artificial
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construido arquitetonicamente passa a ser divinizado. O espaco indigena seria um tipo
exemplar de que, mesmo simbolico e nesse sentido bastante racional, h4 ainda uma estreita
preservacdo do respeito pelos prazeres naturais, ou seja, que, em outras épocas, Serd

sensivelmente rejeitada como se a natureza sensorial conduzisse a humanidade ao mal.

O xamanismo apresentou, certamente, um quadro arquetipico inspirador para a
interpretacdo do cosmos. Essa interpretacdo, por sua vez, recebeu, no percurso da historia
humana, outros formatos distintos, que, mesmo querendo descartar, ndo conseguiram anular o
cerne arquetipico do espirito humano. Seus arquétipos fundamentais, a anabasis e sobretudo a
katdbasis, foram essenciais nas transformacfes dos mitos de salvacdo e purificacdo que o
Oriente e o Ocidente teriam trabalhado em seus mitos. Nesse viés, serdo analisados alguns
desses mitos que, de alguma forma, preservaram o ndcleo arquetipico do xamanismo, a partir
do principio discutido: a racionalizagdo do mito e a substituicdo da natureza, como
possibilidade de humanizagéo simbolica, por espacos concretizados arquitetonicamente.
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1.2 - ORIENTE: A BASE DO PENSAMENTO OCIDENTAL
1.2.1 - Efiuma Elish: poema babil6nico da criacéo

A nitida modificacdo da maneira de ver o0 mundo das culturas teog6nicas em relagdo
as culturas cosmogo6nicas indica, sobretudo, o entendimento do espirito humano em relacéo a
natureza e em relacdo ao préprio ser humano. A natureza que em culturas cosmogénicas era
vista como sagrada, como no caso do xamanismo, seria, relativamente, e aos poucos,
profanada. Portanto, neste e no préximo topico, serd analisado um poema mitico que

apresenta relativa transicdo de uma postura cosmogdénica para uma postura teogonica.

Elementos da natureza foram, em larga medida, deificados por véarias culturas mais
antigas, confirmando a natureza como um tipo de espago sagrado. No poema babildnico
Efiuma Elish, por exemplo, que remonta a cultura suméria de aproximadamente 4000 a.C.,
Apsu e Tiamat sdo claros exemplos desse processo. O narrador, nos primeiros versos,
apresenta a relacdo de criacdo do universo com o0s dois elementos supracitados: Apsu “the
sweet water, the first begetter” e Tiamat “the bitter water, and that return to the womb” teriam

dado origem a tudo quanto existe:

When there was no heaven,

no earth, no height, no depth, no name,

when Apsu was alone,

the sweet water, the first begetter; and Tiamat
the bitter water, and that

return to the womb, her Mummu,

when there were no gods ...

When sweet and bitter
Mingled together, no reed was plaited, no rushes
Muddid the water,
The gods were nameless, natureless, futureless, then
From Apsu and Tiamat
In the waters gods were created, in the waters
Silt precipitated,
(Disponivel em: <http://jewishchristianlit.com/Resources/Ane/ enumaA.html>.
Acesso em: 13 de novembro de 2008)

O poema, que se acredita ter sido popular ja no terceiro milénio antes de Cristo,
apresenta seres sacros ainda sob a forma de elementos da natureza. O elemento “agua!”, como
fica claro na traducdo de N. K. Sandars para o inglés, é registrado como ser sagrado sob duas
representacfes. Observando-se 0s versos: “When Apsu was alone,\ the sweet water,” e
“Tiamat,\ the bitter water”, percebe-se que tais seres ndo sdo representantes das aguas, Sao as

aguas propriamente ditas. Fato demasiado distinto das formas religiosas mais familiares dos
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dias atuais no Ocidente e do proprio final do poema, em que o0s seres antropomorfizados s&o

apresentados em substituicdo dos seres elementares.

Apesar disso, a origem do mundo apresentada pelo poema acima guarda uma notéria
semelhanga com o Génesis. O poema indica que ndo havia nada no inicio, apenas a agua,
como originaria de toda existéncia universal. Na Biblia, a idéia de que apenas “Deus” é
existente, no principio, parece ser frustrada com a falta da imagem de criagdo divina do
elemento agua. Dos quatro elementos basicos, referenciados em muitos textos e teorias da
antiguidade, apenas trés teriam sido criados pelo deus judaico: o fogo, na imagem da luz; o ar,
na imagem do céu; e a terra. Assim, esse Deus, tradicionalmente escrito com letra maiuscula
para representar sua grandeza, é descrito como onipotente e onipresente.

No principio criou Deus os céus e a terra. E a terra era vd e vazia, e (havia)
escuriddo sobre a face do abismo, e o espirito de Deus se movia sobre a face das
aguas. E disse Deus “seja luz!” E foi luz. E viu Deus a luz que (era) boa; e separou
Deus entre a luz e a escuriddo. E chamou Deus a luz, dia, e a escuriddo chamou
noite; e foi tarde e foi manh4, dia um. (Génesis 1:1-5)

A é&gua ndo aparece como criacdo, mas como pré-existente no principio de tudo. Isso
demonstra um forte residuo de culturas mais antigas ainda permanente na estrutura mitica
judaica profunda. E como se a 4gua habitasse a eternidade juntamente com deus. Na edic&o
Séfer da Tora, considerada uma traducdo mais fiel do Pentateuco, o comentador, um dos
principais exegetas da tradicdo judaica, Rashi (Tora, 1978, p. 1), propde como traducdo,
segundo ele, mais apropriada em sentido, para 0os primeiros versiculos do Génesis: “No
principio, ao criar Deus os céus ¢ a terra, a terra era va etc.,”; iSS0 para confirmar sua fé na
criacdo da dgua em sentido literal por sua divindade. Rashi ndo quer admitir, entretanto, que,
na organizacdo do caos, em sua fé, a agua surge como elemento pré-existente a criacéo,

segundo o mito apresenta.

Esse hibridismo religioso que ndo é admitido pela cultura judaica e crista tenta provar
a origem do texto nas idéias da divindade, que seriam reveladas aos homens. Mas o que se
percebe, e ndo se pode deixar de lado, é que o texto parece querer resolver o problema da
criacdo a partir do controle basico de trés elementos. Ndo coincidentemente, esses elementos
seriam 0s mais recorrentes nas culturas proximas a cultura judaica. Na cultura egipcia, por
exemplo, uma das divindades originarias seria R4, alegoria representativa do sol, da luz. Na
cultura grega homeérica, a divindade celestial € representada por Urano, ou simplesmente Céu;
enquanto a divindade terrestre € Gea, ou simplesmente Terra, deuses que representam a

reorganizacdo originaria do cosmos.
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A0 que parece, a estrutura profunda dos mitos judaicos parece ter remontado a criagcdo
a partir da cultura imediata da época, fazendo a imagem de Deus resolver o problema aparente
do inicio do universo. Assim, resolvendo, em tese, a logica ja exigida pelos povos mais
antigos: a de que alguma forga superior teria criado os elementos da natureza, pois 0S
elementos ndo poderiam se criar a si mesmos. Mas o texto falha ao apresentar a divindade

dando passeios sobre as aguas, depois de ter criado, “No principio”, 0 fogo, o céu e aterra.

Posteriormente, no mito judaico, Deus teria criado 0 homem segundo sua imagem e
semelhanga (Génesis 1:26). H&, nisso, um tipo de evolugdo légico-racional que acentua o
sentimento antropomorfico da cultura judaica. Ou talvez seja mais prudente dizer que o
homem judeu teria apresentado sua divindade a sua propria imagem e semelhanca, assim
como o fez as diversas culturas nos diversos periodos histéricos. Em culturas mais antigas,
todavia, 0 homem é apresentado, via de regra, como descendentes dos deuses, e estes como
descendentes de elementos da natureza. Fato que culmina na mesma estrutura de pensamento,
em que os deuses seriam antes representacdes projetivas do entendimento do homem em
relacdo a si e a0 mundo em que vive. Nesse sentido, 0 poema sumério sugere que toda a vida
na terra teria se originado das aguas, como Darwin, por exemplo, vai sugerir no século XIX

da era atual.

A releitura da criagéo feita por Michelangelo, em sua obra anti-criacionista “A Criagao
de Adao”, representa um pouco essa inquietude da modernidade renascentista em relagdo ao
encantamento judaico da origem do mundo. A pintura sugere que o homem primordial néo

seria uma cria¢do de Deus como afirma o livro sacralizado dos judeus, adotado pela fé crista,
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mas supostamente o contrério. Em pleno Vaticano, o pintor parece zombar da fé eclesiastica,

colocando um umbigo em Ad&o. Basta continuar a analise para tornar clara a dessacralizacéo.

Deus, representado ao lado direito do observador, seria mais uma representagéo de um
deus olimpico, como Zeus, que de Yahweh. Juntamente com 0s anjos que o cercam, Deus
forma uma figura minimamente intrigante: a forma de um cérebro. Esta é sugerida tanto pelo
limite externo que guarda Deus e 0s anjos quanto pela forma dos anjos que lembram a massa
cinzenta de um cérebro humano. Isso talvez seja um indicativo consideravel do humanismo de
Michelangelo. Sabe-se que muitos pintores renascentistas estudaram o corpo humano de
forma invejavel ainda para os estudantes de medicina dos dias de hoje, e, nesse aspecto, é
extremamente consideravel a hipotese mimética de Yahweh ter sido alegorizado na forma de
um cérebro.

corpe caloso

(liga os dois hemisférios ~=3=77 4 | e OO w._tefefecéfafo
cerebrais) - L = \ {cérebra)

circunvolugdes

: 5 cerebelo
medula oblonga — \\ : Medula
Body Institute (buiba) R — espinal

(Disponivel em: <http://www.professorpaulinho.com.br/Dicas/Conheca_os_Orgaos_do_C_H/Arquivos/cerebro.jpg>. Acesso
em: 17 de maio de 2009)

Nesse sentido, € como se Deus fosse uma criagdo humana, pelo menos em suas formas
apresentadas até hoje. Nietzsche (2008 (1), p. 10), elencando séculos depois de Michelangelo
a problematica, da um ar a discussdo ainda mais visceral: “Como? O ser humano é apenas um
equivoco de Deus? Ou Deus apenas um equivoco do ser humano?”. Esses questionamentos
indicam ndo apenas 0 engodo mitico da criagdo humana, mas principalmente tudo que se
justificou na historia em funcéo dessa crenca; toda barbarie cometida em nome de Deus. Mas
essa racionalidade, manipulada por sistemas de poder, representada na figura do cérebro,

sofreu um principio emocional inconteste.

Essa manipulacdo, um tipo de pseudo-razdo humana, fez acreditar que aquilo que seria
uma projecdo do espirito humano fosse, em verdade, uma compreensdo da natureza
propriamente dita. Michelangelo demonstra essa questdo na cor que simboliza a emocéo para
0 Ocidente: o vermelho. Vermelho, cor do coracdo, cor do sangue, indicaria nessa leitura,

possivelmente, o auto-engano da paixdo. A passionalidade, como algo doentio, seria a
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responsavel pela fé mitica que justificou tanta barbarie. O cérebro, revestido com essa cor,
simbolizaria a pseudo-razdo humana, dando fundamentos a essa crenca, que Nietzsche

problematiza.

Ad&o, como se pode observar na pintura, estd em um tipo de montanha, para entrar em
contato com Deus. Antes, em religiosidades mais antigas, a montanha seria uma representacao
divina, assim como outros recortes locais como a terra ou o subterraneo. O alto vai se
tornando um lugar propicio para a comunhd com as divindades modelares. Isso tem,
provavelmente, ligagdo com a compreensdo dos astros como seres perfeitamente organizados.

Percepcdo muito antiga, que se pode observar ja nos ritos de éxtase celestial dos xamas.

Esse fato revela também um tipo de humanizacdo do espaco natural, que passa a ser
utilizado como localidade especial para o que se acredita ser o contato entre homem e deus. A
montanha, inicialmente, seria uma divindade, mas, com o curso racional da consciéncia
humana, ela, assim como outros lugares, torna-se um local sacro, em vez de uma divindade.
Com isso, esses lugares que teriam representado diversas divindades passaram a simbolizar
lugares arquitetdnicos sacros para a comunicacdo com os deuses. Comeca a ficar muito

evidente, nos mitos, a antropomorfizacdo da natureza.

1.2.2 — Substituicao e antropomorfizagao

O contato mais aproximado com a natureza teria levado o homem a imita-la. Ou
melhor, projetar o seu entendimento da natureza ao mundo exterior. Nesse processo, ha a
tentativa de comunicacdo com os elementos da natureza. Teria sido assim que 0 homem
passaria a imitar o barulho da chuva, do vento, entre outros elementos, com dancas e
maéscaras, dando significado mental ao cosmos. Elementos como arvores e plantas em geral

também sdo recorrentes em mitos e ritos de culturas mais antigas.

Em um ritual indigena mimético do povo Xavante, por exemplo, a mamona é imitada.
Os indios se vestem com folhagens dessa planta, a fim de contempla-la e de fazé-la frutificar
por todo o ciclo. A questdo que aqui chama atencédo é o fato de o culto mimético ndo projetar,
em nivel totalitario, a forma humana a planta, mas, ao contrario, admiti-la consideravelmente
sob sua forma e tentar se comunicar com ela. Claro que isso ja é, em si, um tipo de

antropomorfizacdo, embora menos totalitarista.
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Adorno e Hokheimer chamam atencédo para alguns exemplos bastante significativos de
alguns desses mitos e ritos. Os xamds dirigiam-se a “chuva, a serpente |4 fora ou ao deménio
dentro do doente, ndo a matérias ou exemplares” (2006, p. 21.). Os tracos desses rituais
evidenciam o quanto o homem mais antigo e tribal seria ligado a natureza — € como se as
divindades tivessem manifestado “as diferentes modalidades do sagrado na prépria estrutura
do Mundo e dos fendmenos cosmicos” (ELIADE, 2008, p. 99). Nessa aproximagdo com a
natureza, 0 homem precisaria se tornar chuva, serpente, demoénio que lhe estivesse
atormentando, para ameniza-los. Em relativa condicdo de igualdade, o feiticeiro teria o poder

de lutar com as forcas animicas da natureza.

Adorno e Hokheimer (2006) postularam problemas ligados a racionalizagdo, aquilo
que seria sua origem e sua funcionalidade:
No sentido mais amplo do progresso do pensamento, o esclarecimento tem
perseguido sempre o objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los na
posicdo de senhores. (...) O programa do esclarecimento era 0 desencantamento do

mundo. Sua meta era dissolver os mitos e substituir a imaginacdo pelo saber.
(ADORNO e HORKHEIMER, 2006, p. 17.)

O medo da natureza, para tais filosofos, seria o principal responsavel pela busca de seu
controle. Nesse sentido, o progresso evolutivo da humanidade estaria ligado diretamente ao
medo do desconhecido, ou melhor, a0 medo dos mistérios incognosciveis que a natureza
guarda sobre si. A antropomorfizacdo da natureza, nessa medida, teria a nitida funcdo de
padronizar os acontecimentos. Os processos ciclicos sao racionalizados e divididos em partes
estaveis e acabadas. Sob uma perspectiva de repeticdo, a natureza passa a ser entendida como
uma realidade previsivel. Ldogica muito bem conhecida, nos dias de hoje, dentro dos

laboratdrios, que passa a imagem de ter o completo dominio da natureza ao publico.

Assim, 0s mitos miméticos passam a ser, em algumas culturas, reformulados em mitos
substitutivos. Com eles, os elementos passam a ser representados por exemplares cuja
esséncia seria transmitida a eles. Seres deificados que antes eram apresentados como
elementos da natureza, sdo, aos poucos, representados por imagens com formas humanas. E
nesse processo que a natureza vai se dessacralizando e a forma humana sendo sacralizada.
Essa evidente maneira de racionalizar o cosmos leva 0 homem a representar suas divindades

sob a aparéncia estética antropomorfica.

No poema Efiuma Elish, é possivel observar, dentre outras muitas questdes, a

sacralizagdo da natureza dar, no decorrer do poema, espaco a sacralizacdo da forma humana.
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Embora ja seja uma forma de antropomorfizagdo, “Lahmu”, “Lahumu”, “Anshar”, “Kishar”,
“Amu”, “Nudimud-Ea”, além de “Apsu” e “Tiamat”, representam, de alguma maneira, a
descendéncia mais naturalizada da humanidade. Como fica claro no inicio da tabua VI: “Let
one of the kindred be taken; only one need die for the new creation”, uma divindade precisaria
ser sacrificada para a criacdo da raca humana, reflexo de uma visdo cosmogonica da
humanidade, que representa, de alguma forma, a compreensdo e interpretacdo do cosmos
como evolucdo. Essa imagem foi de alguma forma preservada no mito cristdo, que apresenta

o sacrificio de Jesus como continuidade existencial da raca humana.

Outra imagem frequente nos mitos é o da ressurreicdo. Essa imagem arquetipica de
morte de uma divindade para que a humanidade venha a existéncia representa, no fundo, a
compreensdo da vida como eterno morrer e ressuscitar das coisas. Esta Gltima imagem sera
mais frequente e mais nitida em culturas posteriores. No xamanismo, embora n&o
explicitamente, o ritual iniciatico compde a imagem de ressurreicdo na ideia de
esquartejamento do nedfito para compor, posteriormente, a imagem de retorno mais poderoso

a vida presente.

Osiris, no antigo Egito, é, nesse sentido, um tipo de xama que é assassinado e
esquartejado pelo irmédo Set, e ressuscitado, segundo alguns textos, pelas irmas Isis e Nefti,
para alcancar o que seria a existéncia do outro mundo. Dionisio, na Grécia antiga, passa pelo
mesmo tipo de ressurreicdo, apds uma segunda gestacdo na coxa de seu pai, Zeus, depois da
morte de sua mae Semele e vai representar a manutencdo dos instintos humanos diante do
racionalismo dos mitos gregos. Prometeu também ¢é exemplo grego dessa questdo. Cristo ndo
foge ao sistema arquetipico, uma vez que passa por um tipo de tortura fisica e tem, segundo o

mito, sua ressurreicdo esplendorosa para a ascensdo da alma.

Esse arquétipo remonta a tempos muito antigos, como se viu no poema Efiuma Elish.
E possivel, alids, que o poema seja uma reinterpretacdo de imagens pré-historicas da
compreensdo humana diante da vida e da morte das coisas na natureza. A idéia de que é
preciso morrer para retornar mais forte € ndo apenas recorrente na histéria da humanidade
como fundamental para a mente humana que vive da superacao de suas préprias intempéries e
suas constantes mortes existéncias. A arvore que morre e da lugar a outras mais adaptadas e
evoluidas; os pais que precisam morrer, enquanto principio de poténcia, para o renascimento
ou ressurreicdo potencial do filho na fase adulta, sdo exemplos praticos que remontam essas

imagens em nivel concreto de existéncia.
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Assim, os elementos da natureza vao sendo substituidos por formas humanas. Nessa
substituicdo, os elementos e a natureza propriamente dita passam a ser cosmizadas, recebendo
simbologias quase sempre arquitetonicas. A terra, por exemplo, deixa de ser divinizada, como
ja o fora em culturas mais antigas, para se tornar um local de projecdo do que seria a alma,
depois do enterro; a dgua também deixaria de ser divinizada para se tornar um lugar de
renascimento como no mito do dilivio do Génesis e de Gilgamesh ou no prdprio ritual do
batismo; o céu, por sua vez, para se tornar um local de elevacdo e comunicacdo da alma com
as divindades como se viu na Criacdo de Adao de Michelangelo e como sera analisado em
outras manifestacdes estéticas de mitologias mais antigas.

Artefatos sumérios sdo também demonstracdes da crenca na elevacdo. O mondlito que
preservou o chamado codigo de Hamurabi é exemplo disso. Filho de Sinmuballit, sexto rei
sumeério, Hamurabi teria tido uma experiéncia de conversacdo com deus e dele teria recebido
as instrucOes para a escritura do codigo juridico que legislaria a populagéo, cuja imagem de
um deus antropomérfico indica ja uma postura filoséfica que sugere logicas racionalizadas
para 0s homens, como um trago ja muito habitual no segundo milénio. Responsavel pela fuséo
de semitas e sumerios, Hamurabi teria reinado pela ordem armada a partir de leis que séo
facilmente encontradas nas leis semitas posteriores, que também ndo toleram faltas e néo

aceitam desculpas por um ato erréneo.

(Museu do Louvre — Paris, Franca)

Na ponta superior da estela, estaria representada a cena de Hamurabi recebendo as leis
do deus, como teria acontecido com Moisés e a divindade judaica. Nada disso € prova,
entretanto, para se afirmar quem influenciou quem. Mas uma coisa é certa: a imagem de

elevagdo para conexdo com os deuses ¢ bem mais antiga que o judaismo e que o periodo de
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Hamurabi. Assim, nesse espaco de elevagdo, o0 homem teria capacidade de receber de suas
divindades a legislacdo e a bencdo necessérias para reger a vida préatica da sociedade. Com
isso, toda barbéarie largamente praticada em nome dos deuses por parte dos mais diversos
governantes estaria justificada. Esse nivel de antropomorfizacdo vai acabar gerando um
profundo sentimento de reorganizacdo cosmica, como pode ser observado mais diretamente

em outros mitos.

1.2.3 — Gilgamesh e 0 espaco sacro como reorganizagdo cosmica

A exemplar historia judaica do dilavio, j& bastante conhecida do povo sumério, desde
0 terceiro milénio antes de Cristo, é, sem duvida, um texto que fundamenta a busca pela
reorganizacdo cosmica, que, no mito sumério, surge com a dedicacdo de um espaco

sacralizado para que seja gravada a epopeia de Gilgamesh: o peribolo.

Em meados do século X1X, Austen Henry Layard e um seu amigo e ajudante Rassam,
em viagem para Ceildo, ficaram no meio do caminho durante anos, em reconhecimento das
colinas assirias, e Nimrud e Ninive foram escavadas e renderam-lhes reliquias extraordinarias
como esculturas e tabuas do palacio de Ninive. Mas somente em 1872 foi decifrada a tabua
décima primeira, que renderia a0 mundo um legado muito significativo: um representante da
Sociedade de Arqueologia Biblica, George Smith, relatou que essa tabua seria uma
representacdo do dildvio. Apesar de as tabuas serem do século VIII a.C., da biblioteca de
Assurbanipal, Smith afirma “tratar-se evidentemente de uma copia de uma versdo muita mais
antiga feita em Uruk” (N. K. SANDARS In. A epopéia de Gilgamesh, 2001, p. 12.):

As davidas quanto a existéncia de um Gilgamesh histérico ndo afetam seriamente a
nossa fruicdo da epopéia; mas recentemente os estudiosos conseguiram comprovar,
sem sombra de davida, que um homem, um rei, chamado Gilgamesh, viveu e reinou
em Uruk em alguma época da primeira metade do terceiro milénio. A questdo se
limita agora a determinar se ele viveu por volta do ano 2700 a.c. ou uns cem anos
mais tarde. (idem, p. 27.)

Nesse sentido, ndo ha como precisar a data da histéria de Gilgamesh, mas é possivel
perceber que para chegar ao povo assirio no seculo VIII ela tenha sido muito popular desde

muito tempo.

A Epopéia de Gilgamesh dever ter sido bastante conhecida no segundo milénio antes
de Cristo, pois encontrou-se uma versdo da narrativa nos arquivos da capital
imperial hitita em Boghazkdy, na Anatdlia, escrita em acadiano semitico; e foi
também traduzida para o hitita indo-europeu e para a lingua hurrita. Encontraram-se
partes da epopéia em Sultantepe, no sul da Turquia; e um fragmento, pequeno mas
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importante, descoberto em Megido, na Palestina, aponta para a existéncia de uma
versdo cananéia ou palestina mais moderna, 0 que sugere a possibilidade de os
primeiros autores da Biblia estarem familiarizados com a histdria. (idem, p. 15.)

E patente, nessa epopéia, como as duas pontas da humanidade - a civilidade e a
naturalidade selvagem - representadas pelos personagens Gilgamesh e Enkidu, seu amigo
guardido meio servo, mostram a racionalizacdo humana como um fundamento necessario para
ndo se deixar assolar pelas forcas da natureza. Isso é possivel perceber ja nas primeiras
paginas da epopéia.

Ndo ha pai a quem tenha sobrado um filho, pois Gilgamesh os leva todos, até
mesmo as criangas; e, no entanto, um rei deveria ser um pastor para seu povo. Sua
luxUria ndo poupa uma sé virgem para seu amado; nem a filha do guerreiro nem a

mulher do nobre; no entanto, é este o pastor da cidade, sabio, belo e resoluto. (A
epopéia de Gilgamesh, p. 93.)

Surpreendentemente, € com Enkidu que Gilgamesh aprenderé a civilizar-se em sentido
estritamente racional. Surpreendente porque Enkidu € a representacdo do selvagem que sera
civilizado pelos encantos da “rameira” (idem, p. 96.). Ao se deixar seduzir pela mulher, ele
estd se deixando seduzir, na verdade, pelos encantos da civilizacdo, tanto que, depois do ato
sexual com a mulher civilizada, ele fica fraco, perde a confianga dos animais com quem antes
comia “grama na colina” (idem, p. 94.). Enkidu ndo tinha nenhum conhecimento do homem
racional “Ele era inocente a respeito do homem e nada conhecia do cultivo da terra” (idem, p.
94.). Essa relacdo com o cultivo tem ligacdo direta com a questdo do dominio da humanidade

sobre a natureza.

Na medida em que tem os instintos submetidos, Enkidu € racionalizado. Ele,
entretanto, veio a0 mundo em fungdo das lamentacdes do povo para mudar a antiga ordem
tiranica imposta por Gilgamesh como ele mesmo diz: “Irei a cidade cujo povo Gilgamesh
domina e governa; vou desafia-lo audazmente para um combate e gritarei por Uruk: ‘Vim
para mudar a velha ordem, pois sou o mais forte daqui’” (idem, p. 101.). Depois da batalha,
todavia, apesar da derrota de Enkidu, justificativa de sua submissdo implicita ao civilizado,

eles dois se tornam grandes amigos. Claro! Na civilizagéo.

Nesse sentido, Enkidu tem papel fundamental na vida de Gilgamesh, ele faz o tirano
mudar sua atitude diante da vida, ndo como pretendia, pela forca, mas com amizade e
inteligéncia que, alias, parece ter assumido como sua esséncia, depois de se tornar civilizado.
Representante da natureza selvagem, mas civilizado, Enkidu consegue interpretar os sinais do

sonho de Gilgamesh. Enkidu seria um misto de impulso intuitivo e razéo.
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Enkidu disse: ‘O significado do teu sonho € o seguinte: o pai dos deuses te deu um
trono, reinar € o teu destino; a vida eterna ndo é teu destino. Por isso, ndo fiques
triste, ndo te atormentes nem te deixes oprimir por causa disso. Ele te deu
supremacia sem paralelo sobre o0 povo, te garante a vitoria nas batalhas de onde nao
escapam fugitivos; o sucesso é teu nas incursdes militares e nos implacaveis assaltos
por ti empreendidos. Mas ndo abuses deste poder; sé justo com teus servos no
palacio; faze justica perante Shamash.” (idem, p. 103.)

Assim, a cada instante, o texto se engrandece com suas relacdes dialéticas. E Enkidu,
em “jornada na floresta”, que pensa inteligentemente 0 que seu senhor ndo havia pensado; ele
sugere que Gilgamesh peca ajuda de Shamash, deus sol. Observa-se, com isso, que Enkidu
sugere o auxilio das forcas da natureza para a destruicdo do primitivo Humbaba, o guardido
da floresta, podendo assim ganhar a batalha. Essa dialética mostra que o homem racional
precisa das forgas da natureza para vencer a primitividade. E dessa forma que Gilgamesh
parece vencer tais forgcas em sua jornada, com a ajuda de sua metade, Enkidu. Nessa medida,
o0 selvagem civilizado tem o papel de servir, subjugadamente sob a égide da fraternidade, a
seu senhor.

Deixai que Enkidu va na frente; ele conhece o caminho que leva a floresta, ja viu
Humbaba e € experiente na batalha. Deixai que avance primeiro pelos desfiladeiros,
que fique alerta e que cuide de si mesmo. Deixai que Enkidu proteja seu amigo e

que tome conta de seu companheiro, conduzindo-o em seguranga atraves das
armadilhas do percurso. (idem, p. 110.)

A ldgica da razdo civilizada parece permear o texto. A civilizacdo do selvagem, sob
essa Optica, € o cumprimento do propésito da reorganizacao cosmica: o dominio do mais fraco
diante do mais forte, senhor dele a partir de sua derrota. O problema se torna ainda mais
grave, quando, sob essa egide da amizade, que aqui pode funcionar como liberdade e
igualdade, qualquer coisa ¢ justificada. Pelo amparo e pelo amor, a fraternidade justifica o
sacrificio do outro, o mais fraco. Ou seja, depois da vitdria de Gilgamesh diante de Humbaba,

um dos dois precisa ser morto. A escolha é certa: Enkidu.

O amor deste servo amigo por seu senhor é o moto-continuo da protecdo que oferece
ao seu senhor. Mesmo diante de sua sentenca de morte, julgamento dos deuses, Enkidu nédo
questiona o porqué de ter sido escolhido para morrer, ja que foi Gilgamesh que matou
Humbaba. A l6gica esta no discurso amoroso do herdi Gilgamesh. Tudo por ele, tudo para ele.

Inclusive a vida de seu amigo Enkidu.

Essa mesma logica ainda € atual no século XXI. Com ela, pode-se dizer,

fetichistamente, que o mais fraco é igual ao mais forte, e a legislagdo finge que garante isso.
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Essa bandeira € a responsavel pelo aniquilamento do outro, afinal ele deve se sacrificar para
que todos sejam iguais e livres. E, mesmo que néo se tenha a liberdade, deve-se ser fraterno
para compreender a liberdade do outro.

Essa razéo esta presente durante todo o texto. Ao se encontrar com Ishtar, Gilgamesh
ndo se deixa seduzir por ela. 1sso evidencia o fato de o homem selvagem dever ser seduzido
pela civilizacdo, mas ndo o contrario, ou seja, 0 herdi ndo podia entregar-se a deusa, pois ela o
faria retornar aos instintos considerados primitivos. Gilgamesh, a guisa do Ulisses homérico,
muito antes deste, representa a superioridade humana em relacéo as suas for¢as instintivas.

Amastes o multicolorido gaio, mas ainda sim desferistes um golpe contra sua asa,
quebrando-a; agora, pousado em alguma arvore do bosque, ele chora ‘cépi, cépi,
minha asa, minha asa’. Amastes 0 ledo de tremenda forca; preparastes para ele sete
armadilhas, e mais sete. Amastes o garanhdo que era magnifico na batalha, e para
ele decretastes o chicote, a espora e a correia; ordenastes que galopasse sete léguas
todos os dias e que lhe dessem agua suja para beber; e para sua mae, Silili,
impusestes as lamentacdes. Amastes o pastor do rebanho; dia apds dia ele vos

preparava um bolo de aveia; e sacrificava cordeiros em vossa homenagem. V6s o
golpeastes e o transformastes num lobo (idem, pp. 122-123.)

A semelhanca entre essa passagem e a de Circe com Ulisses talvez seja, ao modelo
junguiano, uma tentativa do homem, em processo de racionalizacdo, de se afastar das forcas
inconscientes inerentes a ele, jd& que estas poderiam subjuga-lo a seus instintos. Fato
indesejado por esse homem em evolugdo, que, ao contrario, busca a cada dia ser mais
racional, para afastar de sua realidade as forcas da natureza, embora seja completamente

duvidoso tal afastamento.

Segundo N. K. Sandars, no prefacio da edicdo da epopéia aqui utlizada, Gilgamesh,
em seu intento de atingir a eternidade, percorre sua jornada para ter uma vida gloriosa na
terra, ou seja, ele buscaria a eternidade na terra. Mas depois de tanto tentar, “ndo ha mais nada

a fazer a ndo ser voltar para casa” (A epopéia de Gilgamesh, 2001, p. 62.).

Isso evidencia ndo apenas a concordancia com a sua condi¢cao humana, a mortalidade,
mas apresenta a questdo do amadurecimento de Gilgamesh em sua profunda realidade
racional. Ao ndo conseguir a eternidade, ele, além de sua condicédo, aceita também o fato de
Sua casa-patria conter a medida da razdo, onde as forcas da natureza seriam lembradas pelo

“peribolo” (idem, p. 161.), espaco entre as muralhas e as edificacGes.

Nesse Viés, o herdi ndo estaria contente com sua condicdo, mas fez dela sua primazia
de sobrevivéncia; ou melhor, ao substituir, relativamente, suas instintividades pela

racionalidade, Gilgamesh teria conseguido cumprir tudo que queria, desde a visita a
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Utnapishtim — o relator da historia do dilavio — a eternidade. Esta, por sua vez, teria se dado
ao gravar “na pedra toda sua historia” (idem, p. 161.). Parece mesmo que Gilgamesh néo
conseguiu sua eternidade em fato, mas a teria conseguido conforme a racionalidade humana
encantada, pela palavra-discurso. Ou seja, na palavra, toda realidade pode ser fundada,
realizada e eternizada enquanto histéria e recepcdo da historia. Seria nesse espaco, sacralizado
pela epopéia de Gilgamesh, que a esfera social se reorganizaria em uma medida mais

racionalizada.

Para finalizar esta parte, deve-se fazer uma pergunta: por que Utnapishtim, uma
espécie de Noé sumério, antes de Noé, teria sido o Unico homem a conseguir a vida eterna

segundo o mito?

Apos ter passado pela viagem maritima, em funcdo do aviso do deus Ea de que os
deuses em conselho resolveram exterminar a raga humana, Utnapishtim parece ter se
transformado severamente para merecer a eternidade. A barca, nesse caso, metaforiza uma
espécie de templo, em que se entra e recebe a purificacdo. A barca funcionaria como a arca de
Noé.

O alvorogo dos humanos € intolerdvel, e o sono ja ndo é mais possivel por causa da
balbdrdia. Os deuses entdo concordaram em exterminar a raca humana. (...) pGe

abaixo tua casa e constrdi um barco. Abandona tuas posses e busca tua vida
preservar; despreza os bens materiais e busca tua alma salvar. (idem, p. 150.)

Utnapishtim parece ter atingido a eternidade por ter cumprido as sugestdes de Ea. Ele
parece ser uma propaganda politica do anti-materialismo. Quer dizer, uma passagem
educativa ensinando o povo a ndo ser ambicioso. Com a finalidade de manter o sistema

politico-econémico vigente, buscando a abdicacdo da massa de uma vida de prazeres e luxo.

E Gilgamesh, no entanto, que se racionalizaria em definitivo. Depois de todas as
aventuras, ele volta, segundo o texto, para casa como conhecedor empirico do mundo e das
coisas. Discurso burgués utilizado para manter o dominio diante do povo, ja que o aventureiro
teria passado por todos os riscos e poderia, agora, impor algumas condi¢des. Mas com uma
diferenca crucial, agora ele, ndo mais tirano, conseguiria, ndo pela forca, mas pela razéo,
governar seu povo. E nessa mesma logica suas condi¢cbes sdo impostas. Assim, negando
seguir a eternidade nessas condicdes, Gilgamesh representa a confirmacdo da vida presente,

embora mais racionalizada e reorganizada.

Com uma visdo mais ajustada, é possivel observar que a racionalidade habita os

discursos mitico-religiosos de povos muito antigos e distintos. Percebe-se, dessa forma, que a



46

razdo é fruto de uma humanidade evolutiva rumo a uma socializagdo cada vez mais politizada
e hierarquizada, em que todos devem respeito a figura do lider, que, por sua vez, em tempos
ndo remotos, era visto como descendente de uma divindade; por isso mesmo um ser

abencgoado, que devia guiar seu povo pelo caminho que Ihe melhor parecesse.

Depois da ordem mitica, 0 homem moderno deu luz a uma era ndo menos encantada,
sob uma estética de superficie que quer fazer parecer democratico o sistema de manipulacéo,
enquanto na estrutura profunda das relacfes humanas, observa-se uma politica de dominacédo
da grande massa. Tudo, agora, é permitido pelo discurso da igualdade e da liberdade, com a
fraterna compreenséo é claro! Mitos atualizados em uma versdo juridica moderna, difundida
em meios cotidianos, com uma estética mais tecnicista, ja livre da aura divinizante. E nessa
perspectiva que a histéria gravada no peribolo passaria a fundar o espago arquitetbnico sacro

como modelo de reorganiza¢do do cosmos.
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1.3-O ANTIGO EGITO
1.3.1 — A antropomorfizagdo em evolugéo

No antigo Egito, é possivel observar algumas divindades que também representam as
forcas da natureza e outras que, sucumbidas a razdo humana, ddo espaco a divindades mais
antropomorficas. Um texto fundamental para analisar tal processo ¢ “A contenda entre Horus
e Set”.

[...] encontra-se em codex unicus no recto do Papiro Chester Beatty | (cole¢do
privada, Londres). Datado do reinado de Ramessés V, da vigésima dinastia, mostra
uma caligrafia muito clara e precisa em suas 16 paginas. Gardiner (1931: 12) e

Spiegel (1937: 115) julgam que o texto constitui uma adaptagdo na lingua neo-
egipcia de um original do Reino Médio (ARAUJO, 2000, p. 153.)

Ramessés® V foi datado em aproximadamente 1147-1143 a.C., e 0 Reino Médio entre
2055-1650 a.C.. Esse texto faz parte, entretanto, do ciclo textual que trata de Osiris, desde o
Reino Antigo 2686-2181. A contenda é exatamente a disputa de Set, assassino e irmdo de
Osiris, com Horus, filho da vitima e sobrinho do assassino. A histdria gira em torno do
julgamento feito pelo tribunal divino que decide de quem é o direito de assumir a coroa do
falecido rei. Aparentemente a olhos desavisados, 0 texto parece ser um mito totalmente

desprovido de racionalidade.

Inicialmente, a funcdo de rei € dada a HOrus - “A justi¢a tem de prevalecer sobre a
for¢a” - diz SHU, filho de R4, um dos participantes do tribunal (idem, p. 154.), sentenca que é
questionada logo em seguida pelo “Senhor de Tudo” — mesmo que R&, Atum, ou Pa-Ra-Hor-
akhti, que representa o sol e a luz, colocado no texto como presidente do tribunal. Essa
divindade presidiria o tribunal justamente por ser uma divindade originaria criadora, na crenca
comum do Egito, cujo nome faz alusdo a raiz, a origem, em que se¢ abrigam “as idéias de
‘nada’ e ‘tudo’, ‘o que ndo €’ e ‘o que ¢’ (idem, 380). Quer dizer, tudo que “é¢” ou “ndo ¢”
acontece por sua forca, ele seria a totalidade indiferenciavel de tudo para a antiga cultura

egipcia, o que a tudo da significado.

O “Senhor de Tudo” diz a Horus: “tens o corpo fraco e esta carga ¢ muito pesada para
ti, crianca de mau halito” (idem, p. 157.); esta passagem deixa clara, de antemdo, a disputa
que Isis, esposa e irmd de Osiris, com quem teve seu filho Horus, travaria, muito

astuciosamente, com a forca mitica de Ra. Como seu filho é um infante fragilizado na

Apesar de a forma mais frequentemente conhecida ser Ramsés, serd seguida a forma traduzida por Aradjo
“Ramessés”, ja que ¢ a tradugdo mais utilizada neste trabalho em relacéo a esse assunto.
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narrativa, Isis, defenderia seus direitos contra essa forca poderosa que é R4, que deseja um
julgamento que privilegiasse a forca. Nesse viés, observa-se que a disputa estaria travada, no
fundo, entre a astlcia e a forca. Entretanto, uma astlcia ndo meritocratica, mas baseada ainda
na hereditariedade. Possivelmente, nesse sentido, essa narrativa tenha funcionado como um

texto também pedagdgico, pela forga da crenca, em varias épocas.

Para manter sua hereditariedade, Hérus precisa combater seu tio Set, que o desafia
vérias vezes. Naturalmente, o herdeiro ndo poderia vencer o assassino de seu pai pela forga.
Set € muito forte e sua forca € mencionada a todo momento. Resta a Horus a astlcia que lhe €
emprestada por sua mae. Ao irem para a “ilha do Meio” por ordem de Atum, a pedido de Set,
a fim de que Isis ndo fique presente enquanto ocorre o julgamento, Isis se metamorfoseia em
formosa moca para convencer o senhor da barca que a leve a essa ilha, oferecendo-lhe um
anel de ouro. Chegando I, ela se transforma em uma moca de belo corpo e conversa com Set:

Isis a Set — Ah, deixa-me dizer-te, meu gréo senhor! Fui mulher de um pastor e dei-
Ihe um filho. Meu marido, (porém), morreu e 0 menino por sua vez foi atras do gado
de seu pai. Mas entdo chegou um estranho, sentou-se em meu estabulo e disse assim
a meu filho: “Vou surrar-te, tomar 0 gado de teu pai e expulsar-te!” Foi assim que
Ihe falou. Agora desejo convencer-te a defender (meu filho).
Set a Isis — Deve-se, (com efeito), dar o gado a um estranho enquanto o filho do pai
esta (presente)?
Isis a Set — Chora por ti mesmo! Disseste por tua prépria boca! Tua propria opinido
te julgou! Que mais queres?

(idem, p. 161.)

Pelo poder do discurso, Isis faz Set se contradizer entre ato e palavra, mostrando a
justica e a injustica. Essa passagem, bastante significativa, mostra racionalidade e frieza por
parte de Isis. Ao confundir Set com suas palavras, ela extrai de seu irméo o significado de
justica, que, provavelmente, definiria o veredicto favoravel a ela, se ndo fosse o desejo de

Atum em dar vitoria a Set.

Tudo seria resolvido na ilha. A ilha, aqui, é o isolamento mitolégico do mundo
primitivo, em que a astlcia prevalece sobre a for¢ca mitica da natureza. Mesmo com poderes
por todos os lados, ganharia quem tivesse mais astlcia, sinbnimo, neste contexto, de
inteligéncia. Esta inteligéncia faria prever os acontecimentos; fato muito comum, por
exemplo, na obra homérica. Set propde uma trégua a seu sobrinho, chamando-o para dormir
com ele em sua cama. A referéncia ao homossexualismo pensada por Set, para depor contra
Hoérus, é invertida por lsis ao antecipar a ldgica juridica do tribunal, que condenaria Horus por

ter ele sido tratado como mulher.
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Isis corta o brago de seu filho, contaminado de espermatozoide, e procura conhecer o
que come Set. Seu conhecimento se torna fundamental para resolver o problema: ela descobre
que seu irmdo come alface todo dia pela manhad. Desse conhecimento ela tira sua vantagem:
pde o espermatozoide de seu filho na alface para Set comer e engravidar. Sua atitude pensada
e refletida além de prever matematicamente a reagdo do tribunal, inverte a cilada de Set.
Diante do tribunal, os espermatozdéides do infante respondem de dentro do corpo de Set ao
chamado externo, e 0 assassino de Osiris teria perdido a contenda em definitivo.

Com a sentenga favoravel a Horus pelo “Senhor de Tudo”, Set ¢ convocado a viver
com R4, como seu filho (idem, p. 171.). Essa referéncia mostra a juncdo das poténcias miticas
que foram subjugadas pelo pensamento racional. A forca de Set, mitologicamente conhecida,
transforma-se em som; o medo, agora, teria se tornado recordacdo das forcas da natureza. “Ele
(Set) troara no céu e serd temido” (idem, p. 171.), isso mostra que Set, depois de derrotado,
passaria a habitar a origem de tudo, onde sé la poderia ter significado, e, para ndo ser legado a

ndo-existéncia, ele teria sido transformado em algo que lembraria sua forca: o som troado.

Com o corpo desmembrado pelo irmédo, Osiris teria tido seu legitimo herdeiro, Horus,
como faz parecer o texto, para governar o Egito. Tal discurso acabaria por justificar o ciclo do
direito co-sanguineo em um modelo racionalizado. Tal restricdo do direito é reforcada pela
imagem do esposamento entre irm&o e irma: Osiris e Isis. Essa imagem, ao que parece, tenta
fundamentar ndo apenas o poder, como notoriamente se pode dizer, mas desvela,
sobremaneira, a evolucdo do espirito humano, na medida em que a tradi¢do, alem de mostrar
submetendo a forca a astucia, atesta a Horus a imagem mista de homem e animal. Nesse
sentido, Horus seria um deus que sofreu, considerando outras divindades mais antigas,

relativa antropomorfizacdo estética, cuja cabeca de falcao é sustentada por um corpo humano.
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Ao lado esquerdo do observador, Hérus é representado com um anel solar logo acima
da cabeca de falcdo. Essa simbologia atestaria a bencdo e a concessdo de R4, divindade
suprema na crenga predominante do antigo Egito, a Hérus, alegorizando o poder divino em
sua mao, para governar o Egito, depois da contenda com seu tio Set. Essa imagem da
iluminacdo sobre a cabeca da divindade também aparecera associada a alguns faraés em vida,
como representacdo da conquistada bencdo de R4, ou depois da morte, para simbolizar a
eternizacédo ao lado do deus solar, mantendo o ciclo da vida no Egito.

A maioria dessas associagdes foi encontrada em templos tumulares. Entretanto, o
templo em si teria um papel indispensavel nesse processo de ascensdo luminosa, determinada
por sua forma estética que simboliza a descida ao subterraneo (katabasis), seguida da saida da

escuriddo para as luzes na imagem de ascensdo (anabasis).

1.3.2 — O trabalho nas piramides

No mundo egipcio antigo, em referéncia aos costumes religiosos, um dos simbolos
que garantiriam o ciclo da vida e da existéncia era a Piramide. Nela, a comecar pela forma
mimetica de montanha, para ligar a vida terrestre a vida celestial, o farad era sepultado com o
intuito de transpor a vida presente a vida divina ao lado dos deuses, a fim de manter o ciclo da
vida presente de todo Egito. Nesse sentido, 0s tracos arquitetonicos e as formas estruturais
guardam significados bastante reveladores em relacdo ao sistema de crenca desenvolvido

pelos egipcios.

No Egito, as piramides proporcionavam a seguranca € a forca de todo povo. O farag,
visto como uma espécie de divindade, deveria ser preservado para a eternidade, para que a
eternidade ciclica da terra também fosse preservada. Assim, a durabilidade das pirdamides se
tornou ponto fundamental na crenca, além de nitida monumentalidade. Ou seja, além de
representar a grandeza do antigo Egito, a piramide representaria também a possibilidade de
ascensdo para a eternidade. A crenca na imortalidade e na divindade do farad teria sido
fundamental para que todo o trabalho fosse feito ndo a base do mais puro agoite, mas na fé em
uma vida farta, garantida pela eternidade da divindade farabnica. O farad deveria ser
preservado para que fosse preservada também a vida terrestre. A respeito disso Gombrich
afirma:

Falam-nos de uma terra que estava tdo perfeitamente organizada que foi capaz de
empilhar esses gigantescos morros tumulares durante a vida de um Gnico monarca, €
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falam-nos de reis que eram tdo ricos e poderosos que puderam forcar milhares e
milhares de trabalhadores ou escravos a labutar para ele, ano ap6s ano, a cortar
pedras nas canteiras, a arrasti-las ao local da construcdo e a desloca-las com
recursos sumamente primitivos até o tamulo ficar pronto para receber o farad.
Nenhum monarca e nenhum povo teria suportado semelhante gasto e passado por
tantas dificuldades se se tratasse da criacdo de um mero monumento. (GOMBRICH,
1999, p. 55).

Desse fragmento acima, dois aspectos sdo importantes: primeiro a ironia do autor em
se referir ao trabalho forcado de escravos; segundo a referéncia a construgdo de um
monumento tumular. Em relagdo ao primeiro, ndo se acredita, hoje, que tenha havido trabalho
escravo, como aquele que o homem moderno conheceu no Ocidente. A esse respeito atesta
um dos principais egiptélogos do mundo, Christian Jacq (2007, pp. 89-90):

Em primeiro lugar, devemos por de lado o estipido fantasma de milhares de
escravos esmagados pelo suor, as costas rasgadas pelas chicotadas, subindo pedra a
pedra os terrenos dirigidos por contramestres sadicos. Infelizmente, essas imagens
grotescas e lamentaveis ainda sdo veiculadas por muitas obras. Quem conhecer as
pirdmides da época em que viveram os seus construtores, sabe que foram edificadas
por geniais mestres-de-obra, pedreiros, gedmetras e especialistas em levantamento,
senhores de uma competéncia dificilmente igualada. Construir uma pirdmide néo era
um feito para escravos e oprimidos. A perfeicdo da obra realizada exclui o trabalho

servil maquinal. N&o esquecamos que o bondoso rei Snefru, que mandara erigir trés
pirdmides, nunca foi considerado um tirano.

Acredita-se que tenha sido muito mais um principio compartilhado de crencas que
propriamente uma pura dominacao pela forca fisica. Isto é, se ndo houvesse uma comunhéo
de crenca entre farad e trabalhadores, mesmo que por uma estrutura mitica aterrorizadora, ndo
seriam possiveis feitos tdo grandiosos como as piramides. Nenhum trabalho puramente
forcado teria sido capaz de erguer tamanhos monumentos. No mundo ocidental moderno, a
tentativa dos europeus em catequizar os indios e 0s negros, antes de Ihes atestarem a auséncia
de alma, pretendeu tornar o trabalho mais eficiente, ja que, se acreditassem, negros e indios
trabalhariam em prol de Deus e ndo dos homens brancos, tornando suas obras mais grandiosas
e monumentais. Essa comunhdo, no Egito, teria tornado possivel a concretizacdo das
piramides que, além de simbolos religiosos, representavam o poder econdmico que geraria e

garantiria seu fortalecimento.

O segundo aspecto, referente a construgdo de um monumento tumular, merece um

pouco mais de cuidado como se tentara discutir no proximo tépico.
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1.3.3 — Piramide: um espaco tumular

A construgdo dos tamulos foi fundamental para se compreender o sistema religioso do
antigo Egito. A piramide é, no fundo, um espaco tumular, feito para abrigar o rei. A figura do
rei representa a proximidade, na vida presente, com os deuses. Acreditava-se que, com a

morte do farad, todo ciclo da vida e da eternidade poderia ser restabelecido ou abalado.

Segundo a egiptéloga Edda Bresciani (2001, p. 413), a morte para 0s egipcios antigos
era como uma passagem para a vida verdadeira, superando a morte individual na vida do
outro lado: “cosi, pur continuando a cosiderarla un ‘nemico’, veniva sconfitta per mezzo della
fede nella continuazione della vita terrestre”. Observa-Se que ao posicionar a morte como
uma espécie de inimiga dos egipcios, a egiptéloga afirma, indiretamente, que a vida ap06s a
morte, para essa civilizacdo, é ponto culminante em sua religiosidade. Assim, ao infligir a
propria morte, 0s egipcios acabaram fundamentando um principio, para eles, verdadeiro de
vida. Nesse sentido, aquilo que seria a parte ndo corporea, a alma, ressuscitaria para uma vida

sem a fragilidade corporea.

No entanto, por que, na maioria dos rituais funebres, a intencdo de preservar o corpo
fisico se torna ponto chave, tanto que 0s encantamentos para a ressurreicao incluem o pedido
de eternizacdo também do corpo? No Livro dos mortos, um dos deuses mais recorrentes €
Osiris, ja que seria uma divindade cténica que determinaria o ciclo de eternidade da vida,
passando pelo subterraneo, simbolo da morte, e a subida para a luz, ao lado de Ra, simbolo da
ressurreicdo. No capitulo CLIV, que tem por titulo “Para que o Corpo ndo perega” (Livro dos
mortos, 2005, p. 193), o apelo é explicitamente dirigido ao deus Osiris, a fim de orar pela
preservagéo corp()rea:

Oh Osiris, meu Pai divino, salve! Eis que chego diante de ti para embalsamar teus
membros! Faz embalsamar os meus, para que eu ndo pereca, e para que chegue a ser
semelhante ao deus Khepra. Senhor das Metamorfoses, que ignora a putrefacdo.
Concede-me, oh! Osiris, uma Forma que seja semelhante a deste deus. (...) Torna-
me estavel e imutavel, oh! Senhor dos Ataldes! E faz que eu penetre na Regido da
Duracdo Ilimitada posto que isto te foi concedido (...) Possa eu, depois da morte,
ignorar a putrefacdo, este destino comum a todos os animais e a todas as feras que se
arrastam criadas por diferentes deusas! Pois quando, depois da morte, a Alma
empreende seu v0o, o cadaver se liquefaz, seus 0ssos se desarticulam e se dissolvem

e a carne impregnada de mau cheiro apodrece, 0s membros caem aos pedagos e tudo
se transforma em um liquido nauseabundo.

A oracdo se inicia com um pedido, daquele que seria 0 morto a Osiris, de preservacdo
do corpo, ja que, na troca, 0 morto teria embalsamado os membros da divindade. O pedido

posterior é o da semelhanga com o deus Khepra, que ¢é a divindade representada no Reino
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Antigo por um escaravelho; ele ¢ simbolo da metamorfose. Ele ¢ o Deus “criador, também
Kheper (ou Khépri), cujo nome significa literalmente o que veio a existéncia (por si mesmo)”
(ARAUJO, 2000, p. 402). O desejo de semelhanga, obviamente, ndo é a de escaravelho, mas a
da criacdo, ou melhor, da recriacdo, da ressurrei¢do. Visto que o corpo € mutavel e instavel, o
desejo do homem egipcio seria exatamente o da superacdo de tais fragilidades, para uma vida

mais equilibrada e imutavel, superando a putrefacdo do cadaver.

A ligacdo com Osiris estd nitida na passagem em que 0 morto descreve como
consequéncia do véo ou desprendimento da alma a desarticulagdo dos 0ssos que provoca a
queda desmembrante das partes do corpo. Os cadaveres, em putrefacdo, sdo realmente
desmembrados e desarticulados com o tempo. Nesse sentido, o rito a Osiris impingiria ao
cadaver seu remembramento, ja que a divindade subterrénea e ao mesmo tempo celestial teria
tido seu corpo reunido e ressuscitado, segundo os textos fundamentais, por suas duas irmas,

isis e Neftis*, e subido para o lado de R4, no mundo celestial.

Esse desejo de ressurreicdo significa mais que o medo da morte, significa 0 medo da
escuriddo, das trevas, como algo assolador. No fundo, a imagem do despedacamento corp6reo
a partir da putrefacdo do cadaver no subterraneo Umido da terra teria causado o desespero
humano diante do fim da vida. Se houvesse outro tipo de imagem para o final da existéncia,
seria com certeza mais confortante ao espirito humano lidar com a morte. O Livro dos mortos,
por sua vez, tem como titulo original egipcio “Libro dell uscire alld luce®, cio & tornare sulla
terra a rivedere la luce del sole: desiderio che rispecchia il fondamentole timore del buio
dell’aldila” (BRESCIANI, 2001, p. 417).

29/ GF2008 29/07/2008

(Museu Egipcio — Turim, Italia)

* Em alguns textos Neftis n&o surge como irma de lsis e Osiris.
° Tradugdo de Bresciani direto do original egipcio.
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O exemplar dos Livros dos mortos, exposto no museu egipcio de Turim, mostra, ao
lado esquerdo do observador, duas pessoas exaltando a divindade basilar da ressurrei¢cdo. O
cajado e o chicote, em suas médos, fazem reconhecer a figura do deus; instrumentos proprios
do deus Andjeti, do Delta Central, que é identificado como divindade pastoril. Osiris,
identificado, por sua vez, com tal divindade, é associado a imagem daquele que doma, que
pacifica o reino, como faziam os chefes tribais ao tratarem, eles préprios, dos escravos.
Também divindade da fertilidade, que é associada ao cultivo. Osiris, nessa medida, é também
associado aquele que organiza o reino, dai sua imagem sempre associada ao cajado e ao
chicote. Além de domar o reino, ele também teria poderes sobre o0 governo da vida e da morte.
O cajado o sustentaria em sua jornada, como com 0s pastores, e 0 chicote representa o poder
de dominacdo. Todos esses textos dentro dos complexos funerérios tem a funcédo de reforcar o

sistema ritual que preveria a passagem para 0 que seria a outra vida.

A ressurreicdo de Cristo, segundo os textos basicos, também apresentam uma forte
relacdo de preservacgédo do corpo. Os textos sugerem que Cristo, no terceiro dia, teria recebido
a graca da ressurreicdo. Mas cabe lembrar que ndo se trata, segundo o mito, de uma
ressurreicdo do que seria a alma apenas, mas principalmente do corpo. Cristo teria tido seu
corpo preservado da putrefacdo. Esse € apresentado como um dos maiores feitos milagrosos
daquele que seria o filho de Yahweh. Com o seu desaparecimento corpdreo, a primeira
suspeita seria a de que o cadaver teria sido roubado, mas, logo em seguida, ele teria
reaparecido, segundo os evangelhos, a Maria Madalena e a outras mulheres para anunciar a

sua ressurreicao.

A cena de Tomé é fundamental para se compreender a retorica fundamental da crenca:
acreditar sem ver é uma bencdo. Ressuscitado como sempre desejou um farad desolado com
seu fim, Cristo teria retornado da morte e se mostrado em carne e 0SSO a seus apostolos.
Tomé, nesse sentido, seria 0 elemento chave para reforcar a crenca daquele que jamais o
veria, ja que ele so teria acreditado vendo e tocando. A estrutura profunda do mito seria um
reforco da fé na vida eterna, sem que se pudesse ter qualquer prova disso como o teria tido

Tomé.

Mas ainda em uma esfera menos popular, o antigo Egito difundiu a crenca da
ressurreicao de cidadaos e, sobretudo, dos farads e de integrantes da alta casta, diferentemente
do mito cristdo, que apresentou a possibilidade de todos alcancarem a vida eterna, incluindo

0S proprios escravos.
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1.3.4 — Osiris: morte e ressurrei¢cdo xamanicas

O subterréneo foi muitas vezes associado a um tipo de existéncia obscura depois da
morte. Para culturas xamanicas, por exemplo, seria onde os espiritos ancestrais habitariam; no
antigo Egito, seria um local de passagem para quem soubesse 0s encantamentos adequados
para subir ao mundo celestial; o Hades, na Grécia, guardaria a yoy# (psique) dos mortos; ou
ainda na era cristd, o Inferno para os ndo redimidos. E natural que a humanidade tenha
associado a ideia de existéncia obscura p6s-morte ao subterraneo. Afinal, a prética da
inumacédo parece ser bem mais antiga do que se pensa, e, com ela, a imagem da escuridéo.
Descobertas arqueoldgicas e estudos de datacdo constataram que o culto aos mortos ja era
praticado desde o Neolitico. Mas que o homem j& praticava a inumacdo desde
aproximadamente 70.000 a.C. (BOSI, 2002, pp. 13-14.).

Portanto, o culto a Osiris representa uma postura psiquica muito avancada dos
egipcios em superar a imagem do desmembramento corpdreo associado a imagem da vida
obscura nas trevas do subterraneo, onde o corpo seria um tipo de oferenda as forgas ctonicas
da natureza. Osiris funciona, nessa medida, como aquele que possibilitaria a passagem do

subterraneo desmembrador a luz solar, ao lado de Ra.

A luz seria, nesse sentido, fruto de um ideal muito antigo de esclarecimento diante da
existéncia. Por isso, o Livro dos mortos indicaria, como sugere o titulo original, a saida do
breu & luz. E provavel que tenha perdido o titulo original pelo peso de ideologias posteriores,
que viram, nesse sistema, uma pura fantasia. No cristianismo, por exemplo, qualquer mencao

a luz que ndo seja alusdo a Yahweh € sinbnimo de mentira e extravagancia.

Portanto, é na preservacdo do corpo, segundo o entendimento sistémico do antigo
Egito, que o mito fundamenta a eternidade. Esta seria entendida como um eterno retorno da
vida ciclica: dia-noite-dia, em torno da vida presente. De tal maneira, pode-se perceber que
essa compreensdo circunda-se na ideia de durabilidade da matéria. Tanto que os templos
precisariam ter durabilidade material. Ndo seria, desse modo, suficiente a recordacdo mental.
A durabilidade do material seria associada a garantia psiquica da eternidade do que seria a

alma.

Assim, a busca pela preservacdo do corpo, contra seu desmembramento putrido e
fétido depois da morte, tornou-se uma resposta psiquica para a associacdo da eternizacdo da
alma. Considerando o modelo mitico basico de ressurreicdo da crenca do antigo Egito, Osiris

garantiria a ressurreicdo do defunto e também sua eternidade, pelo seu remembramento a
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partir de sua prépria imagem de ressurreicdo. No julgamento, € como se 0 morto se
transformasse, ele préprio, em Osiris (ARAUJO, 2000, p. 412). No caso do farad, além da
eternidade, todo equilibrio e renovagdo da vida presente da civilizagcdo egipcia estariam

garantidos.

O rattrapppito,
o rattrappito che dormi, o rattrappito, in questo luogo che non conosci, conoscilo!
Vedi dunque: ti ho trovato sul fianco, tu del tutto inerte!
Sorella mia, dice Isi a Netti, & il nostro fratello!
Vieni, che gli solleviamo la testa! Vieni, che raduniamo le sue ossa!
Vieni, che rimettiamo in ordine le parti del suo corpo! Vieni che gli facciamo una
diga!
Non resti egli inerte sotto la nostra guardia!
Scola via, liquido che viene da questo defunto! Riempi i canali, forma i nomi dei
fiumi!
O Osiri, vivi, 0 Osiri!
(BRESCIANI, 2001, p. 462)

Como se observa na versdo acima, Osiris seria ressuscitado por suas duas irmas: Isis e

Neftis. Ambas relnem 0s 0ss0s e recuperam as partes decapitadas do corpo para reaviva-lo.
Depois do encantamento das irmas, Osiris passaria a habitar o além, eternizado no mundo
celestial. No entanto, ele, por ter ressuscitado da morte corporal, segundo o mito basico,
tornou-se a alegoria da manutencéo corporal dos mortos e suas respectivas ressurreigdes. Sua
influéncia esta sempre ligada a perfeicdo do governo entre as duas terras, cujo “Senhor de
Tudo”, R4, seguiria seus desejos fundamentais:

Ra si leva secondo Il suo desiderio,

per vedere la sua perfezione sulla terra

ed anche tramonta in vita

pervederlo nelle trasformazioni ce conosce in Nut (la volta celeste).
(Idem, p. 217)

Do outro mundo, Osiris teria 0 poder de manter a perfeita harmonia sobre a terra. O
farad, nesse sentido, ao modelo de Osiris, daria a vida presente de seus suditos a garantia de
retorno ciclico da vida. Nut, deusa celestial, mae de Osiris, representa também o movimento
ciclico da vida e da morte, na imagem da passagem do dia e da noite. Osiris teria, como
herdeiro central, adquirido a capacidade de transpassar pela noite e renovar a vida

diariamente.

Herdeiro de Geb na realeza das Duas Terras,
este viu sua perfei¢do e deu-lhe (arealeza)
para levar as terras a felicidade.

()
Como Ra (quando) se levanta no horizonte,
Jorra luz sobre as trevas,
E inunda as Duas Terras como o disco solar no amanhecer.

(ARAUJO, 2000, pp. 341-342)
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Herdeiro de Geb, divindade terrestre, Osiris é esquartejado na terra, para assumir outra
existéncia. O xama egipcio passaria por um ritual de katabasis para assumir os poderes
necessarios e enfrentar problemas incomuns da existéncia da vida presente. Esse protdtipo de
xama seria responsavel em manter a vida presente préxima ao modelo de equilibrio do mundo
celestial de Ra. A imagem do esquartejamento seguido de ressurreicdo, muito comum na
cultura xamanica, simboliza o renascimento para uma vida plena de poderes. Com tais
poderes, 0 xama seria capaz de ser causa fundamental do melhoramento da vida e da garantia

do ciclo da vida, como ocorre com 0 modelo basico do Egito.

Caso semelhante pode ser observado no mito cristdo. Jesus teria sofrido uma espécie
de katabasis ainda mais significativa: apresentado como divindade, ele teria descido do ceu
para habitar o plano terrestre, colocado como inferior. Essa descida, bastante significativa
para representar a ideia de dedicacéo, sacrificio e, posteriormente, de merecimento, demonstra
sua passagem em um plano infero, cheio de tortura e dor, que teria como fim sua morte em
uma montanha, depois ter tido seu cadaver jogado em uma alegoria de subterraneo; principio
que justificaria a elevagdo definitiva para o plano superior. Como no mundo egipcio, a era
crista desenvolveu uma imagem de elevacdo de planos, a partir de imagens arquetipicas do

espirito humano, como se pdde observar nos fundamentos xamanicos e no mito de Osiris.

O farad, a imagem do xama, seria a uniao entre o divino e o humano. Essa uniao seria
garantida psiquicamente, em nivel arquitetonico, pela piramide — lugar grandioso que guarda
0 corpo do farao, a fim de concretizar o que seria sua conducdo a eternidade, para que ele
pudesse garantir o equilibrio da terra. E, sob essa perspectiva, que a piramide, uma montanha
artificial como afirma Gombrich (1999, p. 55), ligaria as relacGes subterraneas e terrestres as

celestiais. A forma montanhesa da piramide aproximaria a terra dos deuses.

1.3.5 — Espaco arquitetdnico e simbologia

A posicao geografica em que se encontram as moradas dos deuses e a morada dos reis
reforca o principio da representacdo ciclica da vida no antigo Egito. A morada dos reis esta ao
ocidente do Nilo, a dos deuses ao oriente, como bem observa Romes (1994, p. 14). A casa dos
reis é fundada pela direcéo final do deus R4, ou seja, o fluxo do sol oriente-ocidente segue da

casa dos deuses para a casa dos reis. Os reis representariam, portanto, a personificacdo das
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béncdos. A conservacdo do templo, nesse viés, garantiria o retorno ciclico do sol por toda

eternidade.

Esse principio se torna ainda mais evidente ao observar a localizacdo da cidade de
Amarna, nome atual da antiga capital construida por Akhenaton, para a adoracéo da divindade
solar: Ra. A posicdo da cidade ao oriente do Nilo evidencia bastante bem a inten¢do em
simbolizar a divindade solar em sua forma elementar e presentificada na cidade. Mais ainda, é
possivel que Akhenaton tenha sugerido que ele préprio fosse a encarnagdo de R4, ja que seu
tumulo foi construido a leste da cidade, representando assim ele proprio como sol a nascer
para a cidade. Sua tentativa de tornar monoteista a religiosidade egipcia foi antes uma
tentativa frustrada de se tornar também um absolutista religioso, negando, assim, qualquer
possibilidade sacerdotal, sobretudo de Amon, diante do poder do Estado, segundo ele quis
concretizar.

O egiptologo Arthur Weigall, porém tracou um retrato idilico de Akhenaton: “Ele
nos exp0s ha trés mil anos o exemplo do que devia ser um esposo, um pai, um bom
homem, do que devia sentir um poeta, ensinar um pregador, perseguir um artista,
acreditar um sabio e pensar um filésofo” (...) Reagindo contra esta analise, outros
egiptélogos pensaram se Akhenaton ndo sofrera de uma anormalidade fisica.
Escreve Alexandre Moret: “Era um adolescente de estatura mediana, ossadura fragil,
formas arredondadas efeminadas. Os escultores do tempo reproduziram fielmente o
corpo andrégino cujos seios proeminentes, as ancas muito largas, as coxas muito
redondas, tém um aspecto equivoco e doentio” (...) O grande Mariette considerava
Akhenaton um prisioneiro castrado trazido da Nubia pelas tropas egipcias. Lefébure

perguntava-se se ele ndo seria uma mulher vestida de homem. (JACQ, 2007, pp.
205-206)

Apesar de tanta especulacdo, ndo se pode negar que o herege rei tentou estabelecer
uma revolucdo religiosa no antigo Egito. As descricdes a respeito de sua aparéncia podem ser
observadas na estatua de 3.96 metros, da 18° Dinastia, de aproximadamente 1350 a.C., assim
como em outras diversas manifestaces. Mesmo que ele ndo tenha sido um prisioneiro
castrado ou uma mulher vestida de homem como indicam tais historiadores, ou ainda que ele
ndo fosse assim, os tragos das esculturas indicam que ele pode ter tido tragos fisicos ou
psiquicos afeminados para a época, ou ainda que ele tenha sido visto desta forma; exatamente

por sua postura filosofica.

E possivel ainda que o rei andrégeno, como foi chamado, talvez tenha, simplesmente,
ordenado aos escultores produzirem a juncdo do masculino e do feminino como representacao
de seu poder criador. “A bacia ¢ alargada de modo a evocar a fecundidade: o fara¢ ¢ ao
mesmo tempo pai e mae dos seres” (idem, p. 209), como se pode observar no hino a Ra:

“Fizeste crescer a semente nas mulheres,/ criaste 0 sémen em todo o homem./ Sustentas com
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vida o filho no ventre de sua mée, tu o acalmas para que ndo chores” (ARAUJO, 2000, p.

334), pretendendo, com isso, indicar sua co-substancialidade.

(Estatua de Akhenaton — museu do Cairo, Egito)

Provavelmente, sua revolucdo teve a intencdo de tirar dos sacerdotes de Amon o
poder, atribuindo a si o poder digno daquele que recebe a coroa, o poder digno de ser aquele
que criaria os seres e lhes daria a vida eterna em direcdo a luz solar. Ele representaria,
portanto, 0 movimento de anabasis. A nova religiosidade parece reunir, nele, os poderes mais
vivazes das divindades anteriores: o chicote e o cajado em sua mdo demonstram essa questao,
deixando de ser uma divindade representativa dos deuses na terra, mas sendo ele a divindade
Unica, como aparece em seu hino: “Es tnico, resplandecente em tua forma de Aton vivente”
(ARAUIJO, 2000, p. 334). A expressdo “na forma de Aton vivente” confirma bem a teoria de

que ele possivelmente se enxergasse como o préprio deus solar carnalizado.

Essa imagem, bastante semelhante a de Cristo, € reforcada com a idéia de que do pai
surge o filho. Este, por sua vez, seria a revelacdo do proprio pai aos homens. Ou seja, € como
se pelo filho o pai se apresentasse, como uma unidade. Essa relacdo muito comum ao
cristianismo, em que o pai e o filho sdo unos com o Espirito Santo, indica um sistema
revolucionario que demonstra um tipo de onipoténcia, embora mais antigo que o sistema
cristdo mitico. Isso talvez indique também um avango psicolégico da interpretacdo humana
diante da hereditariedade genética do pai para o filho. E como se o pai fosse eternizado
naquilo que continua no filho, como uma leitura antropolégica de continuidade pacifica e

biolégica da espécie; uma variacdo mitica da ideia mitica de destronamento do pai pelo filho.
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1.3.6 — Piramide — katabasis e anabasis

Anterior a essa revolucdo de Akhenaton, entretanto, sob o morro artificial, o farad se
tornaria uma totalidade diante de sua representativa divinizacdo. Seu sepultamento no interior
subterrdneo ndo seria apenas uma questdo de defesa contra os arrombadores de tumbas. J& no
Reino Antigo, os farads sepultados nas cameras subterrdneas abaixo da pirdmide se
aproximam, em ritual, aos xamas, por dois aspectos: o primeiro pela aproximacdo simbélica
do faraé com Osiris; segundo por ele praticar a katabasis funeraria. Uma vez que ele se
tornaria, simbolicamente, o proprio Osiris, o farad cumpriria um papel xamanico de
esquartejamento e ressurreicdo, com a diferenca de que ele iria para o mundo celestial para, de

14, garantir a eternidade ciclica da vida presente de seus suditos.

O sepultamento no subterraneo da pirdmide simbolizaria o pseudo-controle daquilo
que ndo se poderia controlar na natureza. A ideia de ressurrei¢cdo seria, nesse sentido, a
solugdo bésica para sustentar o remédio psiquico contra a morte. Com seu cume apontado
para 0 céu, a piramide conotaria a relacdo entre homem e elevacdo da alma. Sua constituicéo

artificial de montanha alegorizaria tal ideia.

(Pirdmides de Gizé — Cairo, Egito)

A andbasis, como movimento de elevacdo que se concretizaria apds a morte do farao,
seria, no fundo, uma noc¢do que fundamentaria a morte como manutencdo ciclica da vida
presente dos suditos. Nesse sentido, a katabais tem por fim a anébasis; mas esse movimento
seria preparado por toda a vida para que, na morte, pudesse ser concretizado. A subida do
farad garantiria a vida do povo, na medida em que o templo garantiria sua passagem para a

vida eterna. Essa vida eterna seria garantida por uma série de representacdes estéticas. Talvez,
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principalmente por causa dessa forca de fé os participantes dessa cultura tenham trabalhado

duro para edificarem esses monumentos.

H& indicios de que, para os egipcios, os contetdos das manifestacdes sacras seriam
projetados para a realidade, como se a provocasse conforme seu modelo. Aquilo que fosse
representado esteticamente aconteceria em realidade segundo a crengca comum. Nesse ponto, é
importante mencionar que a realidade associada a eventos naturais passaria, cada vez mais, a
ser associada a eventos psicoldgicos, subjetivos. Assim, 0s eventos naturais passariam a ser
substituidos por eventos estéticos representativos, que determinariam realidades substitutivas

e compensadoras na mente do crente religioso.

1.3.7 — O espaco tumular como reorganizagdo cosmica

A natureza, enquanto evento interpretado, € substituida, em nivel psiquico, por
artefatos sacralizados, que serviriam de filtro para as intempéries das forcas da natureza. Isso,
por sua vez, ocorreria nos templos sacros. O espaco externo ao templo seria repurificado pelos
templos, que funcionam psiquicamente como imago mundi. Neles, a realidade seria, de modo
quase definitivo, garantida pelas representacdes estéticas compensatorias. As pinturas, 0S
textos, as esculturas se tornariam interpretacdes do entendimento do cosmos, tornando-se
modelos cdsmicos. Com isso, a realidade fora do templo, passaria a ser (re)purificada pela
projecao dos acontecimentos estéticos, que se acreditavam sagrados.

Lembremos o essencial do problema: se o templo constitui uma imago mundi, é
porque o Mundo, como obra dos deuses, € sagrado. Mas a estrutura cosmoldgica do
Templo permite uma nova valorizacéo religiosa: lugar santo por exceléncia, casa dos
deuses, o Templo ressantifica continuamente o Mundo, uma vez que o representa e 0
contém ao mesmo tempo. Definitivamente, é gracas ao Tempo que o Mundo é

ressantificado na sua totalidade. Seja qual for seu grau de impureza, o Mundo é
continuamente purificado pela santidade dos santuarios. (ELIADE, 2008, p. 56)

A substituicdo da natureza pela estética discursiva evidencia o quanto a humanidade se
evoluiu rumo ao tecnicismo que buscaria o controle da natureza. Ou seja, a natureza, que ndo
pode ser controlada, seria substituida por uma realidade, em parte, controlavel. Nesse sentido,

a imagem da caverna platonica pode ser observada nas realidades interiores das piramides.

Todo processo técnico-evolutivo vai aos poucos fazendo o espaco natural ser
substituido, na vida comunitaria, pelo espaco artificial. O nome préprio para 0s egipcios era
considerado o todo de seu condutor. Quer dizer, se, em um ritual magico, alguém tivesse

posse de um nome, poderia fazer o que quisesse com seu condutor, afinal o que acontecesse
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ao nome aconteceria ao dono dele: assim acredita-se que “a revelagdo de um nome préprio da
ao operador todo poder sobre o ser que ele interpela ao chamé-lo por seu nome” (ARAUJO,
2000, p. 407.).

Observa-se, portanto, que, a0 menos para boa parte da alta camada social, a existéncia
estaria relacionada a palavra, ao nome; tanto que alguns farads, mandavam escrever, em seus
tumulos, feitos que jamais haviam realizado, para que fossem associados aos seus nomes,
esperando, assim, uma eternidade tal e qual aquela relatada na escritura. Com isso, a
representacdo substitutiva passou a ser a esséncia da explicagdo e do entendimento da
natureza para esse homem. A ordem cosmica estaria garantida com a repeticdo do comeco de
tudo, papel exclusivo do farad, responsavel em regenerar o mundo.

[...] o préprio fato de a vida do dono do timulo achar-se registrada por escrito,
narrando o que de melhor Ihe acontecera e o que de melhor realizara, era a garantia
da perenidade de sua imagem e de seu nome naqueles aspectos que selecionara para
aprovacdo dos deuses e da posteridade; tudo mais passava a ser relegado a nao
existéncia. (idem, p. 44.)

Parece ficar evidente que alguns rituais em torno da morte, para os egipcios, comegam
de modo altamente mimético. Em momentos mais remotos, era comum Servos e outros
acompanharem o farao, para servi-lo no outro mundo. Entretanto, principalmente por questdes
econémicas, o ritual passa a ser garantido por artefatos estatuarios, dai a devida importancia
da estética. O esteta seria responsavel por representar a vida eternizada além da morte dos
farads. Para tanto, garantiria, em forma de esculturas e de pinturas, 0s servos para acompanha-

los.

Os detalhes apresentados no compartimento a seguir, do museu de Turim, um dentre
0s trés maiores acervos de manifestacdes egipcias antigas do mundo, evidencia, com nitidez,

0s aspectos substitutivos criados e interpretados pelo espirito humano.

b=

(Museu Egl’pcio — Turim, Itélia)
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Como se afirma na inscri¢do, os olhos, no canto superior direito de quem observa o
caixdo, serviriam para fazer o morto ver o exterior; a mobilia € propicia para garantir a ideia
de alimentacdo; a estatua serviria para substituir o corpo do morto no caso de seu corpo nao se
conservar; o barco também assume uma fungdo estética bastante mitica: é ele quem

conduziria a alma em sua peregrinagdo a Abidus.

A imagem do cajado sobre 0 caixao servia para auxiliar a caminhada na nova jornada;
imagem, alids, bastante recorrente no mundo antigo — € assim com Moisés em sua nova
jornada rumo a terra prometida. E assim com os importantes personagens da igreja Catolica
como se pode ver na parte subterranea da igreja de Santo Ambrosio em Mildo e em tantas
outras igrejas. Ambrosio, com um cajado reluzente ao lado dos martires Gervasio e Protasio,

seria um tipico exemplar de santidade para a igreja.

(Igreja Sant” Ambrogio — Mildo, Italia)

A guisa da cultura egipcia, a igreja Catolica assume, em seus meandros, a crenca na
ressurreicdo. Para o cristdo, Cristo teria trazido a ressurreicdo para todos. Mas que grau de
ressurreicdo? A importancia dessa pergunta € inestimavel para se observar que o mito
trabalha, para os fieis, a ressurreicdo em nivel de alma, e ndo de carne. O Unico que teria tido
o privilégio da ressurreicdo corpdrea teria sido Jesus Cristo. A estrutura profunda do mito,
nesse estagio, tenta justificar o conhecimento basico que a humanidade ja tinha da crenca
egipcia na ressurreicdo dos farads. Mas nunca ninguém havia visto um faraé se levantar
depois da morte e caminhar entre os homens. Revendo esta questdo, admitiu-se que 0s mortais
seriam dignos da ressurreicdo da alma e que aqueles que, de alguma forma, apresentassem

certo tipo de santidade teriam como sinal de purificacdo a preservacao de seu cadaver.
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E coerente dizer que a obra arquitetdnica se tornaria projecdo da identidade sistémica e
dominante, que buscaria manter o dominio e o controle da natureza, a0 mesmo tempo em que
modela préticas éticas e politicas. Assim, o cajado ndo seria um instrumento para conduzir o
defunto ao outro mundo, como acreditaram os egipcios e os cristdos; ele é, no fundo, parte de
um elemento cénico, compreendido pela psique, envolvido por esse principio religioso que
representa o grau de discursividade da realidade, na medida em que ele se torna um tipo de
terceira perna edipiana. Assim como o estado de conservagdo do cadaver ndo é garantia de
eternizacdo do defunto, mas garantia de refor¢o psiquico diante da condicdo humana em
relacdo a morte, de quem fica. E dessa forma que a realidade vai se fundando, cada vez mais,

em niveis discursivos.

De tal maneira, a substitutividade se torna o0 modelo basico para o pseudo-controle da
natureza e da realidade. Com isso, o homem funda e da continuidade aos sistemas de
dominacdo. A crenca, nesse sentido, seria 0 mote para a vitOria daquele que tem e mantém o

poder sobre o discurso.
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CAPITULO Il

FORCAS INSTINTIVAS NA GRECIA MAIS ANTIGA

Dois dos grandes escritores da antiguidade grega, considerados um avango no
pensamento ocidental, foram Homero e Hesiodo. A evidente antropomorfizagdo que sofreram
as divindades em suas obras seria prova cabal de que a civilizagdo grega teria intensificado
um modelo mais sélido de racionalizacdo que outras culturas precedentes. Ao contrario do
que se pensa, todavia, talvez isso demonstre mais um eficiente modelo de manipulagdo social
que propriamente um modelo a ser idealizado. Nesse sentido, observa-se um sistema que
pretendeu reorganizar as forcas da natureza e as forcas instintivas do inconsciente pela

racionalidade.

Essa auto-adoracdo da prépria imagem desvela, em seu cerne, uma postura psiquica
reorganizadora do cosmos a partir do sentimento de ordenacdo hierarquica das forcas da
natureza e das forgas instintivas, relativamente, pela raz&o, reservando a um falso
esquecimento aquilo que ndo se deixa manipular, como é o caso das imagens simbolicamente
obscurecidas (sonho, sono, inconsciéncia, entre outras), elegendo os produtos idealizados da
mente como as imagens simbolicamente luminosas (céu, sol, consciéncia, entre outras). E
como se esse homem passasse a associar o cadtico ao plano terrestre e subterréneo, visto sua
impossibilidade de manipular a vida e a morte. Nesse sentido, o Olimpo surge como uma
imagem idealizada em que deuses, simbolizando o proprio homem, seriam eternos, mesmo

diante das forcas da natureza e das forcas instintivas reorganizadas pela razéo.

Assim, € possivel dizer que tais poetas teriam apresentado um entendimento do
cosmos rumo a um tipo de racionalidade aparentemente capaz de tirar 0 homem da existéncia
animalesca, no sentido de enfrentar as intempéries da vida presente. E importante suscitar
que, nos poemas da Grécia mais antiga, 0 que se vé é a eterna luta humana dos pdlos
razdo/forcas instintivas. Ou seja, € como se esse homem estivesse, a guisa de certa
inconsciéncia, diante de um antagonismo essencial da existéncia humana que busca viver sob
a imagem da purificacdo racional, ante os desejos mais instintivos do inconsciente. Com isso,
mesmo com a experiéncia existencial de purificacdo, percebe-se ainda o respeito que esse
homem parece apresentar aos seus sentimentos instintivos, mesmo sob uma forma mais

amena.
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Com o cosmos antropomorfizado, ndo apenas uma vida mais equilibrada e amena seria
aparentemente possivel como o conhecimento racional passaria a servir de modelo arbitrario
de dominagdo, uma vez que a razdo, a medida que seria determinada pelo conhecimento,
determinaria o conhecimento daquilo que se quer conhecer, substituindo modelos mais
inconscientes por modelos mais compreensiveis pela consciéncia. Isso ndo significa
propriamente um avanco do espirito humano como fez parecer a modernidade, mas antes uma
substituicdo de manipula¢Ges sociais. Assim, neste capitulo, sera abordada a aproximagdo da

mitologia grega com os sentimentos instintivos purificados pela razdo.
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2.1 - A ESTRUTURA PROFUNDA DOS MITOS EM HESIODO
2.1.1 — A natureza infera

Na Grécia mais antiga, é possivel perceber, por meio de alguns poemas mitoldgicos
fundamentais, o processo elevado de antropomorfizacdo fisica e psiquica das divindades. Tal
principio é evidente tanto na obra homérica como na obra hesiddica, que serdo em parte
analisadas para que se possa buscar compreender alguns dos fundamentos gregos miticos
transmitidos para espagos arquitetdnicos sacros. Essas perspectivas, advindas do oriente,
como se percebe na cultura suméria e egipcia, sdo levadas as Ultimas consequéncias na cultura

grega. Isso acaba por justificar a barbarie cometida pela racionalidade.

A necessidade de humanizar a natureza, o cidaddo grego reelaborou uma realidade
simbdlica que se pretendeu ainda mais equilibrada e amena, em que as for¢as da natureza e as
forgas instintivas pudessem ser purificadas em sentimentos racionalizados. Esse processo,
como ja foi dito na ocasido do mito de Horus, ndo mostra apenas a organizacao politica de
poder, mas, principalmente, a evolucdo do espirito humano em relacdo a sua auto-imagem.
Portanto, sera possivel observar que os mitos apresentados pelos dois poetas mencionados
guardariam um sentimento de luta entre a razao e tais forcas. Assim, a relacdo da mitologia
grega com a natureza humana teria sido, na ideologia do pensamento social mais antigo, o
sentimento de que as forcas instintivas racionalizadas, ndo seriam termos de condenacéo ética

e moral.

Obra chave para se compreender tais principios aqui mencionados, Teogonia fornece

campo riquissimo para ser analisado:

Sim bem primeiro nasceu Caos, depois também

Terra® de amplo seio, de todos sede irresvalavel sempre,

dos imortais que tém a cabeca do Olimpo nevado,

e Tértaro nevoento no fundo do chdo de amplas vias,

e Eros: 0 mais belo entre Deuses imortais,

solta-membros, dos Deuses todos e dos homens todos

ele doma no peito o espirito e a prudente vontade.

Do Caos Erebos e Noite negra nasceram.

Da Noite alias Eter e Dia nasceram,

gerou-os fecundada unida a Eberos e Dia nasceram.
(HESIODO, wv. 116-125)

Na passagem “Os Deuses primordiais”, fica claro que as divindades primordiais s&o

associadas a elementos conceitualizados da natureza: Caos, Terra, Tartaro, Eros. O

® Terra, em algumas tradug@es recebe 0 nome de Gea, que tem o mesmo significado, tanto que dé origem a
expressdes como geografia.
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encadeamento ldgico, rumo as formas antropomorficas, que virdo em seguida no poema,
apresenta a evolucdo do espirito humano em relacdo a suas projecOes a natureza. Caos, Terra,
Tartaro, Eros, Noite, Dia e tantos outros como Céu, altas Montanhas, Oceano, Crono, etc.
seriam seres que guardariam significados a0 mesmo tempo naturais e conceituais, cujos
nomes sdo confirmacdo de tal processo. Nesse sentido, a natureza é, em certa medida,

sacralizada.

Da nocdo caética de mundo, a humanidade teria passado a organizar seu cOSMos em
uma estrutura que lhe conduziria a uma imagem de equilibrio. Hesiodo parece apresentar,
assim como o poema Efiuma Elish, a evolugdo do espirito humano em relagdo a reorganizacdo
da imagem humana no cosmos. No caso da Teogonia, a origem teria se dado da seguinte
maneira: De Caos, Erebos e Noite nasceram; e destes, Eter e Dia. A ordem Caos/Noite/Dia

mostra certa noc¢do de organizacdo cosmica da natureza na estrutura profunda do mito.

A imagem de luminosidade decorrente de “Eter” e “Dia” se torna um tipo de
possibilidade de desvelamento da natureza, contra o pdlo negativo e infero de Eberos e da
obscuridade de Noite. Este polo, como uma espécie de inconsciente humano, € reservado ao
desconhecido, a tudo que parece nonsense, enquanto as imagens de luminosidade sé&o
associadas ao que vem a consciéncia, ao proprio principio de evolucdo da mente. Nesse
sentido, o texto ndo descreve necessariamente o contorno das coisas, mas evidencia uma
postura psiquica capaz de revelar em que medida esse contorno é determinado pela evolugéo

projetiva e antropomorfica da humanidade.

A nitida oposicdo presente em Noite/Dia e Eberos/Eter evidencia o quanto o espirito
grego antigo teria guardado a crenca na oposicdo N&o-Ser/Ser. Tanto que, para a crenga
predominante, depois da morte ndo haveria a vida da alma como se acreditou no orfismo ou
no cristianismo, por exemplo. Ao contrario, o ser estaria legado a um tipo de ndo-existéncia
depois da morte. “Toda a descendéncia de Khaos nasce por cissiparidade, exceto Eter e Dia,
que constituem excecdo também por serem dentro desta linhagem os Unicos positivos e
luminosos” (TORRANO In. Teogonia, 2006, p. 43). Essa polarizacdo na linhagem de Caos
parece demonstrar um principio basico entre a racionalidade valida nesse periodo e em

sistemas mais antigos.

O polo negativo Noite/Eberos demonstra néo apenas o lado obscuro da existéncia, mas
0 lado obscuro da vida: “Noite pariu hediondo Lote, Sorte negra/ e Morte, pariu Sono e pariu

a grei de Sonhos./ A seguir Escarnio e Miséria cheia de dor” (vv. 211-213). Eberos, portanto,
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¢ uma espécie de reino daquilo que é morto, e Noite daquilo que é sombrio. Assim, “Tudo que
provém de Khaos pertence a esfera do ndo-ser” (TORRANO In. Teogonia, 2006, p. 43),
exceto Dia e Eter, que teriam nascido da unido e ndo da cissiparidade.

O inconsciente ¢ refor¢ado com a imagem de “Sono” e “Sonho”. No sono, a alma seria
capaz, pelo sonho, de abandonar o corpo para experimentar outras vidas; a morte seria a
separacdo entre corpo e alma; o escarnio, a miséria e a sorte negra seriam aquilo que
desagregam. Tudo que dissiparia, de tal modo, passou a ser associado ao incontrolavel. Esses
gregos entenderam bem que nem tudo na natureza interna e externa ao homem era passivel de
cosmizacdo, algumas coisas foram, portanto, mantidas na esfera cadtica, outras teriam
evoluido para um estagio mais aparentemente equilibrado. Tudo, no entanto, teria vindo do
Caos; até a luminosidade, embora por uni&o e ndo por cissiparidade. E como se fosse admitido
que nas profundezas obscuras da natureza humana houvesse o que ele mais teme: o0 caos, ja

que dele teria surgido todas as coisas.

Essa visdo difere em muito da que se conhece hoje na era cristd. Nela, o caos é
colocado como um principio expurgado pela divindade. A estrutura psiquica do judaismo,
transmitida pelos cinco livros fundamentais, atesta que o cadtico, no homem, nédo faz parte de
sua realidade, de sua natureza. Esse principio conduz a um tipo de postura de abdicacéo
daquilo que parece ser genuinamente natural no homem: o nonsense. N&o ha, nesse modelo,
qualquer razdo para se buscar compreender o cadtico, pois ele ndo seria no humano, ele, no
méaximo, estaria no humano como um invasor, segundo se percebe nos mitos basicos do
judaismo. Assim, os sentimentos inferos, ou melhor, inconscientes, sao submetidos e negados
como originarios. E nesse sentido que o dito povo de Deus é determinantemente proibido de
cultuar as divindades inferas ou cadticas. Essa postura ordena que se lute contra as forcas

instintivas do inconsciente.

Diferente do que se tem no judaismo, 0 mundo infero para 0s gregos mais antigos
parecia ser essencial em suas praticas de vida. Terra e Tartaro representam o arquétipo do
ciclo vida/morte, cujas manifestacdes mais antigas bem ritualizaram. Ambos os deuses
representariam uma das formas religiosas cosmogo6nicas mais antigas: a adoracdo da mae terra
e a ida aos subterraneos, a katabasis (xaza “baixo” e fooic “ida para”) como se observa em
culturas xamanicas. [Essa pratica demonstra nitida relacdo entre a experiéncia
consciéncia/inconsciéncia. O inconsciente € trabalhado como um aliado para os males da vida
consciente. E como se a vida inconsciente guardasse, em um lugar muito escuro, toda cura

necessaria de que precisaria o0 corpo e a mente.
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2.1.2 — A natureza celestial

Terra, cujo epiteto exprime seguranca e firmeza, “pariu igual a si mesma/ Céu
constelado para cerca-la toda ao redor/ e ser aos Deuses venturosos sede irresvalavel sempre”
(Teogonia, vv. 126-128). Nessa parturicdo, a firmeza e a seguranca de Terra teriam sido
transmitidas a Céu. Isso demonstra, mesmo em nivel inconsciente, que tanto o lugar dos
deuses celestiais como seus habitantes sdo imagem e semelhanca de Terra e daqueles que nela
habitam. Isso certamente expressa antes uma leitura de mundo a partir de necessidades e
desejos humanos. Ja a imagem oposta de Céu é Tartaro, cuja distancia entre ele e Terra é
idéntica a distancia entre Céu e Terra (vv. 721-725). Isso posiciona 0 homem na média entre

os dois mundos.

E como se a0 homem houvesse a escolha entre os pélos, visto a distancia equitativa
entre ambos. E mais, 0 que se via na pratica era um misto confluente de ambos os polos na
vida social, embora fosse privilegiado o polo olimpico na religiosidade dominante. Nesse
vies, 0 homem ndo negaria a obscuridade, mas a reorganizaria segundo o modelo celestial

olimpico.

A imagem de sucessdo Terra/Céu (vv. 126-127) apresenta uma espécie de evolugéo
rumo a celestialidade. Nao que os antigos gregos tenham sido 0s Unicos ou 0s primeiros a
contemplarem uma ordem celestial como forma religiosa, que, alias, € muitissimo antiga; mas
foram, ao que parece, significativos ao fundamentarem o Céu como imagem e semelhanca da
Terra. Quer dizer, o lugar dos deuses celestes é semelhante ao lugar dos homens, e,
consequentemente, os deuses também os sdo aos homens, sem, entretanto, suas fraquezas
fisicas mais atrozes. Homens e divindades constituem dois cosmos em um; dividem a mesma

origem.

A imagem de semelhanca entre terra e céu é bastante recorrente. Para o judaismo, por
exemplo, a semelhanca é também personificada: o homem é interpretado como imagem e
semelhanca de Deus. A convergéncia entre os dois sistemas € a ideia de pureza que a esfera
celestial adquire, com suas respectivas intensidades. No sistema judaico, com o caos rejeitado
enquanto natureza humana, a obscuridade do inconsciente é colocada como perversidade,
como ndo-ser, como ndo-realidade. A semelhanca se daria pela alma, que, nessa atmosfera,

seria a esséncia.

Nesse sistema, a vida presente, na terra, torna-se uma espécie de depravacdo da

esséncia, enquanto no sistema grego, a terra seria a evolucdo de pensamento do subterréneo a
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um passo para 0 modelo maior: o mundo celestial, em que a moralidade e as demais fraquezas
da humanidade ndo fazem parte. J& no sistema judaico-cristdo, € possivel observar a inversao
evolutiva: o homem teria sua origem no céu, e teria descido para esse mundo infero, tendo

como intuito retornar para o que seria a vida celestial depois da morte.

Com isso, € notoria a inversdo desses dois sistemas: enquanto, para 0 grego mais

antigo a terra seria a realidade a desejar se modelar amoralmente a guisa celestial, para o

judaismo a terra se revela como uma ndo-realidade que necessita ser (re)purificada, para que

se mantenha a existéncia humana nela. Esta Ultima interpretacdo da realidade leva o praticante

a se abdicar dos prazeres que surgem como obscuridade em suas experiéncias internas e
externas.

Os deuses gregos ndo sdo pessoas, mas Poténcias. O culto os honra em razdo da

extrema superioridade do estatuto deles. Embora pertengam ao mesmo mundo que

0s humanos e, de certa forma, tenham a mesma origem, eles constituem uma raga

que, ignorando todas as deficiéncias que marcam as criaturas mortais com o selo da

negatividade — fraqueza, fadiga, sofrimento, doenca, morte —, encarna néo o absoluto

ou o infinito mas a plenitude dos valores que importam na existéncia nesta terra:
beleza, forca, juventude constante, permanente irrupcdo da vida. (VERNANT, 2006,

p.9)

A ultima divindade primordial, Eros, que “dos Deuses todos e dos homens todos/ ele
doma no peito o espirito e a prudente vontade” (vv. 121-122), representa o avassalamento de
todos os seres diante do sentimento amoroso, sem que se possa opor qualquer tipo de
resisténcia (TORRANO In. Teogonia, 2006, p. 41). E como se essa divindade primordial
determinasse os desejos e a intensidade dos desejos pela unido e ndo pela cissiparidade, mas,

por vir do Caos, ter em sua origem a capacidade de promover infortdnios de separacéo.

Mas nao se pode diminuir “a plenitude dos valores que importam”, como afirma
Vernant, a um pdlo do sentimento humano: “beleza, forca, juventude constante, permanente
irrup¢do da vida”, afinal as contradicdes sdo permanentes e significativas nesse reflexo
psiquico de imagens. Nele, mesmo as divindades se deparam diante de suas fraquezas e
limitacbes — Céu submetido por Cronos, Cronos por Zeus, Zeus vigiado por Hera,
atormentado por Prometeu sdo exemplos dessa tensdao propria do conflito entre a razdo e o
inconsciente. Essa teia de relacionamentos demonstra como é possivel ir aos céus para se
buscar a obscuridade infera da existéncia e ir aos subterraneos para se buscar a purificacdo das

forcas instintivas.

Nessa medida, € possivel observar que Eros, como poténcia representativa do Amor,

ou mesmo da paixdo, sendo também originario, teria dominio absoluto sobre todos os seres.
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Isso significa que o Amor, desde sua forma mais branda a sua forma mais doentia (paixdo,
6dio), estaria presente em todos os seres e em todas as descendéncias. Por isso, 0 desejo
sexual, ou sensual, ndo teria sido tema de proibicdo para os gregos mais antigos. O préprio
comportamento dos deuses diante do desejo se torna fundamento dessa questdo para 0s
homens. Principio adverso no judaismo, que viu, nas varias formas do amor, algo de
espantoso e repugnante. Tais principios, por sua vez, serdo adotados pelo cristianismo como

se verd mais a frente.

2.1.3 - A racionalidade

Para se alcancar a ultima fase evolutiva da Teogonia hesiddica, a antropomorfica, sera
necessaria uma analise das duas fases anteriores. A primeira fase, cuja andlise ja se iniciou, €
a dos deuses originarios. Nela, a dominante gira em torno de Terra e Céu, este, sempre
insaciavel, fecunda Terra, deixando-a sempre prenhe. O universo que seria ainda informe
parece assumir, cada vez mais, uma ordem e uma organizagdo recorrentes da constante
parturicdo de Terra. De tal maneira, € possivel observar que Céu vai dando fundamento

existencial aos seres fecundados.

Essa fase do reinado de Céu, no entanto, é abalada com Cronos que — instigado pela
mae Terra, revoltada com as “obras indignas” (Teogonia, v. 166) de Céu, — castra o pali,
impedindo-o de continuar fecundando Terra. Com isso, promove o fim da primeira fase, cujo
nascimento de todos os seres era direto do seio da mae Terra.

Esse confronto impde um limite que rege a forca fecundante do Céu, faz surgir
Afrodite, que preside ao novo modo pelo qual Deuses e homens doravante se
procriardo, e faz surgir também estas Potestades da retaliagdo as afrontas e

transgressdes: as Erinias, as Ninfas Mélias (= Freixos) e os Gigantes belicosos.
(TORRANO In. Teogonia, p. 52)

Nesse processo tem-se inicio a segunda fase: o reinado de Cronos. Nesse reinado, a
retaliacdo aqueles que afrontam o sistema politico e hierarquico, ja bastante organizado, é
dura. Afrodite herda de Céu “Amor-do-pénis” (Teogonia, v. 200) o apetite sexual, e de Eros,
que “acompanhou-a (...) tdo logo nasceu” (vv. 201-202), 0 sentimento amoroso, mas ambos
com certo requinte: “Coube-lhe entre homens e Deuses imortais/ as conversas de mogas, 0S
sorrisos, os enganos, o doce gozo, o amor e a meiguice.” (vv. 204-206). Agora a poténcia
representada por Céu teria sido substituida pela asticia de Cronos; imagem representada na

tocaia deste aquele: “Da tocaia o filho alcangcou com a mao/ esquerda, com a destra pegou a
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prodigiosa foice/ longa e dentada. E do pai o pénis/ ceifou com impeto e langcou-o0 a esmo/
para tras” (vv. 178-182). A fecundagdo indiscriminada de Céu teria sido substituida, nesse
reinado, pelo doce gozo, pelo amor e pela meiguice requintada de Afrodite, que seria fruto da
castracao de Céu por Cronos.

Imagem muito recorrente na mitologia, o parricidio é retomado mais tarde sob vérias
formas. Edipo e Cristo, assim como Cronos, sdo situados adversamente para que se legitime o
reinado do filho e este seja merecedor daquilo que reinard. Entretanto, sera importante, mais
adiante, entender o parricidio, sob varios angulos, para que se possa compreendé-lo no mito
cristdo. Assim, sera fundamental cumprir uma cronologia mitica basica: Cronos, Zeus, 0

Edipo classico, Cristo.

Cronos, sabendo que um dia seria destronado por um filho, procura manter o poder
engolindo a todos quanto nascessem (vv. 459-460). Mas Reia pede a seus pais, Ceu e Terra,
que a deixem parir o filho Zeus escondida de Cronos, para que o filho pudesse punir as
atrocidades do pai, provocando sua derrocada (vv. 468-472). Assim, Zeus foi criado para
derrotar seu pai Cronos. Dessa forma, a segunda fase da lugar a uma terceira fase cosmica
racionalmente organizada, que trouxe consigo 0s pontos positivos das duas primeiras.

[...] o reinado de Zeus — que corresponde a terceira e perfeita fase cosmica - tem a
universalidade desfrutada pelo reinado do Céu, sem se restringir como este a um
instinto basico, e tem a vigilante previdéncia exercida parcialmente por Crono, sem
se restringir como este ao modo e forma da inteligéncia sinuosa. (TORRANO In.
Teogonia, 2006, p. 54)

O tempo subjuga a natureza fisica, estabelece seu reino e, por fim, subjuga também
sua descendéncia. Somente na organizacdo do instinto, da astucia e do cosmos sera possivel
vencer 0 tempo; isso Zeus reuniria em sua esséncia. Dai o principio do terceiro reinado.
Cronos nao morre, é apenas submetido. Aquele que vence o tempo; tira o tempo do eterno
presente e 0 reorganiza em passado, presente e futuro. O planejamento e a reorganizacao
cdsmica das forcas da natureza e das forcas instintivas do passado remoto seriam exemplos da
capacidade organizadora de Zeus, que representa uma ordem baseado na racionalidade,

mesmo diante de toda instintividade remanescente. E, nela, 0 homem seria reposicionado.

A eternidade inaugurada por Zeus seria a mesma que é apresentada na poética de
Homero ao tratar da eternidade de Aquiles, dos Troianos e dos préprios gregos antigos na
Iliada. Zeus ndo mata as divindades, ele determina o lugar de cada uma delas. Seus irmaos

Hades e Poséidon, por exemplo, sdo reservados as profundezas da terra e as aguas
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respectivamente, enquanto ele, Zeus, representa as alturas e os raios, ou as forcgas do ar e do
fogo. Com o cosmo reorganizado tiranicamente, cada coisa recebe seu lugar exato, a razéo
distancia a obscuridade, apesar de ainda manter um vinculo preciso com ela. Ou seja, ndo é
que as forcas da natureza e as forcas instintivas do inconsciente sejam negadas; elas seriam

antes segregadas.

Sabe-se que na Idade Moderna, o hiato entre razdo e obscuridade, ou inconsciente, é,
praticamente, destrogado, salvo em fildsofos como Kant. Por isso, o questionamento de Jung
traz uma reflexdo muito plausivel: N&o se trata de querer afirmar que as for¢as instintivas e as
forcas da natureza sdo tais e quais foram apresentadas na antiguidade — mas sera que nao
haveria nelas uma representacdo de potencialidade césmica que ndo se consegue destruir?

O ser humano conquista ndo s6 a natureza como também o espirito sem dar-se conta
do que esta fazendo, para a mente iluminada, parece tratar-se da correcdo de um
equivoco o fato de reconhecer que aquilo que antes era considerado como sendo
espiritos, na realidade é o espirito humano, isto &, seu proprio espirito, todo o sobre-
humano, tanto no bem como no mal que os antigos afirmavam acerca dos daemonia
a modo de um exagero, é reduzido a sua medida sensata e assim tudo parece estar na

mais perfeita ordem. Sera, no entanto, que as conviccoes unanimes do passado eram
verdadeiramente apenas exageros? (JUNG, 2006, p. 246.)

De qualquer forma, a origem do desejo de controle absoluto da obscuridade, vista
como cadtica, estd ja em Homero. Talvez, por isso, considera-se que ele tenha feito a obra
fundamental do Ocidente, ja que teria adotado, cada vez mais, a postura separatista entre

obscuridade e luminosidade.

2.1.4 — Zeus: tirania e amor ao poder

A fase de Zeus é fortemente marcada por uma batalha contra as forcas de Cronos. No
cerne do combate, esta a ansia pela sublime ordem dos Deuses olimpicos. Lancar ao Tartaro
os Titas (Teogonia, vv. 713-721) indica restringir seus poderes, e ndo os matar, afinal eles
seriam tdo imortais quanto qualquer outra divindade olimpica. Essa restricdo dos poderes
indica, principalmente, que as forcas instintivas e as forcas da natureza teriam sido, em

definitivo, contidas nessa nova ordem; distanciadas e ndo eliminadas da vida racional pratica.

A vida religiosa, politica e social agora seria marcada por uma ordem mais amena e
organizada: menos instintiva e com uma inteligéncia menos sinuosa; mas longe de ser perfeita
como afirma o helenista Torrano, a ndo ser para o proprio Zeus, prototipo de patriarca

familiar, ou melhor, aqueles que pregavam seu reinado olimpico. Isso fundamenta a nocao de
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desejos mais purificados, de que Afrodite é simbolo fiel, mas também fundamenta a eterna
permanéncia daquilo que se entende como racionalidade para um governante. O governo,
nesse sentido, deveria ser conduzido por aquele que ama o poder tanto quanto sua propria
eternidade. Esse protdtipo de patriarca representa o desejo psiquico do grego mais antigo em

relacdo a sua imposicao de vontade as outras coisas.

Em Os trabalhos e os dias, Hesiodo se refere ao tempo do reinado de Cronos em que

0s homens ndo conheciam a miseria:
Primeiro de ouro a raga dos homens mortais
criaram os imortais, que mantém olimpias moradas.
Eram do tempo de Cronos, quando no céu este reinava;
como deuses viviam, tendo despreocupado coragéo,
apartados, longe de penas e misérias; nem temivel
velhice lhes pesava, sempre iguais nos pés e nas maos,
alegravam-se em festins, os males todos afastados,
morriam como por sono tomados; todos os bens eram
para eles: esponténea a terra nutriz fruto
trazia abundante e generoso e eles, contentes,

tranquilos nutriam-se de seus pradigos bens.
(VV 109-119)

Isso revela como a fase de Zeus, nessa estrutura psiquica, teria sido boa apenas para
ele mesmo. Isso talvez, em ambito inconsciente, indique um tipo de idade uterina da
consciéncia humana, em que o homem estaria ligado ao eterno presente, em um estagio de
pré-consciéncia. A representacdo do pai (Tempo) devorando os filhos indica o processo
humano de morte sem consciéncia de sua dor causada pelo tempo. A derrocada de Cronos,
segundo sugere 0 mito, seria uma representacao do estagio em que o homem passaria a ter
consciéncia do tempo e de sua velhice dolorosa. Assim, a existéncia uterina, representada pelo
reinado de Cronos, indicaria a auséncia de consciéncia do passado, presente ou futuro. Por
isso, 0 homem teria vivido em um eterno presente, sem conhecer a miséria. Mas € na imagem
da nova fase que o homem ¢é representado segundo uma reorganizacdo da vida diante de sua

efemeridade, diante da consciéncia de sua maior fraqueza: a morte pelo tempo.

Zeus representa um estagio de racionalismo da humanidade, em um nivel psiquico. Se
ele fosse devorado pelo pai, seguindo um a légica interna do mito, a humanidade ndo teria
alcancado o estagio de consciéncia e de reorganizacdo da razdo e do inconsciente. No entanto,
na estrutura profunda do mito, o que se percebe é nocdo de superacdo do estdgio de pré-
consciéncia para um estadgio de consciéncia racional. Com isso, tal imagem sugere a

consciéncia humana acerca de suas misérias, dentre elas, a morte. Por isso, Hesiodo se



76

referiria & morte sem dor no reinado de Cronos, e, consequentemente, & morte dolorosa no

reinado de Zeus, ou melhor, em estagio de reorganizacdo da razdo humana.

Para o judaismo, essa imagem uterina é associada ao mundo adamico, em que tudo era
gozo eterno. Sem a nocdo de tempo, Addo é apresentado em uma existéncia plena: sem
necessidades, sem miséria, sem cansaco pelo labor originariamente. Isso tudo sé lhe foi
vivenciado depois de comer da macd, ou melhor, depois de passar a um novo estagio de
existéncia, aquele determinado pelo conhecimento, pela conscientizagdo do cosmos. E pela
consciéncia de si e do cosmos que a miséria é instaurada. Junto com a consciéncia, o esforco
pelo trabalho; junto com o trabalho, o cansago, a dor, a necessidade. Pode-se dizer que essa
seria uma representacdo do arquétipo da forca exercida pelo tempo. Com a desobediéncia,
Addo teria sido expulso do paraiso, jogado ao tempo para conhecer a morte, assim como todos
0s seus descendentes. Nesse psicologismo, o tempo surge como poténcia implacavel, que a
psicologia crista reorganiza a partir da ideia de eternidade pela abdicacdo do desejo sensorial

e pelo merecimento ao lado de Deus.

A questdo é que, na nova fase, Zeus passaria a ter o dominio do imprevisivel, do
instavel e do cambiante, principio que é representado por seu esposamento com MEétis, da
linhagem de Mar, ou “Astlicia/ mais sabia que os Deuses e 0s homens mortais (vv. 886-887),
aléem do dominio que tambeém exerceria ao aliar-se, esposando-se com Thémis, da linhagem de
Céu e Terra, ao estavel, ao inabalavel e ao incontestavel (TORRANO In. Teogonia, 2006, p.

61). Isso tudo representa o desejo humano de tornar a vida presente estavel e previsivel.

Das outras esposas, Zeus teria tido uma afortunada descendéncia: com “Eurinome de
amavel beleza” teve Gragas, Esplendente, Agradabil e Festa amorosa (Teogonia, vv. 907-
909); com Demeéter teve Perséfone para amenizar Hades (vv. 912-914); com Memoria teve as
Musas “a quem aprazem festas e o prazer da cangdo” (vv. 915-917); com Leto teve Apolo e
Artemis “prole admiravel acima de toda a raga do Céu” (vv. 918-919); e por fim com Hera
teria tido Hebe (Juventude), Ares (deus da Guerra) e llitia (que preside os partos) — Hebe e
Ares aparecem sempre vinculados entre si para 0 grego, ja que a imagem grega do guerreiro €
sempre a do jovem, que, com a morte em funcdo da Guerra, € precedida por Itilia, divindade
da renovacdo (TORRANO In. Teogonia, 2006, p. 63).

A propria maneira como 0s Deuses olimpicos sdo apresentados mostra como Hesiodo
evidencia a evolucdo das divindades rumo a uma forma reorganizada antropomorficamente.

Tal forma expressa uma organizacao politica e social mais racional, em que as divindades se
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tornam imagem e semelhanca da esséncia humana. Com isso, para serem plenamente Deuses,
precisam se tornar cidaddos (VERNANT, 2006. p. 10). Tendo sua origem nos deuses, 0S
homens guardariam, em seu interior mais infero (ebérico e tartarico) as forcas instintivas e as
forcas da natureza, que sdo, a todo tempo, combatidas pela razdo, que, no mito, é representada
pelos Deuses olimpicos.

Essas imagens arquetipicas, preservadas no texto de Hesiodo, deixam entrever como a
humanidade teve seu espirito evoluido rumo a tentativa de purificacdo das forcas instintivas a
partir de um acentuado amor ao poder organizacional. Mas ndo se pode confundir tal
purificacdo com o entendimento de purificagdo que se conheceu na era crista. A purificagdo
dos gregos antigos tinha como base psicolégica a antropomorfizacdo dos deuses e a selecdo
destes para adoracdo da massa, para justificar as atitudes barbaras dos gregos diante de uma
determinada estrutura social; ao passo que, na purificagdo cristd, o cerne psicologico esté na
divinizacdo do homem, na medida em que se exige dele a abdicacdo de seus sentimentos
instintivos para uma vida etérea que viria apos a morte. Nessa medida, até mesmo 0s
sentimentos instintivos purificados, ou requintados, tornaram-se condenaveis na era crista.
Esse procedimento, alids, € o problema basico dessa postura mitica que quer abdicar da

natureza essencialmente humana.

Assim, torna-se necessario analisar quais seriam as diferencas basicas entre uma
purificacdo e outra, para se entender que em um periodo a tensdo entre forcas
instintivas/forcas da natureza e razdo é fundamental enquanto compreensdo da existéncia
humana; ao passo que em outro periodo tal tensdo € condenada como principio existencial.
Questdo definitiva no processo de construcdo e adaptacdo de espacos arquitetdnicos e outras

manifestacdes estéticas.
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2.2 - A ESTRUTURA PROFUNDA DOS MITOS EM HOMERO
2.2.1 — A racionalizacdo do cosmos

Na obra Odisseia, de Homero, Ulisses, diante dos perigos, seria a representacdo do
desfrute instintivo mediante uma racionalidade que Ihe garantiria a autoconservacdo. Nessa
perspectiva, a humanidade teria evoluido para um estagio em que as forgas da natureza e as
forcas instintivas seriam amenizadas pela razdo humana. Depois de tantas aventuras, tal
processo, segundo Homero faz parecer, aparentemente teria fim com o retorno de Ulisses a
sua pétria, local seguro em que ele passaria a determinar um novo principio humano de ordem

e equilibrio. Processo muito semelhante ao de Gilgamesh em sua epopéia.

Adorno e Hokheimer apontam a obra de Homero como antecipagdo do esclarecimento
burgués. Assim, falar que “Cantar a ira de Aquiles e as aventuras de Ulisses ja é uma
estilizacao nostalgica daquilo que ndo se deixa mais cantar” (2006, p. 47.), problematiza-se a

possivel presenca da racionalidade burguesa na obra do poeta grego.

Ao contrario dos manuais de historia, tais filosofos levantam a hipdtese de o espirito
burgués estar presente no Ocidente muito antes do que se alega. Para eles, textos antigos
evidenciam o esclarecimento tanto quanto o Iluminismo. Ao pensar a “estilizacdo” em
Homero, Adorno e Horkheimer abrem precedentes para sugerir que a reprodutibilidade
técnica benjaminiana, em sentido cinematografico, ja estaria presente em textos antigos.
Aristoteles, ao dessacralizar a obra homeérica, de modo tedrico na Poética, mesmo com alguns
conceitos duvidosos referentes a estética, desconstroi a aura ritualistica da obra. Assim, o que

antes era visto como texto sagrado passaria a ser visto como obra de arte literaria.

Com a obra Odisseia, Adorno e Horkheimer reforcam a teoria acerca do mito como
esclarecimento e o esclarecimento como mito, afirmando que a figura de Ulisses representaria

bem o espirito de um burgués esclarecido, ou melhor, de pseudo-esclarecido.

Em Resposta a pergunta: Que é o iluminismo, Kant (1995, p. 11) chama aten¢édo para
um procedimento relevante e sutil: a razdo deve ser posta em um nivel capaz de libertar o
homem do entendimento obscurecido por outrem, para que ele possa atingir sua maior idade,
a partir de suas percepcgoes criticas. Nessa maior idade, 0 homem teria a capacidade de utilizar
a razdo e perceber os limites dela. Assim, a razdo pura de que trata Kant ndo conduziria o
homem a verdade da coisa como tal, mas a determinacdo de limites capazes de levar 0 homem

a evitar erros no julgamento ou na percepcao das coisas (2005, p. 473).
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Nesse viés, Ulisses ndo seria um burgués esclarecido, mas antes um espertalhdo que
representaria a l6gica do Estado, abjeto em suas decisdes e a¢des, que seriam determinadas
pelo interesse proprio; capaz de mentir e dizer a verdade conforme sua conveniéncia como
estratégia de manipulacdo. Esse é o ponto critico para Adorno e Horkheimer: o
esclarecimento, como foi ou é experimentado pela ciéncia e pela filosofia, conduziria a um
tipo de ditadura do conhecimento (2006, p. 21), que pensa 0s objetos na medida mesma em
que pode manipulé-los e reproduzi-los. Esse Ulisses espertalhdo surge mais explicitado em
uma obra do Sofocles tardio: Filocteto. Nela, Ulisses usa exatamente sua esperteza para
determinar e direcionar os interesses préprios, para manter seu poder diante do Estado.

Mas isso ja tinha sido experimentado em textos muito mais antigos que a obra
homérica como, por exemplo, a Contenda entre Horus e Set, em que Isis usa sua esperteza
para vencer seu irmao Set e manter a ordem farabnica nas maos de seu filho Horus; e A
epopéia de Gilgamesh, em que Enkidu fornece os meios racionais para Gilgamesh conseguir,

com sua esperteza, suas vitorias em sua viagem.

Para os dois filosofos, “nenhuma obra presta um testemunho mais eloqiente do
entrelagamento do esclarecimento e do mito que a obra homérica” (ADORNO E
HORKHEIMER, 2006, p. 49.), elevando-a a “texto fundamental da civilizagdo européia”
(idem, p. 49.); ja que, no Ocidente, 0 amor ao poder € camuflado pela roupagem de bondade.
Com isso, eles querem provar que a obra homérica “revela-se como obra da razdo ordenadora,
que destroi 0 mito gracas precisamente a ordem racional na qual ela o reflete” (idem, p. 47.),
fazendo da esperteza uma arma fortissima para reorganizar, ou melhor, determinar as
verdades a partir de interesses escusos. Cabe lembrar que a ideia de esclarecimento como tal

faz parte de uma perspectiva dialética difundida pela escola de Frankfurt.

Mas talvez o maior legado homérico para o Ocidente tenha sido a postura mais
individualista de Ulisses, que, com sua ditadura do conhecimento, teria sido capaz de
neutralizar as forcas da natureza e as forgas instintivas. Ou seja, sem ajuda aparente de forcas
encantadas, ele teria submetido, relativamente, as forcas magicas que teriam se apresentado a

ele.

2.2.2 — Ulisses: a reorganizacéo psiquica

Toda questdo gira, para Adorno e Horkheimer, em torno da viagem de Ulisses a itaca;

viagem errante de um homem relativamente fraco contra forgas implacdveis da natureza
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mitica. Todo espaco percorrido por ele representa a ameaca das poténcias magicas,
simbolizando as forgas da natureza e as forgas instintivas do inconsciente, e o0 pavor
proveniente delas. E seria, justamente, seu conhecimento, que surge na obra como
praticamente implacével, acerca de cada espaco percorrido e de cada monstro ou forca
poderosa que enfrenta, como se tudo fizesse parte antecipadamente de seu conhecimento
racional, que o levaria a deixar para tras cada uma dessas forcas, superadas e esquecidas nos

lugares mesmos em que foram criadas.

A medida que vai avancando e submetendo tais forcas, elas passariam a habitar seu
inconsciente apenas como uma sombra, como se ndo tivesse mais validade para ele, uma vez
que ele estaria preparado para manter seu sistema racional légico e esclarecido, a fim de
estabelecer sua meta: chegar a seu destino, sua patria. A pétria, nessa perspectiva, seria 0
lugar de conhecimento concreto, em que a realidade, podendo ser essencialmente
racionalizada, manteria previsiveis e organizados os acontecimentos, tudo, nela, tomaria uma

devida proporcao, um ar de controle.

Distante da pétria, 0s perigos, e, muitas vezes, para se salvar dos perigos, Ulisses
recorre a um procedimento bastante semelhante ao dos burgueses dos descobrimentos: a troca.
Praticada pelos burgueses com os nativos selvagens das terras invadidas, a troca mostra a
tentativa de equilibrar a convivéncia entre ambos. Objetos supérfluos foram presentes que
mantinham longe a ameaca dos presenteados, além, é claro, de conseguir o0 que se queria com
eles: marfins, madeiras, pedras preciosas, etc. Esse procedimento, muito semelhante a
hecatombe, seria responsavel, psicologicamente, pela suavizacdo do perigo das forcas da

natureza e das forcas instintivas.

Posséidon

A passagem da escolta de Ulisses, enquanto Posséidon esta com os etiopes recebendo
seus sacrificios, demonstra a dialética entre forca e fraqueza. Ao oferecer a hecatombe em
troca da vida humana, o sacrificante cobraria 0 cumprimento do trato; nesse viés, a divindade
se eliminaria em sua prépria poténcia, afinal ela estaria submetida as forcas do cambio
sacrificial. Observa-se, com isso, a intengdo que o homem tem de dominar a divindade, ou

melhor, suas préprias forcas obscuras interiores.

Quer dizer, Ulisses ndo venera Posséidon e se aproveita da veneragdo dele, pelos

etiopes, conotacdo para primitivos, para continuar sua viagem na busca racional pelo lugar
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conservador de seu eu, sua patria. Como se tivesse um passo mais perto de sua conservagao e
mais distante das forgas da natureza e das forgas instintivas, ele cria uma atmosfera de
dominacéo daqueles que ainda se submetem ou tendem a se submeter a essas forcas. Ele, por
estar em busca da concretude racional, tem o direito de conduzir e dominar os que ainda nao
tem sua astlcia, quase em uma relagdo entre senhor e servo. O autocontrole, nesse sentido,
seria 0 pai da razdo, ou melhor, da peudo-razéo, que luta contra os encantamentos para buscar

garantir a autoconservacao.

Quanto mais Ulisses se sacrificasse, mais ele se mutilaria e poria 0 pensamento acima
do desejo, isso na medida em que sua anima vai cada vez mais se distanciando da natureza e
“excluindo-se a si mesma como animista” (ADORNO E HORKHEIMER, 2006, p. 55.). Essa
mutilacdo seria reflexo da racionalizacdo, ja que esta seria responsavel pela segregacao entre
homem e natureza, e seria, nessa racionalidade, que o homem burgués deveria encontrar sua
paciéncia e sua renincia para conquistar seu intento: o dominio da natureza e de qualquer um

que nela ainda esteja vivendo de maneira submissa.

Entretanto, Adorno e Horkheimer ndo perceberam, ou pelo menos ndo quiseram
elucidar, que Ulisses ndo € assim um modelo para o controle dos desejos no Ocidente. Cabe
lembrar suas aventuras com Circe, Calipso ou com as sereias, por exemplo, em que ele ndo as
deixa de vivenciar. E provavel que os dois filosofos estivessem querendo justificar os
fundamentos judaicos nos fundamentos homéricos. A Ulisses é fundamental experimentar os
desejos profundos das forcas instintivas; tanto que ele ndo se abdica de ouvir as sereias ou de
manter relacdo sexual com Circe ou Calipso. Por outro lado, nos mitos judaicos dominantes,
Noé seria um modelo de abdicacdo dos desejos, e sua viagem errante apés o dildvio seria uma
representacdo da (re)purificacdo do mundo, em que 0 cosmos € reorganizado segundo uma

moral que busca ensinar como erro a vivéncia dos sentimentos prazerosos.

As sereias

Uma passagem citada por Adorno e Horkheimer que representaria a mutilacdo do
herdi burgués é a da ilha das sereias. Ulisses ndo as enfrenta de corpo aberto, pois sabe que
nada pode contra tais forcas. Seu conhecimento o adverte dos encantos por elas entoados, que
assolam a todo e qualgquer homem que as escutar.

Ele se apequena, 0 navio toma sua rota predeterminada e fatal, e ele se d& conta de
que continua como ouvinte entregue a natureza, por mais que se distancie
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conscientemente dela. Ele cumpre o contrato de sua serviddo e se debate amarrado
ao mastro para se precipitar nos bracos das corruptoras. Mas ele descobriu no
contrato uma lacuna pela qual escapa as suas normas, cumprindo-as. O contrato
antiqliissimo ndo prevé se 0 navegante que passa ao largo deve escutar a cancéo
amarrado ou desamarrado. O costume de amarrar os prisioneiros pertence a uma fase
em que eles ndo sdo mais sumariamente executados. Ulisses reconhece a
superioridade arcaica da cancdo deixando-se tecnicamente esclarecido, amarrar.
(ADORNO E HORKHEIMER, 2006, p. 57.)

As cordas que teriam impedido Ulisses de se entregar ao canto das sereias seriam
equivalentes as amarras legislativas da racionalidade humana que, sob a imagem de
esclarecimento, distanciariam a humanidade de seus impulsos incontrolaveis. As sereias
representariam, enquanto forgas da natureza, as forgas instintivas do inconsciente. Segundo as
pretensdes kantianas, o sujeito transcendental teria consciéncia moral para agir de modo
correto; essa pretensao parece estar ja no Ulisses de Homero, que abdicaria dos prazeres em
prol da autoconservacéo de todos, isto €, pelo menos € o que o texto tenta passar. Essa, alias, é

a logica juridico-burguesa que mantém o discurso de dominacéo.

Ulisses ordena que o amarrem e que seus seguidores usem um protetor de cera para 0s
ouvidos. Quer dizer, os servicais do sistema sequer teriam tido direito de ouvir o canto,
passaram por um processo de abdicacdo ainda maior que o senhor do sistema, para garantir a
autoconservacdo dele. O sistema industrial age de modo semelhante: inanimando o
trabalhador, confere-lhe a ilusdo de ser participante ativo do sistema, pois ele é também
responsavel pela vitéria do patrdo. A fabricacdo se torna o gozo do patrdo em detrimento da
anulacéo do servigal. 1sso é s6 mais uma reproducdo do jurismo ocidental, “manda quem pode
e obedece quem tem juizo”, diz o pensamento popular. Mas quem obedece é exatamente
aquele gue nao tem juizo, tanto ndo poderia quanto ndo saberia julgar. Obedece quem néo
domina o discurso dominante. Os seguidores de Ulisses, desamarrados, estdo mais amarrados
que o proprio Ulisses. Agem pela ignorancia como infantes, deixando-se submeterem em

nome da fraternidade.

Com Ulisses a salvo das sereias, ap0s ouvi-las, ocorreria, para Adorno e Horkheimer,
uma mudanca drastica da factualidade e da fatalidade. Quer dizer, o feitico volta-se contra o
feiticeiro, como também se diz popularmente. Seria fatalidade passar pela ilha, todavia a
mudanca de conduta dos passantes, ja racionalizados, teria conservado suas existéncias, a
medida mesma que teria submetido a forca ameacadora a racionalidade. Além da abdicacéo
das forcas instintivas, a questdo estaria na relacdo capitalista de negocio. Um bom negdcio é
aquele que: quem vende ganha mais do que pensava ganhar, e quem compra paga menos do

(que pensava pagar, ou seja, as duas partes foram enganadas e enganaram. Essa passagem é
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um forte exemplo disso: o lucro de Ulisses parece ter sido grande: ouvir o canto das sereias;
por outro lado seus companheiros teriam pagado pouco, a0 ndo ouvirem o canto, por suas
sobrevivéncias. Essa é a logica capitalista que Adorno e Horkheimer apontam com muita
pertinaz. Mas uma coisa é certa: Ulisses ndo teria se abdicado dos prazeres como quiseram

mostrar os dois frankfurtianos.

No texto “O siléncio das sereias”, Kaftka faz uma releitura poética da passagem das
sereias, em que Ulisses ndo as teria enganado; ao contrério, ele teria sido enganado por elas.
As sereias teriam fingido cantar ao ver o olhar fixo e determinado de Ulisses ao horizonte.
Essa visdo tanto romantica questiona a imagem de desencantamento mitico que estaria
apresentada em Homero. O her6i ndo teria vencido as sereias, mas levado a acreditar nisso. A
inversdo de logica que Kafka elabora em seu poema demonstra bem a inocéncia humana em
acreditar ser possivel vencer as forgas da natureza e as forgas instintivas.

Prova de que inclusive meios insuficientes, até mesmo infantis, podem servir para a
salvacéo:

Para se precaver contra as sereias, Odisseu encheu os ouvidos de cera e fez-se
amarrar ao mastro. Naturalmente, desde sempre todos os viajantes poderiam ter feito
algo semelhante, exceto aqueles que as sereias ja de longe seduzissem, mas no
mundo inteiro se sabia que era impossivel que isso pudesse ajudar. O canto das
sereias transpassava tudo e a paixdo dos seduzidos teria arrebentado mais que
correntes e mastro. Mas Qdisseu nem pensou nisso, embora talvez tenha ouvido
falar disso. Confiava plenamente no punhado de cera e no emaranhado de correntes

e, em inocente alegria quanto a seus meiozinhos, navegou em direcdo as sereias.
(1989, pp. 51-52)

Assim como Osiris, Céu, Cronos e Zeus nao teriam morrido, segundo 0s mitos
basicos, porque seriam antes divindades imortais, as sereias teriam sido reorganizadas em
graus de sentimento. Assim como Zeus, sob a imagem do poder, reorganiza 0 cosmos,
remetendo a lugares determinados do cosmos 0s deuses, Ulisses seria a representacdo da
reorganizacdo das forcas instintivas do inconsciente, da psique humana, e, pelo amor ao
poder, como uma espécie de ditador, ele faz parecer consciente as consequéncias de seus atos.
Ou seja, ele se torna uma alegoria de pseudo-iluminista, capaz de organizar o Estado, porque
teria, aparentemente, organizado sua psique. Esses meios infantis, entretanto, como chama
atencdo Kafka, sdo mais que eficientes para conduzir a humanidade a um tipo de cegueira de
sua propria existéncia, fazendo-a acreditar estar livre das forcas da natureza e das forcas

instintivas.

Nesse viés, toda racionalidade de Ulisses é colocada como uma falsa razdo. O

questionamento fundamental é que a razdo ndo pode ser caracterizada por uma escolha
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consciente de uma acdo apenas. Na razao, estdo principios ainda irreconheciveis ao proprio
limite da razdo. Portanto, deixar-se amarrar ndo seria necessariamente uma técnica esclarecida
como apontam Adorno e Horkheimer (2006, p. 57.), mas antes um mecanismo instintivo de

autoconservacdo, cuja razdo também abrangeria.

Mesmo no texto de Homero, Ulisses ndo teria vencido seus desejos pelo pensamento
como gquerem Adorno e Horkheimer, ele teria antes sido vencido por eles, na medida em que
ndo teria abdicado de ouvir o canto. Ouvindo, ele ja se mostra submetido as forcas da
natureza, e incontrolavel diante do canto, submetido aos instintos mais profundos do
inconsciente. Ulisses ndo é, nesse sentido, um modelo de abdicacdo dos prazeres, mas um
modelo de racionalista, capaz de fazer parecer nobreza aquilo que é antes esperteza. Talvez os
dois fildsofos estivessem analisando Noé no lugar de Ulisses, afinal ele é também um
espertalhdo, mas que teria sido, pelo menos no texto béasico, capaz de se abdicar das forgas

instintivas.

Ulisses, nessa viés, ndo deseja se abdicar dos prazeres instintivos. Esse modelo nao
pode ser, sem prejuizo a leitura cultural, imposto aos gregos mais antigos. Ele deseja antes
vivenciar os prazeres sem, todavia, sofrer as duras consequéncias por isso. Noé, por sua vez,
pretende, segundo o mito basico, ndo vivenciar os prazeres, embora eles estejam presentes.
Ao tomar um porre alcodlico, Noé tira a roupa em sua tenda. Cam (Canad), seu filho mais
jovem, vendo aquilo, chama os irméos para ver. Reprovado em sua atitude, 0s outros irmaos
cobrem o pai da vergonha da nudez, segundo o texto. E dessa maneira que Noé fundamenta a

escraviddo, condenando seu filho mais jovem a servir seus outros dois irmaos.

Noé, o cultivador, comecou a plantar a vinha. Bebendo vinho, embriagou-se e ficou
nu dentro de sua tenda. Cam, pai de Cana4, viu a nudez de seu pai e advertiu, fora, a
seus dois irmdos. Mas Sem e Jafé tomaram o manto, puseram-no sobre 0s seus
préprios ombros e, andando de costas, cobriram a nudez de seu pai; seus rostos
estavam voltados para tras e eles ndo viram a nudez de seu pai. Quando Noé acordou
de sua embriaguez, soube o que lhe fizera seu filho mais jovem. E disse:

“Maldito seja Canaal!

Que ele seja, para seus irmaos,

0 Ultimo dos escravos!”

E disse também:

“Bendito seja lahweh, o Deus de Sem,

e que Canaa seja seu escravo!

Que Deus dilate Jafé,

que ele habite nas tendas de Sem,

e que Canaa seja seu escravo!”

(Génesis 9:18-27)
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Polifemo

De qualquer sorte, essa postura psiquica presente no mito de Ulisses parece apontar
um novo quinhdo a humanidade, rumo a um novo destino. Ulisses passa, aparentemente, a
desencantar o cosmos. “O destino mitico, fatum, e a palavra falada eram uma s6 coisa”
(ADORNO E HORKHEIMER, 2006, p. 57.). Agora, a mudanca de destino representa a
mudanca de significado do factual. A linguagem se emancipa da coisa para domina-la. Cada
coisa, agora, pode ter quantos significados a linguagem quiser. Consciente disso, Ulisses
desencantaria seu préprio nome. O nome, para sociedades mais antigas, era um elemento
altamente encantado, e, ao racionaliz&-lo, o herdi consegue tapear o gigante Polifemo ao fazé-
lo dizer aos outros ciclopes que ninguém o teria incomodado e machucado. Oudeis pode
significar tanto Ulisses como ninguém. Essa l6gica, na burguesia moderna, demonstra como o

burgués finge se anular, a exemplo de Oudeis, para buscar sua conservacao e a dominagéo.

O homem moderno, consciente da forca da linguagem, constroi sua vida nela,
distanciando-se ainda mais das forgas miticas — relagdo ndo menos méagica que a mitologica.
A palavra passa a ser a medida da logica e vice-versa. Com a palavra logicizada, o
pensamento racional burgués tomaria propor¢oes lineares, coesas e coerentes, considerando a
exposicao progressiva de fatos e intencdes. E com a palavra que o homem tenta dominar a
natureza e os outros homens que ndo teriam o dominio desse discurso. O dominador faz
parecer um dom sua capacidade de dominar, assim como as dadivas nos mitos seriam

sinbnimo de heranca divina.

No entanto, Ulisses, ao fugir definitivamente de Polifemo, revela seu verdadeiro nome
e sua verdadeira origem. Essa reacdo demonstra a preocupacdo de fingir ndo ser ninguém —
para enganar e fazer que a massa ndo se preocupe em ser ninguém — e a preocupacao de se
tornar ninguém, verdadeiramente, como teria feito com seus companheiros. Ulisses se mostra
mais uma vez espertalhdo, para enganar e dominar. Essa postura evidencia, minimamente,
duas coisas: a reorganizacdo politica do Estado e a reorganiza¢do da psique humana, que
apresentariam cada coisa em seu lugar; massa no lugar da massa, governante no lugar do

governante; razdo e inconsciéncia também em seus lugares.

Circe

A passagem de Circe apresenta outro fato importante: o aparente autocontrole humano

diante das forcas instintivas. Ao negar a possibilidade de permanéncia com Circe, Ulisses
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demonstra sua tentativa de superioridade diante das forcas da natureza e diante de seus
instintos. N&o se pode deixar de lado, todavia, que, segundo a mitologia bésica, Circe teria
tido um filho de Ulisses. Isso ndo s6 confirma a insuficiéncia do desejado autocontrole, como
também o fato de que uma forca da natureza ndo pode ser simplesmente derrotada. Ela é

apenas reservada a outra sorte que estaria longe de ser a inexisténcia.

H4, ainda segundo o mito que envolve Ulisses, outra relacdo amorosa em que o heroi
teria tido dois filhos. Calipso, mée desses dois filhos, somente o deixa ir, quando a velhice
aponta sua existéncia no her6i. Mas é com a imagem do casamento que se pode dizer que
Ulisses encontra aparente permanéncia e equilibrio. Apesar da inconstancia de sentimentos,
fato que Homero parece querer ocultar na Odisséia, Ulisses parece encontrar em Penélope seu
porto seguro, seu laco com o relativo autocontrole, logo com a autoconservacdo. Mesmo que
seja mais um fingimento para manipular e dominar. Essa modificagdo poética de Homero,
entretanto, evidencia o desejo de se apresentar um homem evoluido em relacdo a seus

instintos.

O casamento, nesse jogo de racionalidade, seria 0 contrato social, na nova ordem, que
teria levado o homem a evitar seus instintos mais fortes. Ulisses, ao voltar para Penélope,
garantiria, com reservas, a submissdo de seus instintos sexuais; afinal, estes teriam sido
submetidos a uma ordem mais obscurecida, ao inconsciente. Essas forcas instintivas
passariam a simbolizar o desejo sexual avassalado, ja que, como Homero faz parecer, teriam
sido submetidas ao relativo controle do herdi, para que ele pudesse retornar aos bracos de sua
amada Penélope. Por essa via, essas forcas teriam sido submetidas ao contrato social do
casamento, que se transformaria em ciclo contratual e dominio patriarcal. Essa submisséo,
entretanto, ndo pode jamais ser confundida com anulagdo, ja que existe ainda o desejo por

outras mulheres.

Casamento, nessa perspectiva, seria a média entre desejo e controle dele. Ao
transformar os homens em animais, que, apesar de selvagens, estdo domesticados, Circe
demonstra a rendicdo do homem a seus instintos sexuais, fato que mostra fragilidade
masculina, ou humana, diante dos desejos. Ulisses surge como aquele que ndo teria sido
animalizado. Seria possivel ler Ulisses como aquele que ndo teria se rendido as forcas
instintivas, se ele ndo tivesse tido filhos em tais experiéncias. O fato de Homero tentar ndo
evidenciar tal questdo demonstra o quanto a tradicdo homérica quis fundar um homem grego

rumo a uma jornada cada vez mais fingidamente racional.
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Hades

Ulisses, antes de chegar a sua patria, passa pelo Hades e vé& imagens de pessoas mortas
como a de sua mée. Ele se livra delas depois de perceber que sdo apenas imagens, descobre
que suas esséncias sdo suas aparéncias. O herdi épico chegou ao lugar mais distante de sua
patria, 0 mundo das imagens, como que para reconhecé-las como tal e separa-las da realidade

concreta e consciente simbolizada por sua patria.

Como lugar mais distante de sua consciéncia, 0 Hades seria sua inconsciéncia borrada
e aparentemente apagada. Em sua patria, ao contrario, Ulisses encontraria toda sua
racionalidade que se faz distante da vida constituida por imagens. Nessa etapa da viagem, ele
teria encontrado primeiramente as imagens matriarcais. Sua mae, cega e muda, seria trocada
por Penélope. Essa relacdo evidenciaria 0 quanto a imagem mitica teria dado lugar a uma
nova ordem, a matrimonial, que, por sua vez, estabeleceria um aparente equilibrio entre

homem e instinto.

Com isso, sua patria se tornaria uma confirmacdo de que as forcas da natureza e as
forcas instintivas teriam sido reorganizadas, jd que, nessa nova ordem, representada pelo
casamento e pela patria, 0 homem ndo poderia conviver tdo bem com elas, passando por uma

espécie de reorganizacdo psiquica, para, por fim, justifica-la também em ambito social.

E importante observar que, dentre as varias aventuras de Ulisses, ha duas que chamam
muito a atencdo: seu encontro com Posséidon e sua passagem pelo Hades. O mito, engquanto
projecao psiquica, parece deixar entrever que o heroi enfrenta duas poténcias muito fortes,
representadas pelo deus da dgua e pelo deus dos subterraneos ou da morte, mas nao teria sido
derrotado por nenhuma delas. Ndo por medo de seu poder, mas por ser prototipo dele, Ulisses
ndo é apresentado derrotando Zeus. Ele representa, assim como o deus celestial, 0 amor ao

poder, a tirania.

Nessa medida, ao submeter a 4gua e o subterraneo, Ulisses e Zeus seriam elaboracdes
psiquicas de um povo que teria superado os elementos da natureza como divindade e como
crenca. Dai, Homero ser uma forte representacdo da evolu¢do mitica rumo a um pseudo-
esclarecimento. Ele seria aquele que reorganizaria 0 cosmos para se colocar no topo
hierarquico do poder. Assim, a crenca em forcas da natureza que teriam vindo de culturas
muito mais antigas, como é o caso da agua como divindade no poema Efiuma Elish (que
reflete o principio da vida), ou a crenca no mergulho subterraneo, ou mergulho inconsciente,

encontrado na cultura xamanica (que reflete o principio da morte e da regeneracdo e
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ressurreicdo), sdo aparentemente superadas, como se fosse possivel fingir que elas ndo séo

existencialmente entendimentos psiquicos.

A morte

Essa versdao humanizada de Zeus apresenta como fim sua impossibilidade de vencer a
maior poténcia: a morte. 1sso surge na imagem de sua retirada ao deserto para ndo ser morto
por seu filho Tedgono, que acaba matando o pai sem saber que o era. Portanto, apesar da
virilidade, da forca e do poder, seu fim serd 0 mesmo de toda a humanidade: a morte, para dar
espago a sucessdo natural da vida — imagem muito recorrente na estrutura mitolégico grega.
Homero parece ter uma intengdo muito clara ao ndo dar importancia a essa parte do mito:
assumir ele mesmo o papel de reorganizador social e mental da civilizacdo grega. Nessa
reorganizacdo, nao seria conveniente a falta de autocontrole sobre os instintos e sobre a morte.
Assim como Zeus, ele teria colocado cada coisa em seu lugar. Depois de demonstrar aparente
controle sobre as forgas da natureza e sobre suas instintividades, ele assume seu lugar como

rei. A morte, nesse sentido, aparece em Homero como se estivesse submetida pelo heroi.

Essa tensa unido entre forca e fraqueza, razéo e instinto, todavia, sé seria ponto de
discusséo e reflexdo ao homem grego mais tarde no periodo classico. A encenacéo de Edipo,
por exemplo, é uma tbnica poderosa para evidenciar o tragico destino humano. Nessa peca,
Sofocles leva a uma reflexdo capaz de fazer desmoronar o pseudo-esclarecimento homérico.
Nela, o tragedidgrafo consegue mostrar os limites da razdo e a razdo na compreensdo de seus
préprios limites. Para isso, ele compde um duplo Edipo: um cego em sua forca e astlcia, e
outro consciente de sua fragueza, tornando-se manipulador por isso. Euripides, nessa mesma
perspectiva, apresenta ainda mais alto nivel de lluminismo, ao questionar 0 mito como
poténcia sobrenatural, apresentando-o como manipulacdo social a partir da crenca cega da

massa.

O que se pode observar, em toda tradicdo homérica, € que os elementos da natureza
vao sendo, cada vez mais, substituidos por elementos antropomdrficos, até chegar a versao
humana propriamente dita. Além desse fato, a psicologia desses mitos antigos parece apontar
a uma substituicdo também das formas de pensamento justificadas pelas forcas da natureza

por pensamentos que policiam tais forcas.

Primeiramente, 0s instintos parecem ser substituidos pela astlcia; depois a astlcia pela

consciéncia; mas todas faces do mesmo amor ao poder. E necessario, para ndo cair em engano
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primario de leitura, buscar entender que esses mitos avisam, a todo tempo, que ndo sdo meras
criacOes fantasiosas da mente de um contador de casos. Eles antes sdo memérias psicologicas
de uma humanidade tentando se reorganizar diante da vida, depois da consciéncia de suas

fraquezas e da morte.
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2.3 - MICENAS: BASE ARQUITETONICA PARA A GRECIA MAIS ANTIGA
2.3.1 — As muralhas ciclépicas

No segundo milénio antes da era atual, Micenas foi um dos principais centros da
civilizacdo grega. O periodo micénico, assim chamado pelo poderio inegdvel que essa
civilizacdo teria conquistado, é prova de como o espirito grego corria rumo a transicdo do
entendimento humano acerca do cosmos. Nele, apesar das forgcas da natureza serem ponto
chave da crenca, elas ja surgem ante um olhar antropomorfizado. Essa antropomorfizacao,
que mais tarde apareceria na obra homérica, pode ser observada no espaco arquitetdnico desse
império. A poténcia militar deu mostras de sua forca em grande parte do sul da Grécia. Assim,
suas influéncias teriam sido fundamentais para o olhar que hoje se conhece da Grécia mais

antiga.

As ruinas deixam entrever uma sensivel necessidade de defesa contra invasores, mas
também potencializa a imagem sensorial reforcada pela dureza do cenario; sensorialidade que
se pretende agucada para indicar a forca dos habitantes, mesmo que pela crenca na protecéo
das divindades. Esse estilo, por sinal, ficou conhecido como ciclopico, pois, em eras
posteriores, fantasiou-se que o trabalho pudesse ter sido feito pelos Ciclopes, de tdo grandes,
pesadas e macicas as pedras encontradas no sitio.

E claro que essa visdo fantasiosa foi motivada pelo mesmo tipo de engano que levou
uma faccdo esotérica na modernidade a pensar que as pirdmides teriam sido obras de seres
extraterrestres. Esse tipo de fantasia é elaborado em fungéo de se achar que civilizagdes mais
antigas ndo teriam capacidade de projetar e concretizar obras tdo monumentais como essas.
Esse sentimento de superioridade &, alids, bem comum nas civilizages posteriores, quando

analisam civilizagdes anteriores a elas.
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Embora a construcdo da acropole tenha se iniciado em meados de 1350 a.C., com a
sede do rei e com o primeiro recinto fortificado, outras duas etapas sdo reconhecidas como
fundamentais para que o sitio tivesse alcan¢ado a forma que se conhece atualmente: 1250 a.C.
e 1200 a.C. (SPATHARI, 2001, p. 26). No final da ultima etapa, toda colina estaria cercada
pela estrutura fortificada, que tinha espessura de 5 a 8 m. Essa colina, com aproximadamente

280 metros acima do nivel do mar, tornou ainda mais dificil o acesso a acrépole.

2.3.2 — O Portal dos Ledes

Na segunda modificacdo, sob o governo de Atreu, foi construido, na entrada principal,
o Portal dos Ledes, cujo emblema simboliza forca e poder de Micenas. Pausanias’, no século
I1 d.C., referindo-se aos ledes do portal diz: “Anche queste se dice siano opere dei Ciclopi che

construirono per Preto le mura di Tirinto” (II, 16:5).

(Potal dos Ledes — Mlce, Grécia)

Os ledes, participes do poder pela simbologia, surgem centralizando um tipo de coluna
ou pedestal. A figura do ledo € muito comum em simbologias religiosas. Do mundo egipcio, a
forma que ficou mais conhecida foi a da Esfinge (Corpo de ledo e cabeca de mulher), que
representa a forca do animal coroado com a sabedoria feminina — geralmente colocada a
frente de templos, para afastar os maus espiritos. Nesse caso, € possivel observar os passos do
desejo humano de domar o animalesco pela sabedoria. Esta, por sua vez, seria capaz de se

servir dos instintivos tanto quanto fosse possivel para neutralizar o inimigo.

" Tradugdo de Salvatore Rizzo do texto original em grego.
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A cautela é aqui associada ao enigmatico, elaborando a imagem de que a sabedoria
feminina é capaz de manipular e conduzir qualquer um a sua precipitacdo. A sabedoria é
concretizada como um tipo de astlcia. Superavel apenas pela aparente razdo decifradora da
natureza como a que Edipo teria empunhado em Tebas contra a esfinge, segundo a cultura
grega antiga. Essa sabedoria pouco confiavel, no entanto, ndo serviria para ficar na parte
interior do templo ou da cidade, mas os vigiando. A sabedoria é associada a for¢a e a astucia;
e tornar a forca controlavel para atacar quando se estiver ameacado foi um principio bastante
significativo observavel na estrutura psiquica profunda dos antigos egipcios.

No judaismo, por exemplo, a passagem mais conhecida é a dos ledes domados por um
anjo, para a benesse de Daniel. O rei Baltazar, condoido por Daniel, chega préximo a cova e
grita perguntando se o Deus a quem ele servia teria sido capaz de livra-lo dos leGes; ao que
ouve a seguinte resposta: “Meu Deus enviou-me seu anjo e fechou a boca dos ledes, de tal

modo que ndo me fizeram mal” (Daniel 6:21-23).

No Egito, a figura leonina pode ser encontrada na famosa esfinge, que, de alguma
forma, serviria como simbolo de protecdo aos segredos das piramides, enquanto no judaismo
0 ledo é simbolo da submissdo das forcas do inimigo ao poder de Deus, como um tipo de
conversdao. O ledo, na estrutura psiquica do judaismo, ndo € domado pela astucia, mas por

uma intervencao divina. Controlado, ele se torna imagem do poder judaico.

Em Micenas, os leGes parecem estar icando uma coluna ou pedestal ou mesmo se
apoiando no objeto. Significaria dizer que eles seriam participes do poder do império
micénico. Lembrando uma coluna dos megarons da casa do governante, o objeto talvez seja
um simbolo de sustentacdo daquilo que governa. Nesse sentido, os ledes representam a forca
do reino, sustentando o rei. Protegido pela juba, um ledo adulto seria menos vulneravel a um
ataque, uma vez que, via de regra, um animal selvagem de médio a grande porte ataca o outro
na jugular para levar sua presa a morte mais rapidamente. Sua defesa natural simbolizaria a
muralha propriamente dita, na medida em que esta proteger por finalidade o cerne do poder: o

rei e seus suditos, ou para cumprir a comparacdo, a jugular do Estado.

A imagem de coluna poderia compreender ainda a sustentacdo de uma divindade.
Cabe lembrar que as colunas, no periodo classico posterior, sustentariam as narrativas divinas
em partes do entablamento do templo, que foram, em sua maioria, saqueados por franceses,
italianos, ingleses, entre outros. Talvez, a escultura pretendesse evidenciar a imagem de um

reinado divinizado, com descendéncia divina, como era comum a época. Nesse sentido, €
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como se 0 mito apontasse para uma solucdo de governo, indicando que o poder domina a

forca.

A deduzir pelo formato das pedras laterais do topo do Portal dos Ledes, é possivel que
a parte superior ao objeto da rocha esculpida tenha sido quebrada; e é justamente com ela que
se formaria um triangulo. Nessa figura é possivel que o objeto tenha sido uma tocha. Talvez
seja uma mencdo a um dos doze trabalhos de Heércules ao seu primo Euristeu, rei mitico de

Micenas, cuja tocha é instrumento fundamental.

Segundo o mito, Hércules, para se purificar do assassinato contra Mégara e os filhos, é
levado pelo oraculo de Delfos a servir Euristeu por doze anos, que o condiciona a fazer coisas
impossiveis a um homem, para que ele ndo fosse uma ameaca a seu poder. No primeiro
trabalho, Hércules mata o ledo de Neméia, que devorava homens e animais; no segundo
trabalho, Hércules mata a serpente Hidra de varias cabecas, que devastava tudo por onde
passasse — mas isso com a ajuda de seu sobrinho Lolau, que com uma tocha queimava a carne
viva de Hidra onde Hércules cortasse, para que ndo nascessem novas cabecas. Mesmo sem a

mencdo desse trabalho de Hércules, o formato poderia assegurar a imagem do fogo divino.

Essa deducéo, todavia, continua a pretender demonstrar a significativa participacdo do
império micénico com o poder, fundamentado pelo controle e dominacdo das forcas da
natureza na imagem dos ledes centralizando um artefato humano. De qualquer sorte, € como
se 0s ledes fossem uma metafora do préprio império, do proprio poder das forcas da natureza

a servico do poder humano.

2.3.3 — A possibilidade da tocha e o fogo divino

Pode-se notar que a imagem da tocha € bastante recorrente na Grécia mais antiga.
Basta recordar que, na génese da guerra de Troia, em um sonho, Hécuba, gravida de Paris, vé
sair de seu ventre uma tocha em vez de um filho. Segundo o sonho, o fogo da tocha teria se
alastrado por toda a cidade. Priamo, rei de Tréia e marido de Hécuba, toma entdo a deciséo de
matar o filho, ja que a interpretacdo do sonho seria que Paris causaria a ruina de Troia. A mde,
entretanto, segundo o mito, deixa-o nos vales do Monte Ida, onde seria cuidado por pastores.
E, para que se cumprisse 0s designios das divindades olimpicas, segundo o mito, ele

retornaria e causaria a derrocada de sua terra natal.
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Outra imagem importantissima é o roubo do fogo divino por Prometeu, a fim de evitar
a animalizacdo dos homens. Nessas imagens, & possivel observar que hd um arquétipo
significativo que demonstra a relagdo entre homem e natureza. Em todas essas imagens,
percebe-se que o homem é colocado contra as a¢Ges de forcas naturais. De tal modo, o
homem surge tentando controla-las. Em meio ao almanaque de imagens, hd& momentos em que
0 homem submeteria a natureza, e momentos em que é submetido por ela. Assim, a mitologia
grega mais antiga parece interpretar j& uma tensdo entre racionalidade e forcas da

natureza/forgas instintivas.

Com isso, os dois ledes que parecem surgir domados, diante desse objeto, que esta no
centro do triangulo, representariam, pode-se dizer, a participacdo do império com o poder,
logo com a busca de controle. Assim, tanto a natureza quanto a artificialidade humana
completam o sentimento grego mais antigo diante da vida. E como se o fogo, manipulado
pelo homem, estivesse sob a vigilancia das forcas da natureza. Nesse sentido, mesmo que ndo
fosse propriamente uma tocha, o artefato centralizado representaria, possivelmente, algum
tipo de objeto de poder sustentado pelo préprio reinado e, nesse Vviés, ao contrario do que foi
dito no topico anterior, a forca dominaria o poder. Mas a questdo é que ndo ha forca sem
poder ou poder sem forca. Portanto, € como se a imagem fosse uma exaltacdo da forca pelo

poder e do poder pela forca.

Afirmar qual seria o objeto do portal € uma tarefa impossivel, sendo insana. A questao
é gue independentemente do objeto, os ledes guardam uma significacdo bastante apropriada
com a forca e com o poder humanos. Dizer que o conhecido rei das selvas seja 0 animal mais
forte e poderoso &, fatalmente, um erro grosseiro. Mas por gque entdo associa-lo com essa
imagem? Sua forca e seu poder sdo muito mais uma alegoria que uma confirmacdo de
conhecimento das antigas culturas — ndo que se esteja negando o vastissimo conhecimento
dessas culturas. Um rinoceronte adulto macho poderia, sem surpresas, vencer um ledo nas
mesmas condi¢6es. A blindagem natural do rinoceronte é uma protecdo nata contra carnivoros
como o ledo. E a protecdo desses carnivoros € a base nutricional dos enormes rinocerontes:

afinal eles sdo herbivoros.

Talvez a problematica pudesse se resolver a partir de uma leitura estética da aparéncia
de cada um dos dois animais, se isso ndo fosse muito relativo para cada cultura. Cabe entéo
tentar fazer uma leitura estética mais aprofundada. E possivel que a base alimentar desses
animais responda a essas questdes de uma forma razoavelmente esclarecedora. Apesar de

serem ambos mamiferos, o nivel de semelhanca com o homem é maior com aqueles animais



95

carnivoros. Sendo um predador nato, o ledo representa duas imagens muito significativas ao
espirito humano em relacdo ao poder e a forga: primeiro ele teria a seu servico na caca a

fémea; segundo, ele é sanguinario e visceral como o homem.

A ideia de atribuicdo de tarefas € propria de um rei, assim como a imagem de
preservacao do lider, diante de tarefas cotidianas. O rei deveria ser, nessa premissa, poupado
das coisas simples e agir em situacdes e momentos mais ofensivos, como é o caso com o ledo
adulto. Seu habito sanguinolento, semelhante ao do homem, também é ponto chave para
buscar compreender essa questdo. O homem parece ndo ter medido esforcos, ao que se
conhece pela historia, para atingir suas finalidades. Sangue e cadaveres foram dieta basica de
muitas batalhas. O ledo, entretanto, ndo tem esse tipo de comportamento. O homem, por
processos alegoricos, é que viu no ledo tais caracteristicas projetadas de si mesmo. Com isso,
é evidente que, para se manter o poder e a forca, todo sangue derramado pela ganancia
humana € justificavel; assim como, para se alimentar ou lutar para sobreviver, o ledo nédo

medira esforgos sanguinarios — mas nunca, aqui, em sentido pejorativo, para o ledo.

A questéo é que o portal estaria simbolicamente protegido, avisando aos transeuntes

do poder e da forca do império que eles representariam e guardariam.

2.3.4 — Tholos e katabasis

Outras estruturas relevantes, em Micenas, sdo as tumulares. As mais antigas, em forma
de fossa, sdo do século XVII e XVI a.C. (SPATHARI, 2001, p. 63), mas as mais
significativas sdo aquelas construidas em forma de cupula (tholos), cuja mais conhecida € o
Tesouro de Atreu, construida em meados de 1250 a.C. (idem, p. 69). Escavada na colina de
Panaguitsa, a tholos de Atreu € um exemplo de pratica de katabasis. Acredita-se,
popularmente, que esta teria sido a tumba do rei Agamenon. Dessa maneira, esse tipo de

construcdo servia de sepulcro para soberanos e seus familiares (idem, p. 63).

Mesmo que essa estrutura ndo tenha sido feita para sepultar Atreu ou Agamenon, é
possivel interpreta-la como sendo um tipo de caverna artificial, ja que internamente ela é fruto
de escavacdo em uma pequena elevacdo de terra. O corredor externo do Tesouro de Atreu, o
dromos, conduz ao que seria um tipo de portal, semelhante aquele dos Ledes. Na entrada

dessa tholos, assim como no Portal dos LeGes, hd uma forma triangular acima da entrada.
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(Sala do Tesouro de Atreu — Micenas, Grécia)

Na tholos, por sua vez, o triangulo seria uma suave entrada de luz. Assim, a tocha
humana seria substituida pela luz solar. A tholos, nesse viés, seria possivelmente um tipo de
compartimento, segundo a crenca antiga, capaz de iniciar o morto no Hades, para que ele néo
se perdesse, enquanto woy# (psique), na obscuridade das trevas. A luminosidade cumpriria o
papel da luz adquirida pelo homem, enquanto ser racional; mesmo que para 0s gregos, a woys
ndo tivesse o significado que se tem hoje. Significado que assumiu um sentido moral e

racional.

Nao sera abusivo classificar de “homérico” os monumentos construidos na Grécia
entre os séculos XVI e XII a.C.. quando afinal a “Iliada” e a “Odisséia” — as grandes
epopéias de Homero — remontam tdo-sé a finais do século IX? Na realidade, as
fortificagbes, os timulos e os paldcios de Micenas e de Tirinto correspondem
perfeitamente as descri¢Bes que o poeta da quando evoca as cenas de guerra, 0s
rituais funerarios e a vida palaciana no tempo da guerra de Troia.

[...]
Os Aqueus, que formam a mais antiga populacdo de origem grega, entraram na
Grécia por volta de 2200 a.C. Chegaram ao Peloponeso e estabeleceram-se nele
antes de 1600. O pantedo que eles veneravam era 0 mesmo que o da Grécia classica:
no essencial, as suas divindades eram Zeus, Hera, Posidon, Hermes, Atena e
Dioniso. Os Micénios correspondem realmente aos Aqueus, tal como Homero os
pinta na sua obra. (STIERLIN, 2009, p. 15)

2.3.5 - Micenas e Homero

E possivel, nessa medida, que Homero tenha remontado uma saudosa imagem dos
tempos idos da Grécia micénica. Um periodo que tanto se considerou herdico pelas grandes
batalhas e mostras de forca humana, diante de uma realidade devastadora que a Grécia vivia,

“Quando o mundo micénico chegou ao fim, no decurso do século XII a.C.” e a Grécia teria se
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tornado “teatro de profundas convulsdes.” (STIERLIN, 2009, p. 37). Nesse sentido, Homero
reforcaria a imagem de uma civilizagdo antropomorficamente bem definida. Agamenon, nesse
contexto, seria o protétipo de grande rei e lider das tropas que venceriam os troianos. Aquiles,
0 semideus que morreria para a vitéria dos homens gregos, representaria 0 heroismo

hegemdnico, embora barbaro, dos helenos.

Mas é provavel, no entanto, que Homero tenha feito mais que uma exaltacdo a forca

fisica dos aqueus, diante da investida contra Troia, ja que ele teria tentado reorganizar a

sociedade segundo o modelo de vivéncia das forcas da natureza e das forgas instintivas, sem o

prejuizo atroz das conseqiiéncias dessa vivéncia; isso tudo pela razdo. Talvez, Homero

estivesse indicando a forte necessidade de racionalizagdo, que levaria a superacdo tambem da

barbarie, ao salvar, literariamente, os troianos. A esse respeito, Flavio Kothe analisa em que

medida Iliada sai da perspectiva da trivialidade literaria, mesmo diante de sua tese
fundamental que afirma n&o haver obra sem trivialidades, mesmo que minima.

A obra trivial impde primeiro como verdade absoluta quem é bom e quem € mau, e

essa assertiva s &, ao longo do enredo, sempre reafirmada. Uma obra maior, como a

lliada, pressupde, pelo contrério, a grandeza maior dos gregos, mas demonstra cada

vez mais grandeza e virtude entre troianos, assim como ridiculo e malvadeza entre

gregos; € como se a obra, salvando literariamente os vencidos, fosse elaborada

contra a barbarie grega. Assim ela se destaca da trivialidade, ndo € apenas

reafirmacao ideoldgica do poder vigente. A sua artisticidade tem, no entanto, algo de

trivial: ela ndo é capaz de reverter a maldade dos heréis, a crendice nos deuses, a

histéria como canto de vitéria. A grandeza do inimigo serve para confirmar a

grandeza do vitorioso.
(KOTHE, 2007, p. 95-96)

A comecar pela deusa Afrodite, cujo simbolo predominante € o amor, que teria dado a
Paris o direito de ter a mulher mais bela (Helena), Trdia € descrita com maior grau de leveza e
profundidade poética, enquanto os gregos o sao pelo poderio de guerra. Assim, seria possivel
dizer que Homero estivesse relatando um sentimento imperioso da Grécia mais antiga diante
de um pensamento que superasse as necessidades de uma Grécia em convulsdo; sentimento
que demonstraria bem a tensdo entre forcas instintivas e racionalidade, buscando-se a
superacdo da barbarie, em uma civilizagdo que era, em sua época, “so destruigdo, incéndios,

saques, na sequéncia das vagas de invasdes de povos setentrionais.” (STIERLIN, 2009, p. 37).
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a b K et =
(Ruinas da muralha — Micenas, Grécia)

De qualquer forma, a prépria estrutura da Acropole indicaria, pelo estilo ciclopico, a
forca mitica de seus reis. Agamenon, como um prototipo perfeito dessa imagem, teria sido
descrito, por Homero, como um herdi capaz de combater e comandar 0s varios exércitos
reunidos na guerra de Troia. Isso demonstra, de alguma maneira, o poderio de Micenas e de
seus governantes e habitantes. Para externar tal aparéncia, as muralhas acabam por assumir
uma primeira e forte impressdo logo a vista. Tudo isso passaria por um largo processo de
modificacdo em periodos posteriores, que dariam a Grécia uma interpretacdo mais amena da
natureza e de si mesma. Assim, a cicldpica Micenas e seus herdis, em Homero, teriam sido
fonte, é possivel, para apresentar a necessidade de purificacdo dos instintos heréicos, diante

de um cosmos mais racionalizado e menos barbaro.
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CAPITULO Il

TENSAO CRENCA/RAZAO NA GRECIA CLASSICA

A diferenca entre o periodo mitoldgico da Grécia mais antiga e o periodo classico se
revela fundamental para a compreensdo do pensamento critico entre crenca e razdo que
desenvolveram os poetas classicos, sobretudo Euripides, que chega a fundamentar uma
desconstrucdo dos mitos a partir da critica entre designio divino e sistema de dominagédo
teocratico. Tais poetas apresentaram a vida humana por um viés mais subjetivo, de deciséo e
escolha, e menos fatalista. Nesse contexto, Esquilo e Sofocles podem ser lidos a partir de dois
vieses: o0 primeiro pela confirmacdo e refor¢co da teocracia; o segundo pela ambiguidade

poética que propicia uma leitura questionadora do fatalismo que os mitos apresentavam.

Mas foi definitivamente com poetas como Euripides e Aristofanes que a ideia de que
as divindades seriam forcas sobrenaturais externas ao homem e que este estaria a mercé
dessas divindades foi largamente criticada e negada, fundamentando uma profunda
desconstrucdo dos mitos gregos — um de modo tragica, outro de modo cdmica. Nascia um tipo
de esclarecimento que teria passado a assumir 0 mito como uma interpretacdo humana das

forcas da natureza e das forcas instintivas do inconsciente em contraste com a razéo.

N&o se pode negar que 0s pensadores pré-socraticos ndo tenham ajudado nesse
processo, mas € no teatro e nos dialogos platénicos que a ironia assume uma forca altamente
esclarecedora da crenca nos mitos, pois na poesia a crenca nos deuses havia se confirmado e
no teatro e no dialogo filos6fico chegaria a sua queda. Essa ironia, por sua vez, possibilita ler
as estruturas psiquicas profundas dos mitos como posturas filoséficas assumidas pelos povos

mais antigos, mas expressadas de modo imagético e figurativo.

Apresentando uma nitida distin¢cdo dos modelos mitolégicos homéricos e hesiodicos,
0s autores classicos teriam dado ao antagonismo crenga/razao, que aparecem nos textos mais
antigos de modo inconsciente, uma postura mais conscientizada e critica. Nessa proposta, é
possivel observar que tal antagonismo seria levado as ultimas consequéncias, chegando a
assumir uma postura filosofica que apresenta a humanidade antiteticamente, entre a katabasis
e a anabasis, ou melhor, esta surgiria para se enxergar mais esclarecidamente aquela. E como
se a imagem simbdlica da subida gerasse uma visdo mais aprofundada da descida, na medida

em que se pode enxergar melhor o baixo quando se esta no alto e vice-versa.
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Para evidenciar a mudanca do agir do homem grego em relacdo a sua propria
existéncia que teria passado a ser vista como ativa e autoconsciente, contrariando a Vviséo
fatalista de periodos mitologicos precedentes, a tragédia e a comédia classicas expuseram
probleméticas que questionavam o0s designios da humanidade enquanto desejo divino. A
escolha das atitudes diante das duvidas e das incertezas da vida seria responsavel pelos
destinos da humanidade. Em Esquilo e Sofocles, no entanto, essa questio aparece de modo

menos evidente, enquanto em Euripedes e Arist6fanes emerge de modo claro.

Na Grécia classica, a evolucdo do espirito humano em uma subjetividade ativa teria
provocado diversas modificacfes na forma representativa das manifestac@es estéticas. Grande
consequéncia disso teria sido a intensificacdo da busca pelo equilibrio diante do desequilibrio
humano. Nessa postura, hd uma forte tendéncia de se aceitar como proprio da natureza
humana a tensa unido crenca/razdo. Entretanto, a tensdo poética, muitas vezes ambigua como

se percebe em Esquilo e Sofocles, é conscientizada em Euripides.

E nesse sentido que o sentimento de suavidade e equilibrio se torna matéria
combatente das poténcias da natureza e das forcas instintivas apresentadas na estrutura
psiquica profunda dos mitos; assim a tenséo se instaura. As decisdes humanas, disfarcadas em
designios divinos, teriam a capacidade de manter ou tirar o0 homem de sua atmosfera de
equilibrio, tornando-o vulneravel a seus proprios desejos. Para tanto, serdo analisados, neste
capitulo, tragédias de Esquilo e Séfocles, com a intencdo de se evidenciar, mesmo em uma
poética ambigua, 0s primeiros passos de esclarecimento que teriam representado tais
tragediografos, assim como Euripides, que, junto com a comédia de Aristofanes, propuseram
uma desconstrucdo mais explicita da religiosidade da alta sociedade grega em prol de uma

postura mais reflexiva e esclarecida na Grécia.
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3.1-AMITOLOGIA NA GRECIA CLASSICA
3.1.1 — A tens&o dionisiaca no Prometeu de Esquilo

O processo de tensdo crenga/razdo se intensificou no periodo classico, provocando um
tipo de postura filosofica que passaria a assumir um sentimento antagénico diante da vida, que
posicionaria a esfera do humano entre a reorganizacao racional das estruturas psiquicas e as
forgas instintivas que insistiriam em resistir vivazes na vida presente. Nietzsche apontou, em
A origem da tragédia, essa postura como tensdo entre o apolineo e o dionisiaco, crencas
adotadas pela alta sociedade na Grécia antiga. Ela surge como uma tensa unido entre a busca
pela racionalidade e as forgas instintivas, como fica claro na peca Prometeu acorrentado de
Esquilo. E menos radical do que apresenta Nietzsche, é como se dentro do apolineo houvesse

o dionisiaco e vice-versa.

Esquilo apresenta um esquema fundamental do processo de tensdo humana diante da
vida. Ante o sentimento de purificacdo e equilibrio, 0 humano é apresentado a partir de seus
anseios sensoriais e mentais conscientes e inconscientes. No mito grego da salvacdo da
humanidade, o castigo imposto a Prometeu marca a busca do “fogo” divino, ou da
consciéncia, mediante a retomada inconsciente das paixfes. Essa tensdo moveria a vida
humana a um profundo movimento de irreconciliacdo, e a0 mesmo tempo de reconciliacao,

com a natureza, na medida em que o figado € comido e, depois, regenerado.

Segundo apresenta Vernant (2006, p. 61), o mito gira em torno da grande
reorganizacdo do cosmos, em que, com o reinado de Zeus, a esfera cdsmica que reunia todos
os seres indistintamente deveria ser separada. Portanto, 0os tempos em que viviam juntos
deuses e homens teriam chegado ao fim. O Titd Prometeu, no mito, teria sido encarregado por
Zeus de realizar tal procedimento. A nova ordem cosmica deveria, agora, reservar o lugar dos
deuses aos deuses e o lugar dos homens aos homens. Nesse processo, Prometeu, a quem o
primeiro sacrificio é atribuido, deveria dividir o boi sacrificial entre deuses e mortais, a fim de
determinar o que cabe a uns e a outros, para, por fim, fundamentar a segregacao do terceiro

reinado.

O Titd, revoltado com Zeus, e desejando ajudar a humanidade, arma uma cilada para
os deuses na Teogonia de Hesiodo (vv. 535-557). Depois da imolacdo do animal, ele teria
preparado duas partes, uma para 0s homens e outra para 0s deuses; estes teriam o direito de
escolher primeiro a parte que lhes coubesse. Em uma das partes, havia apenas 0S 0SS0S

descarnados, camuflados em gordura apetitosa; em outra, havia tudo que é comestivel,
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camuflado externamente com o couro e 0 estdbmago, que lhe dava aparéncia repugnante
(VERNANT, 2006, p. 62). Zeus, fingindo ser enganado pela astlcia do Titd, escolhe a parte
aparentemente apetitosa, para justificar sua vinganca.

Vernant (idem, p. 54) afirma que dai teria sido fundamentado um dos principais tipos
sacrificiais aos deuses olimpicos. Nos altares, seriam depositados 0s 0ssos descarnados
cobertos por gordura, enquanto a parte comestivel serviria de partilha aos homens. Desse
modo, continuando 0 mito, ao comerem sua porg¢do, 0s homens sentenciariam sua propria
morte, ja que a carne, sem que Prometeu soubesse, estaria envenenada. No fundo, a invencéo
do churrasco indica um principio ritual de celebracdo de uma das maiores descobertas da
humanidade: a técnica de gerar o fogo®.

Por ser uma coisa muito esplendorosa, essa técnica descoberta pelo homem foi
associada a poderes divinos, e para justificar a melhor porgdo a quem a teria descoberto, fez-
se parecer que, por ser carnal, a humanidade deveria ficar com a carne, como se fosse um tipo
de troféu pela merecida descoberta. E para lidar com a descoberta da morte, associou-se que a
carne seria mortifera. Com a descoberta da morte, viria a ideia de que ela se daria pela
efemeridade da matéria. Assim, a estrutura psiquica profunda do mito apresenta uma solugéo
bésica: por ser matéria e precisar da matéria para sobreviver, 0 homem esta fadado a morte. O
elemento veneno teria ficado por conta do alivio psicologico do tragico trauma da
efemeridade. Em sentido dialético, a vida precisa da morte para viver, tornando o estdmago
um tipo de cemitério, para justificar o ritual do churrasco.

Ao comerem a carne, 0s humanos assinam sua sentenca de morte. Dominados pela
lei do ventre, doravante irdo comportar-se como todos 0s animais que povoam a
terra, as ondas ou o ar. Se eles se comprazem em devorar carne de um bicho a quem
a vida abandonou, se tém uma imperiosa necessidade de alimento, é que sua fome
jamais mitigada, sempre renascente, € a marca de uma criatura cujas for¢as pouco a
pouco se desgastam e se esgotam, uma criatura condenada a fadiga, ao
envelhecimento e a morte. Contentando-se com a fumacga dos o0ssos, vivendo de
odores e de perfumes, os deuses demonstram pertencer a uma raga cuja natureza é
inteiramente diferente da dos homens. Eles sdo o0s imortais, sempre Vivos,

eternamente jovens, cujo ser ndo comporta nada de perecivel, e que ndo tém nenhum
contato com o dominio do corruptivel. (idem, p. 63)

Deve-se observar que, na medida em que o mito apresenta a imagem da necessidade
de alimentacdo aos homens, determinada pela atitude de Prometeu, fundamenta-se a idéia de

ineréncia sensorial a existéncia humana, ao passo que aos deuses, essa sensorialidade é

amenizada e ndo eliminada. Essa sensacdo olfativa, ao ser preservada como a parte dos

8 Citacdo do professor Flavio René Kothe em orientacdo a este trabalho, no intuito exemplificar a
dessacralizagdo de ritos e mitos.
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deuses, demonstra certa necessidade sensorial por parte dos deuses. Portanto, ndo é adequado
afirmar que os deuses ndo tenham “nenhum contato com o dominio do corruptivel” como
gostaria Vernant, afinal ndo se pode negar que a divindade guarda o mundano em si, como
afirma o préprio Vernant, assim como ndo se pode negar que, ao brigar pelo fogo celeste,
metéafora para imortalidade, como fica sugerido, nos versos 33 e 34 do Prometeu acorrentado

de Esquilo, o divino seria uma dimens&o do humano em busca de elevagio pela consciéncia.

N&o satisfeito, Zeus teria lancado sobre a humanidade uma terrivel punigdo: ela ndo
teria acesso ao fogo celeste. Penalizado com a condigdo animalesca da humanidade, que teria
de devorar carne crua, em funcéo da auséncia do fogo, Prometeu, segundo o mito, rouba uma
fagulha do fogo celeste para os homens e, por isso, € duramente penalizado: o Titd passaria a
ter seu figado devorado de dia por um abutre e regenerado durante a noite. Para Freud (2008
(3), p. 3091), o figado seria, nas culturas antigas, o simbolo utilizado para representar a sede
das paixdes. A imagem € bastante sintomatica no que concerne ao simbolo do desejo humano
pelo conhecimento, diante das forgas inconscientes da paixdo que lutam para sobreviver. E
como se essas forcas fossem saciadas durante a noite e castradas durante o dia. A noite
assume um papel sintomatico em relagdo as formas inconscientes, assim como a luz do dia

assume a simbologia da razao.

3.1.2 — Instinto e inconsciéncia em Prometeu

Talvez isso seja uma interpretacao psicoldgica da origem da consciéncia humana, uma
vez que, pelo conhecimento, 0 homem passaria a ser duramente castigado por ele proprio. Na
passagem de Adéo e Eva, depois de comerem da macd, as personagens aparecem de frente a
Deus com as genitalias cobertas; simbologia da autoconsciéncia. Teriam passado também a
viver uma vida miseravelmente dolorosa, porque consciente. A macd, assim como o figado

em Prometeu, representaria as forcas da paixao.

No mito grego, a paixao € vivenciada como uma dor, porque a consciéncia ja seria um
principio presente em Prometeu pelo furto do fogo. E como se a raz&o estivesse brigando para
submeter os instintos. As forcas da paixdo seriam, nesse contexto, como forcas da natureza
que regeriam, primordialmente, a existéncia humana, enquanto o fogo seria a consciéncia em
busca de uma reorganizacdo cosmica. Esquilo, diante de uma religiosidade e uma politica
tiranicas, como a que é representada pelo reinado de Zeus, possibilita uma leitura critica e

politica do problema na medida em que exalta Prometeu como um contraventor da pseudo-
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racionalidade olimpica de Zeus. Nessa postura, as paix6es seriam principios naturais, cuja
superacao pela razéo representaria forte dor, na medida em que significaria abandona-las em
prol do equilibrio e da ordem. Superacdo que ndo acontece, ja que a estrutura psiquica do mito
determina essa constante luta como esséncia humana. Com isso, a ordem politica de Zeus é

abalada.

No mito judaico, por outro lado, as forcas da paixdo, apesar de serem naturais, sao
como que excluidas da interioridade humana. Enquanto em Prometeu o figado seria o simbolo
de tais forcas instintivas, no Génesis essas forcas sao exteriorizadas na imagem da maca. Essa
exclusdo representa algo sintomatico na estrutura profunda do mito: os instintos humanos
passam a ser vistos como uma ameaga externa ao homem. Desencantado em parte, pois ndo
seriam mais representados por divindades, os instintos sdo reencantados porque passam a
habitar partes do cosmos externas ao homem e, nesse viés, vivencia-los seria uma préatica
condenavel por Deus. Condenacdo que teria rendido aos seres adamicos a expulsdo do
paraiso. Essa postura diante da vida elabora uma filosofia que idealiza o homem como

essencialmente puro, sem forcas instintivas ou maléficas interiores.

Com isso, Prometeu representa a luta contra o racionalismo, que se voltava para um
tipo de ditadura do pensamento, em que as forgas instintivas do inconsciente passariam,
sempre mais, a ser consideradas uma forma de engano. Assim como a luta contra a
radicalizacdo dos instintos na busca do fogo, ou melhor, da razdo, na medida em que o
suposto estagio animalesco primordial ndo seria mais considerado uma forma digna de

existéncia. E como se a juncdo das forcas inconscientes com a razdo fosse fundada como

principio da esséncia humana.

Por outro lado, no mito judaico, apesar de também haver a tensdo entre inconsciéncia
e consciéncia, a psicologia do mito parece ndo aceitar como esséncia naturalmente humana os
polos dessa tensdo, levando o homem a uma filosofia de abdicacdo dessa tensdo. Assim, Adao
representa a evolucao para a conscientizacao de tais forcas ante a negacéo de que sejam forcas
interiores. 1sso conduz a uma postura radical que assume como um mal exterior ao homem as
forcas instintivas. De tal modo, ao homem, na figura de Adao, caberia buscar, fora do paraiso,
reconquistar a credulidade de Deus, por meio de uma escolha que se daria entre a vida com
esse mal interiorizado, repetindo o erro original, ou a vida consciente, buscando repurificar o
cosmos humano, ou a vida na terra. Para tanto precisaria, diante de toda tentacdo, abdicar da
vida de prazeres. Quanto maior for o desejo, nesse sentido, maior seria a vitoria daquele que

conseguir ndo se entregar a ele.
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Cristo, uma espéecie de novo Prometeu, também representaria a salvacdo da
humanidade, mas ndo pela busca da tensa uni&o entre forcas instintivas e consciéncia como no
mito grego, nem pela tentativa de (re)purificacdo da terra pela vitoria da consciéncia contra 0s
instintos como no mito judaico, e sim pela superacdo desse conflito que se daria apds a morte
com a ressurrei¢cdo. Depois de trés dias do golpe fatal do soldado em um 6rgéo vital, que, no

mito, seria o coracdo, a regeneracdo de Cristo é tirada da atmosfera material.

A ressurreicdo pos-morte, para uma vida que seria suave e serena, representaria o fim
da tensdo entre instinto e consciéncia. A consciéncia, no mito, assume o papel de vitoriosa.
Essa postura mitica indica a recusa da eterna tensdo aceita como condicdo primeira da
humanidade pelos classicos. Enquanto Prometeu representaria a condi¢cdo humana diante de
uma vida antag6nica entre 0s desejos instintivos querendo sobreviver em meio a razdo,
buscando o equilibrio da vida, Cristo representa a superacdo das paix0es para uma vida
absolutamente purificada e equilibrada no céu.

Mas em quanto o homem vive na terra, o sofrimento e a morte de Cristo seriam
simbolo da garantia de trégua entre Yahweh e humanidade. Saciado pela hecatombe oferecida,
pela ovelha sacrificada (Cristo), Yahweh ndo mais tentaria exterminar a raga humana como
outrora no diltvio. Deus teria sido amenizado pela promessa de purificacéo e ressurreicdo dos
homens de boa vontade, pela ideia de abdicacdo dos prazeres. Assim, € notdria a condicdo
pacifica que o fiel assume diante do sofrimento da vida. A ilegitimidade das realidades
inconscientes leva a uma postura de rejeicdo da concretizacdo das forgas instintivas na vida
pratica. Esta rejeicdo funcionaria como doacdo e sacrificio mimético da ovelha salvadora em
prol de uma esperanca de vida plena apds a morte. Assim, 0s mistérios do inconsciente

humano se tornariam proibidos aos homens, tornando-os alienados de sua propria natureza.

A imagem de perseguicdo divina aos homens, sob a ameaca de extincdo, representa
um castigo por roubar de Deus uma coisa divina. Esse arquétipo representa 0 homem exigindo
de sua razdo determinados conhecimentos do cosmos e de sua natureza. No salvador grego, o
homem € castigado por roubar a consciéncia, ou seja, 0 homem se castiga por adquirir
conhecimento de sua instintividade, buscando concilid-la com a razdo. Adao,
semelhantemente, é castigado por buscar o conhecimento dos instintos. Cristo, depois de
sacrificado, funda a ignorancia, no sentido lato de ignoses, na medida em que aceita seu
sofrimento como um desejo misterioso de Deus. Nesse sentido, o fiel assume uma postura de
que a consciéncia é prépria de Deus, portanto sua estada na terra é de obediéncia e ndo de

critica e contestacao.
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Deus sabe tudo. Essa afirmacdo revela o profundo desejo da razdo de saber tudo, na
medida em que esse Deus manifestado esteticamente seria uma projecdo do espirito humano.
Entretanto, os mitos revelam, numa estética concretizada quase sempre inconscientemente, a
prépria medida humana acerca de seu conhecimento sobre as coisas. Assim, € possivel
perceber que, na medida em que Deus saberia tudo, e a humanidade ndo saberia nada a
respeito das coisas profundas, essa estrutura psiquica assume seu interesse pelo estado de
ignorancia. De tal maneira, Deus representaria a prépria ignorancia humana. Assim, quanto
mais ignorante, maior precisa ser sua imagem de onisciéncia. O homem, nesse estagio, pratica
um tipo profundo de ditadura do conhecimento, pois, na ignorancia do fiel, cabe aos
representantes de Deus na terra, determinar os dogmas a serem seguidos cegamente. A fé cega

supera a razéo.

Em Esquilo, Prometeu diz ao corifeu, referindo-se a Zeus, que “nem por um fugaz
momento ele (Zeus) pensou/ nos mortais castigados pelas desventuras./ O seu desejo era
extinguir a raga humana/ a fim de criar outra inteiramente nova.” (vv. 311-314). Isso
evidencia que o Titd, condenado por tentar salvar a raga humana, torna-se simbolo de
afrontamento aos desejos de Zeus. A razdo, nesse vies, indica seu intento de renovar a raca
humana, reorganizando-a, e o afrontamento indica sua luta para manter as forcas
inconscientes do estado primordial, ou suas experiéncias instintivas. Mas por que a raca
humana mereceria ser salva? Essa pergunta leva a ideia de que ndo se trata de merecimento,
mas de desejo de continuar experimentando da vida instintiva; de continuar sua vida corpdrea
com concretizacdes de desejos profundos. Merecer ser salvo significa querer viver o vigor da

vida presente.

Outra leitura se projeta do relevo arquetipico da punicdo divina: a associacdo que o
homem faz entre corpo e inferioridade. Sob o castigo de viver a fragilidade sensorial e a
mortalidade na imagem do figado devorado, a abdicacdo das paixGes passaria a representar,
aos poucos, um tipo de vida superior. Representado na figura do Unico 6érgdo mamifero capaz
de hiperplasia, um tipo de falsa regeneracao, o figado, por consequiéncia imagética, demonstra
0 desastroso desejo humano de ser imortal. E certo que a medicina antiga ndo tinha
conhecimento da hiperplasia, confundindo-a com regeneracdo, mas também é certo e notério
que sabiam que tal “regeneracdo” ndo poderia durar eternamente. Dessa forma, a imagem
continua tendo valor associativo de desejo e busca pela imortalidade e consciéncia dessa

impossibilidade.
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Esse tipo de postura teofilos6fica projeta, como desejo de forgcas superiores, o0
merecimento de uma existéncia sofrida ou efémera como no caso de Zeus com Prometeu, de
Yahweh com os homens na passagem do diltvio, e de Cristo na passagem da crucificagdo. O
mito de Cristo, assim como o de Prometeu, apresenta o sofrimento corp6reo como causa
divina, e isso como principio de purificacdo das paixdes pela consciéncia, pela razdo. No
entanto, em Prometeu, ndo ha a purificagdo completa porque as paixfes estdo sempre
brigando com a consciéncia. No mito cristdo, todavia, o conformismo com o sofrimento
desejado por Yahweh, almejando a ressurreicdo ndo-sensorial, representa a aceitacdo da
abdicacéo total das paixdes em prol da consciéncia, da vida ut6pica e plenamente racional.

Esse tipo de verdade pregado pelo cristianismo seria a tentativa de negar a vida
presente como realidade. Isso justificaria o sofrimento carnal, ou a abdicacdo das paixdes,
para se tornar, 0 homem uma divindade. A transformacdo da realidade da vida presente em
um tipo de ndo essencialidade revela com exatiddo o que Heidegger (2005, p. 164) expde em
Sobre a esséncia da verdade a respeito da superficialidade da revelacdo do ente. Ou seja, na
parcialidade do conhecimento do ente, o cristianismo apresenta-o como totalidade em uma
possivel vida plena depois da morte dolorosa. A katabasis, nesse sentido, perde sua esséncia e
se torna pretexto para evidenciar a anabasis. O ente, compreendido em partes, ndo coincide
com a totalidade, mas cumpre no pensamento humano um tipo de sinedoque que lhe garante a
parte como totalidade. Isso significa que, no cristianismo, um principio essencial do ente
humano, a experiéncia inconsciente, passa a ser desprezado como possibilidade essencial.
Tudo isso na tentativa de se defender dos instintos. Assim, a ignorancia parcial se determina

como totalidade verdadeira.

O mito de Cristo mantém, inicialmente, uma postura xamanica na imagem de sua
descida ao mundo terrestre. Nela, ele se torna o caminho para a cura de muitas enfermidades
psiquicas e corpdreas e ensina que é na forca interior do inconsciente que se alcanca a cura
corporea. Entretanto, o final do mito exclui o homem de parte de sua esséncia, alegorizando o
humano como divindade imaterial na figura de Cristo. Nisso consiste a esséncia da verdade
crista: um tipo de adaptacdo e transformacdo de mitos mais antigos, em que a tensdo dos polos
teria sido superada na imagem de sublimacdo de Cristo. Nesse sentido, Cristo ndo seria
apenas a juncdo de Dionisio e Apolo, mas também de deuses adaptados pela religiosidade

espirita de uma Grécia ndo oficial.

Um mito que teria ajudado a fundamentar o espiritismo grego foi o mito tracio de

Zalmoxe. Herddoto (Livro 1V, 93 — 94:1) faz referéncia a crenga na imortalidade da alma dos
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getas, que, ndo tendo se rendido aos gregos na batalha da Trécia, foram dominados. Essa
dominagdo rendeu, muito provavelmente, larga influéncia na cultura da baixa sociedade
grega. Para os getas, depois da morte, suas almas iriam se juntar a Zalmoxe, uma divindade
que teria morrido e ressuscitado. Essa crenca parece ter influenciado, em larga medida,

crencas secundarias como o pitagorismo e o orfismo na Grécia.

Platdo propGe a cura do corpo pela woyr (psique), a partir do desencantamento do mito
de Zalmoxe, que representa um tipo de curador xamanico. No didlogo pouco conhecido,
Céarmides, Platdo parece ndo aceitar a visdo radical e polarizada das duas vertentes da woy#;
mais difundidas de seu tempo: a da tradicdo homérica, que sugere a woy# como algo parco ou
até fisico: “Ora a certeza adquiri de que no Hades, realmente, se encontram/ almas e imagens
dos vivos, privadas, contudo, de alento” (lliada XXIII, v. 103-104); e a da tradicdo Grfico-
pitagorica, que, ao contrario de Homero, sugere-a como uma existéncia substancial, cujo
corpo (onua) ndo passa de um carcere, de um tumulo, como menciona Platdo em Cratilo
(400.c). Ele parece buscar um entendimento menos radical, que apresente um ser humano
mais ativo, mentalista e decisivo sobre sua propria existéncia carnal e mental. Nesse sentido,

encontram-se unificados corpo e yoys.

Zalmoxe, visto como “um espirito divino” pelos tracios (HERODOTO, 94:1),
representa o retorno xamanico da morte (ELIADE, 1972, p. 271-273). Viria dessa experiéncia
de forcas profundas do inconsciente seu poder espiritual e corporeo de cura. Nessa medida, as
“formulas de magia” (Carmides 156Dss), apresentadas pelo mito como o principio de
encantamento curador, é transformado pelo Socrates do Carmides em “belos argumentos”
(idem). O mito de Zalmoxe se torna técnica psicanalitica para trabalhar a credulidade mental e
alcancar a cura. Ou seja, Socrates sugere que ndao € a magica, em si, a responsavel pela cura
da enfermidade de uma pessoa como apontam o0s tracios, mas a bela palavra argumentativa,
que seria capaz de curar a woy; de um enfermo, levando-o a curar também o corpo. 1sso
trouxe a luz um Platdo que teria percebido, séculos antes da psicanalise, que “muitas doencgas

sédo, de fato (para usar um jargdo moderno), psicossomaticas” (ROBINSON, 2007, p. 41).

Ao afirmar que a fé do enfermo € o fator curador da enfermidade (Mateus 8:13), o
mito de Cristo parece assumir uma postura filosofica praticada anteriormente pelo Platdo do
Carmides. De tal maneira, esse Platdo e esse Cristo ndo parecem propor uma ruptura entre 0s
polos katdbasis e anabasis, na medida em que o esclarecimento conduz a um ensinamento
valoroso de que a forca inconsciente exerce influéncias considerdveis na vida pratica do

homem. Questdo que parece ter se evoluido, no cristianismo, a um patamar bastante perverso,
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em que o inconsciente, ou a katabasis, passaria a trabalhar em detrimento de sua prépria
alienacdo, ou melhor, sua pratica ndo se daria para uma melhoria da vida presente, mas para a
melhoria de uma possivel vida apds a morte. Assim se fundamenta o mito em seus trechos
finais, cujas bases do cristianismo romano parece ter seguido a risca a ideia de morte e

ressurreigao.

3.1.3 — A luta de Prometeu contra a ameaca da dicotomia

Em Prometeu acorrentado, a fala do Coro a respeito da indignacdo causada pela
punicdo de Zeus (vv. 206-209) ao Titd, com a indicacdo de que Zeus desejaria dominar a
“raca de Urano antiquissima” (vv. 210-212), demonstra, além do desejo de Zeus em submeter
as forcas dos reinos anteriores, que uma divindade primitiva de linhagem anterior a Zeus
estaria querendo salvar a raca humana. Isso revela como a mentalidade humana guarda
inconscientemente um forte desejo de manter viva a estrutura psiquica profunda das forcas

instintivas proprias ao humano.

Se esta certo que o reinado de Zeus é a representacao evolutiva da organizacéo politica
e social de modo mais racional e que 0s reinos anteriores representam a indiscriminacao entre
forcas instintivas e razdo, como 0s proprios mitos sugerem, pode-se dizer que Prometeu
deseja salvar a humanidade da segregacdo dicotbmica entre inconsciéncia e consciéncia,
garantindo essa tensa unido como esséncia inerente ao homem. Isso deixa entrever que o furto
do fogo para a humanidade, ante o desejo de regeneracdo do figado, significa antes a tentativa
de preservacdo relativa da amoralidade primordial. Ou melhor, a preservacdo,

conscientemente, da amoralidade diante da concretizacao das forcas instintivas.

Nota-se, com isso, que o mito de Prometeu parece tentar salvar a humanidade da
ordem racional imposta de forma tdo avassaladora e moralizante, assim como da mais
selvagem irracionalidade. No reinado de Zeus, Prometeu, como apresenta Esquilo, quis
“transgredir um direito sagrado dando aos mortais as prerrogativas divinas” (v.v 45-46). E
assim que a divindade titanica tenta estabelecer aos homens os direitos dos deuses. Por isso é
condenado a ser pregado em uma rocha por cravos que prendem todos 0s seus membros (Vv.

107), além de um cravo que ¢ enfiado “no meio de seu peito” (v. 89).

Os cravos apontam uma estreita semelhangca com o mito posterior de Cristo.
Condenado a morte, Cristo teria sido torturado e pregado em uma cruz, para espiar 0 que

seriam 0s pecados da humanidade. Purificar a humanidade do pecado original, que cabe
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lembrar, teria sido o ato de conhecer e ter consciéncia de si, ou das forgas instintivas do
inconsciente, e do cosmos, que teria tido como primeiro trago o reconhecimento das
genitalias. Apesar da reflexiva critica do sistema politico dominante, Esquilo nfo consegue se
desvencilhar da estrutura religiosa dominante, apresentando como alternativa critica uma
postura ainda teogbnica, ao recompor Prometeu como o salvador da humanidade. Nessa
religiosidade dominante, a humanidade ainda seria uma sinédoque do homem grego,
justificando, assim, a pretensa superioridade do homem grego.

No cristianismo, entretanto, Cristo representaria a moral dos escravos, propondo a
superacdo dessa vil condicdo pela ideia de igualdade entre os homens. E claro que essa
condicdo ja havia sido tratada em obras anteriores ao Novo Testamento, entretanto ainda sob a
Optica da fragilidade corporea e da efemeridade da vida. Em Ajax de Sofocles (vv. 171-176),
por exemplo, a deusa Atena escapa a Odisseu as seguintes palavras: “Ndo assumas/ uma
atitude altiva se prevaleceres/ sobre outras criaturas nesta vida breve/ em valentia ou em

riqueza, um dia apenas/ reduz a nada as tolas pretensdes humanas/ ou entdo as exalca®.

Esses principios, mesmo nos primeiros seculos da era cristd, continuam sendo
expostos ainda a guisa grega com autores como Luciano, que produziu comeédias satiras em
prosa a respeito da igualdade humana diante de suas fraquezas no segundo século dessa era.
Em um texto intitulado “Creso, Plutao, Menipo, Midas e Sardamapalo”, em uma obra muito
irbnica chamada de Dialogo dos mortos, ele satiriza a vida dedicada a riqueza, ao prazer
corporeo e a ganancia. Questiona, pela figura de Menipo, representante da filosofia civica, o
que toda riqueza e soberba valeria depois da morte, ironizando assim a vida gananciosa de
Creso, rei famoso pela riqueza; a inércia de Plutdo, irmao de Zeus; a esséncia de Midas, que
tudo que tocasse viraria ouro; e Sardanapalo, mesmo que Assurbanipal, famoso pela luxdria.
Ele propde, nessa perspectiva, uma moral baseada relativamente na ideia de respeito pela
igualdade na morte.

Menipo — Estas louco também tu, Plutdo, que aprovas as queixas deles!

Plutdo — De forma alguma. Mas ndo gostaria que houvesse discérdias entre vas.
Menipo — E entretanto, 6 os piores dos lidios e frigios e assirios, ficai sabendo que
nem assim vou cessar, porque, para onde quer que fordes, vos seguirei, aborrecendo-
vos, cantando-vos ao ouvido e rindo de vos.

Creso — N&o € isso insoléncia?

Menipo — N&o. Mas insoléncia era aquilo que vos fazieis, quando se julgavam
dignos de serem adorados, riam de homens livres e se esqueciam por completo da
morte. Por isso, haveis de gemer, privados de tudo isso.

Creso — De muitas, 6 deusas, e grandes riquezas!
Midas - E eu, de tanto ouro!

® Sindnimo de exaltar.
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Sardanapalo — E eu de tanto prazer!
(1998, p. 18)

Tudo isso, entretanto, teria sido um tipo de adaptacdo estética de modelos morais
comuns em culturas muito mais antigas como ¢ o caso dos “Ensinamentos de Ptah-hotep”.
“Apesar de datado do reinado de Isési, da quinta dinastia, muitos egipt6logos julgam o texto
como produto da 12° dinastia, remetido ao Reino Antigo” (ARAUJO, 2000, p. 244). O
principal manuscrito, hoje na Biblioteca Nacional de Paris, é datado do Reino Médio, ou seja,
em torno de 1985-1799 a.C. Apresenta-se, nele, uma postura filoséfica de respeito e de
igualdade muito semelhante ao modelo cristdo. Por isso, alguns pensadores modernos como é
o0 caso de Freud, no Moisés e a religido monoteista, julgaram os elementos judaicos, que cabe
dizer foram também preservados, em parte, no cristianismo, como uma adaptacdo de
pensamentos egipcios. Nos tais ensinamentos € possivel encontrar: “Nao te envaidecas de teu
conhecimento, toma o conselho tanto do ignorante quanto do instruido” (idem, p. 247); “Se
desejas ter uma boa conduta, livra-te de tudo o que € ruim, guarda-te contra a avareza, uma

atroz doenga sem cura” (idem, p. 252).

O cristianismo teria representado uma revolucao social na medida em que o modelo
politico da alta sociedade teria sido substituido por outra possibilidade completamente nova,
que representaria a ascensdo social da classe baixa, ou pelo menos a possibilidade de
ascensdo, ndo apenas dos homens livres, mas, sobretudo, dos escravos, ndo fosse a exaltacao,
pelo império romano, do desfecho do mito, que promove a ascensdo ao reino da luz apos a
morte, justificando a continuidade servil da baixa sociedade. Com isso, invés de uma
profunda revolucdo social, instaurou-se uma profunda aceitacdo dessa vil condicdo, adaptada
ao sistema servil da Idade Média. Com o politeismo aparentemente superado, que pelo menos
relativizava as posturas humanas, ao fiel cristdo caberia seguir um Gnico caminho, o da
servidao a um Deus ignorante (no mesmo sentido de ignoses), que significa, melhor dizendo,
servir a um sistema racional que promove a alienagéo.

A moral dessa narrativa é que ndo se pode esperar ludibriar o espirito do soberano
dos deuses. Prometeu tentou isso; e o pre¢o do seu fracasso deve ser pago pelos
homens. Portanto sacrificar, comemorando a aventura do Titd, fundador do rito, &
aceitar sua licdo. E reconhecer que através da realizacdo do sacrificio e de tudo o
que ele acarretou para o homem — o fogo prometéico, a necessidade do trabalho, a
mulher e o casamento para ter filhos, os sofrimentos, a velhice e a morte —, Zeus

situou 0os homens no lugar onde eles devem manter-se: entre 0s animais e 0s deuses.
(VERNANT, 20086, p. 66)
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A leitura de Vernant, do ponto de vista de fundamentacdo do poder sacerdotal, cumpre
0 proposito de como o poema poderia ser utilizado a época — como arma aristocréatica, ou
mesmo tiranica — para manter o sistema de dominagdo. Mas lhe falta, de alguma forma, uma
leitura mais aprofundada no que concerne a imagem arquetipica do mito. Estar entre os
animais e os deuses € estar entre a instintividade e a raz&o. Prometeu, nesse sentido, é a
imagem insuperavel dessa condicdo humana. Ndo é nem irracional, nem pura razdo como
deseja 0 homem ocidental. N&o representando, portanto, o fracasso diante de Zeus, mas, 0
contrério disso. Vernant ndo percebe que o siléncio de Prometeu ndo s6 ameaga a poténcia do
reinado de Zeus, tornando possivel a existéncia de Prometeu dentro dos limites do humano,
Ou seja, entre o instinto animal e a consciéncia da raz&o. Sua postura racional de siléncio e de
tranquilidade, entretanto, seria a garantia do fracasso de Zeus e a vitoria da tensdo entre a

razdo e as forcas instintivas: esséncia humana.

O pintor renascentista Ribera demonstrou muito bem essa relacdo antagbnica da
esséncia humana. A partir da disputa mitologica entre Marsyas e Apolo, relacionado a
habilidades musicais, o pintor compde uma retratacdo da mentalidade do grego a guisa
neoclassica. Em uma disputa de habilidades musicais, Marsyas € derrotado por Apolo.
Segundo o mito, o vencedor escolheria o castigo a impor ao vencido. Apolo escolhe arrancar a

pele de Marsyas. Esse lado de Apolo Nietzsche parece ter se esquecido de mencionar.

(Apolo flaying Marsyas — Jusepe de Ribera, 1637: Musées Royaux des Beaux-Arts, Bruxelas)

De tal maneira, o deus surge como uma projecdo da interioridade humana. Na medida
em que corta a pele de Marsyas, a cor da carne e do sangue humano coincide com a cor do

manto de Apolo. Essa simbologia determinaria o poder da razdo como um principio da
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interioridade humana, assim como a profunda dor, que tem como causa as forgas instintivas
do desejo passional de se manter acima dos deuses, como se quisesse ser maior que eles, mas

em uma possibilidade humanamente material.

Apolo, nesse processo, surge como implacavel, totalitarista e perverso. A tirania do
gosto do vencedor € nitida na escolha do castigo ao vencido, demonstrando, assim, seu poder.
Isso apresenta um tipo de intolerancia contra a diversidade, contra as alternativas, na medida
em que Apolo, podendo escolher outras possibilidades de recompensa, escolhe uma que €
também um tipo de vinganca contra o desejo do fraco de ser mais forte. Assim como a razéo
entendida como consciéncia seria totalitarista com as forgas instintivas, desejando, de certa

forma, elimina-las, ou pelo menos Ihes tirar a importancia.

Cristo é colocado, inicialmente, nesses mesmos limites humanos. No entanto, o final
de sua jornada representa a superacdo desses limites e a ascensdo a um reinado superior,
divinizado. Nessa busca para se tornar uma divindade, o fiel cristdo assume sua
insignificancia material na vida presente, para merecer o que seria a vida ap6s a morte, como
se estivesse concretizando seu desejo inconsciente de se tornar um deus. Essa inconsciéncia
ndo esclarecida se faz assim pela alienacdo da propria razdo que o cristianismo propde nessa

crenca niilista.

O manto de Cristo, o sudario melhor dizendo, representaria, nesse processo, 0 oposto
da gana pela vida presente de modo essencialmente humano. O sudario teria se tornado o

contrario do manto de Apolo, embora dentro de um processo de semelhanca inegavel.

29/07/2008

|
(Fotografia do pretenso Santo Sudério — Catedral de Turim, It&lia)
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O manto da morte fundaria a esperanca de uma vida plena apds a morte e a ndo-
importancia da vida presente. Enquanto no mito grego ele seria conquistado pelo deus, no
mito cristdo ele teria sido conquistado pelo homem, ja que se criou uma lendaria confirmacao
de sua existéncia, que passou a ser objeto de desejo e disputa entre 0os homens. Afinal, o
manto suado seria, para os fieis, a possibilidade real da elevacdo ap6s a morte a0 mundo

celestial. Segundo se diz, ele estaria guardado na Catedral de Turim.

Esquilo, com a figura de Prometeu, parece propor uma moral inversa aquela
dominante representada por Zeus. A forma como ele descreve os feitos do Titd, para a
humanidade, deixa clara essa questdo. Afinal, o cerne do mito estd no fim, em que, pela
punicdo, toda imagem intermedidria entre animais e deuses, projetada no ser humano, é

estabelecida. 1sso fica claro em uma passagem em que Prometeu esté falando ao corifeu:

Farei o meu relato, ndo para humilhar

os seres indefesos chamados humanos,

mas para vos mostrar a bondade infinita

de que sdo testemunhas numerosas dadivas.

Em seus primordios tinham olhos mas nédo viam,

tinham os seus ouvidos mas ndo escutavam,

e como imagens dessas que vemos em sonhos

viviam ao acaso em plena confuséo.

Eles desconheciam as casas bem-feitas

com tijolos endurecidos pelo sol,

e ndo tinham noc¢do do uso da madeira;

como formigas ageis levavam a vida

no fundo de cavernas onde a luz do sol

jamais chegava, e ndo faziam distincéo

entre o inverno e a florida primavera

e o verdo fértil; ndo usavam a razéo

em circunstancia alguma até ha pouco tempo,

quando lhes ensinei a bésica ciéncia

da elevacgdo e do crepusculo dos astros.

Depois chegou a vez da ciéncia dos nimeros,
(vv. 572-591)

Esquilo parece colocar, nesse momento, o progresso da humanidade sob a imagem da
ruptura com o poder tiranico de Zeus pelo Titd. Essa questdo coloca 0 mito de Prometeu como
arquétipo da humanidade, em toda sua contradicdo e tensdo, contra a racionalizacdo quase
incontrolavel. De tal maneira, essa visdo critica apresenta um Prometeu trdgico como a
imagem da fusdo entre instinto e consciéncia racional. Tudo isso, entretanto, com a
substituicdo de uma religiosidade por outra, apresentando-se, portanto, de forma ainda nao

iluminista.

Alcancando o conhecimento, a humanidade teria alcancado também a consciéncia da

mortalidade, e, junto com ela, o desejo de purificacdo, que conduz a um nivel racionalista de
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existéncia moral. E é exatamente contra esse exagero que Prometeu parece trabalhar. Ele tenta
restaurar a razdo e a sensorialidade, sem, no entanto, entregar-se unilateralmente a uma ou a
outra. Esquilo, como poeta e por meio de simbolos, leva Prometeu a uma nogéo bastante
conflitante, que fundamenta o pensamento grego classico. Goethe, a respeito disso, propde
uma leitura reveladora em seu Prometheus (NIETZSCHE, 2008 (2), p. 63):

Sentado aqui, eis que modelo homens

A minha imagem,

Um género que me seja comparavel,

Para sofrer e chorar,

Para gozar e jubilar,

Para te ndo venerar,

Como eu!

Para finalizar a leitura do poema esquiliano, deve-se analisar, com maior afinco, o que
Goethe diz nos dois ultimos versos acima transcritos. Em tal poema, Prometeu afirma que nao
venerard a figura de maior poder, Zeus. Primeiramente, é preciso observar como isso ocorre
no poema de Esquilo. No fim do poema, Esquilo deixa entrever, ante a infame situagio
corporal de Prometeu, a posicdo saudavel de sua forca mental, a0 compor versos em que a
decisdo firme do protagonista se apresenta tdo titanica quanto sua propria esséncia:

N&o tenhas, mensageiro, a impresséo de que,
desatinado com a decisédo de Zeus,

eu me comportarei CoOmo se pOSSUiSSE

coracdo de mulher e, querendo imitar

maneiras femininas, irei suplicar,

juntando as maos, aquele deus que mais detesto,

para livrar-me destes grilhdes infamantes.
(vv. 1331-1339)

O verso de Goethe “Para te ndo venerar” — autor que ironicamente chegou a ser
ministro do duque de Weimar, Carlos Augusto — revela exatamente o que simboliza Esquilo
na forca titanica de Prometeu. Ao ndo se render as forcas de Zeus, o Titd ndo se rende ao
sistema de dominacdo desse reino, propondo um tipo de reinado mais brando, ndo tiranico.
Aqui, ao contrario da leitura superficial de Vernant, Prometeu ndo perde a luta contra a
segregacdo imposta por Zeus. Ele se torna simbolo de resisténcia da unido inconsciente/razéo.
Sua profecia de que Zeus seria submetido (vv. 220-235) confirma o significado de seu nome,
Prometeu — aquele que pensa antes, aquele que prevé — como se soubesse que tudo isso

causaria a derrocada do tirano Zeus.

O Titd faz valer o significado de seu nome ao prever 0 que aconteceria a Zeus.

Prevendo que Zeus perderia o0 poder, Prometeu ndo apenas afronta mais uma vez o poderoso,
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mas ndo onipotente, Zeus, como também, definitivamente, inverte a situacdo de dominio.
Agora, é Prometeu que faz os deuses olimpicos, na figura de Zeus, ficarem em posicéo de
fragilidade, em posicdo temeraria, mesmo pregado na pedra em desvantagem. 1sso pode ser
melhor observado nos versos a seguir: “Nada, for¢a nenhuma pode constranger-me/ a revelar-
Ihe 0 nome de quem deverd/ destitui-lo de seus poderes tirdnicos” (vv. 1323-1325).
O homem, exaltando-se até ao titanismo, conquista para si proprio a sua civilizagao,
e forca os deuses a fazerem alianca com ele, porque, gracas a ciéncia que é sua, tem
nas maos a existéncia dos deuses e até os limites do poder deles. Mas o que ha de
mais admiravel neste poema de Prometeu — que, no pensamento fundamental, é o
verdadeiro hino da impiedade — € o profundo sentimento esquiliano da “equidade”.
De um lado, o sofrimento imensuravel do audacioso “solitario”, do outro, a miséria
divina, o pressentimento de um corpudsculo, e por fim, a poténcia que impde a
reconciliacdo, a identificacdo metafisica destes dois mundos de dores, - tudo isso
lembra, com méaxima forca, o principio fundamental da concepcdo esquiliana do

mundo, no qual a “Moira” como justiga eterna paira acima dos deuses e dos homens.
(NIETZSCHE, 2008 (2), pp. 63-64)

Como Nietzsche chama atencdo, uma forte beleza do mito estd exatamente na
reconciliacdo entre o homem e as forgas instintivas. 1sso, por sua vez, ocorre sob varios
aspectos e imagens que se sobrepdem em uma ideia, a saber: a tensa unido inconsciente/raz&o,
que tenta ser abalada e segregada pelo simbolo tiranico de Zeus. No final do mito, Prometeu é
libertado por Hércules e o centauro Quiron permanece em seu lugar no Caucaso. Sem esse
desfecho ao fim de Prometeu acorrentado, 0 poeta estabelece uma terrivel tensdo em Zeus e,
por consequéncia, nos deuses olimpicos, pelo destino que Ihes caberia: o possivel fim desse
novo reinado, como estaria previsto, desde muito tempo, na imagem mitica de sucesséo ja

compreendida pela mente mais antiga.

Essa imagem de sucessao representa, por sua vez, ainda um tipo de manutencdo dos
limites da classe alta dominante, na medida em que expde como proposta a substituicdo de um
deus por outro. Embora a ruptura de Prometeu represente um tipo de esclarecimento e
progresso, € com Euripides e Aristofanes que o sistema religioso helenista é escamoteado e
desconstruido, a partir de uma leitura critica que desvela a maquina politica que funciona a
partir das estruturas dos mitos. Nesse principio, esses autores sao capazes de criticar como 0s
mitos sdo trabalhados psicologicamente pelo sistema sacerdotal na cabeca da massa. Esse tipo
de desconstrucdo mitica foi capaz de compreender, em parte, 0 mito em sua esséncia: nem
como mentira, nem como verdade, mas como interpretacdo humana que principia acoes

psicoldgicas na mente do fiel como seré analisado mais a frente no tépico 3.3 deste capitulo.
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3.2 —EDIPO E A TENSAO TRAGICA
3.2.1 — O dionisiaco no primeiro Edipo de Séfocles

Antes de Euripides e Aristofanes, entretanto, serd analisado neste topico o mito de
Edipo segundo Séfocles. Mesmo trazendo a discussio para o mundo dos mortais, S6focles, e
essa € sua grandeza literaria, apresenta uma poética extremamente ambigua a respeito da
crenca helénica. Edipo é colocado em uma dupla atmosfera: a primeira se cerca da sistematica
sacerdotal, que definiria a tragédia humana como designio dos deuses; a outra se cerca de uma

postura mais critica, que definiria a tragédia como consequéncia de atitudes humanas.

Nietzsche (2008 (2), p. 67) aponta que 0s principais personagens tragicos classicos,
como Prometeu e Edipo, representam a figura de Dionisio. Nesse sentido, sera feita uma
analise da trilogia tebana de Sofocles, a fim de se observar como a tensdo entre crenga e razéo
estaria presente na tragédia classica. E importante, todavia, ndo se levar as ultimas
consequéncias a posicdo de Nietzsche acerca do carater estritamente dionisiaco de Edipo.
Assim como Prometeu, o parricida é rodeado de uma crosta dionisiaca, mas ndo se pode negar
que ele, em determinados momentos, assuma uma postura serena e meticulosa, proprias das
formas apolineas. Nesse sentido, apolineo e dionisiaco se completam na tragédia; esse é o
principio da tensdo humana para os classicos. Visdo que se permanece, em parte, no mito

cristdo, mas que se acresce de outros elementos ndo dominantes na Grécia antiga.

Figura antagdnica por exceléncia, Edipo entrelaca, em sua esséncia, grandes oposicoes
como forca e fraqueza, poder e ostracismo, inteligéncia e ignorancia. Esse antagonismo, que
parece decifrar sua esséncia € causa necessaria para a composicao do personagem e de sua
tragica jornada. Nela, toda forca dionisiaca se apresenta tdo avassaladora quanto meticulosa e
suave. Enquanto jovem desbravador, sob a luz do vigor corporal, esconde-se um fragil Edipo
a mercé das forcas da natureza e das forgas instintivas que se colocam, aparentemente no
inicio do poema, como destino, pela crendice que ele carrega; mas, enquanto velho, sob a
fraqueza corporal e diante da cegueira, esconde-se uma inquestionavel capacidade de

manipular a trajetéria de um povo, mesmo depois de sua morte.

Nesse sentido, o primeiro Edipo, ao enviar seu cunhado ao oraculo para descobrir o
que deveria ser feito para se recuperar 0s bons tempos idos de Tebas (vv. 68-72), recebe o
recado de que deve “punir — ndo importa quem! — os matadores” de Laio (vv. 106-107).
Percebe-se aqui um nitido antagonismo: seu vigor governamental, mergulhado em sua propria

ignoréncia, sera definitivamente abalado por sua decisdo, que determinaria a punicdo, de
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exilio (vv. 227-229) (vv. 305-309), aquele que se apresentasse a ele — ou seja, ele mesmo. 1sso
evidencia que o homem ndo sabe o0 que ele mesmo é. A falsa impressao que o texto passa de
que tudo gira em torno da deciso divina parece ser desconstruido na medida em que Edipo
parece provocar seu infortdnio. E ele que envia Creon para saber o que fazer para estabelecer
a paz em Tebas; é ele que manda buscar Tirésias, sobrevivente do dia do parricidio; é ele que

forca Tirésias a dizer que ele proprio é o assassino de Laio. Tudo isso pela crenca que o cega.

Lembrando-se de que S6focles era um sacerdote, no entanto, é possivel dizer que essa
interpretacdo ndo fizesse sentido em seus dias e em sua mente. Quer dizer, talvez Séfocles
quisesse realmente confirmar uma postura sacerdotal perniciosa, colocando Edipo & mercé
dos deuses. Mas se essa foi realmente sua intencdo, sua grandeza literaria foi capaz de superar
essa intencdo religiosa, concretizando uma obra que pode ser lida tanto na esfera religiosa de

sistematizacéo sacerdotal como na esfera da critica aos 0s mitos.

Ja rei, e depois de ter determinado a punigio do assassino de Laio, Edipo manda trazer
a sua presenca a unica testemunha do crime: Tirésias. Em uma leitura tradicional, que vé na
obra a confirmacdo do poder sacerdotal, Tirésias se torna uma figura fundamental no
esclarecimento do crime, pois ele traria a luz o parricidio de Edipo. O velho mostraria a
ignorancia de Edipo, que teria sido mascarada na imagem do sabio decifrador de enigmas.
Tirésias € colocado como o principio, pela sabedoria, da forca espiritual da justica, mesmo

sob a forma fisica debilitada de fraqueza e de cegueira.

No entanto, em uma leitura mais atenciosa, dentro da abertura que o texto propicia,
Tirésias se torna exatamente o oposto: aquele que pretende destruir o poder civil, o principio
de governo meritocratico. Sua intervencdo se da na atmosfera de uma aparéncia débil, mas
gue tem consequéncias estrondosamente fortes. Esse modelo de sacerdocio seria um principio
tdo forte de eficiéncia que Edipo, na segunda peca da trilogia, passa a imita-lo, para que seus
desejos de vinganca fossem realizados. Tanto Tirésias como Edipo, nesse viés, seriam
inventores de profecias, ou pelo menos manipuladores delas, assumindo uma postura vil, para

conseguir seus intentos.

O quiasma criado aumenta a tensdo em proporcdes magnificas: Edipo, enxergando
fisicamente, ndo é capaz de ver o que ele fez, isso torna infima sua forca fisica diante das
forcas da natureza e das forcas instintivas que o levaram a cometer o assassinato de seu pai,

além de sua sabia logica formal, decifradora de enigmas, ter sido engolida por sua cegueira
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diante dos fatos — isso o tornaria vitorioso e derrotado a0 mesmo tempo, ou por seus atos na

visdo critica, ou por causa dos deuses na visdo sacerdotal.

De tal maneira, a contradigio inicial Edipo/Tirésias oferece uma chave fundamental
para uma leitura critica do percurso do heroi tragico. Sob a aparente fraqueza e ignorancia,
Tirésias desvela o assassino de Laio: Edipo (v. 362). Sob a aparente forca fisica e aparente
sabedoria, Edipo personifica a ignorancia ao acusar Tirésias de cegueira mental (v. 371) como
afirma na mais absoluta ironia de composicdo sofocleana: “Nao és o mestre da decifragdo” (p.
440). A questdio é que Edipo teria se tornado uma consequéncia tragica de uma pseudo-
profecia que ndo teria sido finalizada no dia em que Laio entregou o filho a um servo para ser
morto. Tal profecia, no fundo, seria fruto de uma profunda préatica sacerdotal de fazer retornar
0 governo teocratico. Para tanto, seria antes necessario nao permitir que Laio tivesse herdeiro.

Tendo recebido a misericordia do servo, Edipo estaria fadado a viver essa maldicao familiar.

A cegueira mental de Tirésias passa a fazer sentido na medida em que ele finge nédo
enxergar a manipulacdo das pecas do quebra-cabeca, fazendo parecer que tudo acontecia por
causa da profecia, em sentido stricto, e ndo pelo fator obediéncia a profecia, tornando a
crencga, nesse sentido, inimiga do esclarecimento. Com isso, uma consequéncia em cadeia se
desenrola na trilogia; dentre elas, a principal é a postura de Edipo de real falta de
esclarecimento, que o teria conduzido ao seu xeque-mate. Quer dizer, toda verdade buscada
por ele ndo alcanca a estrutura profunda, e o que realmente seria o cerne do problema, a farsa

das profecias, continua velado.

Sofocles, nessa linha, compde uma sobreposicdo de antagonismos ao fazer Edipo se
voltar contra seu cunhado e tio: “Es bom de prosa, mas sou mau de ouvido:/ te revelaste um
desafeto amargo” (vv. 545-546), “Me persuadiste — sSim ou ndo? Da urgéncia/ de aqui trazer o
vate sacrossanto?” (vv. 555-556). Dentro de sua absoluta ignorancia, Edipo é levado a duvidar
de uma atitude que ele desencadeou ao pedir que Creon fosse buscar respostas para trazer a
paz a Tebas como se observa nos seguintes versos: “um s6 remédio me ocorreu/ a Delfos eu
enviei Creon Menécio;/ partiu 0 meu cunhado com o fito/ de perguntar: a paz, como a

devolvo/ a Tebas, com palavras ou com atos?” (vv. 68-72).

Como sacerdote, é possivel que Sofocles tenha deixado pistas de como funcionava a
mentalidade religiosa do povo grego de sua época. O sacerddcio, muito respeitado desde
tempos remotos, queria o papel de conduzir as atitudes do povo e de seus governantes. Esse

poder sacerdotal garantiria o sistema teocratico de dominacgdo. Nesse sentido, a questdo que
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parece estar na sobreposicdo dos fatos poéticos € a necessidade de obediéncia aos designios
dos deuses para a garantia desse modelo de dominacédo. O sistema religioso parece, nesse Vieés,
encarregar-se de fundamentar o infortinio da geracdo dos Labdacidas. J& com o oréculo
proferido a Laio, 0 que se queria era o exterminio de tal linhagem e de qualquer outra que
pudesse representar algum tipo de ameaca a esse modelo. Como Laio néo teria obedecido aos
deuses, ou melhor, as pseudo-profecias, suas geracdes futuras seriam destruidas, como fica
aparente no texto, pelas predestinacdes divinas, ou em um pensamento critico, pelos discursos

sacerdotais.

De tal maneira, a ironia, nos versos de Sofocles, vai ficando cada vez mais intensa.
Edipo diz: “ndo ajo em nome de um remoto amigo/ mas por mim mesmo eu mesmo afasto a
macula:/ quem p6s as mdos em Laio logo pode querer de mim vingar-se com seu golpe.” (vv.
137-140). Edipo tem toda razdo: ele mesmo se vingaria dele, cegando-se com suas proprias
méos e exilando-se sob seu préprio comando. A tragédia ai se preserva ndo em isso acontecer
por designios dos deuses, mas por ter sido provocado pelo discurso do poder sacerdotal. O
erro de Edipo € sua crenca. Assim, Creon, acusado de traicio, é apenas fantoche das decises
de seu cunhado, na mesma medida em que se torna ventriloquo dele, e, ambos, fantoches do
discurso sacerdotal, fantoches de suas crencas, determinando-se o fim da soberania co-

sanguinea dessa linhagem como se fosse um fatalismo divino.

O fatalismo das profecias, em uma das possibilidades de leitura, representaria a
contradicdo humana mais antiga entre as forcas inconscientes e a luta da razao para purificar
tais forcas, mas tudo isso sob o sentimento profundo de que aquelas ndo poderiam ser
amenizadas por esta. Nos mitos mais antigos, 0 homem surge como fantoche dos deuses
porque sua compreensdo acerca de suas forcas interiores Ihe era ainda pouco esclarecida.
Assim, 0 homem se rendia a esses instintos, projetando-os como forcas da natureza; fosse sob
a forma humana ou ndo. Nesse Vviés, pouco a razao podia fazer para esclarecer 0s mitos e tirar
0 homem de uma zona passiva de credulidade. O homem vivenciava tais forcas como se

fossem principios externos a ele.

Para Homero, yoyn (psique/alma) era uma instancia fantasmagorica e irracional, quase
fisica “Ora a certeza adquiri de que no Hades, realmente, se encontram/ almas e imagens dos
vivos, privadas, contudo, de alento” (lliada XXIII, vv. 103-104). Mas entre Homero e 0
periodo Classico, a alma foi, aos poucos, adquirindo outro significado. Uma religido, na
Grécia antiga, com influéncia oriental, teria sido fundamental para a transformacgdo do

significado de alma: o orfismo, que teria sido popular ja na época de Esquilo. Nela, a woys
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teria assumido principios morais que remetem a um tipo de racionalidade, bem distinto do que
acreditavam 0s gregos mais antigos, e que serd mais profundamente pensado e racionalizado

por Plat&o.

A ideia protagdrica de homem como medida de todas as coisas parece substituir, na
Grécia cléssica, a ideia de humanidade como fantoche das divindades. Nessa medida, pode-se
observar nitidamente, que, mesmo em entrelinhas, Séfocles parece indicar o sistema de
dominacdo desenvolvido e mantido pelo sacerddcio de sua época. Edipo se torna vitima do
conflito entre a forca do discurso sacerdotal, seu instinto assassino de honra e seu sentimento
de culpa. Conflito, alids, essencialmente humano. As discussdes a respeito do falseamento das
divindades eram cada vez mais comuns na Grécia desse periodo, tanto pelas pecas tragicas e
cbmicas como por pensadores naturalistas, conhecidos hoje por pré-socraticos.

O cosmos que era visto a partir de modelos fatalistas pelos principios homericos e
hesiodicos, na Grécia classica assume outra visdo bem mais subjetiva, em que ha um tipo de
esclarecimento que passa a enxergar, nas acdes humanas, um processo de escolha e ndo de
designio divino. Com isso, é possivel observar que, mesmo de modo ambiguo, Sofocles
parece oferecer elementos que tornam possivel um tipo de questionamento do sistema
sacerdotal, na medida em que compde Edipo, na segunda peca, de modo tipicamente
sacerdotal, assumindo um posicionamento inverso aquela postura apresentada na primeira

peca. Mas ainda aprisionado aos limites de sua crenca sacerdotal.

3.2.2 — O segundo Edipo de Séfocles: um sacerdote

O aspecto fisico de Edipo em Edipo em Colono, apesar de deploravel (vv. 1473-1475),
ndo supera o aspecto social indigente. Sua cegueira e sua fraqueza fisica sdo sintomas que
reforcam sua fraqueza social. Entretanto, um leitor desatento pode cair facilmente nas ciladas
de Sofocles e imaginar que tais fraquezas fundamentam a debilidade do poder discursivo.
Edipo, exatamente por sua debilidade fisica e social, torna-se tio forte do ponto de vista de
determinacdo de pseudo-designios quanto um sacerdote da Grécia antiga. Quanto mais fraca
sua aparéncia fisica e social, mais funcional sua forca discursiva se tornaria. E pela aparéncia

débil que ele passaria a dominar o sistema em que esta inserido.

Sem esclarecer essas estruturas profundas em nivel definitivo, Edipo no méaximo se
compde como um sacerdote débil para fundar suas pseudo-profecias e se vingar daqueles que

o0 injuriaram. Nesse processo, Séfocles parece ambiguo ao deixar rastros de que por tras de
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uma imagem débil, tipicamente sacerdotal, haveria desejos politicos perniciosos. Edipo, nesse
sentido, com a chance de desconstruir definitivamente o modelo teocratico, entra no ciclo para

fazer parte dele na segunda peca.

A ambiguidade textual leva a uma ironia perceptivel logo nos primeiros versos do
segundo poema da trilogia. O habitante de Colono que se aproxima de Edipo e de Antigona é
chamado de “Estrangeiro”. Mas, se este ¢ o habitante de Colono, o estranho, portanto, seria
Edipo e ndo o habitante. A inversdo, aqui evidencia, mesmo que timidamente, a aparente
familiaridade do her6i com o lugar — pretexto para fundamentar os pseudo-vaticinios lan¢ados
aqueles que teriam injuriado sua sorte, e aqueles que o acolhessem em seu infortunio.

Terrificantes deusas, ja que vosso assento
é 0 primeiro nesta terra sobre o qual

dobrei os meus joelhos, ndo me hostilizeis,
nem ao deus Febo, pois quando ele proclamou
0 meu destino cheio de infelicidade

disse que este lugar seria o meu reflgio,
depois de errar por muitos anos, ao chegar
a este solo onde acharia finalmente

um paradeiro acolhedor, inda que fosse
para encerrar aqui a minha triste vida;

e por haver morado nesta regido

traria 0 bem a quantos me acolhessem

e ruina certa a quem quisesse repelir-me,
fazendo-me voltar a estrada. Prosseguindo,
0 deus me descreveu sinais reveladores
dos eventos futuros, como terremotos,

relampagos vindos de Zeus, talvez trovdes.
(vv. 94-110)

O que mais importa nessa passagem é que, ao chegar aos limites da cidade, Edipo se
senta em uma pedra sagrada para os habitantes (vv. 39-44). Ao pedir que Edipo saisse de cima
da pedra, o “Estrangeiro” teria dito que as Euménides onividentes seriam as divindades
relacionadas a pedra. Onividente € relativo a vidéncia absoluta — assim continua a leitura pelo
viés irénico. O poder de vidéncia das divindades parece ser dizimado diante do que anuncia,
por um principio de falsa onividéncia, Edipo. Edipo passa a assumir a aparéncia da mais pura
debilidade para agir como um sacerdote e determinar os destinos de muita gente, ao passo que
as divindades vao perdendo, em proporcdo inversa, seu poder. Sua cegueira assume a mais
pura ironia na medida em que passa a assumir uma postura de quem pode enxergar acima do
sentido fisico. Essa visdo profética, entretanto, evidencia-se como falsa visdo, na medida em

que suas previsdes sdo, no fundo, arma de controle sacerdotal.

A obra revela, nesse aspecto, a medida humana a respeito de suas proprias decisdes, de

sua atividade diante da vida, contra a ideia de passividade apresentada pela mitologia
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precedente. Assim, Edipo em Colono parece ser uma obra reveladora no sentido de levantar
reflexdes em relagdo ao que seria destino humano. Nele, Edipo parece ter sido composto para
deixar entrever a possibilidade de os designios da humanidade poderem ser pré-determinados
a partir das manipulacdes religiosas, tornando, assim, a crenga nos deuses um tipo de

cegueira. A crenca se torna, nesse contexto, uma abdicacao da razéo.

Ao descobrirem a origem de Edipo, o coro de ancifos pronuncia, diante de seu
vitimismo, que deve “partir!” (vv. 230-232). Diante disso, Edipo se utiliza da crenca nas
supostas profecias de Febo Apolo (v. 97), a respeito de seu destino final, para determinar os
comportamentos e as atitudes dos cidad&os de Colono e de Atenas. Os versos em que Edipo
diz ao corifeu “Chego como homem predestinado e devoto,/ trazendo béncdos para os
cidaddos daqui.” (vv. 304-305) seriam prova inicial disso, jA que a crenca nos deuses
submeteria qualquer pensamento esclarecido acerca da falsidade dessa profecia.

A filha mais nova, Ismene, traz ao velho pai noticias de seus dois filhos: “Agora,
pobre pai, por causa de algum deus/ e de designios criminosos teus dois filhos/ trés vezes
arrogantes estdo separados/ por uma desavenca subita e funesta:/ cada um deles tenta obter de
qualquer modo/ o cetro ¢ o poder real para si mesmo.” (vv. 394-399). Essa mensagem, que
pretende evidenciar um fatalismo religioso tradicional, seria também o andncio de um sistema
religioso em decadéncia, na medida em que Polinices, tentando reaver a bencdo do pai para
combater o irmao Etéocles (vv. 1538-1539), parece atribuir a causa da contenda entre ele e
seu irmdo “antes de mais nada” a “maldi¢do” do pai (v. 1525). Nesse sentido, a maldi¢do seria
antes um desejo sacerdotal, que Edipo, por conveniéncia, parece acreditar. Assim, “causa de

algum deus” pode ser entendido como causa sacerdotal.

Isso soa ndo como uma profecia, mas como uma estratégia de vinganca de Edipo. Ou
seja, ndo ha vaticinio algum, ha o desejo de vinganca do pai contra os filhos que, quando
deviam, a seu ver, intervir para que ndo fosse exilado, ndo apareceram “para apoia-lo e
defendé-lo” (v. 467). Do verso 468 ao 470, fica claro o sentimento de Edipo: “ambos me
viram sendo expulso/ de meu palacio e levado para as estradas para viver como exilado”. O
desejo de Edipo de que “os deuses jamais extingam essa funesta desavenga, e permitam/
tomar a decisdo final sobre 0 combate/ em que se enfrentardo os dois num dia proximo/ de
langa em punho!” (vv. 457-461) ndo indica uma determinagédo divina, mas um desejo humano

exaltado pela ira de que seu desejo se torne concreto.
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Diante de uma profecia que confirma o tradicionalismo religioso — “Segundo dizem,
0s tebanos véao querer-te/ vivo ou apds a morte, pois os salvaras.” (vv. 419-420), “Dizem que
seu sucesso depende de ti.” (v. 422) — a ambiguidade de Séfocles deixa pistas para uma critica
a essa crenca fatalista, na medida em que Edipo impossibilita a concretizagio do vaticinio da
salvacdo de Tebas, negando-se a retornar para a cidade (v. 443). Dessa maneira, Edipo

passaria a determinar sua propria vontade: “Tua vontade custara caro aos Tebanos” (v. 444).

A condicéo de seu retorno elimina, pelo seu enterro distante de Tebas, a fatalidade do
destino. Se fosse um designio pré-determinado, ndo existiria a circunstancialidade dos fatos,
mas apenas o desejo dos deuses, assim como uma determinada coisa ndo existiria a partir da
vontade humana, mas a partir da vontade Unica das divindades. Por isso, leva-lo de volta a
Tebas seria indispensavel para que o pseudo-vaticinio fosse concretizado, fosse ele vivo ou
morto. Como fica claro nos versos seguintes, levar Edipo a Tebas seria como sacrificar suas
vontades humanas: “Eis o motivo de eles quererem levar-te/ para a proximidade de suas

fronteiras,/ onde ndo possas ser senhor de teus desejos.” (vv. 438-440).

Preocupado em ser arrastado a forca para Tebas, o Edipo de S6focles inicia sua defesa,
convencendo Teseu de que ele ndo poderia deixar que o levassem dali. Para isso, ele apresenta
uma possibilidade de confronto entre os dois Estados. No entanto, o que seria um confronto
por sua causa, é transformado, retoricamente, em desonra e petulancia por parte de Creon a
Teseu. Quer dizer, ndo é pelo fato de quererem leva-lo, mas pelo fato de ndo respeitarem a

pessoa do rei de Atenas que o discurso se intensifica e passa a protegé-lo de seu cunhado.

Com a frase “Ignoras rei, as numerosas ameagcas...” (v. 734), Edipo garante sua
protecdo pelo jogo de vaidade: “Estou certo de que ninguém vira tirar-te/ daqui se eu nao
quiser.” (vv. 735-736) “Enfim, ainda que me afaste estou seguro/ de que basta meu nome para
proteger-te” (vv. 748-749). Avisado por Ismene de que Creon pensa em leva-lo “para as
vizinhangas/ de Tebas” (vv. 430-431) sem que o deixe pisar “no chdo de tua terra” (v. 432),
Edipo cria a tensdo necessaria, desmascarando a falsa boa intencdo de Creon em leva-lo a
Tebas (vv. 888-894), para fazer seu cunhado reagir de modo ameacador e agressivo em

relacdo ao orgulho nacional de Teseu.

Negando-se a ir para Tebas, seu cunhado revela sua empresa: “Ja capturei uma de tuas
pobres filhas,/ e sem demora me apoderarei da outra” (vv. 932-933) a fim de forca-lo a ir
junto. A estratégia do jogo de vaidade ndo terd sido em vao. Corifeu, representando o rei,

diante da situac@o diz a Creon: “Que agao praticas, estrangeiro?/ Solta-a, ou vais sentir a forca
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de meu brago” (vv. 949-950). Estd confirmado o confronto entre Tebas e Atenas. Deve-se
perceber que, agora, ocorre justamente o que ndo deveria acontecer se Atenas acolhesse Edipo
em suas fronteiras: um principio de conflito que ameagaria a paz. Como fica claro, Edipo ndo
deveria temer nada, “se realmente foi Febo (Apolo) quem te trouxe até estas paragens” (V.

747). Isso demonstra, indiretamente, a indugdo de discurso por parte de Edipo.

E necessario observar o jogo que Edipo elabora para causar o confronto entre os dois
Estados. Em outros termos, Edipo, aproveitando-se de sua sorte de vitima, em fung&o de tudo
que Ihe acontecera outrora, joga Creon, sem que perceba, contra a soberania nacional de
Teseu. Edipo sabia que seu cunhado tentaria leva-lo a forca (v. 734). Baseado nisso, o heroi
coloca a prova a soberania de Atenas, ao colocar Creon a expressar seu desejo de leva-lo a

forga: “Prendo e levo comigo Edipo” (v. 978).

Como era de se esperar, 0 rei de Atenas age em defesa de seu ilustre visitante, ou
melhor, em defesa de sua palavra, afirmando nio permitir que Creon saia de 1a com Edipo e
com suas filhas (vv. 1041-1042). E mesmo sob ameaga do rei de Tebas (vv. 1207-1209),
Teseu age e impede Creon de levar Edipo e suas filhas (vv. 1279-1281), fazendo valer a
profecia, ou melhor, a vontade de Edipo que a todo tempo parece, de modo ambiguo, deixar
pistas para que se perceba que 0s acontecimentos sdo fruto das decisdes humanas. Assim,
mesmo que acreditasse nas profecias de modo religioso, Edipo se tornou uma composicio

antagbnica que representa a tensdo entre crenca e racionalidade.

Ao final do poema, Edipo garante a concretizacdo de sua vontade — ndo apenas a de
ser enterrado longe de Tebas (vv. 1802-1803), mas a de se fazer cumprir sua vinganga. Ou
seja, a farsa teria sido, sem que tivesse percebido Teseu, revelada. Segundo a pseudo-profecia,
aquele que acolhesse Edipo, teria um futuro magnifico. Entretanto, parece que proteger o
herdi ndo trouxe tantos frutos bons assim. Edipo sabia muito bem que o confronto entre Tebas
e Atenas seria inevitavel pelo afrontamento de Creon a Teseu. Para que sua vinganca fosse
plena, Edipo precisaria ter certeza de que seu corpo ndo seria levado para as fronteiras de
Tebas depois de sua morte. Para tanto, Edipo teria se utilizado, uma ultima vez, de seus
argumentos praticamente sacerdotais, chantageando Teseu. Chantagem que seria baseada nao
apenas em mentiras, mas a questdes politicas de aliangca necessaria para se combater em uma

guerra, formando uma politica de alianca regional que Edipo faz parecer profecia™.

Em tempo algum, porém, poderds revelar

10| eitura feita pelo professor Flavio Kothe em orientacéo a este trabalho.
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a qualquer outro homem o lugar oculto,
nem mesmo a regido onde ele se situa,
se queres que eu te envie no futuro ajuda
igual & de escudos e lancas incontaveis
mandados por vizinhos para socorrer-te.
(vv. 1804-1809)

Se Teseu quisesse ser ajudado no futuro, ele deveria fazer o que lhe pediu Edipo. A
condicional funcionaria como um amedrontamento ao rei de Atenas, considerando sua fé nos
vaticinios e nas divindades. Essa ajuda futura, no fundo, seria para defender Atenas da
consequéncia de ter auxiliado Edipo contra Tebas. Pois se Teseu nunca tivesse dado ouvidos &
pseudo-profecia de prosperidade a quem ajudasse Edipo, ele jamais precisaria da ajuda da
promessa de Edipo. Assim, a obra demonstra o caréter persuasivo e pernicioso da crenca, um

tipo de mentira instituida.

Nesse sentido, o fim do poema comunga muitissimo bem com duas passagens do
primeiro poema da trilogia, indispensaveis para se observar como, em Sofocles, o destino
humano esté reservado a ele mesmo, mesmo diante de toda crenga nos deuses. Mas enquanto
pensa enxergar tudo, ndo pode ver nada, e quando tem consciéncia de sua propria cegueira,
comega a perceber o funcionamento das mentiras sacerdotais.

CORO:

Como pddes ferir assim teus olhos?
Tua acdo assombra! Um deus te ensandeceu?

EDIPO:
Apolo o fez, amigos, Apolo
me assina a sina ma: pena apenas,
Ninguém golpeou-me,
Além das minhas maos.
(vv. 1326-1332)

Nisso consistiria a contradicdo do ser humano: esperar que alguém ou alguma
divindade interceda por ele para que possa alcancar uma vida mais digna e pura, tracando, ele
proprio, seu caminho. Assim, o esclarecimento humano acerca de sua vida contraditdria se
tornou fonte essencial do homem tragico da Grécia antiga. Esses primeiros passos para o0
relativo esclarecimento grego, mesmo que timidamente, tentaram fundamentar a ignorancia
da humanidade diante do desejo de sabedoria; a fragueza humana diante do desejo de
controlar suas forcas instintivas. Essa tenséo € intrinseca ao homem, e isso o teatro classico
soube compor com propriedade, sem acreditar que o mito fosse uma profunda invencionice, e

percebendo seu carater psicologico e politico.
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A outra passagem do primeiro poema ¢ ainda mais intrigante: “o teu demonio ¢
paradigma, Edipo:/ mortais ndo participam do divino.” (vv. 1194-1195). Além da leitura
tradicional de que os homens ndo decidem sobre o que querem e desejam as divindades, ha
outra leitura que ndo pode ser rejeitada como se ndo existisse: se 0 homem n&o participa do
divino, significa dizer que o divino também ndo participaria do humano, e isso determinaria
um conflito entre a crenca fatalista e a razdo esclarecedora da crenca como arma de

manipulagao.

Portanto, caberia ao homem decidir seu caminho e construir sua jornada, e também
caberia a ele assumir suas vitdrias e fracassos. O homem ndo participar do divino é uma
referéncia direta ao fato de que tudo que for divino ndo é cabivel ao homem. Assim, os deuses
ndo poderiam também interferir em suas vidas. O fato € que S6focles mantém ambiguo o que
Euripedes, Aristofanes e Platdo vdo colocar de uma forma clara: a mitologia como
perniciosamente persuasiva, provocando uma profunda cegueira. Revelador quando se trata
da propria esséncia humana e engodo quando ¢ trabalhada para manipular os sentimentos e as

atitudes das pessoas.

Naturalmente, entretanto, seria coerente dizer que tanto o homem participaria do
divino quanto o divino participaria do humano, na medida em que a manifestacdo estética do
divino seria uma projecdo humana na natureza. Leitura que reforcaria o esclarecimento das

profecias como escolha humana.

3.2.3 — O ultimo sopro da farsa sacerdotal - o terceiro Edipo de Séfocles

A respeito do ultimo poema da trilogia tebana, Antigona, pouco se discorrera neste
trabalho, a ndo ser a questdo do Ultimo sopro tragico na linhagem dos labdacidas: a morte de
Hémon e a impossibilidade de um herdeiro labdacida retomar o reinado de Tebas, a partir do
casamento que ndo ocorreu entre Antigona (filha do antigo rei de Tebas) com Hémon (filho
do atual rei). S6focles parece compor a forca do discurso religioso na mente humana. Assim,
o terceiro Edipo é elaborado, no fundo, para se presentificar mesmo depois de morto, a partir
das consequéncias de sua estratégia de vinganca, que teria sido definitiva para que 0s

acontecimentos ocorressem da forma como ocorreram.

Ao tentar enterrar Polinices, Antigona é condenada a morte por seu tio. Mas parece
que além desafiar o decreto de Creon, Antigona comete outro crime aos olhos do tio: o desejo

de se casar com Hémon. Diante do intento do casal em prosperarem no casamento, resta a
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Creon apenas uma saida para que seu filho ndo se case com Antigona: a morte dela. Assim,

Creon pronuncia: “A morte impedird por mim o casamento” (v. 655).

Dai toda a tragicidade se constréi no altimo poema da trilogia. HEmon passa a
questionar o ultraje de seu pai diante da justica e dos deuses (v. 843). O homem é colocado a
mercé do nefasto discurso sacerdotal, e Creon é apresentado como soberbo por se colocar
acima da tradi¢ao religiosa e enfrentar o que seriam os desejos dos deuses: “Ofendo-a por
impor respeito ao meu poder?” (v. 844). O rei de Tebas, nesse Vviés, é aniquilado, juntamente
com qualquer possibilidade de descendéncia labdacida. Sua heresia teria levado ao fim a
hereditariedade dos labdacidas, como se fosse castigo divino, embora suas agdes tenham sido

0 vetor de tais consequéncias.

Hémon, contrariando a fala de seu pai no verso 253, “Ninguém ¢ louco a ponto de
buscar a morte”, diz que Antigona “morrera levando alguém na morte!” (v. 851). O instinto
de autodestruicdo haveria se tornado o caminho escolhido para enfrentar o poder tiranico de
seu pai. Duas pessoas, nesse sentido, buscaram a propria morte: Antigona ao simbolizar o
enterro de seu irmdo, e Hémon por achar que Antigona iria morrer sob o julgamento
absolutista do pai. Assim, mesmo quando Creon resolve soltar Antigona e livra-la da sentenca
de morte (vv. 1237-1239), Hémon ja tinha tracado seu destino como é anunciado pelo 1°
Mensageiro: “Hémon morreu; matou-o mao ligada a ele.” (v. 1300), “Foi ele, em furia contra
o crime de seu pai” (v. 1302). Para culminar toda tragicidade vem o suicidio também de

Euridice, esposa de Creon e mde de Hémon (vv. 1423-1424).

O lamento de Tirésias em relacao ao “Fogo sagrado” (v. 1128) que teria sido poluido
pela “carnica do cadaver do desditoso filho de Edipo (Polinices)” (vv.1129-130),
possivelmente mencdo ao fogo dos deuses, 0 mesmo que Prometeu teria roubado para a
humanidade, pretende demonstrar o poder civil como incapaz de conduzir os rumos do
Estado. Quer dizer, o homem ndo sacerdotal deixaria suas paix6es tomarem conta de seu
estado de consciéncia, provocando, assim, a ira dos deuses e a ruina do bem comum. Desse
modo, todas as consequéncias maléficas das a¢cBes humanas seriam transpostas a ira dos
deuses, como um tipo de fatalismo. Nesse sentido, pela mao de Creon, ou mais propriamente
com sua intemperanca e desejo de querer ser mais que 0s deuses, ou melhor, mais que 0s

sacerdotes, o poder civil é retaliado e conduzido ao fracasso como se fosse um desejo divino.

Nessa mesma medida, os filhos homens de Edipo, que, em alguma medida,

representariam a luta pela meritocracia contra a primogenitura, teriam sido levados a se
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confrontarem em um tipo de guerra civil, para confirmar quem ficaria no poder do Estado. Na
obra, a luta pelo mérito do Estado parece ter sido também uma armacéo sacerdotal para que,
ao brigarem pelo direito de rei, ambos se matassem, e ndao restasse ninguém para assumir o
governo. Edipo, diante de sua cegueira, ndo consegue enxergar a causa real disso tudo. Ele
ndo percebe que ele teria se tornado fantoche do desejo sacerdotal, tornando-se ele mesmo um
tipo de sacerdote. O instinto de vinganca de Edipo parece ter sido a causa final da
impossibilidade de descendéncia. Se ndo fosse a crenca nesses pseudo-vaticinios, nada disso
teria ocorrido dessa forma, como fica claro no Edipo de Euripides.

Assim, talvez Séfocles tenha dado um grande passo para a abertura ao principio de
esclarecimento religioso e politico na Grécia classica, mas seu lago com o sacerdécio o teria
mantido refém de uma ambiguidade que permite uma leitura ainda presa aos moldes da crenca
de sua época, reforcando, assim, a cegueira na pratica fatalista. Mas foi com Euripides e
Aristofanes que o esclarecimento veio a tona. Suas criticas foram duras, irdnicas e explicitas.
Dessa forma, eles esclareceram o poder pernicioso que tem um discurso religioso na mente
dos fieis. Suas preocupacdes ndo foram apenas de provar que 0s deuses ndo existiam, como
fizeram, via de regra, 0s pré-socraticos, mas antes de provar que eles seriam um tipo de

representacdo de ansias humanas capaz de provocar uma cegueira completa na mente do fiel.
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3.3-A DESCONSTRUC;AO DO MITO EM EURIPIDES
3.3.1 — Jocasta e 0 acaso

Para Nietzsche (2008 (2), p. 78), a tenséo dionisiaca, familiar as tragédias gregas, teria
sido extinta com Euripides, que teria tentado, pela desconstrucdo dos mitos, fundar um tipo de
moralizacdo, que seria, mais tarde, levada as ultimas consequéncias no cristianismo. A
desconstrucdo politica do mito teria provocado o passo seguinte da histéria do ocidente: a
busca de um idealismo univoco de vida humana baseado na moral ndo relativista, que teria
tido seu principal fundamento no platonismo, como base da filosofia cristd nos primados da
Idade Média. Embora isso seja apontado por Nietzsche como o fim da tragédia, essa
desconstrucéo teria sido responsavel por uma visdo iluminista a respeito da crenca tradicional
da Grécia antiga. Isso causou a Euripides o exilio, que escreveu suas ultimas obras em tal
condicdo. A tragicidade, nele, assumia, portanto, uma postura clara, distinta daquela postura
ambigua presente na poesia de Esquilo e de Sofocles.

A solucdo do problema ético aparecia dubia, muito dibia! Discutivel lhe parecia
também o tratamento dos mitos! Injusta a reparticdo das gracas e das desgracas! Até
mesmo ha linguagem antiga da tragédia se lhe apresentavam expressdes
escandalosas, ou pelo menos inexplicaveis; especialmente achou que a linguagem
era demasiado pomposa para descrever acontecimentos vulgares, exagerada de
tropos e de figuras em falas que ndo correspondiam a simplicidade natural dos
caracteres. Era assim que, sentado no banco do teatro, Euripides refletia
demoradamente, ficava perturbado, mostrava-se impaciente; por fim teve de
confessar que ele, espectador, ndo entendia os seus grandes precursores. (idem, p.
77)

Nesse sentido, Euripides teria questionado a visao religiosa da tradi¢cdo. Todo esse
novo principio que perfaz a poesia dessa tragédia mais esclarecida passaria a questionar a
forma tradicional do mito enquanto forma de pensamento apto e coerente a vida pratica para
um novo teatro que Euripides pretendia mais esclarecedor, atraindo espectadores esclarecidos.
A questdo fundamental, segundo Nietzsche (idem, pp. 76 e 78), é que dois espectadores em
especial Ihe chamaram atencdo: o primeiro teria sido ele mesmo, Euripides, conhecido por seu
talento critico; o segundo teria sido Sdcrates, conhecido por seu génio questionador dos mitos

e dos problemas filoséficos.

A adaptacdo da linguagem aos caracteres dos personagens teria aumentado o laco
entre a plateia e a peca. Com isso, 0 que se tem é um confronto da tragédia com a situacao
tragica imposta pelos mitos, deformando sua representatividade na peca. As forcas da
natureza e as forgas instintivas iam perdendo sua significacdo no espirito helénico & medida

que a tragicidade ndo se expressava por si, mas por meio de um esclarecimento politico dos
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mitos. Ou seja, as profecias, colocadas como principios falseadores de pensamento, eram,
cada vez mais, mostradas como sistematizacéo de valores sacerdotais que pretendiam reforcar

e manter o dominio sobre a mente do povo helénico.

O espirito esclarecedor de Socrates, mesmo que ele tenha sido apenas uma
personagem comum a muitos filésofos, foi, nesse contexto, fundamental para a mudanca de
atitude do pensamento ocidental diante da fatalidade dos mitos. A subjetividade do eu
passaria a significar um filtro essencial para a postura do homem helénico diante do cosmos.
Assim, tinha continuidade a filosofia socréatica, que teria tido como base as tragédias de
Euripides. Dessa maneira, faz-se necessaria uma analise das obras As fenicias e As bacantes,
uma vez que, nelas, sdo patentes a critica e a reflexdo do autor acerca da manipulacéo
sacerdotal que os mitos representavam na Grécia de seu tempo. A andlise serd concentrada
ndo apenas na tensdo entre crenca e razdo, mas tambem na possivel desconstrucdo desse

sentimento antagonico, que aparece, em certa medida, superado pela razdo critica.

No primeiro poema mencionado, algumas passagens que divergem da trilogia tebana
de Sofocles serdo analisadas com o intuito de tornar clara a intencdo de esclarecimento de
Euripides. Tratando da jornada de Edipo, As fenicias parecem ter sido compostas para
questionar as visdes acerca de Edipo apresentadas no mito fundamental e na trilogia tebana;
evidenciando o poder sacerdotal como um tipo inaceitdvel de conduta moral, em faléncia

enquanto crencga, mas ainda vigente enquanto sistema politico de dominacao.

No inicio do poema, observa-se duas nitidas distingdes na trajetoria de Edipo e sua
familia em relacdo ao mito fundamental e a trilogia tebana. A primeira e chamativa diferenca
é que Jocasta ndo se mata ao saber que teria contraido nupcias e tido filhos com seu préprio
filho. Viva, torna-se peca chave para se discutir principios basicos que Euripedes trataria
acerca da moral e da ética. A segunda é que Edipo n3o vai para o exilio logo que descobre ser
assassino de seu pai e esposo de sua mae; ele teria ido somente depois da morte de seus dois

filhos Polinices e Etéocles.

Euripides, bem distintamente de Sofocles, deixa alguns antagonismos essenciais do
espirito humano fora de sua Jocasta. Na primeira peca da trilogia de Sofocles, Jocasta surge
entre uma postura herética e uma condicdo vil diante dos discursos sacerdotais, que parecem
comprovar a veracidade das profecias.

Jocasta:

N&o deixes que esse assunto te aborreca.
A arte profecia — deves sabé-lo —
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néo interfere nas questdes humanas.
Sucintamente posso demonstra-lo:
outrora Laio recebeu um oraculo
- sendo do proprio Apolo, de seus prdceres -,
segundo o qual a Moira lhe traria
a morte pelas maos de um filho nosso.
Mas forasteiros — dizem — o mataram,
(vv. 705-714)

Jocasta:
Nao te amedronte o enlace com tua mée,
pois muitos ja dormiram com a mée
em sonhos. Quem um fato assim iguala
a nada, faz sua vida bem mais facil.
(vv. 980-983)

Jocasta:
Pelos deuses! Se tem valor tua vida,
imploro, para! Basta o meu sofrer.
(vv. 1060-1061)

A postura de Jocasta, em Sofocles, € impar ao tratar da profecia de Apolo. Primeiro
ela a rejeita hereticamente, acreditando provar sua falsidade, mas, logo a frente, ela é
surpreendida com a possibilidade de a profecia ser verdadeira, ao dizer para seu filho e esposo
que ndo se preocupasse com o “enlace com tua mae”, pois aos homens seria relativamente
comum sonhar com isso. Essa contradicdo em sua personalidade € o que possibilita uma
postura ética relativizada, que visa ao bem-estar da vida presente; os versos 982 e 983
representam bastante bem tal situagdo. A tentativa de tranquilizar Edipo é, no fundo, a
tentativa de ndo sucumbir diante daquilo que seria o desejo das profecias. No entanto, Edipo,
em um profundo laco antagdnico com sua mae, provoca a revela¢do que tiraria Jocasta de seu
relativismo diante dos fatos construidos para uma consequéncia que viria mais pela vergonha
publica do que pela real significacdo do incesto: o suicidio de sua mée. Relativismo que surge,

em certa medida, inaceitavel em Euripides.

Em As fenicias, Jocasta é elaborada dentro de uma visdo ndo antagbnica, em que sua
condicdo de incesto é colocada como um principio de acaso (vv. 79-80) e ndo como uma
relacdo ambigua entre a crenca e a descrenca no cumprimento da profecia. Jocasta nao parece
abracar, em seu discurso, o poder do vaticinio; isso € demonstrado pelas aspas que tornam o
discurso de Apolo direto. Quer dizer, ela, diferente daquela remontada por Séfocles (vv. 712-
714) que transforma o discurso em indireto ao falar da profecia, ndo assume a crenga no

discurso e sim no acaso.

A inversdo entre as duas Jocastas se torna mais clara na medida em que, na de

Euripides, h4 uma pseudo-aceitacdo do encantamento e, na de Sofocles, hd uma pseudo-
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negacdo dele. Ou seja, enquanto naquela a linguagem comedida e linear pretende se tornar a
concretizacdo do equilibrio, nesta a linguagem se torna a morada da incerteza, daquilo que é
dubitavel: a prépria fé. Em Euripides, enquanto Jocasta parece aceitar o poder dos vaticinios,
0 que se vé é um ar de negac¢do de seu poder enquanto poténcia sobrenatural, tanto que teria
sido a “for¢a do desejo” (v. 31) sexual o responsavel pela germinacdo de Edipo. Por outro
lado, em Séfocles, enquanto Jocasta parece negar o poder discursivo do mito, ele, o discurso
sacerdotal, surge como fera a devorar sua certeza herética (vv. 706-707), demonstrando sua

forga, como crendice.

O tempo verbal da primeira fala do poema, que é de Jocasta, foi colocado por
Euripides no pretérito. Isso auxilia na proposta fundamental de desconstrucdo do mito, ja que
o0 desenlace inicial a respeito das consequéncias das pseudo-profecias causadoras da trajetéria
tragica dos labdacidas assume uma forma muito descritiva e pouco tempestiva, demonstrando
certa frieza e equilibrio por parte de Jocasta na analise de um passado proximo. No mito
fundamental, assim como em Sofocles, o climax se da a partir da descoberta do parricidio e
do incesto, que levaria a cegueira e ao exilio de Edipo e ao suicidio de sua mie e esposa.
Euripides, entretanto, propde uma leitura bem distinta: Edipo, depois de se cegar, ndo vai

viver em exilio, e Jocasta ndo se mata.

Jocasta é colocada, em As fenicias, como a face que desvenda a asticia do drama, na
medida em que sua vida prolongada serviria como principio de reflexdo sobre a vida humana
diante da injustica cometida por aquilo que seriam os vaticinios dos deuses. Nessa medida, ela
passa a questionar a postura insensata das divindades. Nos versos 144-145, ela pde em ddvida
a sabedoria de Zeus, ao afirmar, acerca do encontro de pacificacdo entre os dois filhos, que a
onipoténcia dele ndo deveria permitir que apenas um mortal fosse sempre infeliz. Acontece
gue Zeus ndo seria nem onipotente nem sabio. Essa € exatamente a ironia: Prometeu ja havia
provado a limitacdo do poder de Zeus. A sabedoria aqui seria colocada como um principio de
temperanca, de medida; principios retomados mais tarde por Platdo. Evidenciando o quanto a
balanca da justica dos discursos religiosos estaria desregulada, a obra, na imagem da mae
incestuosa, representaria uma reflexdo acerca de uma justica humana mais equilibrada e fixa

diante da realidade da vida.
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3.3.2 — Polinices e Etéocles: dicotomia entre justica e injustica

Euripides (vv. 112-118) inverte também as idades de Polinices e de Etéocles. Este, o
mais velho, teria ficado no poder, enquanto o outro ficaria em exilio, esperando seu periodo
de governo. A maldicdo jogada por Edipo aos filhos, em As fenicias, perde o proposito, ja que
os filhos ndo teriam permitido o exilio do pai, causa da maldicido do Edipo de Séfocles.
Jocasta surge, nesse contexto, como intermediagao entre a sensatez do mais novo e a ganancia
do mais velho, na medida em que tenta concilid-los. O novo, aqui, aparece como sensato por
trds de um espirito menos ganancioso e repleto de uma visdo equilibrada diante da realidade;
ao passo que o mais velho representa o desejo de permanecer no poder, apresentando, assim,
0 amor ao poder e ndo 0 amor a justica. De tal maneira, Jocasta se posiciona, como Isis no

mito egipcio, desejando que o mais velho ceda lugar ao mais novo.

Sofocles, por outro lado, apresenta Etéocles como o mais novo, quebrando em parte o
discurso da primogenitura, a0 mesmo tempo em que elabora a ganancia nos caracteres do
mais novo, levantando a hipotese de que a meritocracia fatalmente chegaria a um mesmo viés
da primogenitura: o0 amor ao poder. Nesse sentido, S6focles mais uma vez mantém o principio

da forca antagbnica no espirito humano.

Conseguida a reunido entre os dois filhos, a Jocasta de Euripides pede calma a
Etéocles, que se Vé injuriado por ter de receber dentro das muralhas de Tebas seu inimigo
irmao (vv. 589-600). Para tanto, Jocasta se utiliza de um discurso basicamente sofistico ao
explanar sobre a linguagem ponderada, que teria a capacidade de atingir “efeitos
conciliadores, produto da sabedoria”, pedindo, assim, que o mais velho contivesse o olhar
rancoroso e o peito colérico (vv. 601-607). A esse discurso sofistico, que tem como principio
a astucia, Polinices rebate de imediato.

E muito simples a linguagem da verdade

e a causa da justica ndo requer o uso

de explicacdes elaboradas; ela tira

sua forca jamais vencida de si mesma
enquanto a da injustica, por ser a mais fraca,

lanca méo de sofismas para sustentar-se.
(vv. 624-629).

Esses versos podem ser remetidos a obra As nuvens (423 a.C.), de Arist6fanes, escrita
aproximadamente doze anos antes de As fenicias, em que a justica e a injustica sdo colocadas

como forte e fraca respectivamente, para se discutir a legitimidade de ambas enquanto

discurso pratico na vida humana. Tematica desenvolvida para a situagdo comica e critica dos
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novos pensadores apresentados como sofistas, dentre eles, Socrates. Querendo convencer seu
filho Fidipides a ir & casa dos sofistas, para aprender a dialética da persuasdo, Estrepsiades
tenta argumentar que a divida que contraiu por culpa do filho poderia ser amortizada pelo
poder discursivo da palavra. Tal poder, entretanto, viria a partir da palavra discursada e ndo da
esséncia de algum tipo de veracidade do que estaria sendo dito. Ou melhor, ao proferir o
raciocinio fraco, o Injusto, que intensificado pela eloquéncia do préprio discurso, poderia
apagar a forca da justica, anulando a divida pela persuasdo, fazendo o devedor se tornar
credor novamente.

Estrepsiades:

Dizem que no meio deles os raciocinios sdo dois: o forte, seja ele qual for, e o fraco.

Eles afirmam que o segundo raciocinio, isto é, o fraco, discursando, vence nas

causas mais injustas... Ora, se vocé me aprender esse raciocinio injusto, do dinheiro

que agora estou devendo por sua culpa, dessas dividas eu ndo pagaria nem um ébolo

a ninguém...
(vv. 112-118).

A ironia de Aristofanes esta na critica a0 modo como a nova perspectiva filosofica
teria se apresentado no Socrates de seu tempo, se houve algum. Nao endeusando os filésofos,
ele questiona a funcédo pratica da filosofia, mostrando-se um grande pensador. Com a maxima
“S6 sei que nada sei”, em Apologia de Sdcrates 21d, Platdo tenta definir uma personalidade
que buscaria, segundo se conta, a verdade a partir de uma razao dialética. Nesse processo, a

maiéutica, conhecida pela nocdo de encontrar no discurso do adversario as suas falhas,

passaria a ser marca de Socrates.

E contra esse socratismo que Avristofanes impunha sua espada, apresentando a
maiéutica de forma sofistica. As nuvens sd8o uma obra que questionam a nova educacédo
baseada nos argumentos discursivos que, segundo faz parecer, teria proposto Socrates. Assim,
dois personagens surgem para tentar convencer Estrepsiades a se utilizar de seus modelos de
educacdo. Um é o Justo, que traria consigo os valores dos antigos guerreiros e herdis da
Grécia; outro € o Injusto, que foi elaborado ironicamente para representar o socratismo e que
tem como proposta uma educacdo sofistica, baseada na eloquéncia do discurso.

Justo:
Em vista disso, coragem meu rapaz! Escolha-me a mim, o raciocinio forte. E vocé
aprendera a detestar a dgora, a abster-se dos balnearios, a ter vergonha do que é

vergonhoso e a pegar fogo se alguém o insultar.
(vv. 990-993)

Justo:

Mas, entdo, espléndido como uma flor, vocé passara o tempo nos ginasios; nao
ficara parolando pela &gora a respeito de argucias espinhosas, como a mocidade de
hoje, arrastando aos tribunais por um negocinho cheio de chicanas e contradi¢fes
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capciosas. Descendo a Academia, apostara corrida, debaixo das oliveiras sagradas,
com um rapaz ajuizado e da mesma idade
(..)
Se fizer o que eu digo
E atentar nesses conselhos,
tera sempre peito robusto,
cores brilhantes,
ombros largos, lingua curta,
quadris grandes
e membro pequeno
Mas se praticar os habitos de hoje,
logo tera pele palida,
ombros estreitos, quadris pequenos,
membro comprido
e longos decretos...
E ele persuadira vocé
a pensar que tudo
que é vergonhoso é belo
e 0 belo, vergonhoso.
E além disso, vai suja-lo
Com a devassiddo de Antimaco...
(vv. 1002-1024)

As falas do Justo intensificam o teor cOmico na medida em que a imagem construida
para 0 novo modelo educacional filoséfico apontaria seu praticante a uma forma feminina.
Aprendendo a reagir se for insultado, Estrepsiades se tornaria um protdtipo de guerreiro;
aquele que exercitaria 0 corpo, mantendo-o atlético, além de intensificar a coloracdo da pele,
exibindo-se como um esteredtipo de pessoa saudavel. Ao contrario, as formas femininas que
descrevem as praticas do Injusto pretendem reforcar, na comédia, a fraqueza do raciocinio,
estereotipando-se femininamente. Para provar sua forca, entretanto, o Injusto se utiliza da
maiéutica socratica para seus proprios fins.

Injusto:
Pare! Pois ja o agarrei pela cintura e ndo o deixo escapar... Diga-me, dentre os filhos
de Zeus, qual é o homem que vocé julga de alma mais valorosa? Diga-me, quem

suportou as maiores fadigas?
(vv. 1047-1049)

A maiéutica de Socrates parece ser aqui um ponto de grande ironia por parte de
Aristofanes. O Injusto se utiliza desse processo para fazer o adversario entrar em contradicéo.
No entanto, questionando a utilidade disso na vida pratica, elabora-a, na peca, de modo
sofistico, chegando a solu¢des ébrias, que questionam ndo apenas a autenticidade dos poderes
dos deuses, mas principalmente a forca do argumento utilizado pelos sofistas. Em um
exemplo de que um adultério seria antes culpa de Zeus, essa questdao fica evidente: “Ora,

como € que vocé, um mortal, poderia ser mais forte do que um deus?...” (v. 1081).
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Outra obra a que pode ser remetida essa discussdo de justica e injustica, feita em As
fenicias, é a Apologia de Socrates, de Platdo, publicada aproximadamente entre 380-374 a.C..
Diferentemente do Socrates de Aristofanes, Platdo teria apresentado um Socrates preocupado
com as verdades em ambito pratico, lutando contra a postura sofistica, que buscava, como em
As nuvens, levar as Gltimas consequéncias o relativismo das virtudes e da justica. Diante do
tribunal que o condenaria a morte, o Socrates de Platdo teria feito apenas um pedido ante uma
acusacdo bem elaborada do ponto de vista discursivo, que poderia leva-lo a morte em funcédo
do floreamento dos sofistas ao acusarem-no.

Desconheco, atenienses, que influéncia tiveram meus acusadores em vosso espirito;
a mim proprio, quase me fizeram esquecer quem sou, tal o poder de persuasao de
sua elogiiéncia. De verdades, porém, nao disseram alguma. Uma, sobretudo, me
espantou das muitas perfidias que proferiram: a recomendacédo de preocupacdo para
ndo vos deixardes, seduzir pelo orador formidavel que sou. Com efeito, ndo corarem
de me haver eu de desmentir prontamente com os fatos, ao mostrar-me um orador
nada formidavel, eis 0 que me pareceu a maior de suas insoléncias, salvo se essa
gente chama formidavel a quem diz a verdade; se é o que entendem, eu admitiria
que, em contraste com eles, sou um orador. Seja como for, repito-o, de verdades eles
ndo disseram alguma; de mim, porém, vos ouvireis a verdade inteira. Mas ndo, por
Zeus, atenienses, ndo ouvireis discursos como os deles, aprimorados em
substantivos e verbos, em estilo florido; serdo expressdes espontaneas, nos termos

gue me ocorrerem, porque deposito confianca na justica do que digo; nem espere
outra coisa qualquer um de vos. (17 a-c)

Mostrando ndo estar preocupado com sua morte, Socrates acaba demonstrando a seus
discipulos que deveriam se preocupar mais com as coisas da virtude, da justica, e
principalmente da liberdade, posicionamento questionado por Aristofanes, que estava
pensando sobre a funcdo disso tudo na vida pratica. A esse tema, Jacques-Louis pintou uma
tela que representou a tranquilidade apolinea de Socrates diante da morte, e, mesmo tendo a
chance de escapar em exilio (37b-e), ndo o teria feito para mostrar que a vida vivida sem a
liberdade que a patria pode oferecer ndo seria uma vida digna. Essa postura dogmatica de
Socrates tenta fundar um modelo de heroicidade baseado em um tipo de sacrificio. Isso sera

adaptado no martirio de Cristo posteriormente.

Nesse sentido, melhor que viver sem a honra de ter a liberdade seria a morte. Essa,
entretanto, foi a solucéo filosofica dada pelo Sécrates de Platéo a vida pratica, ou melhor, ser
escravo dos pensamentos pré-formulados é viver morto; sendo, portanto, melhor a morte
fisica. Esse tema platonico foi, mais tarde, retomado no mito de Cristo, que teria tido a
oportunidade de fugir da crucificacdo, mas ndo o fez para que a humanidade fosse perdoada
com o sacrificio de seu sangue, dando aos homens o suposto direito a vida em plena virtude e

liberdade em Deus.
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Essa visdo, todavia, foi unilateralizada na visao crista neoplatonica, na medida em que,
para essa linha, Sdcrates teria desistido da vida porque, depois da morte, viria uma vida plena
para aquele que teria vivido uma vida moral como se pode perceber, se lido literalmente, no

Fédon. Proposta que influenciou a pintura de Jacques-Louis.

£ : g . > N Ao i 0
(A morte de Sécrates — Jacques-Louis David, 1787: Metropolitan Museum of Arts, Nova York)

O Socrates de Platdo teria sido condenado a morte por corromper a juventude. 1sso
significa, em outras palavras, propor uma educacdo mais voltada a reflexdo da existéncia
humana e as solugdes praticas dessas reflexdes. Nesse modelo, ndo seria possivel admitir
sistemas politico, educacional e moral cujos mitos teriam se tornado paradigma. Lutando
contra o relativismo mitico, que determinaria na mente da massa 0s posicionamentos sociais
de acordo com a conveniéncia dos deuses, ou melhor, dos homens que estdo no poder do
Estado, esse Socrates, aos passos de Euripides, parece insuflar-se contra a injustica e contra a
justica relativa. Nesse sentido, o Estado, sob a forma republicana, seria capaz de reorganizar a
vida social dos cidaddos, para que, em liberdade, pudessem viver, em reflexdo, segundo as

leis gerais.

Em As fenicias, a ironia de Aristofanes parece ser superada na medida em que
Polinices pretende dizer a verdade com uma linguagem simples, sem elaboragdo, buscando
alcancar, assim, a justica, que se baseia na divisdo da heranca entre todos os filhos,
reformulando o conceito de justica e de injustica baseada nos mitos tradicionais. A
desconstrucdo que ele faz da discussao entre o Justo e o Injusto de As nuvens € notdria: nesta
peca, 0 Justo é aguele que se preocupa com a vida fisica e pratica do cidaddo e o Injusto traz a
ideia de inovacdo, contra a forca de um sistema que se pauta no vigor fisico dos herdis

miticos, mas, para tanto, é capaz de desenvolver discursos eloquentes, sofisticos e
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inverossimeis para persuadir o ouvinte; enquanto em Euripides o justo passa a ser exatamente
aquele que ndo precisa da eloquéncia no discurso porque estaria fundamentado em palavras
sinceras e verdadeiras, que buscam expressar 0 injurio da vida pratica, nesse caso causado por
Etéocles, que teria se corrompido pela ganancia e pelo amor ao poder. Sabendo de seu
possivel fim, a morte, Polinices o prefere a continuar em exilio, ja que, nessa condigéo, perde-
se a liberdade de se dizer o que se pensa: “Ver-nos privados de dizer o que pensamos/ é nao

ter liberdade, ¢ condigdo de escravo” (vv. 516-517).

Com medo do poder de convencimento de Sdcrates, convencimento ironizado por
Arist6fanes, os acusadores do pensador, na Apologia, advertem o tribunal que suas palavras
podem conduzir o julgamento a sua absolvicdo. Refutando a adverténcia, Socrates chama
atencdo para a inversao dos fatos. Ou seja, a eloquéncia estaria nos discursos dos acusadores,
que quase o teria convencido das acusagdes, enquanto, em seu discurso, haveria a busca das
palavras ditas com simplicidade para buscar manter a veracidade do que se quer dizer; para
que ndo se modificasse, pelo floreado das palavras, o teor das palavras. Esse parece ter sido o
passo dado por Platdo, a guisa de Euripides, que apresentou uma desconstrucdo baseada em

um anti-relativismo da linguagem.

Com isso, a inversdo da idade entre os filhos homens de Edipo parece conduzir o
drama a um tipo de discussdo sobre a justica e a injustica de modo ndo relativo, a partir dos
novos pensamentos e da tradicdo respectivamente. Discussdo que se dd com o abrandamento
do discurso de Polinices, o0 justo, e com a soberba do discurso de Etéocles, o injusto, no
poema. Sem a postura antagonica dos dois personagens, presente na trilogia de Sofocles, os
irmdos assumem posicdes dicotdmicas, representando a luta entre a postura moral e a postura
amoral. Em Séfocles, essa contenda € elaborada a partir da ideia de que ambos querem o

poder por ganancia.

3.3.3 — A trajetoria psiquica do Edipo de Euripides

Na trilogia de Soéfocles, Edipo é apresentado diante de um posicionamento antagonico
em que a crenca nos discursos proféticos se torna exatamente o vetor que impulsiona a razéo
humana a manipular, pelo discurso sacerdotal, a mente humana. Nesse sentido, o Edipo de
Sofocles assume uma postura de sacerdote e passa a manipular os destinos dos seus, mesmo

depois da morte. Tendo provado tanto sofrimento, sua astlcia parece ter se transformado em
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esperteza, como a do velho Tirésias. Nesse sentido, a unido entre esperteza e sofrimento
compde um dos mais intrigantes personagens do mundo grego: Edipo rei.
A mais dolorosa figura da cena grega, o infeliz Edipo, foi concebida por S6focles
como um homem nobre e generoso que, apesar da sua sabedoria, esteve condenado
ao erro e a miséria. Devido, porém, aos seus sofrimentos atrozes, acabou por exercer
em seu redor um poder magico e benéfico, que atua ainda depois do seu
desaparecimento. (NIETZSCHE, 2008 (2), p. 61)

Esse poder mencionado por Nietzsche ndo se trata, entretanto, de uma concepcao
magica, nem benéfica no sentido usual da palavra. Ela é fruto de uma compreenséo de Edipo
de que a fé no discurso pode ser uma 6tima aliada para sua vinganga, fazendo confundir
profecia com desejo de vinganca. Poeticamente, ela é benéfica para manter o desequilibrio da
vida das personagens, mostrando, assim, que a vida se justifica ante a justica e a injustica
simultaneamente. E essa forca que impulsiona a segunda e a terceira pecas da trilogia a uma

tensdo dionisiaca de instintividade e a concretizagio da vinganga apolinea, por parte de Edipo.

Essa tensdo, contudo, esvai-se no Edipo de Euripides, que, opta em tornar sua obra um
produto de esclarecimento do proprio mito, diante da problemaética tensdo entre crenca e
razdo. Para tanto, uma nitida diferenca surge nesse Edipo: ele ndo vai para o exilio assim que
descobre ser um parricida e um incestuoso. Esse fato o impede de passar pela metamorfose
basica que ocorre no Edipo de Sofocles. Nio assumindo a forma sacerdotal, o Edipo
permanece enclausurado no palécio, porque Polinices e Etéocles ndo permitem que ele vague
em exilio. Essa intervencdo, que n3o ha para o Edipo sofocleano, deveria, de tal maneira,
evitar a maldicdo desejada pelo pai aos filhos, ja que em Sofocles ela é feita exatamente

porque os dois filhos ndo teriam impedido o exilio do pai ensandecido.

Evitando o exilio do pai, os filhos, em Euripides, estariam também evitando a
maldicdo profética de vinganca. No entanto, Euripides parece querer chamar atencdo ao fato
de os acontecimentos da jornada de Edipo ndo ocorrem em funcdo dos vaticinios, mas em
funcdo do caos interior do homem. Por isso, a0 homem caberia se reorganizar de acordo com
uma moral ndo baseada no velho mundo, em que tudo é relativizado. Ao colocar fora de
ordem os fatos, Euripides questiona a ordem dos vaticinios e suas causas, gquestionando,
assim, sua veracidade. Nessa perspectiva, Edipo assume uma postura de puro sofrimento e
reclusdo, como um ser moral que procura ndo errar mais e procura consertar Seus erros

passados.



141

Lamentando-se da morte de seus dois filhos, o Edipo de Euripides pronuncia a

'7’

seguinte lamuria: “Ai de meus filhos tdo desventurados!” (v. 2143). Essa exclamacao
expressa seu desconsolo diante do golpe que abatia o destino de sua familia. Dessa forma,
Edipo é colocado analisando sua descendéncia. Um ar de arrependimento perpassa tais versos,
desejando, pode-se inferir, ndo ter desejado a derrocada de seus dois filhos, que como

redencdo psiquica busca atribuir a maldicdo dos deuses a Laio (vv. 2215-2216).

Esse sentimento apresentado pelo Edipo de Euripides é bem diferente daquele
apresentado pelo Edipo de Sofocles. Referindo-se & frustragdo que Polinices teria ao ndo
conquistar Tebas, S6focles diz-lhe: “Ouve bem: jamais podera/ conquista-la; antes morreras/
sangrentamente e teu irmdo caira contigo.” (vv. 1617-1619). Ao comparar 0s textos, o que se
elucida é que o Edipo de Sofocles morre antes mesmo da disputa entre os dois filhos. Com
iSs0, a ele sequer, pela sequéncia dos fatos, seria possivel lamentar a disputa e o fim tragico de
seus dois filhos. Essa postura se torna fundamento basico para a elaboracdo de um
personagem mergulhado na atmosfera mitica tradicional, em que o pai busca aniquilar o filho,
COmo que para se apossar, eternamente, de uma coisa que é efémera, assim como Laio teria
feito com Edipo, Edipo com os filhos, Jupiter com Cronos e 0s irm4os, Cronos com Zeus e 0s

irmaos, entre outras variacdes, na mesma medida em que os filhos se oporiam ao pai.

Essa leitura mantém o Edipo de Séfocles postado entre o ciclo sacerdotal discursivo e
a razdo que V€ nesse ciclo a causa dos infortunios humanos. Por isso, sua ambiguidade poética
permite tanto o reforco do mito, quanto a desconstrucdo dele, na medida em que, por uma
leitura critica, percebe-se a farsa que teria se tornado Edipo, ao assumir uma postura
sacerdotal, fazendo as pessoas seguirem suas predi¢cGes. Assim, mergulham-se ambos no
abismo da tragédia: o Edipo limitadamente astuto da juventude e o Edipo pernicioso da
velhice. Fato que é adaptado em Euripides para: o Edipo limitadamente astuto da juventude e

o Edipo arrependido e recluso da velhice.

Euripides proporciona, com isso, outro tipo de antagonismo, que ressalta como um
processo de purificacdo dos sentimentos, ante os desejos perniciosos dos instintos. Edipo &,
assim, determinado a superacédo de suas paixdes, permitindo-lhe quebrar os caracteres do mito
fundamental. Sua cegueira mantém a simbologia da cegueira que a crenca provoca. Pela

crenca, tudo que teria acontecido teria se tornado realidade.

Por isso, sendo cego, ele enxerga, assim como o outro Edipo, o engodo dos designios,

tendo a capacidade de buscar a redengdo ndo dos fatos, que ja ndo seria mais evitavel, mas de
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sua subjetividade. Assim, ele se distingue do outro porque ndo busca a vinganga, reforcando o
mito e seu discurso de dominacdo. Embora o fim dos labdacidas ndo possa ser evitado
também na historia familiar do Edipo de Euripides, o drama pretende evidenciar outras
questBes como a vida moral, baseada em uma negacgdo do relativismo ético, e a vida como

escolha humana, desconstruindo, assim, a for¢a dos mitos como principio méagico.
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3.4 — EURIPIDES: O TEATRO COMO PALCO PARA O ESCLARECIMENTO
3.4.1 — Os deuses destrocados

As bacantes tratam da revolta do jovem Dionisio, que afirma ser um deus nao
reconhecido por parte da familia de Semele. Segundo ele, Semele, sua mae, uma mortal, teria
cedido ao “fulgor de um divino relampago vindo das nuvens” (vv. 4-5), metafora para a
aparicdo da divindade olimpica: Zeus. Mas, segundo as irmas de Semele, ele, Dionisio, ndo
passaria de um mortal, cuja mae “ludibriada por um amante mortal/ e mal aconselhada pelo
proprio Cadmo/ havia atribuido seu pecado ao deus.” (vv. 43-45). Em funcdo disso, ele teria
antes se manifestado como deus a outros povos, que teria seguido seus ritos e sua crenca. E
pela injdria de Tebas, cuja propria familia o teria renegado, ele aplicaria um castigo a cidade:
todas as mulheres, provocadas por seu delirio (v. 51), deixariam seus lares rumo as altas

montanhas para usar “apenas a roupagem orgiastica” (v. 54).

Continuando seu manifesto, Dionisio diz duas coisas importantes: a primeira é que
Tebas teria de reconhecer a falta que faz a seus compatriotas suas dangas e mistérios; a
segunda é que ele teria condicdo de provar sua esséncia divina — para esta intencédo ele teria
aparecido na cidade “como se fosse um dos mortais” (v. 82), para tanto completa o seu

argumento dizendo: “transformei em corpo humano minha condi¢ao divina” (vv. 82-83).

Estes versos destacados da primeira fala de Dionisio na peca mostram um Euripides
gue consegue superar sua poeticidade a partir de um profundo cruzamento entre sua proposta
de esclarecimento, promovendo um tipo de iluminismo grego, e um destaque das relacGes
antagbnicas da humanidade, que necessitam, de modo existencial, de certa ligacdo com as
forcas profundas de seu instinto. Com base nisso, serd desenvolvida uma analise dessas duas

vertentes da peca.

Diante de uma bela imagem antitética, Dionisio € apresentado a partir de seu mais
profundo antagonismo. Desejando vinganca por ndo ser considerado um deus, ele se tornaria
causador de uma intempérie mental incontrolavel nas mulheres tebanas; mas, para isso, ele
age sob um espirito cautelosamente apolineo. Euripides, nesse processo, passa a demonstrar a
forca da crenca na mente do fiel, que parece estar dopado como que por magia por uma droga
incontrolavel: a crenca; a mesma que teria causado a cegueira de Edipo. E como se Dionisio

representasse a forca dos instintos reclamando coroacdo. Essa falta de controle, um tipo de
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demonizagdo™ de Dionisio, assume um principio praticamente de postura moral e filosofica
em As bacantes; antes mesmo do cristianismo, a concep¢do de busca pela moralizagéo das
condutas préticas da sociedade ja era fator refletido por pensadores gregos classicos.

Essa cegueira conduziria a humanidade a compreensdo de coisas relativas a uma
instdncia misteriosa da existéncia humana. Euripides elege as altas montanhas como
provisoria morada das mulheres inebriadas de Dionisio. Essa anabasis, do ponto de vista
metafdrico, funcionaria como a medida necessaria para se ver o que se tem no fundo mais
intimo dos desejos humanos. Assim, 0s movimentos de anabasis e katabasis se completam: é
preciso, nesse sentido, estar no alto para enxergar o que esta nas profundidades, e € preciso
estar no baixo para enxergar a dimenséo da elevagdo. As bacantes, nessa medida, sdo uma
obra que representam exatamente a concepcao esclarecida da tenséo entre os dois movimentos
que parecem fundamentais, na existéncia humana, ou pelo menos naquilo que se conhece da

historia humana.

Para isso, Euripides desconstréi o mito, evidenciando seu uso sistematico de
dominacéo, demonstrando sua forga psiquica encantadora na mente do fiel, que faz enxergar
imagens magicas onde se teria principios naturais. 1sso, aos passos de Aristdfanes, que, por
meio da comeédia, ironizou a crenca da tradicdo grega, ao apresentar Zeus como uma farsa
camuflada em verdade pelo discurso mitico. Ao tratar da chuva, pde em contraste a natureza

contra o encantamento imageético da fé.

Sécrates:
Pois de fato sé elas (as nuvens) é que sdo deusas, todo o resto sdo lorotas!
Estrepsiades:
Epa! E Zeus, em nome da Terra! Para vocés o Olimpio ndo é um deus?
Sécrates:
Que Zeus? Néo diga tolices! Nem sequer existe um Zeus!
Estrepsiades:
Que diz? Mas quem é que chove? Explique-me isto antes de mais nada.
Sécrates:
Elas, é claro! Mas eu vou demonstra-lo com soélidas provas. Vejamos, pois onde,
alguma vez, vocé ja viu Zeus chover sem Nuvens? E, no entanto, ele deveria chover
num céu limpido, sem a presenca das Nuvens...
(vv. 365-371)

Aristofanes questiona nitidamente a fé grega tradicional, com um humor que
demonstra certo grau de cientificismo. Ao dizer que quem chove sdo as “Nuvens”, a comédia

apresenta uma perspectiva herética a época e, brinca, com a fé de Estrepsiades, afirmando ndo

existir Zeus algum. Euripides, na mesma medida, ridiculariza também a fé nos deuses.

! Tema apresentado pelo professor Flavio Kothe em orientagéo a este trabalho.
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Apresentando uma situagdo inusitada em que a divindade de Dionisio é discutida e decidida
em um diélogo, quase que por votacdo entre Tirésias, Cadmo e Penteu, como em um tipo de
concilio, Euripides tenta esclarecer como as conciliagdes entre as partes divergentes sdo
favoréveis a manutencdo do sistema de dominacdo e ndo a uma reflexdo honesta acerca da
esséncia da discussédo em pauta.

Cadmo:

Tirésias exortou-te com razao, Penteu.

Junta-te a mim e a ele! N&o deves pensar

em renegar agora nossas tradicoes.

Afasta-se do bom caminho teu espirito

e tua mente esta pensando no vazio.

Ainda que Dioniso ndo fosse um deus,

como imaginas, deverias, mesmo assim,

dar-lIhe este nome e admitir devotamente

a invencdo de que ele ¢ filho de Semele,

para que ela desfrute a fama de ser mée,

ela, mortal, de um deus, esta distin¢do
se estenda sobre todos 0s nossos parentes.

(...)
VVem cé! Deixa-me coroar a tua fronte
Com estes ramos frescos de hera verdejante!
Vem homenagear conosco 0 novo deus!
(vv. 442-462)

Esse fato acaba por gerar uma postura altamente questionavel em relacdo a
institucionalizacdo da fé. Parece que 0s gregos ja tinham inventado os concilios, téo
frequentes em momentos posteriores. Afinal, parece que pela decisdo humana um deus seria
ou ndo realmente considerado uma divindade. O imperador Julio César, nessa prospectiva,
teria sido apenas um rompante de memoria instintiva, pretensiosamente humana, de se tornar
deus; e Brutos, uma espécie de Prometeu que deu certo, mostrando a limitacdo de poder de
Zeus, ante um delirio de divinizacdo das formas antropomdrficas, evitando consequéncias
impensaveis. Cristo, ficou decidido no Concilio de Nicéia (325 d.C.), seria um deus em forma
humana, assumindo caracteres prometeicos, mas que teria, no mito candnico, superado seu
estagio de tensdo antagonica, representando a ascensdo definitiva para o plano celestial, onde
antes s6 estariam os deuses da classe dominante. Euripides tinha desmascarado 0 movimento

de ascensao dos deuses.

Irado com a proposta de Cadmo e Tirésias, Penteu reage duramente, dizendo que o
velho sacerdote, “mau profeta e mestre de tolices” (v. 467), deveria ser punido imediatamente.
Tirésias, representando toda conveniéncia e fingimento sacerdotais, persuade Cadmo a uma
inversdo de ldgicas fantasticas: enquanto a fé professada por Tirésias é baseada no interesse

da loucura mental alheia, ele faz parecer que a batalha pretendida por Penteu para acabar com
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esse radicalismo religioso que vé apenas no inconsciente a possibilidade de existéncia, € que

seria loucura.

Tirésias:
Ah! Infeliz! N&o sabes o que nos disseste!
De inicio estavas simplesmente perturbado,
mas a tua loucura agora é evidente!
E hora de fazermos preces, tu e eu,
por um demente, embora seja tao feroz,
preces pela cidade, e conjurar o deus
a néo lhe trazer males nunca imaginados.
Agora segue-me. Segura teu bastdo
coberto de ramos de hera. Trata, amigo,
de orientar meus passos enquanto me amparo,
pois seria ridiculo para dois velhos
cairem juntos. Siga-nos quem tiver animo,
pois temos de servir a Baquio, o deus
filho de Zeus. Mas deves ter cuidado, Cadmo,
para que o rei Penteu ndo faca entrar o luto
em tua casa (ndo me inspira o dom profético;
os fatos falam e sdo bastantes eloquentes).
Estando louco, ele procede loucamente.

(vv. 486-503)

Essa questdo pretende explicitar o que significaria o sacerdécio na Grécia classica.
Ante uma religiosidade decadente, Euripides denuncia o sistema de dominacgédo criado pelo
habito e pela tradicdo, como tenta convencer Cadmo a Penteu, propondo a manutencdo dessa
crenca para que pudessem juntos tirar proveito politico disso. A religiosidade tradicional
surge, nesse contexto, como mero pretexto para se manter o poder nas maos da classe
dominante, ou melhor, na médo da familia que teria, falsamente, descendéncia de Dionisio.
Cadmo chega a admitir que nem Semele, sua filha, seria méde desse deus ao dizer que Penteu

deveria “admitir devotamente/ a inven¢do de que ele (Dionisio) ¢ filho de Semele”.

Excelente em sobreposicGes de pessoas e fatos no tempo e no espaco, Euripides parece
se utilizar mais uma vez desse recurso para alcancar um nivel critico de esclarecimento acerca
dos mitos. Penteu, ao dizer que, tendo passado algum tempo ausente da cidade, um flagelo
teria perturbado Tebas, deixa entrever a novidade religiosa que se dedica a orgia,

contradizendo, assim, a antiguidade e a tradi¢do dessa manifestacao religiosa em Tebas.

Estive ausente da cidade e me falaram
sobre o novo flagelo que perturba Tebas:
a desertacdo dos lares por nossas mulheres,
sua partida subita para aderirem
a pretensos mistérios, sua permanéncia
na floresta sombria sé para exaltarem
com suas dang¢as uma nova divindade
- um tal Dioniso, seja ele quem for.
(vv. 274-281)
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Nessa sobreposicdo, é possivel perceber como Euripides desconstrdi o discurso de
Cadmo e Tirésias ao elaborar Penteu ndo como um esclarecedor, mas, dentro de sua
composicdo tradicionalmente dominante, um personagem que, na peca, desvela a
temporalidade dessa crenga orgiastica. Portanto, nem Semele nem Cadmo poderiam ser
descendentes de Dionisio. Isso provavelmente é algum tipo de mencdo, preservada na mente
grega, de invasdo bélica ou religiosa barbara ou grega, propagando uma crenca que, apesar de
distinta, viria complementar a religiosidade olimpica. Assim, Zeus, ao exterminar a mae de
Dionisio, representaria 0 exterminio da real origem geografica do deus, ao que indica seria a
Asia (v. 615), tirando-0 do ventre matrio, e fazendo-o ressuscitar em sua coxa (v. 132) como

indicam o mito basico e a peca.

Revoltado com a condicdo de Tebas, Penteu age como Zeus a Prometeu e ordena que
acorrentem Dionisio (v. 665). Quanto as bacantes, ele as venderia ou as tomaria como
escravas (vv. 669-674), confirmando a concep¢do de que esse deus teria sido uma divindade
proveniente de terras estrangeiras, aléem de levantar a hipOtese de que, nessa experiéncia,
tenha havido uma sobreposicado de forcas, que teriam levado a escraviddo das mulheres que

teriam cultuado, inicialmente, tal divindade.

Em um golpe de misericdrdia na tradicdo mitica, Euripides pde, na fala do coro, a
revelacdo primordial de sua obra: a forca que tem a tradicdo mitica entre os homens.
N4o é dificil realmente crer
na onipoténcia de um poder supremo,
seja qual for a verdadeira origem
das divindades que desde os primoérdios
e ao longo dos tempos imemoraveis
tem a forca de lei entre os mortais,

pois vem da natureza sua origem.
(vv. 1166-1172)

Toda essa relacdo apresentada pelo tragediografo parece ter influenciado muitissimo
os rumos do pensamento ocidental, tanto no que concerne a busca por uma razdo mais
esclarecida e reflexiva, quanto no que concerne a imagens metafdricas eleitas para compor o
principal mito do Ocidente da proxima era: o cristdo. Nesse sentido, parece que as imagens
poéticas de Euripides foram preservadas em muitas passagens dos quatro evangelhos
canonizados no Concilio de Nicéia. Coincidéncia ou ndo, a maior diferenca esta no fato de
que, em Euripides, ha uma reflexdo critica a respeito do comportamento humano determinado
pela inebries da crenca, enquanto, no cristianismo, o que se vé é o reforco do império romano

a cegueira causada pela crenga na massa. Com muitas adaptacOes, entretanto, a estrutura
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profunda do mito cristdo teria se baseado em imagens preservadas na psique humana.

Constantino teria sido vetor disso. E o cristianismo teria sido apoderado pelo império romano.

Na peca, a divindade baquica provoca a destruicdo da alta casta descendente de
Cadmo (vv. 1632-1633). Isso, de certa maneira, indica a tentativa do discurso sacerdotal de
destruir qualquer coisa que a ameace enquanto poder de manobra. A peca também promove o
esclarecimento acerca das forcas da natureza e das forcas instintivas na mente do fiel. Como
uma profunda cegueira, a crenca se torna capaz de manipular as decisdes daqueles que a tem
como unica forma de conduta; seja ela pela fé religiosa ou pelo seu oposto radical: a fé
racionalista, cuja obra parece tratar em relativo siléncio com a negacdo de Zeus como

germinador de Semele.

A peca insufla, no peito do espectador esclarecido, um profundo desejo de
autopreservacdo humana, sem cair no exagero da univocidade dos dois pélos em tenséo: as
forcas instintivas e a razdo, cujo deus Dionisio representa bem pela inebries dada as bacantes
ante uma profunda racionalidade. Ja no mito de Cristo, a morte do deus carnalizado insufla,
no peito do fiel, a superagdo dessa autoconcervagao para 0 que seria a elevacdo a um mundo
sem antagonismos, sem intervencdes, como se divulgou no cristianismo romano, do que seria
a miseravel matéria corpdrea. Assim, Dionisio seria como um intermédio? entre a crenga em
Apolo e a crenca em Cristo, na medida em que seus rituais de mistério seriam antes voltados
para as mulheres, em meio a uma postura racionalista quase apolinea. 1sso poderia ser
confirmado na proposta cristd de que Jesus teria vindo para as mulheres e outras pessoas sem

voz, na sociedade, como criancgas e escravos.

3.4.2 — Dionisio — uma versao precedente de Cristo

Na origem de Dionisio, estaria Semele, que teria cedido ao clardo vindo do brilho de
Zeus. Maria, mae de Jesus, nessa mesma ideia, teria sido visitada pelo anjo Gabriel (Lucas
1:26-27), que lhe teria dito que ela daria a luz um filho. Este filho, que teria sido gerado pelo
Espirito Santo (Mateus 1:18-20), deveria se chamar Jesus. Este, assim como Dionisio, teria
tido sua autenticidade questionada pelo seu préprio povo. Isso representa, para manter o
paralelismo, a rejeicdo de Dionisio pela familia de Semele e pela cidade. Ndo se pode dizer,

todavia, que a rejeicdo de Jesus tenha sido um fato historico adaptado da estrutura profunda

12 Tema levantado pelo professor Flavio Kothe em orientagdo a este trabalho.
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do mito apresentado por Euripides, ela teria sido apenas o resultado 6bvio de uma reprovacao

a uma postura filosofica de origem escrava que poderia demolir todo o império romano.

N&o se pode negar que, em Euripides, Dionisio representa uma crenca distinta, apesar
de complementar, daquela olimpica que prevé, dentro de um cenario humano desequilibrado,
a busca do equilibrio. Ele seria uma espécie de valorizacdo das formas inconscientes. Nesse
mesmo sentido, Jesus representou aos judeus um profundo desequilibrio para o espirito, na
medida em que o judeu buscaria solucgdes para a vida carnal, e Jesus, na contramado cultural,
teria buscado a solucéo da vida em uma instancia metafisica, pelo menos no Jesus romanizado

e canonizado.

Muitos testemunhos de Jesus e de sua suposta ascensdo foram escritos nos primeiros
séculos da era cristd, e a maioria foi rejeitada pela igreja no Concilio de Nicéia como texto
inspirado por Deus. Gerou-se uma distingdo entre evangelho canénico e evangelho apocrifo.
Ambos, em sua maioria, para a igreja, teriam sido escritos por autores sagrados, mas apenas
alguns poucos teriam sido inspirados por Deus. Esse intento buscou antes aparar as arestas
antagobnicas dos relatos da vida e dos feitos de Jesus. Assim, 0s poucos testemunhos que nao
se contradiziam foram chamados de candnicos, ou segundo a no¢édo da igreja, inspirados por
Deus; os outros foram chamados de apdcrifos, ou melhor, escritos, em sua maioria por autores
considerados sagrados, porém sem inspiracdo divina. Estaria decidido por discussao e por

votacgdo o que seria um texto inspirado por Deus.

Tanto Dionisio quanto Cristo sdo apresentados como fruto de uma inter-relacdo entre
um deus e uma mortal. Em ambos os casos, o resultado dessa inter-relacdo gera uma duvida
atroz, em seu povo, da veracidade desse fato. No Novo testamento, fica explicita a rejeicao
que os judeus fazem a Jesus em relacdo a sua esséncia divina; no texto grego fica clara a
rejeicdo dos tebanos em relacdo a esséncia de Dionisio. Colocando-se como deuses, tanto
Jesus como Dionisio sdo, em seus respectivos textos, carnalizados; teriam tido

transubstanciadas suas condi¢des divinas em matéria humana.

Dionisio teria transformado sua condi¢do divina em corpo humano: “Com esta
intencdo apareci aqui/ como se fosse um dos mortais e transformei/ em corpo humano minha
condigdo divina” (vv. 81-83). No primeiro concilio cristdo, na cidade de Nicéia, atual
Turquia, no ano de 325 d.C., uma discussdo, dentre outras menores, foi sobre o carater
substancial de Cristo. Nele, dois partidarismos se enfrentaram rigorosamente: de um lado,

Ario defendia que Jesus seria uma criatura de Yahweh, ndo sendo, portanto, eterno, chegando
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a afirmar que, em um tempo longinquo, referéncia a momentos primordiais da criacdo, Cristo
ndo existiria; de outro lado, Alexandre de Alexandria defendia a divindade de Cristo em sua

forma carnal.

A disputa ficou conhecida como questo ariana, por causa de Ario, lider e mentor da
negacdo da consubstancialidade de Cristo. Alexandre e Atanasio tinham tentado banir
anteriormente essa pratica da igreja, mas como ela ja tinha se difundido bastante, foi preciso
retomar a questdo no concilio de Nicéia, para vigorar sua proibicdo e condenacdo. Toda
contenda foi resolvida por discussédo seguida de votacdo. O arianismo perdeu quase que
unanimemente, e a faccdo que corroborava com a pratica ariana, formada por dezessete
bispos, “reduziu-se quase instantaneamente a dois” (GIBBON, 2005, p. 354), por causa da
rigida declaracdo de Constantino, que previa o exilio a quem negasse a divindade de Cristo.
Avrio e Eusébio, em funcdo de suas posicdes teofilosoficas, foram banidos, portanto, da pratica

religiosa oficializada por Constantino: o cristianismo apostélico romano.

Mas teria sido na condicdo existencial carnal que Jesus teria ensinado que a fé é capaz
de fazer coisas que parecem impossiveis. Na passagem do epiléptico endemoninhado, cujo
evangelho candnico de Mateus faz referéncia, assim como outras passagens, os discipulos
perguntam a Jesus o porqué do fracasso deles em expulsar o demdnio, ndo conseguindo
concluir o exorcismo.

Entdo os discipulos, procurando Jesus a sos, disseram: ‘Por que razdo ndo pudemos
expulsé-10?” Jesus respondeu-lhes: ‘Por causa da fraqueza da vossa fé, pois em
verdade vos digo: se tiverdes fé como um grdo de mostarda, direis a esta montanha:
transporta-te daqui para I3, e ela se transportara, e nada vos serd impossivel. (17:19-
20)

Essa passagem do Novo testamento, muito semelhante a conversa de Dionisio com
Penteu, que passaria, depois de tanto relutar, a demonstrar fé nas palavras de Dionisio, passa
uma ideia de que tudo pode ser feito pela fé. As leis fisicas poderiam, nesse sentido, ser
suspensas pelas leis da crenca, ou melhor, pelas leis de Deus, que, em Euripides, surgem
como aquilo que ludibria a razdo, levando-a ao estdgio mais absorto e vil, se levado as ultimas
consequéncias.

Penteu:

Em tua opinido posso levar nos ombros
todo 0 monte Citéron e mais as Bacantes?
Dionisio:

Se desejares, poderas; ha pouco tempo
estavas perturbado, mas agora nao.
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Assim, pode-se perceber que Dionisio conduziria seu rebanho ao cume da montanha,
para que pudessem experimentar as forcas mais profundas e misteriosas do inconsciente. Essa
andbasis, no fundo, é completada por uma katdbasis capaz de gerar sensacdes inebriantes e
incontrolaveis. Essa juncdo, prépria do espirito classico, demonstra a tensa unido do convivio
antagbnico entre as imagens e as posturas racionais ante as imagens e posturas inconscientes.
Cristo, no Novo Testamento, também é envolvido por imagens de anébasis e de katdbasis.
Composto como um ser decaido nas esferas terrestres, ele é destrocado moral e fisicamente
para alcancar a maior de suas anabasis e ficar ao lado do pai. Esta andbasis, entretanto, seria
consequéncia de uma katabasis dolorosa. Aqui esta o ponto de fissura entre 0s dois textos.

Buscando a elevacdo para sentir melhor as esferas profundas, o mito de Dionisio
indica uma estrutura profunda que representaria a busca de uma plenitude humana a partir de
seus prazeres mais acentuados. Euripides aponta nisso um tipo de cegueira capaz de demolir a
razdo em seu nivel pratico. O mito de Cristo, por outro lado, apresenta, em seu apice, o baixo,
em sua forma mais vil e sofrida, livre dos prazeres e prenhe de dor, como solugédo para se

alcangar as instancias das alturas.

No primeiro caso, tem-se a subida para reforcar a vida terrestre, como que para
reforcar o animalesco no homem, demonstrando que, mesmo que ndo se queira admitir, a
humanidade tem dois principios como esséncia, a razdo e os instintos. No segundo caso, ao
contrario, tem-se a descida para reforcar a vida celestial, reforcando também a negacédo do
animalesco no homem. Dionisio, nesse sentido, ndo confirma o reinado de Zeus, seu suposto
pai, atribuindo a amoralidade permissiva a humanidade, substituindo seus ritos. Cristo, em
sentido oposto, confirmaria o reinado de Yahweh, seu suposto progenitor, atribuindo a
moralidade como fonte primeira para o que seria a salvacdo, ou a anabasis de quem for salvo,
embora deponha o pai, de seu reinado, trocando a tirania e a ira aos homens pela compreensao
e pelo perdao. Enquanto Dionisio busca a orgia e o prazer do corpo, a imagem de Cristo é

associada ao amor puro, a compreensao e ao prazer da alma.

Cria-se, portanto, em Euripides, um tipo de dialética negativa que, ao esclarecer 0s
mitos, reformulando-os em uma tragédia que busca desconstruir a crenca e 0s sistemas
sacerdotais, assim como suas artimanhas de dominacdo politica, revela-se uma nova postura
mais esclarecidamente racional, que reconhece, em alguma medida, a impossibilidade de
exclusdo da crenca na mente humana, dai sua fraqueza diante dela. Assim, o homem grego
classico passaria a refletir acerca de sua prépria crenca, tornando-a ponto de discusséo

introspectiva.
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Euripides entdo, se estou certo, reflete ndo apenas o lluminismo grego, mas também
a reacéo ao lluminismo — em todo o caso ele reagiu contra a psicologia racionalista
de alguns de seus expoentes e contra o astuto imoralista de outros homens do
periodo. (DODDS, 2002, p. 190)

Esse teria sido o génio de um dos maiores poetas que a histéria da humanidade
conseguiu preservar. Entre o lluminismo do pensamento e a critica ao lluminismo, Euripides
teria sido um avango para a desconstrucdo dos mitos, na mesma medida em que teria sido
utilizado, pela conveniéncia cristd, para fundamentar uma postura filos6fica moralista e
castradora. Moralismo que, ironicamente, teria proibido as grandes representacdes teatrais tao
bem utilizadas por Euripides, para levar para dentro de seus templos um teatro repetitivo e
alienante, em que nada surge criticamente ou esclarecidamente. Nesse teatro cristdo, 0 mesmo
contetdo € apresentado sempre, para que os fieis permanecam em seus estados de

obscuridade, e rejeitem a vida presente como esséncia existencial.
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CAPITULO IV

ARQUITETURA CLASSICA E A VIDA PRESENTE

Os templos classicos parecem representar bem a reflexao das estruturas profundas dos
mitos mais antigos, reflexdo comum aos pensadores da época, postura filosofica que se
voltaria para a representacdo do humano diante da tensdo que se teria criado a partir das

formas inconscientes e das formas conscientes da mente.

A escolha semantica da posicdo geografica do espaco sacro passaria a revelar, nesse
processo, 0 movimento de anédbasis como principio de busca pelo esclarecimento da psique
humana, na medida em que a simbologia da altura alegorizaria a consciéncia humana acerca
de sua existéncia no cosmos; postura reforcada pela simetria e proporcdo dos tracos
projetados. O peristilo™ manteria a ligacdo do fiel com a natureza em volta e com sua prépria
natureza. A cela', por sua vez, simbolizando a obscuridade psiquica, constituiria
alegoricamente o inconsciente. Assim, tanto o peristilo quanto a cela seriam tragos ligados a
imagem de katabasis, que promoveria a experimentacdo das forgas instintivas como parte

integrante da natureza e das forgas instintivas do inconsciente.

Os tracos arquitetdnicos dos templos classicos, nesse sentido, seriam a confluéncia da
tensdo entre as forcas instintivas do inconsciente e a busca pela razdo. Observa-se, com isso,
tanto uma postura viril, que busca representar a forca instintiva, como também a suavidade
que busca representar a sabedoria, que seria capaz de amenizar as intempéries da natureza e
das forcas instintivas. Todo esse principio parece ter dado ao templo classico um principio de

duplo movimento: a katabasis e a anabasis.

A imagem semantica da “Montanha Cosmica” (ELIADE, 2008, p. 39) nada mais seria
que a concretizacdo, na Terra, da ligacdo entre homem e céu, cujas acrépoles e seus templos
seriam manifestaces notorias desse processo. Essa anabasis demonstra um tipo de
preocupacdo humana em equilibrar aquilo que se torna ameaca plausivel aos rumos da vida
presente a partir da concepc¢do de que 0s corpos celestiais sdo simétrica e proporcionalmente
estaveis; na mesma medida em que a cela representaria a manutencédo das forcas instintivas do

inconsciente, em que se reservam 0s desejos mais profundos.

13 pParte de um templo cléssico que circunda um tipo de sala central, chamada de cela, por colunas que mantém
uma abertura para a realidade externa ao templo.

4 Parte central de um templo cléssico, fechada por paredes, criando um ambiente isolado da realidade externa ao
templo.
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A unido dos dois polos, nesse viés, culminaria na amenizagdo das forcas da natureza e
das forgas instintivas, representadas pelo cenério intempestivo ao redor do templo e pela
interioridade humana, e pelos tracos suaves do edificio e da semantica geografica, que
representam a razdo, diante da convivéncia permissiva com essa intempestividade interior e
exterior a0 homem, pela abertura do peristilo e pela ligacdo com a cela do templo, que

representaria as formas inconscientes.

Amenizar, controlar e manipular as forgas da natureza e as forcas instintivas seriam
pontos chave na estrutura profunda dos mitos. Mas como isso seria possivel diante da
incerteza da vida, mediante as forcas externas ao homem e internas incontrolaveis do
inconsciente humano? A impossibilidade de controle absoluto que a postura reflexiva do
periodo classico assumia, uma caracteristica muito sagaz na crenca da sociedade
predominante da Grécia classica surgia: a confirmacéo de uma vida presente que, tensamente,

uniria as forgas inconscientes e as formas conscientes.

Isso gerou nada menos que uma efetividade das praticas racionalizadas, buscando uma
vida mais equilibrada e amena na existéncia corpdrea, ante a convivéncia com as forcas
instintivas. Ou melhor, busca-se a andbasis para enxergar melhor a katabasis, e vice-versa.
Com isso se promoveria a existéncia humana em suas duas medidas fundamentais, tanto nas

experiéncias sensoriais e afetivas como nas experiéncias da razao.
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4.1 - TEMPLOS CLASSICOS
4.1.1 — O templo cléssico como subjetivagdo cosmica

No periodo classico, o espirito racionalista, tendo como principio fundamental a busca
pela purificacdo dos instintos, € ainda mais patente que em periodos mais antigos. Sensacées
instintivas menos antropomarficas passariam a receber uma carga cada vez mais pejorativa.
Assim, o0s tracos estéticos, na arquitetura, passariam a expressar ndo a eliminacdo desses
instintos como se o fosse possivel, mas a expressar a busca pela convivéncia préatica entre
essas formas instintivas e a razdo, amenizando aquelas por esta. 1sso causaria uma tensa uniéo
entre ambas, que provocaria uma sensagao antagonica entre crenca e razdo como na postura
tragica dos autores classicos. Nesse sentido, a arquitetura classica seria a representacdo e a
confirmacdo desse espirito antagbnico, promovendo os dois movimentos imagéticos dessa

tensdo na arquitetura: a anabasis e a katabasis.

Diante da imagem de anabasis no templo classico, que viria pela semantica geografica
do espaco em altitude relativamente elevada e pela simetria e propor¢do dos tracos,
diferentemente de outras formas arquitetnicas anteriores, € possivel compreender o
sentimento racionalista intensificado. Isso ndo significa, por sua vez, que as forcas
inconscientes instintivas teriam sido desprezadas. Ao observar o peristilo e a cela do templo,
percebe-se a preservacao das imagens das forgas instintivas do inconsciente. Em tais imagens,
se concretizariam o respeito pelas forcas de katabasis. Com tudo isso, 0 homem passaria a
valorizar aquilo que esta ao alcance da razdo, com a devida consciéncia do enorme poder da

crenca na mente humana.

Enguanto a crenca tradicional conduziria 0 homem a varias formas de moral, na
medida em que cada divindade representaria uma postura filoséfica, a postura racionalista
tentou desconstruir tais condutas como principio divino, desconstruindo os mitos. Ante esses
passos de esclarecimento, 0 homem classico passaria a viver entre 0s sentimentos profundos
do espirito humano e as reflex6es acerca desse sentimento. Os tracos dos templos sacros,
nesse Viés, seriam a representacdo de uma postura, diante da vida, capaz de ampliar o valor
humano em suas maltiplas possibilidades: amplitude que se daria pela tentativa de
esclarecimento das forcas obscuras do inconsciente. 1sso significaria, em termos praticos, a
revelacdo das estruturas miticas como posturas humanas diante da vida e ndo como verdade

revelada pelos deuses ou como mera invencionice imagética. Nao se sabe se os templos foram
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projetados a partir desse anseio Iluminista. Mas uma coisa se pode dizer: os arquitetos,

mesmo que inconscientemente, foram reflexo dessa postura classica da época.

A anabasis tornaria, na mente do praticante, a vida pratica mais branda e suave,
amenizando 0s imprevistos, que passariam aos poucos a serem Vvistos como consequéncia das
decisdes humanas e ndo de forcas intempestivas externas. Assim, é possivel notar que o
templo suavizado esteticamente pelas imagens da racionalidade, associado a obscuridade
interior da cela, representaria exatamente a estrutura psiquica buscando se conhecer em
profundidade, para amenizar as consequéncias intempestivas da vida subjetiva. Para tanto, os
tracos e as estruturas que retomam o movimento de subida seriam o resultado inevitavel de

um espirito racionalista diante das intempéries da natureza.

Assim, a purificagdo dos sentimentos humanos passaria, cada vez mais, a ser
entendida como uma necessidade moral. Com as imagens das forcas instintivas purificadas
pela razdo, 0 homem estaria apto a viver uma vida mais amena. Assim, sua compreensédo de
mundo se tornaria mais antropomorfica, levando o homem a evitar forgas que ndo fossem
semelhantes a ele mesmo. Ou seja, na medida em que 0 homem grego passa a ter sua imagem
e medida como principio de purificacdo, ele passaria a exigir de si mesmo outra atitude moral,
mais etnocéntrica e menos cosmogonica, desprezando ndo as forgas instintivas, mas as
tornando mais semelhantes a sua prépria imagem fisica e psiquica. Isso ja € perceptivel na
tradicdo religiosa homerica, mas, na religiosidade dominante da Grécia classica, isso foi
levado as Ultimas conseqliéncias, a partir da ideia de que, pela anabasis, pode-se alcancar e
refletir as experiéncias de katabasis. A melhor katabasis seria, agora, feita no alto, e a melhor

anabasis feita no baixo.

A tensdo se intensifica, todavia, com a tentativa de superacdo de um dos dois polos.
Nesse sentido, o esclarecimento pode trabalhar em duas instancias. A primeira é perceptivel
em Prometeu acorrentado, por exemplo, que evidencia uma luta por parte das forcas
instintivas, que desejam sua autoconservacdo diante da postura racionalista do espirito grego.
Zeus, representando um tipo de ditadura de racionalismo, confirmando uma pseudo-
racionalidade da crenca dominante, é enfrentado por Prometeu, que tenta salvar a humanidade
desse falso esclarecimento, que tenta lancar ao profundo escamoteamento, em um processo de

reorganizacdo cosmica, as forcas instintivas da natureza.

A segunda instancia, por sua vez, pode ser encontrada em As bacantes. Nelas, as

forcas instintivas do inconsciente, pelo processo de cegueira da crenga, passam a submeter a
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razdo. Nesse viés, 0 esclarecimento de Euripides demonstra os exageros de tais forcas, quando
ndo controladas. De tal modo, Dionisio representa as bacantes essa queda da humanidade,
como um retorno ao estdgio animalesco. Euripides ndo parece negar o poder das forcas
instintivas, ao contrério, ele as acentua como algo real e not6rio, mas que deve, entretanto, ser
refletida e retirada da esfera encantada, propondo-as como forgas interiores e ndo como forgas
externas, advindas dos designios dos deuses, ja que na peca a divindade de Dionisio é

sugerida como enganosa.

N&o se pode negar que essa evolucdo seja um reflexo da mudanca de pensamento do
espirito grego, que teria passado a se fundamentar na idéia de purificacdo das forcas
instintivas a partir de uma consciéncia subjetiva. A purificacdo, no entanto, ja pode ser
observada em civilizagbes mais antigas que ndo unicamente a grega, coOmo Sse Vviu nos
capitulos anteriores. Mas a principal diferenca entre a busca pela purificacdo na postura mais
antiga e no grego cléssico esta exatamente no principio, mesmo quando inconsciente, de
subjetividade de si mesmo no cosmos, preservando o direito de ser humano, que se posiciona

entre a consciéncia da profundidade do inconsciente e da razao.

O homem grego foi, aos poucos, abandonando um principio passivo de compreensao
de mundo para assumir, cada vez mais intensamente, um posicionamento ativo, em que a vida
seria determinada por suas proprias atitudes. Para isso, precisou antes sistematizar o ciclo

funcional de seu mundo interior para, depois, buscar reorganizar 0 mundo exterior a ele.

Pretende-se demonstrar, com isso, que as manifestacdes religiosas mais antigas se
voltavam para a confirmacdo do homem enquanto ente que lutaria contra forcas externas
estranhas a ele. Tais experiéncias cumpririam um papel natural e sagrado para tais culturas, na
medida em que essas experiéncias serviriam para gerar a sintonia do humano com a esséncia
profunda do cosmos. Enquanto, ao se falar do mundo grego classico, a visdo subjetiva
existencial teria conduzido o homem a buscar entender seu mundo a partir do sentimento de
tensdo entre as forcas instintivas e a razdo que busca esclarecer tais forcas como matéria do

inconsciente.

Nesse sentido, 0s espacos sacros classicos passaram a representar alegoricamente a
ansia do espirito do homem classico, que, em constante tensdo, teria se tornado racionalista,
em busca da reorganizacdo das forcgas instintivas de seu cosmos interior, para conquistar uma

vida presente mais equilibrada, sem, contudo, negar as for¢as do inconsciente.
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4.1.2 — A tensao entre a anabasis e a katabasis

A religiosidade tradicional, que teria como dominante a busca da compreensdo
animica do cosmos, teria sofrido, na Grécia classica, uma modificacdo, adotando como
dominante a busca da compreensdo desse animismo. No xamanismo, por exemplo, 0 que se
tem é o éxtase, principalmente de katabasis, como aprendizagem dos males demoniacos para
0 tratamento das enfermidades terrenas. No Egito antigo, a pirdmide possibilitaria, pelos
tracos estéticos, a alegoria de descida corpo6rea ao subterraneo e a imagem do esquartejamento
xamanico de Osiris, enquanto a subida ficaria por conta da estrutura simbdlica da piramide
como se Vviu no primeiro capitulo; a morte do deus e dos farads representaria o sacrificio para
a manutencdo da vida terrestre. Entre 0s sumérios e 0s judeus, a subida ao monte representaria
a garantia da ressantificacdo, pelos dogmas apresentados como revelados por um deus, do

cosmos profanado.

A Grécia classica, por sua vez, tambeém teria trabalhado a concepcdo de manutencéo
da vida presente. No entanto, ha uma diferenca crucial se comparada as estruturas anteriores:
ndo se trata propriamente da manutencdo da vida engquanto instancia passiva as intempéries
divinas, ou melhor, da natureza e da instintividade, mas da vida subjetiva reflexiva, que quer
primeiro se interpretar no cosmos, e nao interpretar o0 cosmos como condicionante absoluto
sobre suas acdes. O poema de Homero teria apresentado, relativamente, essa ansiedade de
reorganizacdo do cosmos interior na figura de Ulisses. Contudo, o heroi, ainda elaborado com
0 carater astucioso, detétm o conhecimento como um processo de ditadura em um
racionalismo ndo iluminista, para se preservar das forcas instintivas da natureza,

reorganizando 0 cosmos a guisa da tirania olimpica de Zeus.

O herdi tragico da Grécia classica, por outro lado, ndo é elaborado pela concepcéao de
astlcia de ditadura do conhecimento, ao contrario, é elaborado a medida de seus limites
tragicos. E mesmo quando surge como razdo perniciosa, ou melhor, pseudo-razdo, como no
caso do Edipo de Sofocles, em que o herdi assume a forma sacerdotal, ele é elaborado dentro
de uma concepcdo que pode se abrir a uma visao critica a respeito do que a ditadura do
conhecimento é capaz de fazer na mente das pessoas, provocando-lhes uma profunda
cegueira. O discurso sacerdotal, nesse sentido, pode assumir a postura de manipuladora, a
ponto de tirar proveito da crenca do povo para conseguir seus anseios. E nesse sentido que
Euripides, mais esclarecido, propde uma reformulacdo das virtudes, da ética e da moral, que
ndo deveriam ser regidas pela pessoalidade, mas por uma concepgdo menos relativizada e

mais fixa em As fenicias por exemplo.
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Assim, é possivel perceber que o templo classico representa a busca da luz celestial
como alegoria para a convencdo religiosa do sujeito diante do cosmos, mas sem deixar que o
racionalismo olimpico, apresentado na imagem de Zeus e Ulisses, tome conta da postura
pratica da existéncia, submetendo as forcas instintivas a um profundo escamoteamento. Para
isso, a imagem de subida ao templo se torna a possibilidade de uma visdo melhor e mais
profunda da interioridade psiquica do inconsciente. A cela, nesse procedimento, seria a
concretizacdo do mergulho interior. Subir significaria, aqui, otimizar a entrada em si mesmo e
aprender a conviver com suas forcas interiores, ante um espirito que busca, cada dia, a

racionalizag&o.

A escolha geogréfica dos espacos sacros classicos parece anunciar previamente o que
Platdo teria apontado como principio de busca da verdade. A saida da obscuridade subterranea
rumo a luminosidade solar, como se vé na alegoria da caverna, seria antes um tipo de
esclarecimento do mito que propriamente um desprezo a ele, visto que Platdo foi um pensador
gue muito se valeu das formas miticas para discutir suas teorias. Platdo parece tambem expor
a fraqueza da mente humana, que parece estar apta a continuar em um profundo grau de
cegueira quando diante de sua crenca, que considera a unica revelagdo possivel. No entanto,
se levado como unica forma possivel de verdade, a imagem de andbasis, representada nos
templos classicos, seriam ja uma forma de cegueira tdo alienante quanto aquilo que Platdo

quer esclarecer: a katabasis.

A questdo, para Platdo, estaria na desconstrucdo, pela metafora da luminosidade do
sol, da realidade projetada pelo fogo: a realidade das sombras; ndo para 0s presos, mas para o
desacorrentado. O educere romano, palavra para o ‘conduzir para fora’ da caverna, seria o ato
de tirar da obscuridade, ou melhor, da vida de sombras, prépria da cegueira religiosa
tradicional, o cidaddo, que se tornaria, segundo 0 movimento de anabasis, mais apto para

refazer o percurso de katdbasis, tornando-se, consequentemente, mais esclarecido.

A desconstrucdo do teatro de sombras funcionaria como um tipo de esclarecimento
dos mitos, conferindo sua forca na mente daquele que acredita no mito em sua forma de
superficie. Nesse sentido, o fiel seria capaz de matar por tal crenca. Platdo, dessa maneira,
assumiria uma postura esclarecida na medida em que enxerga o mito como forma
inconsciente de conhecimento instintivo que, embora seja verossimil, ndo se apresenta, em
sua superficie estética, em sua forma mesma. Ou melhor, o exercicio racional de educacao
seria constituido pela subida, que representaria a busca dos significados por tras das formas

obscuras apresentadas nas sombras, como quem percebe que por trads dos mitos ha coisas que
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podem ser reveladas. E completada pela descida, ao se colocar a prova 0s pensamentos

refletidos fora da caverna, percebe-se o0 poder que tem a crenca na mente de uma pessoa.

Essa ironia indica o esclarecimento ndo como o desprezo a descida, katdbasis, mas
como a reflexdo acerca do que ela em realidade é na vida pratica do cidaddo. Assim, sair da
caverna significaria ir a busca da compreensao de sua prépria obscuridade. Quer dizer, subir,
nesse contexto, significaria refletir a respeito das crencas e compreender em que medida elas
cegam a capacidade racional de julgar. Subir significa poder olhar para a descida com maior
propriedade. Isso Platéo ja tinha dado indicios no Carmides: didlogo que ndo busca mostrar o
mito como mentira, mas esclarecé-lo como uma forma psiquica inconsciente capaz de trazer
resultados na vida pratica. Assim, as sombras ndo seriam mentira, mas antes formas
interpretativas do espirito humano mais antigo, que, se lido, criticamente, poderia revelar

principios profundos da psicologia humana.

Esse processo define bem o sentimento classico diante da tensdo entre forgas
inconscientes e razdo esclarecedora. Para Nietzsche (2008 (3), p. 501,), por exemplo, caverna
€ uma imagem que representa a profundidade da alma. Nela, é possivel encontrar os desejos e
0s saberes mais intimos. Essa visdo dialética liga a caverna ao inconsciente. A katabasis
representaria, nessa medida, um tipo de experiéncia profunda com o espirito humano. E foi
nesse sentido que a Grécia classica representou a busca pela esséncia profunda do humano,
privilegiando, tensamente, a unido entre razdo e forcas instintivas do inconsciente. E
necessario perceber, todavia, em que medida a caverna seria um tipo de dominio da ideologia
dominante, que parece velar determinadas consideracfes sobre a realidade social e sobre a

mente humana®, como que para manipular mais eficientemente a massa.

4.1.3 — A semantica do espaco classico

O espaco sacro classico seria uma representacdo alegorica do proprio homem, visto
que o homem seria, segundo essa compreensdo, a tensdo entre a busca da racionalidade, para
conquistar uma vida equilibrada e amena, e das forcas instintivas do inconsciente, que o
conduziria a principios altamente subjetivos. Isso tudo teria sido transposto para 0s tracos
estéticos dos espacos sacros, reforcando a postura filoséfica do homem como um ser

antagoénico.

15 |_eitura feita pelo professor Flavio Kothe em orientacéo a este trabalho.
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Assim, deve-se analisar em partes essa projecao estética do espirito humano acerca da
interpretacdo de si proprio. H4, portanto, caracteristicas fundamentais na selecdo do espaco e
nos tracos do templo que merecem destaque nessa analise. A primeira é a concretizagdo dos
espagos sacros mais significativos as Cidades-Estado em altitudes relativamente elevadas; a
segunda é a suavidade das linhas e da geometria que o templo recebeu dos projetistas; a
terceira é o peristilo, enquanto possibilidade de abertura para o cosmos externo ao templo e ao
fiel; a quarta é a cela, que representaria a katdbasis como principio de experiéncias

inconscientes.

As duas primeiras caracteristicas seriam representacdes do reforco estético das
imagens de andbasis, na medida em que trabalham alegoricamente com o principio de
luminosidade e leveza a partir da concepgdo do controle racional que exerceria a humanidade
sobre as forcas da natureza. Por outro lado, a terceira seria a abertura para a natureza cosmica.
Ou melhor, na medida em que o fiel se coloca em convivéncia com esse espaco arquitetonico,
ele se pde como um ser que, diante da amenizacdo racional do espaco, estaria submetido a
outras forgas incontrolaveis da natureza, firmando-se como um ser esclarecido capaz de
perceber os limites de sua propria razdo. Nesse aspecto, a quarta caracteristica, seria 0
reconhecimento das intempéries, buscando, assim, reconhecer-se como ente prenhe de forcas

instintivas.

Nesse topico, serd analisada a primeira caracteristica, que tdo bem representa a busca
do homem classico por uma forma mais racional de auto-interpretacdo. Essa postura definiria
0 desejo de celestialidade como modelo de equilibrio e perenidade, na medida em que 0s
corpos celestes seriam interpretados como algo distante do caos e da efemeridade
apresentados aos corpos terrestres. No cerne dessa problematica, as acropoles (drkpog, "alto", e
modig, "polis™) representariam uma simbologia sumamente poderosa, no que diz respeito as
imagens luminosas. E como se a altitude elevada — guardadas as proporcdes de cada cidade —

tornasse superior os prédios arquitetbnicos e seus usuarios ou convivas.

Com isso, 0s deuses olimpicos representariam o celestial, em detrimento aos deuses ou
deménios do baixo, do subterraneo. Nessa medida, ao fiel seria reservado o principio de sua
purificacdo pela imagem de elevacdo. Significaria dizer que, pela elevacdo, o fiel passaria a
assumir, em sua mente, a forca dos deuses olimpicos, ja que estes seriam um tipo de postura
filos6fica da prépria classe dominante. Ha de se chamar atencdo, entretanto, que essa
purificacdo ndo seria no mesmo nivel da purificacdo conhecida pela era cristd. Trata-se de

uma purificacdo dos instintos, ou melhor, do esclarecimento do cidaddo em relacdo a sua


http://pt.wikipedia.org/wiki/P%C3%B3lis
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prépria condicdo como corpo que sente e pensa no cosmos. Por isso, 0s deuses olimpicos,
enquanto projecdo do espirito grego, teriam, em sua esséncia, parte do humano, e o humano
parte do que projetou para representar os deuses. E o templo classico apresentaria tragos que
marcariam o fiel como uma tensdo entre a elevacao e a descida, ou para manter a metéfora:

entre o divino e 0 animalesco.

~ Delfos, Grécia)

A edificacdo em altitude relativamente elevada evidenciaria 0 movimento de anabasis.
A acrépole de Delfos, por exemplo, guarda uma significacdo bastante evidente desse
processo. O templo de Apolo, situado em meio ao monte parnaso, seria a confirmacéo do
espirito projetivo do homem grego, na mesma medida em que propicia a contemplacdo das
camadas profundas do vale. O templo de Apolo, o deus solar grego, esta situado acima dos
homens comuns, para confirmar sua superioridade diante da massa. O fiel, por sua vez, como
conviva do espacgo sacro dedicado a Apolo, assumiria a postura daquele que, do alto, tem a
visdo ampliada do baixo. Esse mergulho visual conduz o olhar quase que instantaneamente a
uma das poucas construcdes da parte de fora da acropole, que se preservou com o tempo: o
ginasio.

Ginasio, originado do verbo grego yuvalo (Gimnazo: exercitar-se, fazer exercicios),
como a prépria expressdo indica, seria um ambiente de valorizacdo corporea, onde seriam
dados passos na formacdo fisica de um jovem grego. Olhd-lo de cima, representaria a
observacdo da fragilidade humana, diante de sua constituicdo fisica, mesmo se exercitando
para se tornar mais forte. Com isso, o templo se tornaria a busca do conhecimento elevado, do
conhecimento que necessitaria sair da esfera sensorial e avancar em outra esfera: a psiquica.

Isso ja antecipando uma postura dicotbmica comum ao cristianismo®®. Nessa esfera,

16 problema levantado pelo professor Flavio Kothe em orientagéo a este trabalho.
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entretanto, ndo seria suficiente a mera instdncia psiquica, seria necessaria também a
observacdo das forgas instintivas que se apresentariam a corporeidade humana, propondo a

comunhdo entre corpo e yoyr, € ndo a superacdo daquele por este como no cristianismo.

Nesse Viés, 0 pensamento que segundo a tradicdo grega estaria escrito no templo de
Apolo em Delfos “Conhece-te a ti mesmo” ¢ fundamental nesse processo que define o
humano como a unido tensa entre a razdo e as forgas instintivas do inconsciente. Conhecer-se
a si mesmo significaria a busca pelo que é o homem em sua completude racional e instintiva,
buscando evitar, assim, qualquer tipo de excesso causado pelo racionalismo ou pelas
intempéries de tais instintos. Isso se confirmaria com a concepcdo contida, segundo a
tradicdo, em outra inscricdo muito famosa e importante do templo de Apolo em Delfos: “Nada
em excesso”. Apolo representaria na Grécia classica a luz da verdade, que faria 0 homem ter
ciéncia de seus erros; tipo de consciéncia capaz de purificar os homens. Esse valor psiquico

de larga importancia para o homem classico aparece também em Plat&o.

Em Alcebiades maior (129a), Socrates faz mencdo a essa inscricdo do templo de
Apolo em Delfos. O dialogo discute a problematica do cuidado que o homem deve ter consigo
a partir da ideia de se conhecer a si mesmo. Platdo parece propor que o conhecer e 0 pensar
seriam o que ha de divino na woys; humana (133c). Nesse sentido, mesmo um médico ou um
mestre de ginastica ndo seria capaz de conhecer a si mesmo, visto que sua preocupacdo seria
com o corpéreo. O corpo, nesse dialogo, é colocado como um instrumento da woys;, na
medida em que esta comandaria aquela (130a). Isso significa dizer que conhecer a si mesmo
seria cuidar e dar atencdo as coisas da woyz. Assim, 0 pensamento supostamente escrito no
templo de Apolo em Delfos, para Platdo, representou um tipo de esclarecimento capaz de
direcionar o conhecimento humano aquilo que ndo esta a vista ao sentido fisico da visdo, mas
a vista da woys. Nesse sentido, um homem esclarecido deveria se guiar pela acuidade interior,
visto que seria por meio da woy; que ele receberia impressdes ligadas ao entendimento

profundo de sua prépria interioridade.

Apolo ndo esta ligado apenas ao entendimento racionalista como fazem parecer o0s
leitores desavisados de Nietzsche. Mesmo porque racional, nele, esté ligado ao conhecimento
profundo: aquilo que vai além da consciéncia. Apolo estaria ligado, portanto, a “loucura
profética”, como menciona Platdo no Fedro (265b). Dodds (2002, p. 80) faz uma excelente
leitura desse processo ao discutir como a loucura profética, ao olhar de Parke, teria
desempenhado um papel fundamental na inteligéncia humana no que diz respeito ao transe.

Para este Gltimo, Delfos teria sido uma prova de que 0 éxtase ou a possessdo profética seriam
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uma via que buscaria equilibrar os daemons do espirito humano, na medida em que as no¢oes

profundas da yoyn poderiam, aos poucos, ser reveladas em suas maiores ansiedades.

Nesse sentido, aquilo que o homem alcanga em uma experiéncia inconsciente, cujo
mito associou ao éxtase ou a possessdo, € possivel que jamais, como sugere Forster (apud,
DODDS, p. 71), conseguisse alcangar em estagio de consciéncia. Isso fica evidente no Fedro
(243a), quando Sdcrates diz que 0 mito tem um poder expiatério em relacdo a culpa. O que
estd em jogo € a capacidade do inconsciente, por meio dos mitos, de revelar coisas que a
consciéncia ndo conseguiria em instancia cotidiana; ou de trazer um conforto psiquico, como
uma catarse, que a consciéncia ndo seria possivel. De tal maneira, o templo de Apolo
representaria essa noc¢do racional que puniria 0s excessos humanos, segundo o entendimento
de excesso da época, mas que também poderia ser causa da cura dos males provenientes do
sentimento de punicdo. Em nivel psiquico, é notoria a funcdo mitica e ritual de Apolo. Como
é também notoria sua projecao, enquanto interpretacdo do espirito humano, no complexo do

espaco sacro que o representa em Delfos.

Outra estrutura na acropole de Delfos chama atencdo, sobretudo, pela sua posicéo
semantica no complexo: “um estadio destinado as competicoes dos jogos Piticos”
(STIERLIN, 2009, p. 152). A arena que se situa no alto do monte parnaso, em Delfos, acima
do templo de Apolo, segundo a tradi¢do, possivelmente foi utilizada para uma pratica comum
na antiguidade classica: um tipo de esporte que muito se assemelha com a tourada moderna ou
algo como a farra do boi. Essa tradigdo, por sua vez, remonta a épocas bem mais antigas que a
classica. Vinda da tradicdo mindica, datada entre o terceiro e segundo milénio a.C, ela teria se

adaptado e assumido uma postura semantica relevante em Delfos.

OO Ty ’1' Yo x?n‘n‘l‘u'n'» n‘a'n'h

(Afresco mindico encontrado no sitio arqueoldgico de Cnossos)
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Segundo o mito de Minos, rei de Creta, sua desobediéncia a Posséidon o levou a ser
traido por sua mulher Pasifae, que acometida por uma loucura advinda do deus teria se
apaixonado pelo touro, dado a Minos para ser sacrificado a Posséidon, e dessa relacdo
zoofilica teria nascido o Minotauro. Um afresco encontrado no sitio arqueolégico de Cnhossos
representa o grau desportivo para entreter espectadores, dentre eles reis e rainhas. Mas o rito,
em si, promove outra leitura bem mais profunda: enfrentar o touro significaria antes enfrentar
0 castigo de Posséidon, para superar a loucura imposta a Pasifae pelo deus. Brincar com o
touro seria uma alegoria mindica para demonstrar, em nivel desportivo, a capacidade de

enfrentar as forgas da natureza e as forgas instintivas do inconsciente.

i

* 2

bae

(Eétédio no alto do monte arnaso _ Delfos, récia)

Situado acima do templo de Apolo, a arena indica uma semantica espacial relevante
para se compreender a postura diante da vida presente na cultura de Delfos. A arena assume
um tipo de projecdo do sentimento classico diante da razdo e das forcas instintivas do
inconsciente. A posicdo da arena, acima do templo e do ginasio, indica principalmente a
postura que o homem deveria assumir diante da natureza. Essa postura, pode-se dizer
filosofica, demonstra que o homem ndo deveria ser mera corporeidade, que alias seria o
primeiro estagio educativo, visto que a posicdo do ginasio se encontra na parte inferior da
acropole, nem mera racionalidade, como foi entendida dicotomicamente na modernidade, que

seria 0 segundo estagio educativo, visto que o templo se encontra acima do ginasio. Ao
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contrério, o templo ja simboliza um tipo de esclarecimento psiquico, na medida em que ele
seria uma alegoria do mergulho profundo da woy7 para enxergar determinadas revelacGes

inconscientes incapazes de serem alcancadas em estagio de vigilia.

O terceiro passo educativo, nesse Viés, seria 0 que esta alegorizado na arena. Nela, 0
homem grego classico, consegue de modo técnico corporal e racional, enfrentar as forcas
instintivas da natureza, ou na figura do transe incontrolavel, a inconsciéncia, representado,
aqui, pelo touro e pela loucura de Pasifae. A alegoria é concretizada com a concepcéo de que,
ao homem, ndo haveria espaco para 0 medo do inconsciente, tendo de enfrenta-lo seja qual for
a forca selvagem que poderia acometer aquele que o enfrenta. Lutar, nesse contexto, nao
significa vencer, superar necessariamente, ao contrério, significa ndo saber quem vencera, se a

forga instintiva ou a razdo que tenta esclarecer o inconsciente.

A alegoria do esclarecimento ndo se da, portanto, pela imagem de altitudes
exageradas, e muito menos da altitude em si, mas da saida da escuriddo da vida que passaria a
ser considerada primitiva para uma vida considerada mais purificada, mais evoluida, em que a
razdo tenta enfrentar e reorganizar as forcas da natureza, para manter sua existéncia presente
na tensa unido entre as forcas instintivas do inconsciente e a razdo. Ao modelo de Delfos, isso
poderia ser concretizado em qualquer acropole, mesmo que em nivel de altitude apenas
simbdlica como algumas acropoles da Sicilia, por exemplo. O que importa, nesse caso, € a
simbologia que Delfos teria conseguido efetivar na mente dos participantes religiosos, na
medida em que teria apresentado a subida como um principio de observacdo mais eficaz da

profundidade do inconsciente.
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A forma circular da Tholos de Atena Pronaia, no sitio de marmaria, na parte inferior
do sitio arqueoldgico de Delfos, ainda € um mistério para os estudiosos modernos, visto a
escassez de material escrito a respeito de sua semantica. Sabe-se que foi construido
aproximadamente em 370 a.C e que hé indicios de que sua forma circular estivesse ligada a
rituais ctonicos (STIERLIN, 2009, p. 150). Esses rituais dedicados a divindades subterraneas
estariam ligados, em Delfos, a deusa Atena, como que para apresentar a imagem da
inteligéncia ligada as forgas instintivas do inconsciente.

(Sala do Tesouro de Atreu — Micenas, Grécia)
As formas circulares das tholoi de Micenas, como se observa nas fotografias acima,

por exemplo, acompanham o formato de um pequeno monte. Essa expressdo estética
representa a crenca em uma descida ao subterraneo. Talvez isso tenha sido um tipo de
inspiracao apolinea, em sentido psicoldgico, de manter a crenca na decida aos subterraneos,
que, em Delfos, simbolizaria a razdo buscando compreender a obscuridade do inconsciente.
Fato que reforcaria a escritura de um dos principais aforismos do templo de Apolo: “conhece-
te a ti mesmo”. Isso ndo seria possivel, entretanto, se a racionalidade fosse um instrumento de
rejeicdo do inconsciente, representado pela imagem cténica. Esta palavra vem do grego
yBoviog (khthonios), que relativo a terreno, designa os deuses que habitariam o mundo
subterraneo, em oposi¢do aos deuses olimpicos. Assim o templo de forma redonda de Atena

Pronaia seria uma mimese de um monte com abertura para a descida ao subterraneo.

Nessa medida, serd fundamental analisar como a imagem estética de anabasis foi
reforcada na medida em que os tracos arquitetdnicos das ordens dorica, jonica e corintia
evoluiram, causando a sensagdo de leveza e suavidade no prédio sacro; fato que tornaria,
esteticamente, 0 cosmos mais suavizado e leve na mente do fiel. Tais tracos teriam sido

responsaveis ndo apenas por uma nogdo de beleza, mas principalmente pela amenizagdo das
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forcas intempestivas. Dentre estas, 0 instinto e a intemperanca da natureza, que seriam agora
representadas, mesmo em nivel inconsciente, como algo proprio da interioridade da woys.
Mediante tal analise, sera possivel observar, posteriormente, como a katdbasis, enquanto
postura psiquica, teria sido preservada nos templos cléassicos, fazendo parte valorizada da
estrutura mental do homem cléssico grego dominante.
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4.2 - OS TRACOS ARQUITETONICOS CLASSICOS DE ANABASIS
4.2.1 - Vitravio e a proporc¢do antropomdarfica

Vitrivio, em meados do século | a.C., escreveu o Unico tratado de arquitetura que
chegou aos dias atuais: De Architectura. Composto em dez livros'’, o autor fala de diversas
coisas relacionadas ao principio arquitetdnico, que, naquela época, correspondia a uma area
bem vasta, desde os edificios em si a objetos hidraulicos e maquinas de guerra. No terceiro
livro, por exemplo, hd uma abordagem dedicada as dimensdes do corpo humano, que €é
relacionada, na mesma sequéncia proporcional, as partes de templos classicos.

Todos los otros miembros tienen tambien su conmensuracion proporcionada;
siguiendo la qual los célebres Pintores y Estatuarios antiguos se grangearon eternas
debidas alabanzas. Del modo mismo, pues, los miembros de los Templos sagrados
deben tener exactisima correspondencia de dimensiones de cada uno de ellos a todo
el edificio. (Livro I, cap. I, 7)

O corpo humano é colocado como o principio relacional para a constru¢do dos
templos. Vitravio inicia tentando provar, por niveis calculaveis, que o corpo humano tem um
padrédo ideal de simetria, entre as partes e seu todo para a propor¢do dos templos. Assim, a
partir de tal ideia, ele comeca a relacionar a simetria do templo, que apresentaria 0 mesmo
tipo de padrédo nas partes e no todo. Das duas uma: ou 0 corpo humano quer dizer corpo do
homem romano de sua época; ou Vitrivio adapta seus calculos para ajustar ao conhecimento
matematico da época, que tinha como base o niimero seis e ndo o zero'®, adotando assim o pé
humano como 1/6 do corpo (Livro IlI, cap I, 6) e a proporcdo corpérea do homem como

medida basilar para a construcéo do templo (Livro IlI, cap I, 10).

O que Vitravio ndo quis ou nao foi capaz de observar foi a simetria que outros entes
da natureza apresentam. Ao desprezar a forma de uma arvore, por exemplo, ele se cegou para
principios fundamentais de relacdo de proporcao que a natureza como um todo apresenta, para
curvar-se a uma ideologia antropocéntrica difundida no mundo classico. Cego em si, 0
arquiteto foi incapaz de enxergar as barbaries do império e se adequou ao Mesmo
helenocentrismo. A comecar pela concepcdo de que outras culturas ndo mereciam respeito e
independéncia, ja que seriam inferiores, 0 homem classico adequou toda producéo classica
como ideal e toda producdo ndo-classica como primitiva. Ndo que isso nao seja proprio do

humano, ainda nos dias de hoje, mas que ndo se chame de democratico ou de ideal uma

7 Na verdade, dez capitulos chamados de Dez livros.
'8 Observagcio feita pelo professor Flavio Kothe na disciplina “Arte em Espago Publico”, ministrada no segundo
semestre de 2008, oferecida pelo departamento de Arquitetura e Urbanismo da Universidade de Brasilia — UnB.
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civilizagdo com tais caracteristicas. Alias, foi essa mesma visdo centrista que fez 0 mundo
cristdo destruir muitos dos templos classicos que, de alguma maneira, ndo serviram aos ideais

ideoldgicos do cristianismo.

No quarto livro, Vitravio associa a proporcdo dos trés estilos fundamentais — dérico,
jonico, corintio — a caracteristicas tipoldgicas da forma humana.
y le Ilamaron Ddrico, por haber advertido la primera vez aquella forma en las
ciudades de los Dérios. Queriendo, pues, hacer las colunas de este Templo, como no
tuviesen regla ninguna para sus proporciones, y discurriendo modo de hacerlas aptas
para sostener peso y agradables & la vista, tomaron la medida de un vestigio de pie
humano, y hallando ser la sexta parte de la altura del hombre, la trasladaron & la
coluna, dando & esta de altura seis veces el grueso de su imoscapo, incluso el capitel.

De esta suerte la coluna Dérica, proporcionada al cuerpo varonil, comenz6 & dar los
edificios firmeza y hermosura. (Livro IV, Cap. I, 8)

A visdo de proporcao ideal do autor, de que a coluna dorica teria surgido como se ndo
tivesse regra, talvez queira indicar que a aparéncia de peso sobressalente que as colunas
aparentam suportar chama atencao para um tipo de desproporcao de pesos e medidas. O efeito
causado é o de que elas suportam mais do que poderiam. No entanto, o templo dorico, como
chama atencdo ao final da passagem, teria um tipo de relagdo com o corpo varonil que passa a
sensacdo concomitante de firmeza e formosura como se observa no templo inacabado de

Segesta, na Sicilia.

(Templo de Segesta — Sicilia, Italia)

Vitravio, nesse Vviés, parece ndao levar em conta a possibilidade de os templos serem
um tipo de bosque sagrado, na fé do devoto classico. Ele parece ndo enxergar a hipotese, por
exemplo, de a coluna poder ser uma representacdo da arvore sacra, cujas divindades tinham

uma correlagdo segundo a crenga comum, como seré analisado mais a frente. O bosque mais
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virilizado, nessa perspectiva, seria um tipo de auto-imagem do homem dorico. Nesse sentido,
mesmo diante de um possivel erro correlacional, Vitrdvio teria acertado quanto a
antropomorfizacdo dos templos classicos, visto que o bosque sacro ja seria, em seu cerne, um

tipo de antropomorfizacdo do bosque selvagem.

Por outro lado, a coluna jonica, como se observa logo abaixo, para ele, teria sido
elaborada a partir de formas mais delicadas: a forma feminina (VITRUVIO, Livro 1V, Cap. I,
9). Assim, ao tentar edificar um templo & deusa Diana, como era chamada a deusa Artemis
(divindade da caca) na cultura romana, irmd gémea de Apolo, famosa por sua virgindade, os
gregos teriam dado a coluna uma forma mais suave e leve, que pudesse representar as formas
idealizadas do corpo feminino. O templo mais famoso que se tem noticia dessa deusa teria
sido construido em Efeso, cujas ruinas sé apresentam, nos dias de hoje, uma unica coluna de
um dos templos que mais ficou conhecido no mundo helénico, por sua exuberancia e
grandeza.

O templo de Atena, na acropole de Atenas, serve como exemplo do que quer dizer
Vitravio.

(Templo de Atena/Erechtheus/Poseidon — Atenas, Grécia)

No entanto, ao que parece, Vitravio ndo viu a questdo de modo mais amplo. Néo se
trataria de mera adequacdo do estilo a divindade cultuada, mas a visdo de mundo que o grego
classico foi adquirindo em relagdo a sua propria imagem, ja que a divindade seria um reflexo
disso. As colunas e os templos, nesse viés, indicariam, em certa medida, a imagem humana

compreendida pela humanidade em cada um de seus estilos.
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E pouco provavel que os atenienses tenham desejado dar ao templo de Zeus, em
Atenas, uma imagem feminina, a fim de indicar a delicadeza da divindade ou de seus fieis,
semelhante & de uma donzela. Assim, Vitrivio ndo conseguiu perceber a relacdo
antropomorfica psiquica, atribuindo ao templo uma relagdo mimética e fisica com a forma
humana idealizada. O terceiro estilo grego conhecido como corintio imitaria, para Vitravio,
exatamente a delicadeza de uma donzela. A concepgdo de um corpo ideal projetado a uma
donzela indicaria membros esbeltos, em que houvesse uma maior suscetibilidade a delicadeza

e & elegancia nos adornos do templo (Livro 1V, Cap. |, 14).

Para reforcar, em certa medida, a teoria vitruviana, algumas colunas, no decorrer da
historia da arquitetura sacra, receberam de seus projetistas a forma explicitamente humana.
Em alguns casos, essas colunas representaram a forma masculina; estas foram chamadas de
telamones. Em outros casos, as colunas representaram a forma feminina; estas ficaram
conhecidas como cariatides. Nelas, o que se pretendeu foi a imagem de que o humano é capaz

de suportar o cosmos, seja pela forca fisica ou pela forca psiquica.

4.2.2 - As colunas antropomoérficas
Os telamones

O Telamone € uma peca de forma masculina que serve, geralmente, de sustentacéo de
edificios, embora em alguns casos, como na Roma classica, cumpram um papel quase

meramente estético do ponto de vista da edificacdo. Mesmo nesses casos, entretanto, o que se
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observa é um tipo de sustentacdo imagética e psiquica. Portanto, 0 que interessa, neste
trabalho, ndo é bem sua capacidade de sustentacdo, mas sua imagem estética de sustentacdo
do cosmos. O templo de Zeus, no Vale dos Templos, em Agrigento, talvez seja um exemplo
de como essas colunas, em alguma medida, seriam fruto de uma imagem antropomérfica de

que o homem sustentaria 0 cosmos.

- e

(Telamone — Vale dos Templos, Agrigento, Sicilia, Italia)

Além de sua funcdo de sustentacdo, seu formato antropomorfico dé indicios de que o
peso do cosmos é sustentado também pela forca antropomérfica. E como se o homem se
representasse sustentando o cosmos, para sufocar o desconforto psiquico de ter consciéncia de
que, no fundo, é 0 mundo que o sustenta. Mesmo que ndo represente exatamente um homem
comum, o Telamone reforca a idéia de que aquele que tem a forca e a habilidade para suportar
as forcas da natureza é a forma humana. Essa estrutura psiquica remete a um tipo de

narcisismo.

Mas esse narcisismo ndo pode ser tomado como meramente conceitual, ele
compreende uma extensdo mais ampla e profunda, como o entendimento psiquico de que a
humanidade ama a sua propria imagem e ndao a si mesma. Isso quer dizer que a humanidade
ama a imagem idealizada da humanidade. Nesse sentido, talvez o templo seja uma forma de

sustentar a imagem idealizada da religiosidade dominante: a das divindades olimpicas. Assim,
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as colunas, sendo um tipo de representacdo da humanidade, sustentariam sua forma idealizada

no entablamento do templo, por meio das divindades expostas em narrativas esculpidas.

Assim, qualquer cultura que se destoasse de tal imagem correria 0 risco de ser
exterminada ou submetida as leis que se pensou serem ideais. 1sso redimiria a imagem
apolinea como mero racionalismo dada aos gregos pelos modernos. Redencdo bem merecida a
um povo que certamente ndo queria ter recebido tais honrarias de uma cultura tipicamente

neoplatdnica e crista.

S
i \

(Apolo de Belvedere — Vafticano)

A racionalidade de Apolo, como se observa na escultura acima, estaria na
tranquilidade de sua acdo diante de uma relativa ameaca advinda das forcas da natureza.
Acredita-se que esta estatua seja uma representacdo do deus atacando a serpente Piton, que
teria tentado violar Leto, a mando de Hera, quando estaria gravida de Apolo e Artemis. Suas
mdos indicariam, segundo tal leitura, a cena posterior ao langcamento da flecha que teria
matado o monstro. Filho da deusa Terra (Gea), 0 monstro simbolizaria a forca intempestiva da
natureza, sendo enfrentada por Apolo, que, em nivel psiquico, significaria a razdo diante das
forcas inconscientes. Pytho era o nome originario de Delfos, nesse sentido a morte da serpente
simbolizaria 0 novo estagio psiquico da cidade que se daria entre a racionalidade e o
mergulho profundo que vai, esclarecidamente, ao encontro dos significados das forcas

instintivas do inconsciente.
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As imagens tradicionais da forca e do poder prevaleceram no cenério arquitetdnico
religioso da Grécia classica, uma vez que representavam o poder do Estado e do povo. E
possivel que o tamanho do telamone de Agrigento, assim como o do templo de que
originalmente ele fazia parte, indica a pretensdo de evidenciar o poder da divindade, que, na
verdade, seria representacdo projetiva do reflexo psiquico de como o poder religioso
predominante teria se enxergado. Essa demonstracdo imagética da forca de Zeus projeta, no
fundo, a vontade humana de ser tdo poderoso como ele, principalmente no que diz respeito a
perenidade e forca fisicas. Isso evidencia a vontade de ser tirano na tirania.

As cariatides

As cariatides, semelhantes aos telamones, mas com forma feminina, representariam
um tipo de superacdo de sustentacdo do cosmos pela forca fisica. A imagem sugere a
sustentacd@o pela serenidade do intelecto. Nessa evolucdo, apresenta-se uma estrutura profunda
que propde a substituicdo da astucia pela virtude, demonstrando a preocupacao classica em
determinar a reorganizacao césmica que teria submetido a um tipo de esclarecimento racional

as forcas da natureza e as forcas instintivas do inconsciente.

(Templo de Atena/Erechtheus/Poseidon — Atenas, Grécia)

Embora as conhecidas cariatides do templo de Atena na acropole de Atenas sustentem
0 entablamento acima delas, ndo se pode dizer que seus delicados tracos ndo demonstrem
grande leveza nessa sustentacdo. 1sso sugere que a preocupacao estética estaria voltada mais
para uma postura psiquica de equilibrio cdsmico, pelo que a racionalidade humana poderia

proporcionar, que para uma postura fisica voltada para o que a forga poderia proporcionar. De
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tal maneira, o que se tem é um resultado estético que leva a crer que o fiel seria arrebatado por

uma crencga na vida purificada e virtuosa a partir da razao.

Nos fragmentos do espolio (2008 (3), caderno 28 (21)), Nietzsche apresenta um
poema que faz mencdo a essa forma feminina de coluna. No poema, o filésofo fala da
cariatide como sendo um tipo de marmorificagdo do “paladino da verdade”.

O paladino da verdade? Tu o viste?
Parado, rigido, frio, liso,
Transformado em coluna e estatua,
Cariatide a sustentar templos — confessa:
Isso te agrada?
Néo, tu procuras mascaras, mudancas
e pelagens de arco-iris
Coragem de gato-do-mato, a saltar pela janela
para a selvageria de todo o acaso!
N&o, tu precisas de mata virgem
Para degustar o teu mel,
saudavel e belo feito um pecado,
feito um felino de pélo pintado.
(2008 (3), p. 261)

Paladino seria um tipo de cavalheiro honrado, inquestiondvel e incorruptivel, que
representaria a justica e seguiria sempre o caminho da bondade e da verdade. Refere-se a
palavra palacio, derivado do latim palatinus, que, por sua vez, vem de uma das sete colinas
fundamentais de Roma, onde foi fundado o forum romano. O férum romano, nesse Vviés, seria
a petrificacdo das leis e da justica. E o paladino seria aquele que, de alguma forma,
representaria essa petrificacdo personificada no humano. O eu-lirico de Nietzsche, no poema
acima, questiona, logo no primeiro verso, se seu interlocutor viu “O paladino da verdade?”. O
modo interrogativo em que ele expde esta expressdo ja € um forte indicio de que ndo haveria
verdade na verdade do paladino. Afinal, o eu-lirico afirma a condicéo rigida, imdvel e fria,
“Transformado em coluna e estatua” deste paladino. Isso indaga em que medida haveria

virtude ou justica em uma forma petrificada e Unica de se ver as coisas da vida.

A verdade ndo passaria, nesse sentido, de uma dogmatizacdo de principios vistos
como divinos. E seria, nesse mesmo processo, que o paladino, alegorizando o homem bom,
em sentido irbnico nietzschiano, sustentaria os templos também petrificados, como se fossem
verdades indissollveis. Sustentar os templos, como € dito no quarto verso, poderia ser lido
como sustentar as narrativas miticas esculpidas no entablamento. Quer dizer, na medida em
que o paladino age como cariatide, ele se pde como um ser ignorante, capaz de desprezar toda
intempérie da existéncia e se manter parado diante da vida. Ficar parado, nesse contexto, seria

aceitar a condigdo de morte do espirito; aceitar a vida como inerte e sem vida.
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No poema anterior (idem, pp. 260-261), caderno 28 (20), o eu-lirico, na Gltima estrofe,
questiona se toda posicdo tomada por aqueles que se dizem bons seria por causa da virtude,
que, no poema, aparece como um engodo. Assim, transformar-se em coluna/estatua, ou
melhor, em cariatide, seria como assumir a postura filoséfica da busca da virtude, que, por sua
vez, significa negar a vida em sua plena diversidade. Comparada aos telamones micénicos,
por exemplo, as cariatides seriam a evolucdo da forca e da sustentacdo fisica pela forca e
sustentagéo intelectiva. Junto com esta sustentagdo viria a noc¢ao de virtude e moral absolutas,
que na época de Péricles parece ter sido uma preocupacdo. Basta lembrar o poeta Euripides,

em seus questionamentos da relatividade da moral e da virtude.

Nesse sentido, Nietzsche aponta as cariatides como petrificacdo da virtude. O fim do
relativismo da virtude e da moral viria, nessa perspectiva, como principio de semelhanca pela
fraqueza dos fracos. O homem assumia, aos poucos, a postura de se render diante de sua
fragilidade. Esse vitimismo combatido pelo filosofo teria tido seus primeiros passos, segundo
o filésofo, no fim do periodo classico. Assim, a postura assumida pelo eu-lirico do poema 21
do caderno 28 ¢é a de buscar a liberdade da “mata virgem”. Para tanto, ele interpela o
interlocutor, apontando-o, como fica evidente no décimo verso, “para a selvageria de todo o
acaso”, como aquilo que interrompe o que estaria bem planejado. Ou melhor, a virtude
estaria, para Nietzsche, na vida saudavel ndo petrificada, cuja beleza surgiria esplendorosa

como pecado.

No poema 65 (idem, p. 280), do mesmo caderno, o eu-lirico se lamenta por ter ja
admirado a estatua de pedra. Por isso diz: “s6 hoje é que estou parado, choro,” (idem, p. 280).
Em condicdo de paralisado, como a “mentira em marmore” que outrora admirou, ele sente o
peso da morte de sua esséncia e chora. E acaba por confessar-se “um bobo de cemitério”, ou
seja, um idiota que gosta da morte. Com isso, a virtude dos “bonzinhos”, como diz o eu-lirico
no poema 20 do caderno 28 (idem, p. 260), indicaria apenas a desisténcia diante da vida. E
como se 0 homem classico tivesse perdido a esséncia humana com a dogmatizacdo da virtude

e das verdades, transformando, aos poucos, a vida em um absolutismo incontrolavel.

Esses poemas de Nietzsche representam o principio estético da busca pela leveza e
suavidade que os tracos utilizados nos edificios arquitetbnicos no fim do classicismo grego
passam com a modificacdo do pensamento grego em relacdo a si mesmo no cosmos. O
filosofo aponta que, com esses primeiros passos de tentativa de superacdo das forcas
instintivas, teria surgido também, perigosamente, 0s primeiros passos de tentativa de

superacdo da tensdo antagonica inerente ao homem. Isso teria sido responsavel por um tipo de



178

busca avassaladora pela purificagdo, distinta daquela conhecida dos mitos mais antigos que
buscavam a reorganizacdo do cosmos a partir da realocacdo das forgas instintivas na woys, ao
passo que a tentativa de purificacdo deste periodo classico buscaria a negacdo dessas forcas,
segundo Nietzsche.

Isso estaria ligado ao que Nietzsche diz a respeito de Euripides (2008 (2), p. 77). No
entanto, ndo se pode deixar enganar pelo radicalismo do fildsofo que ndo percebeu, nesse
periodo, a forca psiquica das estruturas profundas que buscou, pelo esclarecimento do mito, a
tensdo antagbnica como reconhecimento de sua propria esséncia. Euripides soube demonstrar
iSO muito bem em sua obra, da mesma forma que os complexos arquiteténicos classicos

conseguiram representar.

4.2.3 — A investida anti-vitruviana

Outra teoria acerca das colunas que confrontam a teoria antropocéntrica € a de que
elas seriam um tipo representativo de arvore, e o templo sacro, uma alegoria do bosque
sacralizado. A teoria € fundamentada a partir de uma série de prumos, feitos de tronco de
madeira, que formavam uma espécie de varanda externa que circundava a nave das cabanas
que teriam dado origem aos templos classicos de estilo dorico “a norte do golfo de Corinto,
em Lefkandi, em Eubeia, em Erétria” construidas entre IX e VIII a.C. (STIERLIN, 2009, p.
39). Nelas, as colunas feitas de madeira, que cercariam a cela, teriam a funcdo inicial de

demarcacdo de limites.

Mas o limite demarcado indica ndo apenas a separacdo entre as intempéries da
natureza e a divindade exposta na cela, mas principalmente a tensa unido entre as forcas
instintivas e a racionalidade controladora dessas forcas que brigam por sua manutencdo na
interioridade humana. Para Stierlin (idem, p. 40), como se pode observar logo abaixo, as
colunatas sdo imagens das arvores que demarcam o bosque sagrado, presente na religiosidade

dos gregos antigos:

Tal como tem sido sublinhado, as primeiras construcfes arcaicas dos séculos VIII-
VIl a.C. eram de madeira. Este facto ajudar-nos-4 a apreender a esséncia do portico.
A luz dos textos e dos mitos antigos, parece ser necessario relacionar os primeiros
santudrios com os cultos agrarios, em particular o culto da &rvore, do bosque
sagrado e da floresta. Roland Martin lembra que “ndo muito longe da cidade de
Samos, a efigie de Hera, trazida pelos Argonautas era venerada ao ar livre”.
Apoldnio de Rodes escreve que esses mesmos Argonautas fizeram escala numa
ilhota e nela “criaram para Apolo, num bosquinho umbroso, um espléndido recinto e
um altar feito de pedras amontoadas”.



179

Atena, filha de Zeus, tinha como arvore sagrada a oliveira (venerada em particular
no Eréchteion, no recinto chamado Pandrosion). Apolo, em Delfos, estava
associado ao loureiro. Em Eréctria, o primeiro Templo de Apolo era uma construgao
“absidal” conhecida como a “cabana de loureiro” ou daphnephdreinon. Em Dodona,
Zeus substituiu uma deusa da arvore, cujo simbolo ele conservou: o carvalho, lugar
oracular célebre. De resto, o sitio dos oraculos era confundido frequentemente com
uma arvore ou um bosque.

A defesa de Stierlin (idem, p. 41) se d& pela idéia de que a arquitetura sacra seria uma
espécie de representagdo de floresta original que “contém o espirito divino”. O peristilo seria
uma representacio vegetativa (idem, p.42). E como se as colunas vegetais fossem petrificadas
para indicar a permanéncia existencial das divindades; fato que quereria demonstrar, no
fundo, a permanéncia duradoura da existéncia dos proprios fieis. Tanto que, na historia
posterior do pensamento grego, Platdo passard a fundar a permanéncia da alma humana,

contradizendo a tradicdo homérica e hesiddica.

O primeiro templo totalmente de pedra apontado por Stierlin teria sido o de Apolo em
Siracusa, na Sicilia.

(Templo de Apolo — Siracusa, Sicilia,TtréIia)

Nele, o principio de petrificacdo ficaria evidente para o autor, na medida em que “Foi
de resto, por analogia, com o trabalho do machado na superficie dos troncos que nasceram as
caneluras que ritmam a superficie da coluna” (idem, p. 44). Entretanto, a visdo mimética e
simplista de Stierlin ndo Ihe permite ver que o homem grego estaria tentando marcar sua
existéncia a partir da idealizagdo da natureza cosmica, que teria se dado com sua Visdo
antropomarfica de mundo. Nesse sentido, o bosque € antropomorfizado pela medida humana,
ndo em sentido protagoérico, mas em sentido projetivo psicolégico, que ja, nesse momento

histérico, coincide mais com a imagem humana de si mesma. N&do que issSO seja uma
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confirmacdo da teoria de Vitravio a respeito da identidade proporcional entre templo e
homem, mas demonstra uma relacdo mais intima entre compreensdo antropomorfica de

mundo e homem grego do periodo classico.

Apesar de essa teoria, aparentemente, contradizer quase em absoluto a concepgéo de
imagem antropocéntrica, é possivel observar que, mesmo que seja para cumprir, para o0 grego
antigo, o lugar de bosque sagrado, a coluna, enquanto alegoria de &rvore, seria uma
antropomorfizacdo, na medida em que cumpre uma sentenca equilibrada e simétrica da
natureza, cuja razédo humana teria reelaborado. Isso significa dizer que a humanidade finitiza,
pela alegoria, aquilo que parece infinito ao curto limite de compreensdo racional, & sua

prépria compreensao de imagem.

Se hé realmente uma razé@o pura como afirma Kant ndo é propriamente a questao a ser
estudada neste trabalho, mas, por uma atividade racional de esclarecimento, perceber como a
razdo humana é capaz de estabelecer seus limites a partir de finitizacbes parece claro. Kant
(2005, p. 473) parece, nesse sentido, estar certo, ao dizer que a “razdo pura” ndo conduz o
homem & verdade da coisa como tal, mas a determinagéo de limites capazes de levar o homem
a evitar erros no julgamento ou na percepcao da coisa. Dessa maneira, percebe-se como esses
templos, seja pela imagem do bosque ou do homem, seriam uma forma de finitizacdo
antropomarfica da natureza que se aparenta infinita em suas possibilidades, levando 0 homem
grego ao julgamento errdneo de que sua propria imagem ideal é a forma verdadeira de

existéncia.

Na obra Les fleurs du mal, em um poema chamado “Correspondances”, o poeta
Baudelaire (1985, p. 114) aponta o cosmos humano como uma espécie de floresta de
simbolos.

La nature est un temple ol de vivants piliers
Laissent parfois sortir de confuses paroles;

L’homme y passe a travers dés foréts de symboles
Qui I’observent avec dés regards familiers.

A metafora apresentada nos primeiros versos do poema indica a sugestdo do eu-lirico
em explicitar a natureza como um templo repleto de palavras confusas. Essas palavras,
entretanto, deixam entrever ao homem um significado obscuro quando em suas formas
simbdlicas. Por isso, é necessario um olhar agucado e aproximado com a natureza para se
capturar a esséncia das coisas. Os vivos pilares, no primeiro verso, seriam um tipo de imagem

para indicar a comunicacdo com aquilo que é cosmico. Como se fossem estelas, ou ainda
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como as colunas de um templo que sustentam a abdbada, os pilares possibilitariam o que foi
chamado, no periodo simbolista francés, de correspondéncia vertical. Nesse caso, a ab6bada
seria 0 proprio universo, aberto para ser decifrado pelo homem familiarizado com ele. Ou
seja, a0 homem caberia, a partir da compreensdo das esséncias do universo, buscar a
correspondéncia horizontal, pelo agucamento da sinestesia como é apontado no verso oito:
“Les parfuns, les couleurs, les sons se répondent.”, para entender que as coisas sdo mais

ligadas umas as outras do que fez parecer a modernidade racionalista.

A visdo da natureza como uma floresta de simbolos, exposta por Baudelaire, parece
semelhante a visdo dos antigos acerca do bosque sagrado. Finitizado, entretanto, na
concretizacdo de um templo, tal bosque seria o responsavel pela comunicacdo dos homens
com as entidades cosmicas, segundo a crenca do fiel. O poeta francés ndo esta, contudo,
fazendo mencédo apologética aos templos nem a esse tipo de comunicagdo. Ao contrério, ele
estaria, ao que parece, propondo um retorno originario a natureza como poténcia no poema V

do mesmo livro:

Le Poéte aujourd’hui, quand il veut concevoir
Ces natives grandeurs, aux lieux ou se font voir
La nudité de I’homme et celle de la femme,
Sent un froid ténébreux envelopper son ame
(idem, pp. 116;118)

A palavra humana ndo é capaz de expressar a esséncia das coisas, assim como a
concretizacdo finitizante da natureza enquanto dadiva em templo ndo é capaz de mensurar a
esséncia do universo. Por isso, ele atesta a necessidade de se buscar as poténcias da vida,
acabando com a petrificacdo do templo. Portanto, se as colunas tiveram, realmente, sua

origem nas representacées de arvores ndo é propriamente a questéo.

4.2.4 — Colunas: uma mimese?

Antes dos Gregos, as colunas ja eram bastante comuns e utilizadas no antigo Egito, no
segundo milénio a.C., tanto como principio estético quanto funcional. O estilo de uma coluna,
alias, €, hoje, determinado pela forma do capitel. Excetuando o estilo protoddérico, que ndo se
considera uma associacdo de nenhuma arvore, e que marca a distingdo de peca entre o pilar e
a coluna; outras trés ficaram bastante conhecidas pelas formas: a Palmiforme (flor de
palmeira); a Papiriforme (flores de papiro); a Lotiforme (flor de 16tus). Com isso, a questdo é
compreender em que medida os templos, mesmo como sugestdo de bosque, sdo principios de

antropomorfizacdo, em que se finitizou as poténcias da natureza em formas humanizadas.
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Muitas vezes as colunas foram associadas as formas humanas, como os telamones ou
as cariatides, ou mesmo em colunas com cabeca de deusas no antigo Egito. Em um templo
dedicado a deusa Hathor na cidade de Dendera, no Egito, é possivel observar esse tipo de
aparicdo. Isso simboliza um forte reflexo antropocéntrico na idéia de sustentacdo cosmica.
Com isso, é possivel dizer que a estrutura mental dos egipcios ja sintonizava um tipo de
projecdo do espirito humano ao complexo do templo. Antecipando em muitos séculos,
embora menos racionalista, considerando os fundamentos béasicos dos mitos e as
manifestacdes estéticas como um todo, os passos antropomérficos que ficaram mais

conhecidos com a Grécia antiga.

i
(Templo de Ha

L HE
thor — Dendera, Egito)

O que parece ficar evidente é a questdo de a humanidade tentar recriar o cosmos a sua
propria medida, no sentido de tentar buscar conhecer aquilo que ele pensa ser a natureza e o
universo, que, no fundo, sdo suas interpretacdes cosmicas cada vez mais antropomorfizadas.
Assim, se alegoria de bosque ou alegoria do proprio homem ndo é propriamente 0 que se quer
discutir aqui, a questdo é que os templos vao substituindo a sacralidade da natureza, ao ponto
de, em algumas culturas como a cristd, a natureza se tornar um tipo de ndo-realidade. O
espaco sacro, nessa medida, determinaria o equilibrio do cosmos, e do préprio interior

humano.
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Os menires, por exemplo, sdo estruturas muitissimo antigas — algumas remetem ao
neolitico — que tracam um misto entre abertura e demarcacdo, que, de alguma forma,
demonstrariam a fé no contato com o celestial a partir do formato de estela da estrutura
fundamental, apontando para o céu. A demarcacdo sugeriria a sacralidade do espaco, sem,
contudo, enxergar no espaco externo um ambiente profanado. Esse fato pode ser observado a
partir do entrelacamento entre espaco demarcado e espago exterior. Isso torna o espacgo
interno um tipo de continuidade do espaco externo e vice-versa, entretanto mais privilegiado
porque teria se tornado o lugar de intimidade religiosa, onde 0 homem teria, em certa medida,
algum tipo de controle, mesmo que fique apenas no nivel do desejo. A abertura para o externo
indicaria uma estreita comunhdo da natureza com o sagrado. O sitio de Carnac, na Franca,

seria exemplo disso.

(Menires — Carnac, Franca)

Ha uma passagem no Genesis que faz uma referéncia interessante sobre uma pedra
vertical: Jacd, ao acordar de um sonho em que Yahweh lhe teria feito uma promessa
afortunada, teria feito um voto dizendo que se Deus Ihe guardasse no caminho, desse-lhe pao
para comer, entre outras coisas, “entdo Iahweh (sic) serd& meu Deus e esta pedra que ergui
como uma estela serd uma casa de Deus, e de tudo que me deres eu pagarei fielmente o
dizimo” (Génesis 28: 20-22).

Nesse sentido, o formato da coluna seria mais que uma alegoria da floresta, seria uma
tentativa de 0 homem recriar e controlar seu cosmos, a partir da ideia de participacdo com o
divino. Na pretensa unido com ele, seria possivel alcancar patamares de pureza mais

significativos. 1sso determinaria 0 quanto o homem busca, cada vez mais, substituir sua
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prépria natureza, por outra natureza segundo seu principio de idealizacdo. Toda essa questdo
parece alcancar as ultimas consequéncias no cristianismo, que, alids, seriam devastadoras a

inerente tensdo antagdnica da humanidade como sera analisado no préximo capitulo.

4.2.5 — A elevacao pela altitude simbdlica

Vitraivio, em seus Dez livros, divide em trés etapas a elaboragdo arquitetdnica: 1- a
idéia - tracos; 2- o material utilizado; 3- a execuc¢do do projeto. Esses passos, no sistema de
pensamento seguido neste trabalho, sdo evidentes no processo de tentativa de eternizagdo do
projeto concretizado, mas, sobretudo, na tentativa de simbologia dada ao espaco arquiteténico
sacro. Na primeira etapa, 0 arquiteto consegue demonstrar o significado que deseja dar a sua
obra: liberdade, clareza, obscuridade, totalidade, entre outros. A segunda etapa é fundamental
ao proposito da tentativa de eternizacdo do espaco, ja que € com o material que se pode dar
longevidade a obra, além de alguma simbologia a partir do material utilizado. Stonehenge, por
exemplo, é prova de que, se sua finalidade fosse apenas a de um “computador neolitico”,
outros materiais locais e de mais facil acesso seriam suficientes para cumprir tal prop6sito
(KOSTOF, 1996, p. 75.).

(Stoneheng — Salisbury, Inglaterra)

Mas é na terceira etapa que se tem a fixacdo concreta da idéia que se deseja atingir e
da longevidade da obra. E, nesta Gltima, que o arquiteto fixa a realidade desejada e idealizada
por ele e pela sociedade vigente, ou melhor, a parte da sociedade que mantém o sistema de
dominacdo. Nesse viés, 0s mitos, juntamente com as manifestacdes arquitetdnicas, teriam sido

largamente responsaveis pela reorganizagdo cosmica das mais diversas culturas.
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Dessa maneira, a arquitetura seria um misto entre reflexo das ideologias vigentes e
reorganizacdo cosmica da humanidade; afinal a arquitetura possibilitaria, ao que faz parecer, a
concretizacdo e a manutencdo organizacional da sociedade, do ponto de vista da seguranga
fisica e mental. O sistema ético-politico dominante, por exemplo, seria possivel porque o
espaco arquitetdnico garantiria a aparente estabilidade das relagbes humanas, que teriam
conseguido submeter as forgas da natureza em seus espacos artificiais, fazendo suas regras

parecerem um passo para a elevagdo; um passo para a comunicagéo celestial divinizada.

Adaptado a tais principios, os templos classicos apresentam uma intencéo de amenizar
as forcas instintivas da natureza, de reorganizar a realidade de maneira linear, equilibrada e
previsivel. Isso é bastante nitido na conjungdo entre o terreno rochoso e arenoso e o projeto

arquiteténico simétrico executado, como nos templos déricos na Grécia ou na Sicilia.

2 == l‘A:;\Q-

(tempio E — Selinunte, Italia.) o (templo da Concordia — Agrigento, Italia.)

A ordem dorica grega vai surgir como uma arquitetura monumental, em que o
peristilo, cercando a cela, garante o vigor e a robustez do templo, como fica patente no templo
“E” do Sitio da atual Selinunte ¢ do templo da Concoérdia do Vale dei Templi, na atual
Agrigento; entdo coldnias da Grécia antiga. O templo sacro dorico surge como uma espécie de
harmonizacdo entre o solo arenoso, a geografia rochosa e a realidade humana. A bela, mas
imprevista tortuosidade da paisagem é amenizada com a sistematizacdo do espaco retangular
equilibrado.

O resultado é que as colunas déricas ganham quase um ar de elasticas, como se 0
peso do telhado as estivesse comprimindo ligeiramente sem, no entanto, chegar a
deformé-las. Do quase a ideia de seres humanos que sustentam suas cargas com
facilidade. Embora alguns desses templos sejam vastos e imponentes, ndo séo
colossais como as construgBes egipcias. Sente-se que foram edificados por seres
humanos e para seres humanos. De fato, ndo existia um governante divino

imperando sobre o0s gregos que pudesse forcar — ou tivesse forcado — todo um povo
a trabalhar como escravos para ele. (GOMBRICH, 2000, p. 48.)
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O fuste repousa diretamente no capitel, sem rebuscamento, transmitindo a sensacgao de
sustentacdo sélida e firme. Suas largas colunas parecem capazes de afirmar a forca de seus
deuses, e, por sua vez, a forca de seus adoradores. Imagem refor¢ada com a sensacao de peso
exagerado do entablamento, que é auxiliada com as poucas caneluras®® que circundam a
coluna, fazendo-o aparentar ainda mais pesado, se comparado ao jonico e ao corintio; isso
com a ajuda das colunas, que se assentam diretamente na plataforma®’. E como se o templo
fosse a medida perfeita da busca pela racionalizagdo do espaco intempestivo, deixando-0 mais

sébrio.
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(Disponivel em: <http://greek.hp.vilabol.uol.com.br/ordemdorica.gif>. Acesso em: 17 de julho de 2010)

N&o se pode dizer que o templo ddrico seja uma tentativa de superacdo da natureza.
Ao contrério, esse estilo tanto esqueliano parece se unir a ela, mesmo sob uma profunda
tensdo entre a regularidade da razdo e a irregularidade da natureza. Essas colunas prometeicas,
um misto da forca titdnica com a racionalidade, parecem sustentar o cosmos, sustentando as
forcas instintivas do inconsciente humano. O fiel, nessa perspectiva, praticaria sua fé ante

uma forte racionalidade, na medida em que as colunas sdo representadas sob um

19'550 as listas verticais, em leve depressdo, nas colunas.
% E a juncio da estilobata com a esteredbata.
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inquestionavel vigor fisico e racional, para que se possa ter como resultado a tensa unido entre

este vigor e as forgas instintivas do inconsciente.

A ordem jonica, difundida em larga escala na Grécia do século V a.C., diferentemente
da ddrica, ndo tem suas colunas assentadas diretamente na plataforma. Ha, para amortecer o
impacto visual do peso a basa e o plinto. Estes, por sua vez, fazem o templo parecer saltar da
plataforma, querendo se suspender. 1sso, se comparada a ordem dorica, que, por si, é pesada e
passa a ideia de sustentacdo do peso do cosmos e ndo de sublimagéo diante dele.
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A leveza da ordem jonica é reforcada, por sua vez, com um misto de efeitos estéticos:
o fuste afina mais sensivelmente em direcdo ao capitel. A coluna é tracada mais alta, que
chega a nove vezes, em relacdo ao seu didametro, o que da uma nitida sensacdo de suavidade —
a dorica fica na média de cinco vezes —; os frisos verticais, ou caneluras, ficam entre vinte e
quatro e quarenta e quatro, enquanto na dorica ndo passa de vinte; por fim, o entablamento
ndo supera 1/4 da coluna, fazendo parecer delicada a sustentacdo do peso da parte superior.

Tais tragos estéticos reforcam a sensacdo de leveza dos templos jonicos.


http://cv.uoc.edu/~04_999_01_u07/partenon/imatges/jonico.jpg
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O templo de Atena, na acrépole ateniense, evidencia como o complexo aparenta mais
leveza e suavidade que os templos doricos. Um traco que define esse padrdo misto de
sustentacdo e elevacdo é a presenca do capitel enfeitado em espiral com duas volutas, além da
altura da coluna ser aproximadamente nove vezes a de seu didmetro. Esse traco arquitetdnico
faz parecer facil a sustentacio do teto. E como se os deuses fossem mais fortes em astcia e
intelecto, mesmo apresentando forca fisica. Embora o complexo ndo apresente simetria em
seu todo, é nitida a racionalizacdo do espaco, que se completa exatamente na consciéncia
esclarecida de que o cosmos € constituido por um tipo de forca incontrolavel, proveniente da
mente humana quando se fecha em um ciclo de profunda cegueira em funcédo da crenca. Essa
postura pode ser encontrada facilmente em Euripides, por exemplo, que buscou representar
em suas pecas a fragilidade humana diante das crencas perniciosas da religiosidade

dominante.

E possivel afirmar que, se comparada a ordem ddrica, os templos jonicos
sistematizaram tracos que definiram uma realidade mais racionalizada, embora ainda
preservada a nocao de condicdo instintiva da esséncia humana. Observa-se, nesse estilo, um
forte desejo de esclarecimento da natureza pela consciéncia intelectiva; imagem concretizada
pela idéia de elevacdo e superacdo da forca fisica que os tracos estéticos do templo passam. E
como se assumisse uma postura que pretendesse reforcar a imagem dominante da razéo que
consegue compreender as forgas instintivas da natureza e busca, com isso, conviver com elas
como em uma unido que ndo pressupde a derrocada dos instintos, mas a compreensdo

esclarecida deles.

A deusa Atena, nesse principio, representaria tanto a divindade da guerra como a da

inteligéncia, na medida em que o homem ateniense estaria preparado tanto para combater as
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culturas vistas como selvagens e primitivas, como para buscar, pela razdo, a compreenséo de
suas proprias instintividades. O templo dedicado a ela, por sua vez, representaria essa mesma
ambiguidade, j& que teriam sido edificados os tracos de leveza e suavidade ante os tracos da
obscuridade interior do prédio. Surgida aproximadamente em 450 a.C. e comum no século
seguinte, o estilo jonico representaria bem o esclarecimento proposto por Euripides (480 a.C.

— 406 a.C.) em suas tragédias.

Outra ordem muito importante, ao se falar de templos classicos gregos, é a corintia.
Nela, como Vitruvio defende, pode-se encontrar os tragos de grande porte carregado por uma
donzela. Apesar do erro vitruviano de leitura como ja foi discutido, o que se percebe é uma
postura psiquica voltada para a juncdo do grande porte, praticamente imperial, com a
delicadeza de uma donzela.

i Y ‘ %
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A ordem corintia €, nesse viés, considerada a mais ornada dentre as trés ordens. Suas
colunas atingem entre nove e onze vezes seu diametro, 0 que excede a nocao de sustentacédo
leve e suave em termos exagerados. Seu capitel com quatro volutas pequenas e com folhas de
acanto serve para dar ar luxuoso ao templo. Seus tracos ornados, em demasia, evidenciam o
poder intelectual e fisico, ao mesmo tempo e em grande escala, dos deuses e do povo que 0s
veneraria, sobretudo no aspecto financeiro. O mais famoso na Grécia classica € o templo de

Zeus em Atenas, mas essa estrutura sera bastante comum, posteriormente, em Roma.

O templo de Zeus, apesar de ndo se encontrar na acrépole ateniense, é talvez o que
melhor une os tragos de grandiosidade, elevacdo e suavidade. Sua semantica geografica, no
entanto, inspira uma leitura bastante relevante. Os conhecidos templos de Atena na acropole

ateniense se encontram nitidamente em posicao privilegiada, considerando o templo de Zeus e
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a alegoria da altitude. Sabe-se que Zeus foi, no sistema religioso olimpico, o deus mais

poderoso, por isso teria sido o deus superior dessa estrutura mitica.

Zeus teria tido como primeira esposa Métis, mas Terra, sua av0, teria profetizado que
o filho do ventre dessa sua primeira esposa o destronaria, como ele teria feito com seu pai
Cronos, e este com seu pai Céu. Resolvido de ndo perder seu reinado, Zeus engana Métis com
uma brincadeira, que consistiria em se metamorfosear. Métis entdo, em algum momento, teria
se tornado uma mosca e teria sido engolida por Zeus. Sua esposa, todavia, ja estaria gravida
de Atena, que teria tido sua gestacdo concluida na cabeca de seu pai.

Atena, nascida da cabeca de Zeus, simboliza a sabedoria, a inteligéncia, e a guerra
justa. Quando crescida, ela e Posséidon, seu tio, teriam, em um concurso, disputado o
padroado de uma das cidades mais importantes da Grécia, Atenas. Ganharia aquele que desse
ao povo o melhor presente. Posséidon teria dado um cavalo de muito valor e importancia para
as atividades da cidade; Atena teria dado uma oliveira, que renderia frutos, madeira e 0leo,
ganhando, assim, o concurso. Dai 0 nome da cidade ter ficado Atenas.

Nesse sentido, os atenienses parecem ter sugerido, pela semantica geografica dos
templos de Zeus e de Atena, a pretensdo de uma cidade que privilegiaria a sabedoria e a
inteligéncia, que travaria guerras ndo pelo poder, mas pela justica. O templo de Zeus esta fora
da acropole, abaixo dos dois templos de Atena situados na acrépole. Essa posicdo ajuda a
compreender que, mesmo representando alegoricamente a superioridade na ordem olimpica,
Zeus nao seria a divindade mais importante do sistema religioso ateniense. Para estes, 0 mais

importante dos deuses olimpicos seria Atena, tanto que dela teria vindo o nome da cidade.

Atena, na semantica geografica dos templos, teria feito, por simbologia arquiteténica,
0 que a profecia da deusa Terra teria previsto: o destronamento de seu pai, Zeus. Essa leitura
pressupde a reorganizacdo cosmica da interioridade subjetiva do homem ateniense. O
importante poder olimpico de Zeus ndo é negado ou rejeitado, € apenas reorganizado no
sistema de importancia psiquica, assim como Zeus teria feito com as outras divindades de
reinados anteriores. Todo seu poder e grandiosidade, que conduz Zeus a um evidente tipo de

tirania, sdo representados nos tracos estéticos da ordem corintia em seu templo em Atenas.

N&o se pode confundir, com isso, que Atenas tenha sido um exemplo perfeito de
democracia. Afinal, os atenienses ndo seriam tdo democraticos como fazem parecer 0s
idealistas helénicos. Basta lembrar que pensadores como Sdcrates, Euripides e Platdo teriam

sido duramente perseguidos pelo Estado, por ndo admitirem o sistema de dominagdo
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sacerdotal da época. Zeus, como um deus, ndo poderia ser destruido, apenas realocado. Nisso,
mantém-se a logica simbolica do espago arquitetdnico. Atena reina na estrutura psiquica
profunda dos atenienses dominantes, mas Zeus continua sendo um patriarca respeitavel e

indestrutivel.

Mesmo em um plano mais inferiorizado em Atenas, Zeus ainda seria uma forte
representacdo psiquica de um Estado de poder, embora a cidade estivesse em busca de um
sistema menos tirdnico. Mas também ndo se pode negar que tais premissas ndo tenham
influenciado o idealismo de varios pensadores ocidentais posteriores. Nesse sentido, o fim do
reinado de Zeus seria certo e Obvio, se considerado a mente do homem ocidental posterior,
assim como o proprio reinado simbdlico de Atena. Principio inevitavel para uma civilizacdo

que ha muito vinha buscando a desconstrucdo dos mitos como medida de pensamento.
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4.3 — A KATABASIS EM TEMPLOS CLASSICOS
4.3.1 — A tensdo antago6nica no peristilo

Muito se analisou, neste capitulo, os tracos que representaram a simbologia de
andbasis, levando o fiel a uma sensacdo de elevagdo. Torna-se necessario, todavia, uma
analise complementar de tracos que conduziriam os fiéis a niveis psiquicos profundos,
necessarios a vida existencial presente. Niveis que tdo bem representaram 0 movimento
remanescente de katabasis nos templos classicos gregos, mesmo diante de uma investida
racionalista que buscava amenizar as intempéries das forcas instintivas do inconsciente.
Durante a histéria da humanidade, tentou-se demonstrar que a katabasis seria uma préatica
primitiva de religiosidade, sobretudo na era cristd, que a transformou em um principio de
sofrimento, para se alcangar um estagio mais puro, definido pelo movimento de anabasis apds
a morte.

Na Grécia classica, no entanto, apesar da investida racionalista, 0 homem grego
manteve viva a necessidade imanente das experiéncias inconscientes de katabasis, como um
movimento importante para a existéncia. 1sso pode ser observado, com nitidez, em dois tracos
arquitetdnicos nos templos classicos, o peristilo e, principalmente, a cela®, com a mesma
forca em que podem ser encontrados na tensdo dos poemas tragicos. O peristilo é determinado
pelo conjunto de colunas que circunda uma sala central chamada de cela, mantendo um tipo
de delimitacdo do espaco, mas sem ligar uma coluna a outra como se fosse um muro; ao
contrario, o peristilo possibilita a permanente abertura para o espaco externo ao templo. A
cela, por sua vez, € a parte central do templo classico, circundada exatamente pelo peristilo,
mas, diferente deste, é delimitada por muros que fecham o espaco, isolando-o da parte externa

ao templo.

Lok
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(Templo de ephaistrot;— Atenas, Grécia)

2! Tema defendido pelo professor Flavio Kothe em orientacéo a este trabalho.



193

E possivel ver nitidamente os dois importantes tragos mencionados em um dos
templos mais preservados que se tem conta da era classica antiga: templo de Hephaistos, deus
do fogo e da metalurgia. Apesar de um padrdo mais estreito que o normal, esse templo
demonstra bem a abertura do peristilo ao espaco externo ao templo, da mesma forma em que é

possivel visualizar a cela e seu fechamento em si mesma.

Diante da simetria do templo e da leveza proporcionada pela escolha estética dos
tracos, em que se busca propor uma realidade linear e equilibrada, para dar a sensacdo de
anabasis, que é reforcada, na maioria dos casos, com a simbologia da elevacdo de altitude do
espaco sacro, é preservada a possibilidade do convivio com as forcas da natureza, com o traco

que se da pela abertura do peristilo ao espaco externo.

O espaco externo ao templo pode ser entendido, nesse sentido, como a natureza em
sua forma intempestiva, ou como a realidade social comum. N&o se pode negar a evolucédo
humana rumo a uma natureza artificiosa, que passaria a se fundamentar em um processo
mental de estetizacdo dos espacos. Disso, teria nascido uma diferenca entre realidade cosmica
e natureza. Esta pressuporia o rumo instintivo dos entes no universo; aquela pressupde o rumo
mental em que os entes sdo compreendidos segundo o entendimento humano. Esse tipo de
adaptacdo gerou uma estrutura psiquica profunda que fez parecer que o homem seria um ser
excluido da natureza. Fato que conduziria a humanidade a ter um comportamento, cada vez
mais, ditatorial com a natureza, primeiramente, pelo processo de antropomorfizacdo, depois

com a propria realidade social, pelo processo de marginalizacdo da massa.

Muitos espagos sacros representaram esse processo de pseudo-separacao entre homem
e natureza. Mesmo espacos com maior contato com a vida selvagem pretenderam ja esse tipo
de recriacdo cosmica. Na Grécia antiga, as acropoles representariam, além de um relativo
distanciamento da natureza, um tipo de relativo distanciamento da massa social, na medida
em que esse espaco seria vivenciado pelas altas castas. Os templos classicos, nesse sentido,
seriam a confirmacdo da religiosidade dominante, para afirmar o carater olimpico dos

praticantes religiosos dos templos.

Mas, apesar dessa pseudo-separacdo, ha ainda uma forte ligacdo do conviva do templo
classico com o espaco natural e com o espaco social externos ao templo. A realidade
substitutiva dos templos funcionaria mais como um modelo que propriamente como dogmas a
serem obrigatoriamente seguidos. E esse processo teria ocorrido exatamente pelos tracos de

katabasis, neste caso pelo peristilo.
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O peristilo, de tal maneira, proporcionaria a todo o templo a permanéncia simbdlica da
natureza e da realidade social em sua realidade, assim como a projecdo de sua realidade na
realidade social e na natureza. Neste Ultimo caso, a projecdo sugeriria a realidade do templo
como modelar, na medida em que o templo classico seria a tentativa de mediacdo entre
intempérie e racionalidade. No caso da permanéncia simbélica da natureza e da realidade
social no templo, pode-se dizer que o templo se abre para as possibilidades externas a ele, na

medida em que, em nivel psiquico, reconheceria sua unido com essas realidades.

No dialogo Teage, de Platdo, Demddoco diz a Socrates que deseja ter uma conversa
sobre seu filho Teage, que queria se iniciar nos caminhos da sabedoria. Demddoco sugere a
Sécrates que conversem embaixo do portico do templo de Zeus “Ti va bene, se ci appartiamo
qui, sotto il potico di Zeus Liberatore?” (121a). Platdo, de algum modo, estaria indicando o
espaco abaixo do portico e circundado pelas colunas como um ambiente que aceitaria algum
nivel de reflexdo?’. Esse espaco n&o teria sido criado necessariamente para a reflexdo racional,
mas sua estrutura basica permitiria essa pratica. O espaco mediador entre as intempéries e a
racionalidade teria sido escolhido pelo pensador ironicamente para se demonstrar que nem a
l6gica pela logica (a sofisma) nem a vida regida pelas forcas instintivas do inconsciente

seriam formas privilegiadas de conhecimento.

A sabedoria seria a nogdo de que ndo se pode compreender, em sua completude, a
natureza e os homens. Nesse sentido, a frase “so sei que nada sei” seria caracteristica basica
do espaco envolvido pelo peristilo, na medida em que os tragos racionalizados da simetria
estariam abertos para a convivéncia com o espaco intempestivo da natureza e da realidade
social, a ponto de ndo buscar nega-las, mas, ao contrario, engendrar-se a elas. Portanto, nem a
sofistica nem a religiosidade sacerdotal predominante seriam capazes de conduzir o jovem
Teage a sabedoria. Ambas conduziriam o jovem, ou qualquer um, a um tipo de intemperanca,

que distanciaria a woy# do esclarecimento.

Nessa medida, a visdo de Platdo acerca da sofisma seria a mesma visao que ele
apresentou da religiosidade na crenca sacerdotal dominante. Em ambos os casos, haveria um
tipo de encantamento que conduziria o jovem a uma profunda cegueira. Talvez sua ironia em
discutir a respeito da temperanca da woy7 em um espaco religioso como esse, fosse a maneira

encontrada para evidenciar que o esclarecimento, proveniente da temperancga, ndo viria nem

%2 Tema levantado na disciplina “Estética”, ministrada pelo prof. Flavio René Kothe, compartilhada pelos
Departamentos de Filosofia e de Arquitetura e Urbanismo, no primeiro semestre de 2008 na Universidade de
Brasilia— UnB.
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das formas mais antigas de religiosidade, baseadas na katébasis ritual, em que apenas as
forgas instintivas do inconsciente teriam o que revelar como conhecimento, nem no
racionalismo da época, que se baseava no discurso do convencimento como faziam os

sofistas.

Por isso, diante de um grande movimento de desconstru¢do da crenca na Grécia
classica, Platdo sustenta que o racionalismo, como mero recurso retorico de persuasdo, nao
seria, de modo algum, um tipo de sabedoria. Com isso, ele condena, no didlogo, o fato de
haver alguma possibilidade de um sofista educar Teage. Este jovem, por sua vez, seria a
alegoria dos jovens que querem buscar seu proprio esclarecimento. Assim, Platdo propde ndo
apenas a revisdo do que seria razdo, como o que seria também o esclarecimento. E o lugar
referenciado, ndo por acaso, para essa reflexdao foi, no didlogo, o ambiente demarcado pelo
peristilo, exatamente porque pressupde a abertura da razdo para as forgas intempestivas da
natureza, tanto aquela representada pela parte externa ao templo, como aquela representada

pela parte interna, a cela.

4.3.2 — Cela: a preservacao das forcas instintivas do inconsciente

A cela do templo classico seria uma das caracteristicas mais marcantes de preservagao
das forgas instintivas do inconsciente. Ela funcionaria como uma alegoria de caverna, em que
a imagem de katébasis se concretizaria em nivel simbdlico. Em uma passagem do livro VII de
A republica, Platdo elabora uma imagem que ficou conhecida como a “Alegoria da caverna”.
Essa imagem da saida do rapaz desacorrentado para fora da caverna recebeu distintas
interpretacdes. A mais conhecida seria aquela em que a katabasis estaria sendo negada como
realidade pela anabasis. Em uma proposta dialética, entretanto, o texto permite outra leitura.

Os que estdo no fundo da caverna — e, com eles, Socrates — pensam que enxergam as
sombras. De fato, avistam apenas o halo de luz que envolve as sombras e as delineia.
Somente pela luz é que o olho é atingido: mas também é ilusério supor que ndo se
avistam as sombras, pois elas se delineiam, nitidas, em relagdo as zonas menos ou
mais iluminadas. Elas ndo sdo apenas aparéncia, elas existem, e ndo apenas como
ficcdo: fisicamente detectaveis, deveriam ser também um principio dialético da
verdade. As sombras ndo sdo apenas engano: elas tém a verdade das sombras.
Podem ser mensuradas. A auséncia de sinal é uma forma de sinal. N&o ha apenas

luzes e sombras, mas nuances de cinza, principio de coloratura que poderia permitir
reconstituir o mundo. (KOTHE, 2002, p. 117)

As sombras ndo seriam mera ilusdo e engodo, como se elas ndo fossem um resultado

fisico da auséncia de luz. A auséncia, como sugere Kothe, é uma forma de expressdo tdo
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nitida e eficaz como a presenca. E nessa medida que se pode dizer que as representa¢des do
lado inconsciente do espirito humano, que a razao ocidental tentou rejeitar como forma valida,
foram jogadas a Ultimo plano na reorganizagdo cdsmica no neoplatonismo cristdo. Assim, 0
teatro de sombras teria sido substituido pelo teatro de luzes. Neste Ultimo, somente 0 que
parece ser controlavel e previsivel é admitido para a encenagdo. Isso seria, no entanto, um tipo

de regresso ao modelo arbitrario de pensamento tradicional homérico.

Nesse novo teatro, o filésofo surge como um educador que pretende tirar o0s
prisioneiros da obscuridade da caverna, arrastando-os para fora como se 0s conduzisse para a
Unica realidade possivel. Por fingir ou por ndo saber que a luz, por si, ndo é capaz de tornar
um objeto visivel, afinal é o jogo de luz e auséncia de luz, adicionado a principios fisioldgicos
individuais, que tornam um objeto visivel a uma determinada forma, o fil6sofo, nessa viséo
neoplaténica, acabaria agindo como um ditador, querendo impor sua forma de ver a verdade.
Como que seguindo o autoritarismo de quem o libertou, ndo restaria outra forma de resgatar
0s prisioneiros sendo pela forca, reservando o poder para si.

Essa pedagogia so reconhece o conhecimento como coacdo, como “disciplina”. O
Unico caminho permitido ¢ o ja previsto pelo “educador”. O “filésofo” revela-se
marcado pela prepoténcia e arrogéncia, cujo fundo é ignorancia. Sob a aparéncia de
querer ajudar, ele acaba apenas coagindo. O outro ndo tem nada a dizer ou pensar. O
que ele disser é besteira, nada se aproveita. Também o di&logo € aparente, em que 0
outro esta ai (como que) apenas para dizer amém, feito um coroinha. (Ele é o tipo
gue convém aos grupos que dominam departamentos universitarios, como conviria a

catedraticos mediocres.) O “filosofo”, tdo certo da sua verdade, dispbe-se a arrastar
outros para a sua salvagéo. (pp. 127-128)

Na troca das formas teatrais, a filosofia neoplatdnica®® cristd passaria a rejeitar a
naturalidade daquilo que é imprevisivel e incontrolavel. O inconsciente e tudo mais
explicitamente proveniente dele seriam submetidos e considerados imagens irracionais. A luz
passaria a ser a representacdo da verdade. Seria na luz o encontro humano com a purificacéo.
Nela, tudo seria imutavel e perfeito. Caberia ao homem, pois, buscar seu caminho em um
caminho univoco: a estrada do sol. Amedrontado com uma existéncia aberta a possibilidade, o
sol, ou a razdo solar, passaria a ser a Unica possibilidade. Essa imagem demonstra a
preocupacao da era cristd em definir o que seria verdade, levando o homem a se abdicar de
sua experiéncia subterranea, ou melhor, inconsciente, para uma experiéncia apenas de

ascensdo. As representacdes inconscientes seriam legadas ao menosprezo. Dessa maneira, €

2% para Flavio Kothe, essa postura univoca ndo é propriamente de Platdo, embora se possa ler também nele, mas
do neoplatonismo cristdo desenvolvido pelo Agostinho convertido. Visdo que se admite neste trabalho. Essa
postura de Kothe foi explicitada em varias de suas disciplinas de p6s-graduacdo ministradas na Universidade de
Brasilia entre 2007 e 2010.
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como se a razdo quisesse ser sO conceito, aprazendo-se apenas daquilo que poderia ser
reproduzivel. Ao contrario da &guia de Zaratustra que parece voar alto para ter uma dimensédo
melhor do abismo.

Nietzsche, em Assim falou Zaratustra, dessa maneira, tenta evidenciar a importancia
da katdbasis, na medida em que essa imagem representaria 0 ponto de unido entre o0 homem e
sua natureza profunda.

Aqui aguardo sentado, rodeado de antigas tdbuas quebradas, e também de tabuas
novas meio escritas. Quando chegara a minha hora? A hora do meu descimento, da
minha declinago: porque eu quero voltar outra vez para o lado dos homens. (2001,
p. 153)

Ao desejar estar novamente ao “lado dos homens”, a figura de Zaratustra demonstra
sua satisfacdo em preservar suas for¢as instintivas que, com a evolucao do teatro de luzes, ou
melhor, da anabasis no neoplatonismo cristdo, buscou-se abdicar. Desejando descer ao nivel
humano, Zaratustra configura a critica nietzscheana a respeito do engodo humano de querer
ser como uma divindade celestial, renegando outras formas de forcas que a natureza teria a
oferecer. A katabasis de Zaratustra, nessa medida, representaria o estado humano natural, em
gue nenhuma forca instintiva deveria ser rejeitada como se fosse uma forma pecaminosa de

existéncia.

Zaratustra, buscando ser completamente humano, pretende retornar para o lado dos
homens. Essa imagem evidencia uma postura filoséfica que acredita ndo ser apenas a subida a
forma de se tornar humano em plenitude. Isso € um nitido questionamento de Nietzsche em
relacdo ao sistema metafisico desenvolvido no Ocidente. Também néo seria correto afirmar
gue a constituicdo sumamente humana, nessa postura, seria apenas a descida, a vida
inconsciente e instintiva absoluta, animalesca. Afinal, o supra-homem teria visto do alto o que
é 0 baixo, e de baixo teria olhado para cima. Ou seja, estar no baixo desejando subir, e estar
em cima desejando descer. Essa tensdo inerente a0 homem parece demonstrar a esséncia
antagbnica indissociavel ao humano. Assim, do alto de uma montanha, dentro de uma
caverna, Zaratustra parece refletir a condicdo humana. Essa seria a juncdo que melhor expde
essa tensdo inerente ao homem: o desejo do alto, no contexto do baixo. Por isso Nietzsche

junta o alto da montanha com a imagem de caverna.

Ao contrério da figura cristd de Cristo, Zaratustra ndo quer descer ao mundo terrestre
para sofrer e espiar o pecado humano como se a existéncia material fosse uma ndo-realidade a

ser abdicada, mas o quer para gozar da carnalidade humana enquanto realidade. 1sso ndo pode
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ser lido simplesmente como uma tentativa de retorno ao mundo antigo. Nietzsche pretende
mostrar que, no fundo, a consciéncia, representada pela anabasis, e a inconsciéncia,

representada pela katabasis sdo proprias da natureza humana.

Portanto, ndo se estd negando que Platdo ndo quis, de alguma forma, eleger uma ética
e um principio moral ndo relativos, mas tambeém néo se esta querendo afirmar que ele os tenha
proposto a partir da negacdo absoluta da katabasis. O Socrates de Platdo abre precedentes
para se entender que, nas forcas profundas da woy# humana, estariam preservados principios
de veracidade que podem reger a mente. Nesse sentido, o esclarecimento racional do
desacorrentado s6 seria possivel porque sua experiéncia anterior o teria mostrado outra forma
de realidade, mais obscura e mais inconsciente, mas real a ser comparada com a realidade fora
da caverna. A imagem nao parece eleger a negacdo da katabais, mas, aos passos de Euripides,

seu esclarecimento.

Assim, o possivel retorno do desbravador desacorrentado a caverna ndo indicaria a
negacdo da katabasis, ao contrario, em duas possiveis leituras, evidenciaria a necessidade da
realidade obscura, ou inconsciente, para que o contraste com a realidade luminosa se torne
mais aparente. Na primeira leitura, o retorno seria como uma alegoria educacional, para
indicar a retirada dos outros da escuriddo, da vida animalesca pré-consciente. Nesta primeira,
0 que se pode ler é a necessidade humana de eleger o esclarecimento das sombras. Ou seja,
ndo é nega-las enquanto realidade, mas interpretar o que haveria por tras delas. Exercicio
semelhante se pode fazer com os mitos, ou melhor, fez o Sécrates do Carmides com Zalmoxe.
Na outra leitura, a descida seria uma katabasis subjetiva, em que o homem precisa entender
suas relacfes inconscientes obscuras para poder ter uma vida esclarecida em estagio de
consciéncia. Ou melhor, apenas compreendendo suas imagens inconscientes profundas, o

homem estaria apto a compreender sua existéncia ho cosmos.

Essas imagens teriam sido muito bem representadas pelos templos classicos, em que o
movimento de anabasis estaria garantido pelos tracos semanticos de altitude e de simetria e
suavidade estética, e a katabasis, que pouco se discute, como se 0s gregos antigos tivessem
desejado gozar de uma vida cristd antes do cristianismo, desejando negar a vida presente
carnal em prol de uma vida apds a morte. Como se quisessem transformar a katabasis em

puro sofrimento para merecer a anabasis que se acredita eterna no cristianismo.

A cela, nesse vies, seria a garantia do fiel, no espaco arquiteténico, de experienciar sua

mais profunda interioridade inconsciente, mesmo diante de um forte racionalismo. Com isso,
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0s tracos arquitetdnicos estariam propondo, enquanto estrutura profunda, ndo uma ditadura
existencial, mas uma busca por uma vida mais amena e mais esclarecida do ponto de vista
antagdnico da tensdo vivida pela humanidade. Fato que, na era cristd, sofrerd um tipo de
superacao, provocando a reformulacéo da katébasis como uma passagem de sofrimento para o

que seria a vida ap0s a morte.
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CAPITULO V

MITOLOGIA CRISTA E ARQUITETURA SACRA COMO MUNDO IDEAL

Nos quatro primeiros capitulos, verificaram-se alguns dos pensamentos miticos mais
antigos de cultura oriental e outros mais recentes de cultura ocidental, a fim de se analisar o
reflexo de tais pensamentos nas estruturas e nos tracos arquitetonicos cristaos, que, em larga
medida, teriam se tornado modelo para a confirmacdo da postura filos6fica na mente dos fieis
em relacdo a vida presente. Pretende-se, neste capitulo, buscar compreender como se deu a
evolucdo de alguns principios basicos dessas esferas miticas no mundo cristdo, e como tais
principios surgiram em espagos sacros desta estrutura de pensamento. Para tanto, sera
abordado algumas dessas questdes acerca da transformacdo e da adaptacdo de imagens de

arquétipos no pensamento cristdo, e como eles foram refletidos no espaco arquitetdnico.

Assim, sera necessario, inicialmente, analisar como os principios miticos mais antigos
foram adaptados nos mitos cristdos, sob a orientacdo de um novo pensamento advindo do
neoplatonismo. Este teria sido reelaborado em um mecanismo de convencimento em relacdo a
origem de tudo. Nesse processo, 0 mundo das ideias de Platdo foi colocado na mente de Deus.
A esse plano metafisico teria sido somada uma consciéncia onisciente. Com isso, as estruturas
miticas enraizadas na mente do homem, associadas a uma nova postura filosofica que
revolucionou o pensamento no Ocidente, no que diz respeito ao modelo social, teriam

fortalecido a ideologia de igualdade entre os homens.

Essa igualdade, no entanto, ndo estaria determinada apenas por padrbes naturais como
no caso da morte ou da dor como outrora, mas principalmente por padrdes sobrenaturais. De
tal maneira, o império romano, na figura de Constantino, teria, em mao, todo discurso
necessario para estabelecer como parametro de igualdade a alma. Agostinho teria concluido o
processo filosofico a partir de sua conversdo ao cristianismo, considerando e reforcando a

teoria de consubstancialidade de Cristo, que ja seria oficial desde o Concilio de Nicéia.

Desse modo, a vida presente, tdo cara a povos mais antigos foi associada, no
cristianismo, a um tipo de carcere da alma. Essa postura, todavia, foi praticada em
manifestacdes religiosas antes do cristianismo. Platdo, em varios momentos faz mencéo a esse
tipo de religiosidade entre Orficos e pitagoricos. No cristianismo, isso teria sido levado as
Gltimas conseqiiéncias, e a vida presente foi associada como principio basico de sofrimento

para 0 merecimento da vida que existiria ap6s a morte. O céu cristdo, dessa maneira, teria se
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tornado um tipo de anébasis final, em que apenas aquele que levasse uma vida de abdicacéo
dos prazeres do mundo, mereceria a eternidade da alma, mudando o paradigma da gléria: em
vez de gozar dos prazeres do mundo, o fiel se abdicaria dos prazeres do mundo para gozar

mentalmente do prazer de estar seguindo 0 que seria a aproximacgao com o que seria divino.

Assim, 0 espaco sacro cristdio, como uma alegoria césmica do Céu, seria a
representacdo do sagrado, em diferenciagdo do que haveria fora dele: a vida profana. Observa-
se, nesse Viés, que a tendéncia do cristianismo, em relacdo a seus espagos sacros foi adapta-
los a uma realidade fechada ao mundo externo. Segundo esse principio, 0 que se observa
como fundamento dos tracos arquitetdnicos é um tipo de fechamento e isolamento entre
espaco interno e espaco externo ao templo. Com isso, 0 que se pressupde € o fundamento do
espaco interno como real e do espaco externo como ndo-realidade. Portanto, as coisas que
envolveriam o espaco externo ao templo, deveriam passar por um tipo de filtragem, para ser

consumido ou praticado pelo fiel.

O primeiro sintoma imediato desse processo teria sido o fechamento do peristilo de
templos classicos gregos e romanos, para se criar a condicdo necessaria de isolamento, para
que o fiel pudesse vivenciar, segundo a possibilidade arquiteténica, a realidade interna do
templo. Dogmatizado, o fiel tende a rejeitar a realidade e a natureza fora do templo,
rejeitando-se também como um ser do mundo exterior. Isso fez do cristianismo uma maquina
de criar mentes enojadas com a vida presente. Esse ran¢co serd massacrado pelo filésofo que
talvez melhor tenha criticado a condigdo humana ante a postura metafisica, sobretudo cristé:

Nietzsche.

Nesse sentido, 0 que se quer, neste capitulo, € buscar compreender como as formas de
pensamento cristdo foram projetadas em tracos arquitetbnicos que corroboraram com a ideia
de que o cosmos fora da realidade interna do templo deveria, de alguma forma, ser abdicado

como tal.

Dessa forma, serdo analisadas varias obras arquiteténicas a fim de se constatar em que
medida os tracos dos templos cristdos e as estruturas dos espacos sacros foram um tipo de
confirmacdo e reforco da postura assumida pela mitologia cristd. Primeiramente, serdo
analisados estruturas e tracos de templos mais antigos, que remontam a época classica, que
foram adaptados pelos cristdos para a pratica de seus rituais. Posteriormente, alguns templos
cristdos de periodos medievais e modernos serdo analisados para que se possa observar como

eles, em certa medida, teriam sustentado a postura filosofica de isolamento do espago interno,
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a fim de reforcar a nédo-realidade do espagco externo ao templo, mantendo, com isso, 0

sentimento de abdicagdo da vida presente, em busca do que seria a vida eterna apds a morte.
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5.1 - MITOLOGIA CRISTA
5.1.1 — As bases judaicas

A separacdo entre homem e natureza é tema frequente, diga-se de passagem, em Varios
textos mitoldgicos. Dentre eles, 0 mais influente na era cristd se encontra no Génesis, livro
base do judaismo, adotado pelo cristianismo. Nele, inicialmente, o0 homem é apresentado
como uma criacdo predileta de Yahweh.

E toda planta do campo antes que houvesse na terra e toda erva do campo antes que
germinasse; porque ndo tinha feito chover o Eterno Deus sobre a terra, e homem
ndo existia para cultivar a terra. E formou o Eterno Deus ao homem (Adam), po da
terra, e soprou em suas narinas o alento da vida; e foi o homem alma viva. E
plantou o Eterno Deus um jardim no Eden, no oriente, e colocou ali 0 homem que
formou. E fez brotar o Eterno Deus, da terra, toda arvore cobigavel a vista e boa

para comer, e a arvore da vida (estava) dentro do jardim, e a arvore do saber, do
bem e do mal. (Génesis 2:5-9)

No principio, segundo sugere o texto, ndo havia cultivo da terra. Com o po, parte
fisica, e o sopro, parte metafisica, o “Eterno Deus” teria criado o homem e, para ele, teria
cultivado a terra. A imagem do po e do sopro indica ndo menos que uma postura pessimista
em relacdo a fragil condicdo humana diante de sua carnalidade, e o desejo de grandeza pela
semelhanca com o que seria o deus. Toda producdo do planeta, no texto, tem origem divina,
ou natural no sentido de que ndo teria recebido ainda interferéncia tecnicista do homem. A
metéfora indicaria que todo principio natural € movimentacdo divina, como coisas passivas

ativadas pelo deus. O fruto da arvore, a forca do rio, entre outras coisas, sdo eventos para

tentar explicar que o homem, em sua origem, teria vivido como parte integrante da natureza.

A questdo é que possivelmente a humanidade tenha tido, outrora, uma vida baseada na
perspectiva de uma mente que teria provido sua sobrevivéncia em solucdes quase ou
inteiramente naturais. Isso significa que o homem, em um periodo relativamente incerto do
ponto de vista arqueoldgico, ndo detinha conhecimento tecnicista para cultivar a terra, por
exemplo. Nesse sentido, enquanto ignorante, em sentido stricto, na técnica do cultivo,
permaneceu garantida sua estada no paraiso, ou melhor, sua mente o tornaria parte integrante
da natureza.

(...) As palavras cultura, culto e colonizacao derivam do mesmo verbo latino colo,
cujo participio passado € cultus e o participio futuro é culturus.

Colo significou, na lingua de Roma, eu moro, eu ocupo a terra e, por extensdo, eu
trabalho, eu cultivo o campo. Um herdeiro antigo de colo é incola, o habitante;

outro é inquilinus, aquele que reside em terra alheia. Quanto a agricola, ja pertence
a um segundo plano seméntico vinculado a idéia de trabalho. (Bosi, 2002, p. 11.)
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(...) cultus atribuia-se a0 campo que ja fora arroteado e plantado por geragdes
sucessivas de lavradores. (...)

Quanto ao cultus, us, substantivo queria dizer ndo so o trato da terra como também
o culto dos mortos, forma primeira de religido como lembranga (p. 13.)

Cultura sup8e uma consciéncia grupal operosa e operante que desentranha da vida
presente os planos para o futuro. Essa dimensao de projeto, implicita no mito de
Prometeu, que arrebatou o fogo dos céus para mudar o destino material dos homens

(p. 16.)

Alfredo Bosi, em Dialética da colonizagdo, faz uma anélise de algumas palavras
importantes para a discussdo do ato de “cultivar”. Como se pode observar, o homem teria
passado a habitar a terra, cultivando-a segundo sua cultura. Entretanto, na medida em que ele
se espalha, ele se sente o prdprio incola, o préprio herdeiro dela. Por isso, ele teria passado a
olhar para ela como posseiro pronto para modifica-la ao seu bel prazer. Seu desejo se tornaria
ordem. Sua ambicdo se tornaria direito. A propriedade, como via de regra 0s mitos

apresentam, seria toda a terra.

Ao tentar manipular a natureza, entretanto, 0 homem se sentiria excluido dela, como

se fosse superior diante de toda inferioridade que sua mente comeca a projetar na natureza. A

colonizacédo da terra pelo homem, de modo pandémico, seria a concretizacdo de sua medida a

natureza. Quer dizer, com a relacdo de inquilinato modificada para uma idéia de heranca por
direito, 0 homem passaria a recriar a natureza, pretendendo dominéa-Ila.

‘Fagamos homem a nossa imagem segundo a nossa semelhanga; e que domine

sobre o peixe do mar e sobre ave dos céus, e sobre o quadripede e em toda a terra e

em todo réptil que se arrasta sobre a terra!’ E criou Deus 0 homem a sua imagem, &
imagem de Deus o criou; macho e fémea criou-os. (Génesis 1:26-27)

Esse deus se torna, portanto, a prépria medida humana, ou melhor, 0 homem cria e
recriaria a imagem de deus a sua semelhanca. Com a ideia de imagem e semelhanca, o
homem se potencializa diante da natureza e das forcas instintivas. Deus, segundo fica evidente
no texto, garantiria tal potencialidade. O homem seria, enquanto espirito, igual a esse deus; é
0 que defende o estudioso de tal escritura como fica claro no rodapé da edicdo aqui utilizada:
“O homem foi criado com uma semelhanga espiritual a de Deus” (Tora — a lei de Moisés,
2001, p. 03.). J& em uma edicdo cristd do mesmo livro, o comentador fala da imagem da
seguinte maneira: “O termo concreto ‘imagem’ implica uma similitude fisica, como entre
Addo e seu filho” (Biblia de Jerusalém, 1985, p. 32.). Nessa mesma edicdo cristd, o
comentador, em nota de rodapé, completa:

Essa relagdo com Deus separa 0 homem dos animais (...) Além disso, sup8e uma
similitude geral de natureza: inteligéncia, vontade, poder; o homem é uma pessoa.
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Prepara assim uma revelacdo mais alta: participacdo da natureza pela graga (1985,
p. 32)

Assim, é possivel afirmar que a imagem e a semelhanga com esse deus, na verdade,
seria um grande processo de racionalizacdo em que o homem se separa dos outros animais,
para participar da natureza, pela consciéncia. Com isso, a tendéncia foi subjugar a natureza e
buscar domina-la; fundamentado por um discurso que lhe garantiria poténcia diante dela.
Portanto, quando esse deus da ao homem a posse dos seres da terra, tem-se 0 homem

fundamentando o discurso necessario para justificar sua barbarie de colonizacéo.

O sentimento de separagdo entre homem e natureza ndo foi imagem explorada apenas
pela mitologia judaica; ela aparece em mitos muito mais antigos. Mas é na mitologia judaica
que ela parece tomar forma explicita. No Génesis, 0 homem ¢é apresentado como um ente
natural como os outros animais, sem pecado, além de ser colocado como criacdo predileta da
divindade.

E toda planta do campo antes que houvesse na terra e toda erva do campo antes que
germinasse; porque ndo tinha feito chover o Eterno Deus sobre a terra, € homem
ndo existia para cultivar a terra. E formou o Eterno Deus ao homem (Adam), p6 da
terra, e soprou em suas narinas o alento da vida; e foi o homem alma viva. E
plantou o Eterno Deus um jardim no Eden, no oriente, e colocou ali 0 homem que
formou. E fez brotar o Eterno Deus, da terra, toda arvore cobicavel a vista e boa
para comer, e a arvore da vida (estava) dentro do jardim, e a arvore do saber, do
bem e do mal. (Génesis 2:5-9)

Isso fica ainda mais claro na medida em que o0s outros entes da natureza séo colocados

como servos do homem (Génesis 1:26-27).

Deus, nessa medida, confirmaria a propria medida humana e ndo o contrario, ou
melhor, o homem, aqui, recria a imagem de “Deus” antropomorficamente. Com isso, tenta-se
justificar a imagem de superioridade da humanidade. Tal imagem de semelhanca é o que
fundamenta a poténcia do homem diante da natureza. Deus, nessa imagem, teria retribuido tal

potencialidade ofertando-lhe a dominacdo dos outros entes da natureza.

O caos, na era crista, é colocado como um principio expurgado pela divindade. O
estado de psicologia judaico, transmitida pelos cinco livros fundamentais, atesta que o
caltico, no homem, ndo faz parte de sua natureza. Esse principio conduz a um tipo de
castracdo daquilo que parece ser obscuro. N&o haveria, nesse modelo, qualquer razao para se
buscar compreender o cadtico no humano, pois ele ndo seria no humano, ele, no maximo,
estaria no humano, como um invasor. Assim, 0s sentimentos inferos, ou melhor,

inconscientes, sdo subjugados no judaismo.
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E nesse sentido que o dito povo de “Deus” ¢ determinantemente proibido de cultuar as
divindades inferas ou cadticas, na medida em que estaria em contato com suas esséncias
inconscientes. Essa psicologia ordena que ndo se converse, conhega, ou sonde 0s instintos
mais obscuros da humanidade. Como se fosse possivel anula-los, finge-se que eles ndo
habitam a interioridade humana. Fica valendo, de tal maneira, as imagens que representam o

claro.

A realidade terrestre, nesse principio, teria sido, por sua vez, abalada com a imagem
do pecado primordial. A natureza passa a ser simbolo do caos, da ndo-realidade, e 0 cosmos,
reorganizado mentalmente, ficaria reservado a realidade divina, a0 mundo extra-humano; ao
mundo que seria verdadeiramente real. Apenas com a alma o homem poderia recuperar sua
condigéo privilegiada diante de seu deus, na medida em que esse deus dogmatizaria 0 povo
que seria eleito para condenar qualquer realidade que n3o se baseie em sua realidade. E nesse
absolutismo que outras realidades, sob a mira da poténcia desse “Deus”, sdo condenadas ao

exterminio.

Os patriarcas surgem, nesse contexto, como responsaveis pela propagacdo do
exterminio. Noé surge, nesse cenario, como figura mitoldgica que seria responsavel pela
(re)purificacdo da humanidade. Esse marinheiro errante estaria diante de um novo
nascimento; seria ele o primeiro a sair novamente da placenta do planeta. A viagem € a
metéfora para a parturicdo da raca humana do novo mundo. Nesse processo de racionalizagéo,
é preciso deixar para tras aqueles que néo estao preparados para abandonar seus instintos. Noé
seria, segundo a retorica textual, o unico em condicdo de passar por esse ritual e distanciar-se
dessa vivéncia em que teria predominado as poténcias da natureza e as forcas instintivas —
representadas, no texto, por herois, semi-deuses, (Génesis 6:1-4) — por isso 0 governo do novo
mundo ficaria, ao que o texto quer fazer parecer, nas mios de “Deus”, enquanto fundamenta,

no fundo, o governo na méo dos patriarcas judeus.

Imagens como essas sdo recorrentes na mitologia judaica. Moisés em busca de Canaa
representa a busca da ressantificacdo do mundo. O povo eleito deveria, nesse processo,
repovoar o mundo e liberta-lo das forcas maléficas dos povos regidos pelos sentimentos vistos
como sordidos. Ao passo que no cristianismo, ndo haveria, necessariamente, a busca pelo
repovoamento da terra a partir do exterminio dos corruptos (Génesis 6:1-4), e sim a
purificacdo de cada individuo para o povoamento do céu. Cristo, nesse Viés, representaria a

sublimacdo do sensorial para a vida eterna, apds a morte, daquilo que seria a alma.
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5.1.2 — A postura filosofica de abdicacao

Com a vinda do deus-homem, a imagem do total restabelecimento entre homem e
Yahweh ¢é representada, no cristianismo romano, pelo sofrimento e morte da vida carnal, e
elevagdo do que seria a alma. Esse processo fez a comunidade cristd conduzir-se ao
pensamento de que s6 a alma seria digna de gozar da vida, ou melhor, o que se defende como
verdadeira vida. Isso, por sua vez, levaria 0 homem a distanciar-se da natureza carnal. De tal
maneira, 0 deus-homem nao teria vindo para confirmar a vida humana, mas para confirmar a
vida extra-humana, deixando de lado a vida presente, como se ela fosse apenas uma passagem

para a vida que seria eterna.

E nessa mesma perspectiva que o mito grego da salvacio, como se pode ver em
Prometeu acorrentado, de Esquilo, — em que a tensa unido razao/forcas instintivas da vida
surge em pleno vigor dionisiaco e apolineo — teria sido substituido por uma imagem que
representaria a alegoria da elevacdo, em que o polo instintivo seria superado na
representatividade da estética cristd, que define a abdicacdo das forcas instintivas como

estagio para a superacgdo da existéncia material.

Enguanto no mito grego da salvacdo o castigo imposto ao titd marcaria as forgas
instintivas como necessaria para a conciliacdo da razdo com a fragil condicdo de sofrimento
no mundo, no mito cristdo da salvacdo a tensdo é resolvida, na mentalidade do mito, pela
morte do deus-homem seguida pela imagem de ressurrei¢do. A sublimacdo a um mundo ideal
se tornaria, assim, o projeto central, levando essa racionalizacdo a um tipo de rejeicdo da
autoconservagdo da vida presente — imagem que se concretiza na passagem de Cristo se

entregando aos soldados romanos para a morte, para a posterior elevacdo ao mundo ideal.

Essa postura ndo representa um completo absurdo, na medida em que ela cumpre com
a necessidade do fiel de agir como Cristo diante do desejo do pai segundo o mito. Ou seja,
admitir a posicao do mais forte, aceitando e seguindo os desejos de quem tem poder sobre ele.
Esse conformismo pressup8e a concepcao de buscar viver mesmo diante do mais forte, além

do profundo desejo de ndo morrer.

O “Deus-Pai”, nesse sistema, &, a0 mesmo tempo, aquele que estd sendo superado e,
antagonicamente, o que se deseja memorializar. Para se entender esse processo, deve-se
perguntar, de antemdo, por que o cristianismo ndo foi batizado de javeismo ou ndo é
considerado judaismo. A guisa de muitos outros mitos, o cristianismo seria a superacdo de

poténcias da natureza, ou mesmo das forcas instintivas, que aqui surgem como imagem
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paterna. A gradativa antropomorfizacdo que as manifestacées religiosas fazem de seus deuses
representam nada menos que o homem conscientizando-se de sua existéncia e de sua
atmosfera politica: sistematizando significacdes a consciéncia. Tanto que, 0s deuses
humanizados assumem a forma das proje¢des humanas, como tentativa de amenizar suas
forgas interiores ocultas ou ndo conhecidas da natureza, de modo mais objetivado e menos

subjetivo.

Assim, pode-se perceber que Yahweh teria sido destronado por Cristo, como foi com
Céu por Cronos, Cronos por Zeus, Laio por Edipo na cultura grega antiga. Cristo seria a
consciéncia humana enquanto autoconservacdo, superando o pai: poténcia altamente
aterrorizante a consciéncia humana, capaz de avassalar a humanidade a qualquer momento e
qualquer deslize dela como se pode observar nas passagens do diltvio (Génesis 6:1-22; 7:1-
24), de Sodoma e Gomorra (Génesis 19:1-29), das pragas contra o Egito (Exodo 7,8,9,10,11),

entre outras.

Se lido literalmente, o mito de Cristo se afasta de seu prdprio cerne psicoldgico,
tonando-se um tipo de anti-cristianismo-romano. Seguir os ditames daquele que seria 0 deus-
pai como propdem redutos cristdos nos dias de hoje € anti-cristdo. Pregar a punicdo e a
vinganga como nos textos basicos do judaismo também. Tais afirmacdes ndo sdo uma defesa
do cristianismo romano, mas antes uma tentativa de diferenciacdo entre judaismo e esse
cristianismo. Um trago muito forte na mentalidade deste mito € o principio de que tudo parte
do proprio eu, como na passagem da fé que cura quem acredita nela, ou por autoconsciéncia,
ou por projecdo. Assim, ler “Ninguém vem ao Pai a ndo ser por mim” (Mateus 14:6)
literalmente teria sido uma forma especulativa para manter o dominio pela forca alienante da

fé cega.

Se Jesus, no texto, afirma que a fé é o elemento curador (Mateus 8:13), seu
ensinamento mostraria ja que as projecdes da realidade humana saem do interior do homem
com forca de acdo. Com isso, a existéncia de algum deus humanizado seria em vao, uma vez
que todos os homens tem seus proprios poderes psicossomaticos. Nesse sentido, Jesus
representaria antes um simbolo de educacdo estética ao homem de modificacdo da realidade.
Portanto, ir ao “Pai” por ele significaria menos té-lo como via, mas té-lo como interpretagdo
espiritual de conquista e superacdo da fragilidade humana. Ele, nesse contexto, seria algo
melhor do que o que lhe teria sido reservado. Jesus seria, nesse Viés, a espiritualidade humana
consciente de sua fragil condicdo diante da vida, exigindo condigdes melhores e mais justas

na continuidade da vida ap6s a morte.
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Como um xama, mas com particularidades, Cristo representa uma forca curadora e
bem feitora da humanidade. Nesse sentido, todos seriam deuses. “Eu sou o caminho, a
verdade ¢ a vida” (Jodo 14:6, 1985, p. 2023.), desvelando-se o mito, representa a concepgéo
de que o homem, depois de consciente e racionalizado, deveria ser seu proprio caminho,
verdade e vida, jA que seria por sua propria projecdo que a realidade se concretizaria. No
entanto, sem esse desvelamento, o mito se torna a confirmacdo do absolutismo desejado pela

instituicdo religiosa.

Judas ndo teria matado Cristo como teria feito Set com Osiris, mas o teria exposto a
quem teria feito. No entanto, teria sido por causa de Judas, assim como Osiris por causa de
Set, que ele teria sido morto para ganhar a ressurreicdo ao lado da divindade suprema para a
cultura egipcia antiga, Ra. Para o cristianismo, Yahweh seria também um simbolo de luz
suprema. Isso demonstra uma postura altamente preocupada com a idéia da continuidade da
vida depois da morte em uma vida supostamente melhor. Para Freud, em Moisés e a religido
monoteista, 0 judaismo, enquanto monoteismo, teria nascido de concepg¢des morais do antigo
Egito. Nesse sentido, pode-se sugerir que Moisés tenha sido fruto dos seguidores de
Akhenaton.

Ra e Yahweh nédo representam necessariamente a continuidade da vida. Osiris, assim
como seu filho Hoérus, e Cristo passariam a assumir a representacao da ressurreicdo, portanto
da continuidade depois da morte. Nessa representacdo, a concepcao de que a vida valeria ndo
pela vida, mas pela possibilidade de expurgar os pecados para merecer 0 que seria a vida apés

a morte se torna a maior diferenca do cristianismo em relacéo a fé egipcia, entretanto.

Desse modo, enquanto a postura filosofica do judaismo apresenta determinado
pessimismo em relagdo a vida humana, na medida em que “Deus” ¢ colocado como uma forca
que busca extinguir a raca humana, o cristianismo parece assumir uma postura ideal de
merecimento da vida humana, mas em um plano que seria superior. Percebe-se, no primeiro
caso, a ameaca da forca divina a vida humana, que tenta evitar seu aniquilamento, procurando
se abdicar das forcas instintivas, mantendo, com restri¢des, a vida presente. No segundo caso,
o homem se sente merecedor da vida eterna, mas busca se abdicar da sua propria vida
presente, como se estivesse negando a ndo-realidade cadtica, para se doar ao que seria a
verdadeira realidade e ir para o céu. Isso, no fundo, é também uma postura negativa diante da
vida presente. De igual maneira, e merecendo uma analise aprofundada em trabalhos

posteriores, o islamismo entende a vida presente: “A vida terrena ndo passa de jogo e diversao
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frivola! A morada na Outra Vida é preferivel para os tementes. N& 0 compreendeis?”
(Alcoréo, Surata 6:32).

H4, entretanto, uma nitida distin¢do entre a postura judaica e cristd e a postura grega
no que concerne a essa problematica. Na Grécia, 0os mitos apresentaram um tipo de busca pelo
enfrentamento da vida em todos os seus lagos antagOnicos, como se buscasse a convivéncia
com os diversos polos da vida, e, nessa convivéncia, a busca por um padrdo que melhor
pudesse propiciar a vida presente. Nesse sentido, as forgas instintivas ndo foram negadas, mas
reorganizadas de formas diferentes como ja foi analisado. No judaismo, por sua vez, 0s mitos
apresentaram um rango em relacdo a vida presente, contra as possibilidades do mundo
(Génesis 6:3), por exemplo, de praticas sociais que deveriam ser abdicadas, como se a Unica
forma de pensamento nascesse da mente de “Deus”. Esse absolutismo, no entanto, foi

altamente disfarcado pela retérica mitica tanto no judaismo quanto no cristianismo.

O proprio politeismo, nesse viés, seria a possibilidade de troca de experiéncias
culturais, ao passo que o pseudo-monoteismo judaico seria ja a tentativa da negacdo de
existéncia de multiplicidades diante da vida presente. Nao se trata, todavia, de possibilidades
democraticas na Grécia. Ao contrario, mesmo o politeismo se mostrou basicamente tiranico.
O que se tem € uma postura religiosa do fiel aberto para as possibilidades de sua propria
existéncia, enquanto no monoteismo judaico se tem um tipo de absolutismo do fiel consigo

mesmo, diante das possibilidades de existéncia.

Seguindo 0s passos judaicos, 0 cristianismo representou a continuidade desse
totalitarismo, mas sob um idealismo acerca da vida que se acredita ser perfeita: a vida ao lado
daquele que seria o “Pai”. Assim, nos mitos cristdos, como se pode observar nos evangelhos
canonizados, ha uma neutralizacdo do deus-pai. Ou seja, 0 cristianismo consiste em adorar a
imagem do Jesus morto por imagina-lo ressuscitado em uma vida eterna, em um plano nédo
material. 1sso significa que a postura filoséfica de merecimento de extingdo da raca humana
teria sido substituida por uma postura em que o deus-pai, Yahweh, ndo interferiria mais nas
acOes humanas, cabendo, assim, ao homem tracar seu caminho na vida presente para merecer
ou ndo a vida que seria eterna. Isso teria sido garantido, segundo o mito, pelo sacrificio do

deus-filho, Cristo, ao deus-pai, neutralizando-o.

Nessa medida, o platonismo ofereceu aos cristdos um almanaque importante para
fundamentar a neutralizacdo do deus-pai. O céu, nessa perspectiva, deixaria de ser

representado como um lugar propicio de ira ou de vinganga. Deus ndo poderia ser um ente
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capaz de sentir ira como se observa no Antigo testamento, ele passa, portanto, no cristianismo,
a ser propagado como amor puro; traco neoplatonico. Isso a filosofia platonica, na
reformulacdo neoplatbnica, ajudou a estruturar, a medida que o neoplatonismo agostiniano
colocou as ideias perfeitas de Platdo na mente de Yahweh. Com isso, 0 cristianismo se
fundava como uma religido supostamente originada de revelacdes divinas e ndo de posturas

filosoficas precedentes.

5.1.3 — Os fundamentos platbnicos e neoplaténicos

O que Platdo realmente quis dizer com seus textos ainda é ponto de discussdo bastante
relevante para a academia filoséfica — se queria sustentar ou negar a existéncia de um mundo
metafisico perfeito ndo é papel deste trabalho analisar — a questdo é que o mundo metafisico
ideal da moral e da virtude, que Nietzsche denuncia em Socrates e Platédo (2008 (1), pp. 17-
23) como um grande erro no Ocidente, foi adaptado na era cristd com base no neoplatonismo,
na certeza de sua existéncia. Da mesma forma, o0 que os textos cristdos realmente queriam
apresentar de Jesus, independente de sua existéncia carnal, se houve realmente, € incerto, mas
no que eles foram transformados, na uni@o de alguns e na excomunh&o de outros evangelhos,

¢ evidente.

Levado as ultimas conseqliéncias, 0 mundo das idéias foi transformado em um lugar
de retorno, ou seja, lugar em que as almas merecedoras retornariam depois da morte para
viver a virtuosa eternidade. Esse merecimento estaria diretamente ligado ao principio da

abdicacéo da vida presente.

Segundo a tradicdo platbnica, as almas teriam vindo do mundo das ideias, e, pelos
Demiurgos, teriam sido colocadas no corpo. Esse principio teria sido retirado do Timeu (30b),
que apesar de Xendcrates, segundo pensador que assumiu a escola de Atenas depois da morte
de Platdo, acreditar que isso seria uma metafora para fins didaticos, o platonismo interpretou
como sendo um fundamento das ideias como esséncia para o plano material. Esse principio
justificaria a igualdade das almas e suas capacidades de reminiscéncias. Assim, as almas
poderiam alcancar as verdades do universo a partir das recordacfes das ideias. O plano extra-
sensorial, nesse sentido, seria um mundo puro, perfeito, absoluto e eterno, em que todo o mal
estaria excluido. O mal, ndo sendo substancial, seria provocado pelas experiéncias da vida

carnal.
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Para Xendcrates, essa teoria seria a elaboracdo dos nimeros como paradigma; como
"causa exemplar das coisas constituidas segundo a natureza" (Proclo, in Parmen. 69, Stallb,
retirado de http://www.cfh.ufsc.br/~simpozio/Megahist-filos/D-PLATAO/6316y275.html).
Entretanto, a teoria das ideias como género das coisas materiais deu espaco para as
necessidades dos oprimidos de uma igualdade pela alma, ja que pela condicdo material seria
impossivel a igualdade entre a humanidade. Esse discurso foi levado as ultimas consequéncias
pelo cristianismo, salvando escravos, mulheres e criangas da opressdo psiquica fundamentada

no mundo antigo.

Assim, essa teoria passou a fundamentar uma das maiores diferencgas entre judaismo e
cristianismo. Naquele, Deus é apresentado como algo constituido pelo amor, pela ira e pelo
sentimento de punicdo; neste o céu € platonizado, ou seja, colocado sob a Optica da
substancialidade do bem puro. Quer dizer, no céu ndo caberia mais a perspectiva de uma
divindade vingadora e que se revolta contra a humanidade como Yahweh faz nos livros
judaicos do Antigo testamento, que, adotado pelo cristianismo, justifica a mudanca de postura
filosofica diante da vida dos patriarcas cristaos.

Sim, confesso-0, Simias e Cebes: eu cometeria um grande erro ndo me irritando
contra a morte, se ndo possuisse a conviccdo de que depois dela vou encontrar-me,
primeiro, ao lado de outros Deuses, sdbios e bons; e, segundo, junto a homens que ja
morreram e que valem mais do que os daqui. Mas, em realidade, ficai sabendo que,
se ndao me esforco por justificar a esperanca de dirigir-me para junto de homens que
sdo bons, em troca hei de envidar todo o esfor¢o possivel para defender a esperanca
de ir encontrar, depois da morte, um lugar perto dos Deuses, que sdo amos em tudo
excelentes, e, se ha coisa a que eu me dedique com todas as minhas energias, ndo
tenho raz@es para estar irritado. Mas, ao contrario, tenho a firme conviccdo de que

depois da morte h& qualquer coisa — qualquer coisa, de resto, que uma antiga
tradi¢do diz ser muito melhor para os bons do que para os maus. (Fédon, 63b-c)

No Fédon, Platdo deixa clara a crenca comum na imortalidade da alma. Segundo essa
tradicdo, a bondade seria um pressuposto basico para alcancar uma vida excelente. Ou seja,
segundo se observa no trecho acima, o pensador assume uma postura filosofica que pressupde
uma vida ética e moral, na vida presente, baseada na libertacdo da alma em relagédo as coisas
intemperantes. Em outro trecho, ele explana a concep¢do de que 0 homem ndo deveria se
deixar corromper pelos vicios da carne, para ndo se apegar mais as riquezas corporeas que a
sabedoria da alma (68c). Teoria que, no neoplatonismo agostiniano, assume sua origem no
plano extra-sensorial, embora se possa ler que a postura indicada como virtuosa em um

homem seria imortalizada®*.

2% eitura feita por Flavio Kothe em orientagdo a este trabalho, que se admite aqui como coerente e ponderada.
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Agostinho, por ser um neoplaténico convertido ao cristianismo, jogou as ideias do
mundo extra-sensorial para a mente de Deus. Nesse sentido, ele teria fundamentado as almas
como ideias advindas dos pensamentos de Yahweh. O Uno de Plotino teria, para Agostinho,
representado j& a natureza originaria do “Pai”, que, mais ou menos por hipostase, teria gerado
Cristo e 0 Espirito Santo (AGOSTINHO, 2004, pp. 379-380), mas foi pela concep¢do de
criacdo que ele teria explicado a existéncia das coisas do universo, sobretudo da alma:
“Criastes, portanto, Senhor, o mundo, da matéria informe. Criastes do nada este quase-nada,
donde, depois, fizestes as grandes coisas, que nods, os filhos dos homens, admiramos.”

(AGOSTINHO, 2004, p. 347).

Para 0 novo convertido, o corpo seria criagdo de Yahweh tanto quanto a alma. No
entanto, seria por meio desta Gltima que o homem deveria buscar a compreensdo das coisas
divinas. Em “Sob a ac¢do da carne” (p. 63-65), Agostinho apresenta os prazeres do mundo
como um principio de distanciamento do bem puro, das coisas da alma, logo distanciamento
de “Deus”. Ele chega a mencionar a passagem em que Paulo diz aos corintios que “E bom ao
homem ndo tocar em mulher” (Corintios 7:1) e “Eu quisera que estivésseis isentos de
preocupacdes. Quem ndo tem esposa, cuida das coisas do Senhor e do modo de agradar ao
Senhor. Quem tem esposa, cuida das coisas do mundo e do modo de agradar a esposa e fica
dividido” (Corintios 7:32-34). O final do pensamento que esta em italico ndo é colocado por
Agostinho, mas representa muito bem sua preocupacao de professar sua fé na pureza da alma

sem a interferéncia daquilo que dividiria a humanidade para as coisas impuras do mundo.

Fica explicita, desse modo, a posicdo de Agostinho em relacdo aos prazeres do mundo
que afastariam o ser humano de “Deus”. Entretanto, outro prazer imensa essa postura diante
da vida: o prazer na concepcao de ser tentado pelos prazeres do mundo e vencer todos eles.

Nesse sentido, quanto maior a tentacdo, maior sera a vitoria daquele que conseguir vencé-la.

Tudo, a principio, estaria repleto de “Deus” (AGOSTINHO, 2004, p. 38-39), mas a
alma seria, por exceléncia, semelhante a “Deus”. Portanto, seria pela alma que o homem
chegaria a consciéncia de Deus, tendo, por sua vez, consciéncia de si mesmo. Assim, o mal
(idem, p. 187) ndo seria uma substancia em si; ao contrario, seria como um tipo de auséncia
do bem, e os erros e 0s acertos da alma seriam exclusivamente um problema do livre arbitrio
(idem, p. 174). Fato que justificaria a bondade do deus cristdo trino, que ndo mais puniria a
humanidade; a humanidade escolheria seu caminho provocando sua salvacdo ou sua
condenacdo. Com isso, o cristianismo paulino, ou melhor, romano do “tudo ¢ permitido, mas

nem tudo convém” (Corintios 10:23) é teorizado por Agostinho, a fim de justificar a vida
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como um sacrificio carnal para 0 merecimento da vida que seria eterna, vivida pela alma, ao

lado do deus-pai.

Essa pretensdo de um mundo ideal superior, em que as almas merecedoras, na Vvisdo
difundida pelo cristianismo, poderiam retornar acabou por gerar ndo apenas a abdicacdo dos
prazeres do mundo, mas a doagdo da vida presente a esperanca de uma possivel vida apds a
morte, passivel de ser vivenciada plenamente pelo que seria a alma. Com a busca pelos
prazeres condenada a uma forma de irracionalidade, a virtude se concretizaria com a
abdicacdo desses prazeres, transformado a vida presente em um rito de passagem, como
merecimento, para 0 mundo ideal platénico, transformado em bem absoluto na imagem de

céu.

Esse processo vai se intensificando e assumindo um modelo pretensioso de
purificagdo absoluta dos sentimentos sensoriais da humanidade. Qualquer resquicio sensorial,
mesmo racionalizado, passaria a ser visto como ameaca a ordem publica e a ordem psiquica
do individuo. Assim, as ordens de pensamento vdo sendo substituidas por ordens cada vez
mais ideais. Esse principio, todavia, teria largo desenvolvimento no mundo ocidental com o

platonismo, ou melhor, com o neoplatonismo.

Na Apologia de Socrates, de Xenofonte, Sdcrates, depois de sua condenacdo a morte,
diz aqueles que o teriam condenado que ele seria lembrado pelos tempos. Apontando, com
isso, a sobrevivéncia de seus ensinamentos, evidenciando a falsa democracia de Atenas,
fazendo sua investida contra a mitologia dominante gerar uma vontade cada vez mais
esclarecedora e racional contra o sistema de dominagéo.

Nem por morrer injustamente devo ter-me em menor estima: ndo sobre mim, mas
sobre os que me condenam caird a ignominia. Ademais, consolo-me com Palamedes,
gue acabou quase como eu. Até hoje ainda lhe cantam hinos mais estupendos do que
a Ulisses, que o fez morrer injustamente. Tenho certeza de que tanto quanto o
passado, me rendera o futuro o testemunho de que nunca fiz mal a ninguém, nunca

tornei ninguém mais corrompido, mas servia 0s que me frequentavam ensinando-
Ihes sem retribuicdo tudo o que podia de bem. (XENOFONTE, 2004, p. 278-279)

Nessa versdo, fica mais clara a dimensdo de um Sécrates menos neoplatdnico que a
tradicdo cristd teria adotado como modelo. Nela, é possivel observar as preocupaces éticas e
morais de um Platdo que supera o Platdo metafisico dos platonistas dos primeiros séculos da
era crista. Lido pelo neoplatonismo agostiniano como se a vida carnal ndo fosse essencial, a

morte de Socrates foi entendida como uma superacdo da vida carnal, ja que, na visdo



215

neoplatdnica, Sdcrates teria garantias de sua vida apos a morte. Podendo chegar, como afirma

no Fédon, e contra o gosto de Xendcrates, a um plano mais privilegiado.

Diferentemente da tradi¢do judaica, a carne ndo passaria a ser motivo de eliminagédo da
raca humana (Geénesis 6:3) por parte de “Deus”; ela passaria a ser motivo de expiacdo dos
pecados. Ou seja, com o pecado original de Addo e Eva, o homem estaria fadado ao
sofrimento e ao erro. A crucificacdo de Cristo simboliza o sacrificio que livraria a
humanidade de outro castigo divino, resguardando, com isso, o direito a vida. No entanto, a
vida aqui ndo é restabelecida em sua ordem multipla, ao contrério, torna-se um teste, um tipo
de rito de passagem, para que a vida eterna seja alcangada em sua plenitude.

Aquele que ama pai ou méde mais do que a mim néo é digno de mim. E aquele que
ama filho ou filha mais do que a mim néo é digno de mim. Aquele que ndo toma a

sua cruz e me segue ndo é digno de mim. Aquele que acha a sua vida, vai perdé-Ia,
mas quem perde a sua vida por mim, vai acha-la. (Mateus 10:37-39)

Nesta passagem, a interpretacdo candnica sugere que a doacdo primeira que o fiel
deveria fazer seria a da sua propria vida. Assumindo sua cruz, ou melhor, seu sofrimento, e
doando sua vida ao deus-filho, ou melhor, a igreja, o fiel estaria se preparando para a vida que
se considera verdadeira. Na linha simbdlica meta-espiritual, Cristo ainda € um tipo de negacao
a vida presente, preocupando-se com uma vida que seria superior, metafisica, na medida em
que o sofrimento € ponto fundamental para a elevacdo, para o encontro da vida superior. Dar-
se ao sofrimento equivaleria a merecer a vida eterna e perfeita apds a morte.

Por esse tempo, pds-se Jesus a dizer: ‘Eu te louvo, 6 Pai, Senhor do céu e da terra,
porque ocultaste estas coisas aos sabios e doutores e as revelastes aos pequeninos.
Sim, Pai, porque assim foi do teu agrado. Tudo me foi entregue por meu Pai, e

ninguém conhece o Filho sendo o Pai, e ninguém conhece o Pai sendo o Filho e
aquele a quem o Filho o quiser revelar. (Mateus 11:25-27)

A religido dos “pequeninos”, no fundo, traz a moral dos escravos. A concepgdo de
igualdade, afinal, ndo era prépria dos reis, que se diferenciavam pela fortuna e pelo poder de
seus atos, mas propria dos pobres, dos servos. O sobrevivente Edipo, por exemplo, é salvo da
morte pelo servo de Laio, que ndo o tem coragem de matar como Ihe havia ordenado Laio e
Jocasta, ja que lhes seria de direito. Jesus, no texto, afirma que nunca ninguém teria tido as
revelacdes das verdades do Pai. Dizendo isso, essa postura ndo s6 nega a tradicdo judaica,
juntamente com seus profetas que teriam conversado com o deus-pai, como também justifica
a rejeicao da tradicdo judaica quanto a sua divindade, ja que eles ndo teriam tido a capacidade

de enxergar em Jesus, a profetizada vinda do Messias.
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O sofrimento como principio de expiacéo ja surgia no mundo grego antigo. Tanto que
Edipo passa a ser lido como um exemplo de expiacdo dos erros originarios familiares,
enquanto a possibilidade oposta que Séfocles parece abrir é langada ao esquecimento na era
cristd: a de que Edipo, no fundo, se torna um grande charlatio, que teria entendido o poder da
postura sacerdotal e teria passado a assumir seu sofrimento como roupagem para manipular as

pessoas, como se pode ler com maior clareza no Edipo em Colono.

No cristianismo, a fraqueza fisica substitui a forca e a pobreza substitui a riqueza
financeira. O cristianismo toma a postura de Cristo ao dizer “N&ao penseis que vim trazer paz a
terra. Ndo vim trazer paz, mas espada.” (Mateus 10:34) como um principio de discordancia
entre a postura exigida de se viver em sacrificio e os prazeres do mundo. A forca do fiel seria
assim demonstrada pela grandeza em suportar os sacrificios, mesmo tendo consciéncia de sua
fraqueza. Com os decretos de Constantino, Tirésias parece ter se ressuscitado no cristianismo
romano, em que aqueles proximos a Constantino teriam forjado sua conversdo para continuar
no poder pelo discurso de protecéo aos fracos. Os escravos do império se tornariam servos de
deus, e o cristianismo romano garantiria, com a ajuda do imperador, a manutencdo da
manipulacdo social. A tirania dos fracos venceria a tirania dos fortes, e Aristofanes entraria

para o esquecimento, e junto com ele sua luta contra a mediocridade dos fracos.

5.1.4 — As influéncias psiquicas de mitos mais antigos

Um mito que propde a vinda de uma divindade ao mundo terrestre sob forma humana
para salvar a todos e que teria sido crucificado por essa mesma humanidade, guardaria em si
um elemento psicolégico bastante relevante para a compreensdo do espirito humano na era

crista de maneira mais profunda que a leitura proposta pela tradicao cristd romana.

A humanidade, em estagio de consciéncia, ao questionar a vida e a natureza, teria
passado a se sentir superior em um mundo que seria inferior; muitos mitos apresentaram esse
traco psicoldgico. Essa nocdo, no fundo, serviu para aliviar o profundo sentimento de
inferioridade, advindo da nocdo de efemeridade da vida, diante da natureza. Nao aceitando a
fragil condicdo humana, alguns mitos passaram a associar a continuidade da vida apds a
morte.

Na Grécia, como na maior parte das culturas, tal ideia é, na verdade, bem antiga. Se
podemos julgar pelo aspecto de seus timulos, esta claro que os habitantes da regido

do Egeu sentiram, desde os tempos neoliticos, que nossa necessidade de comida,
bebida e vestuario, bem como nosso desejo por servicos e diversdo, ndo acabava
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com a morte. Digo “sentiram” e ndo “acreditaram”, pois tais atos de alimentagao dos
mortos parecem mesmo uma resposta direta a pulsdes que ndo eram necessariamente
mediadas por nenhuma teoria. Assumo que o homem alimenta seus mortos pela
mesma razdo que uma crianca alimenta sua boneca. (DODDS, 2002, p. 140)

Dodds chama atengdo para um processo comum ainda nos dias de hoje como sendo
um principio j& h&d muito praticado pela humanidade: a alimentacdo dos mortos. Essa pratica,
muitas vezes substituida por imagens consideradas mais brandas e menos primitivas, como
nas culturas que colocam flores para os mortos em dias especiais, demonstra, em alguma
medida, a crenca humana na vida apds a morte, desde o periodo neolitico. A necessidade de
alimentar os mortos ou de oferecer-lhes os perfumes das flores seria a confirmacdo de que

nem 0s gregos nem os cristos teriam iniciado tal profissdo de fé.

Essa crenca, que preserva um tipo de necessidade subjetiva do ofertante diante do
objeto animado, como se este necessitasse de suas oferendas, que Dodds compara ao
tratamento de uma crianga com uma boneca, ndo comprova, nesse psicologismo, nenhum
vinculo do morto com algum tipo de punicdo por seus atos. Esse principio, nos mitos
conhecidos atualmente, surge de modo objetivado, ou seja, 0s deuses seriam responsaveis pela
punicdo do infrator. Tal principio também néo teria sido introduzido pelo cristianismo no
Ocidente. Na tradicdo homeérica, pode-se encontrar, por exemplo, Agamenon fazendo
referéncia aos atos punitivos de Hades aqueles que quebram um juramento: “6 deus do baixo,/

que castigais nas moradas subtérreas os homens perjuros,” (lliada I11: vv. 278-279).

Muito antes, na civilizacdo egipcia, esse tipo de principio acerca de punicdes depois da
morte, ou mesmo de recompensas, ja era bastante comum. O hino a Osiris, datado da 18°
dinastia (1550-1295 a. C.), que se encontra na estela C 286 no Louvre, € revelador quanto a
nocdo de punicdo por forcas que, segundo a fé, regeriam o cosmos. Osiris, segundo a crenca
popular dos egipcios, seria 0 deus da ressurrei¢do; aquele que teria o poder de dar a graca da
elevacdo dos mortos ressuscitados ou nega-la aquele que representasse um tipo de rebeldia ou
de maldade, segundo o modelo de seu irméo Set.

Louvado por seu pai Geb,

amado por sua mée Nut,

grande em for¢a que abate o Rebelde,
potente de braco que mata seu inimigo,
instalando o0 medo em seu adversério.
Ele é o que derruba as fronteiras do mal,

Firme de coracdo quando pisa os rebeldes.
(ARAUJO, 2000, p. 341)
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E possivel encontrar na moral egipcia ja um tipo de preocupacio com a purificagdo do
morto. Isso significa ndo ser punido a eternidade da escuriddo. Quer dizer, para sair a luz, o
morto deveria conhecer alguns tipos de encantamento, em que se compararia com deuses que
representaram, de algum modo, poder, metamorfose e ressurreigdo. No Livro dos mortos, ou
melhor, Livro para sair a luz do dia, é nitida essa nocdo de busca pela purificacdo. Tal
purificagdo, entretanto, ndo estaria ligada necessariamente a conduta moral em vida; nédo
estaria ligado ao merecimento do morto pela vida que teria levado, como uma existéncia
moral para a conquista de uma vida eterna. Via de regra, os textos fazem mengdo a um
encantamento capaz de conduzir o morto a luz. Significa dizer que o conhecimento de

algumas palavras poderosas e magicas seria suficiente para a purificagéo.

“Em capitulos do Livro, existe uma Rubrica: estas, jA& sem a mascara da religido e
esoterismo, mostram onde queriam chegar 0s que desse esoterismo participavam: fazer
negocios!” (NEGRAES In. Livro dos mortos, 2005, p. 16). Neste prefacio da traducdo em
portugués do Livro dos mortos, Luiz Carlos de Freitas faz referéncia a passagens que estao
presentes no Livro, que ndo sdo o0s textos propriamente ditos; sdo uma espécie de
esclarecimento das finalidades de se saber as mensagens escritas nos textos: estas sdo as
rubricas. Viu-se no capitulo | que, para os egipcios, a palavra tem um poder magico. Com
elas, uma pessoa poderia fazer de tudo. A rubrica do capitulo LXXXIII indica bem esse
processo.

Se 0 morto conhece este capitulo, seré purificado. Saira — depois da sua chegada ao
porto dos mortos — para a plena Luz do Dia; passara por todas as Metamorfoses que
quiser; encontrar-se-4 entre os que rodeiam o deus Un-Nefer; sera farto com as
oferendas sepulcrais de Osiris; vera — depois da morte — o Disco do Sol; depois

préspero na Terra sob os raios de Ra; serd justificado quando estiver junto de Osiris.
E jamais as Forgas do Mal triunfardo sobre ele.

A primeira rubrica, do capitulo I, indica muito bem o espirito dos crentes em relacao
as suas finalidades com tais palavras, que seriam, segundo suas crengas, magicas: “Se 0 morto
aprendeu este capitulo em sua vida na Terra e soube escrever estas suplicas nas paredes de seu
ataude, podera entrar ou sair de sua Mansao a vontade”. Segundo se percebe no Livro, 0 mais
valioso dessa religiosidade seria o poder que um iniciado, depois da morte, adquiriria, a guisa

dos deuses, de se tornar livre da existéncia finitizada do corpo, para uma outra existéncia bem

mais flexivel.

A referéncia do arquedlogo francés Champollion ao papiro gue se encontra no museu

de Turim, na Italia, a “Ritual Funerario”, levou Ricardo Lepsius, responsavel pela primeira
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versdao do Livro, a intituld-lo como Livro dos mortos. Essa interferéncia da cultura cristd
deixou impregnada, no Livro, o rangco de sua ideologia no titulo, mesmo que
inconscientemente, ja que para a tradicdo cristd apenas ela prépria seria capaz de conduzir
algum fiel a luz. O que estaria em jogo nesse rango nao seria propriamente a crenga em si,
mas 0 método de cada crenca para conduzir a andbasis final: a conduta moral na vida

presente, para 0 merecimento do caminho do “Sol”.

Segundo transmitem os textos preservados do antigo Egito, a crenca dominante via a
vida ap6s a morte como uma continuidade da vida terrestre, mas de modo mais livre e
incondicionado. Para os cristdos, no entanto, a vida ap6s a morte seria uma negacao da vida
terrestre, na medida em que seria preciso, pela conduta moral na terra, abdicar-se das
possibilidades da vida presente, terrestre, para merecer o que seria a vida ap6s a morte. Assim,
viver a vida presente teria se tornado, no cristianismo, um tipo de abdicacdo da prépria vida

presente, em prol da possivel vida apds a morte.

Podem-se encontrar, na tradicdo egipcia antiga, varios textos educativos em relagéo a
condutas morais na vida social como nos “Ensinamentos de Ptah-hotep”, “Ensinamentos de
Amen-em-ope”, “Ensinamentos do rei Amen-em-hat I”. No primeiro ensinamento, por
exemplo, é possivel perceber, entretanto, que, embora tantas semelhancas com a moral cristd,
a condicdo primordial dessas moralidades egipcias estariam ligadas ao respeito com a ordem
vista como natural e condicionada aos deuses — isso se assemelha muito ao judaismo, mas
pouco ao cristianismo. Quer dizer, o mérito do crescimento financeiro seria um
reconhecimento dos deuses.

Se fores pobre e servires um homem de distin¢do, que toda a tua conduta seja boa ao
deus. Nao lembres a ele que outrora (também) foi pobre, ndo sejas arrogante com ele
por conheceres sua antiga situacdo. Respeita-o pelo que conseguiu, pois a riqueza
ndo vem por si mesma. (Esta) é sua lei para os que eles amam, (mas) sua

prosperidade foi conseguida por ele proprio. Foi o deus quem o tornou meritorio e o
protege enquanto dorme. (ARAUJO, 2000, p. 249)

Embora, no cerne do discurso, haja a concepcdo de respeito ao proximo, o que se tem
é 0 respeito a condicdo de crescimento do proximo. O cristianismo muda essa relacdo para a
concepcao de crescimento espiritual do homem; importando, portanto, aquilo que seu coracao
representaria e nao aquilo que o homem teria. Nessa medida, é notdrio, na postura egipcia, um
tipo de conduta moral na vida presente em relagdo a um tipo de fraternidade entre o rico e o
pobre, para manter o fluxo harmdnico da sociedade tradicional. Caso ndo houvesse a

concordancia do homem com tais condutas, ele seria, segundo a crenga comum, punido pelos
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deuses: “Nao trame contra as pessoas, pois o deus pune na mesma medida” (idem, p. 248), 1é-

se N0 mesmo ensinamento.

O cristianismo, por sua vez, sob a medida neoplaténica teria internalizado o fatalismo
das punicOes, antes consideradas divinas pela mente do homem antigo, como sendo
consequéncias das escolhas e a¢cdes de cada um. O homem seria agora totalmente responsavel
por seus atos. Se fosse punido, seria por sua propria causa. Essa postura filoséfica diante da
vida do modelo trdgico de Euripides, muito esclarecida, foi, entretanto, submetido a uma
condicdo mitica e castradora da vida presente no cristianismo. Nele, partindo da ideia de que
ao homem caberia evitar as escolhas erradas, as forgas da natureza e as forcas instintivas,
proprias da vida presente, continuariam a ser vistas, como no judaismo, como ndo-realidade,
uma vez que a Unica realidade possivel e verdadeira, segundo a crenga comum desse
psicologismo, seria a existéncia da alma, que teria vindo, por sua vez, das ideias de Deus.

Assim, apenas essa possibilidade seria real, o resto seria ndo-realidade.

Com isso, 0 que se tem é o fim da postura filos6fica que enxerga na vida presente uma
inevitavel existéncia tragica, em que o homem, independente de suas escolhas, sempre estaria
ligado a sua prépria fragilidade. Essa condicdo levaria 0 homem a uma postura ativa diante da
vida presente, que o convenceria a enfrentar sua existéncia carnal como principio basico de
sua existéncia. E, diante de sua fraqueza, buscar, nas profundidades das forcas instintivas do
inconsciente, a continuidade da vida presente. Nisso consistiu a postura classica presente nas
tragédias gregas. Isso tudo estaria bem distante da aceitacdo da carnalidade como pressuposto

para o sacrificio dela em Agostinho.

Antes mesmo das tragédias gregas, Homero prenunciava certa preocupacdo com a
tensdo entre morte e concepcdo de eternidade. No canto X1 da Odisséia, em um dialogo entre
Ulisses e a yoyn de Aquiles no Hades, é possivel inferir a angustia da yoy7n de Aquiles em
relacdo a sua escolha de ter preferido ser lembrado e morrer jovem na guerra de Troia, a ter
tido uma vida longa, mas ndo ter sido lembrado por seus atos herodicos, segundo teria

prenunciado sua mae Tétis.

Como vieste parar no Hades, morada de finados
descerebrados, fantasmas de mortais cansados de viver?
Expliquei-lhe que nada de excepcional tinha acontedido.
“Aquiles, entre os aqueus o guerreiro de maior valor.

Estou em dificuldades, vim procurar Tirésias. Que me
orientasse. Ainda n&o voltei a minha rochosa itaca. Nem
perto de terras de aqueus eu cheguei, muito menos

nos meus dominios. A desgraca ndo me larga. Bem estés tu.
Né&o conhe¢o homem mais sortudo, nem antes nem depois.
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Vivo, nos te tributdvamos honras devidas a deuses. E
agora te encontro aqui como rei dos que passaram pela
terra. ndo te queixes! Quem poderia ambicionar sorte
mais alta?” A resposta dele ndo se fez esperar: “Nao
tentes embelezar a morte na minha presenca, meu
atilado Odisseu. Preferiria como cabra de eito trabalhar
para outro, um pobretdo, a ser rei desse povo de mortos.
Vamos a outro assunto. Conta-me alguma coisa do
Meu glorioso filho.”
(vv. 475-491)

A preocupagdo com a vida presente, entre 0s gregos antigos e outras culturas mais
antigas, € representada, com nitidez, em suas manifestacdes estéticas. Apesar de um contexto
ja estabelecido pela busca da eternidade da vida apds a morte, nas culturas antigas € comum o
entendimento de que a vida presente é uma preciosidade que ndo se pode jogar fora. Aquiles
passaria a ser anunciante dessa concep¢do na medida em que teria preferido viver como um
“pobretao” a ser “rei” no Hades. Quer dizer, melhor estar vivo, mesmo diante de toda
fraqueza humana, tanto carnal quanto social e psiquica, que estar morto e ser lembrado por

todos que estdo ainda vivos.

Na era cristd, 0 que se tem € uma imensa perversao dessa ideia. Olhar para vida como
se ela fosse apenas um passo para outra vida, que seria eterna, depois da morte, em um lugar
perfeito denominado céu, foi talvez a maior influéncia do cristianismo ao mundo ocidental.
Assim, o discurso de igualdade em relagdo a morte ou mesmo em relacdo as fraquezas
humanas, foi transferido, no cristianismo, para a esfera do que seria a alma. A igualdade viria,
em realidade, depois da morte. Portanto, buscar uma vida, negando a realidade da vida, como

se ela fosse uma ndo-realidade, passou a ser principio basilar desse processo mitologico.

Houve, contudo, duas esferas religiosas na Grecia antiga que, antes do cristianismo,
anunciaram a vida eterna da alma e a vida presente como um tipo de provacdo da alma diante
da prisdo corpérea: o orfismo e o pitagorismo. Ambas as formas religiosas defenderam,
explicitamente, a crenca na metempsicose. Para 0s seguidores dessas crencas, a alma

retornaria a vida terrestre conforme a postura moral na vida presente.

Na “Lamina de Petélia 6”, em que se preservou fragmentos orficos, é notorio que a
passagem “sou filho da terra e do céu estrelado,\ mas minha raga é celeste, isso VOcés proprios
sabem.” (GAZZINELLI, 2007, p. 74) indica a opg¢do pela valorizagdo da alma em detrimento
do corpo. Essa predilecdo pela alma da crenca Orfica acabou por gerar um principio de
imolagdo bastante acentuado: “através da iniciagdo\ a mim mutila, para as penas dos pais

descontar” (idem, p. 67), ja que o flagelo corpOreo passaria a ser a Unica forma de purificar os
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males carnais da vida presente. Dessa forma, a alma poderia reencarnar de vérias formas

diferentes; tudo dependeria das agdes na vida presente.

O que se observa é um tipo de busca pela conduta moral que determinaria a existéncia
presente como pressuposto basico de definicdo das condigdes da préxima encarnacdo. Caberia
a cada um, portanto, agir para retornar em uma forma mais evoluida ou menos, sofrendo mais
ou menos. Isso revela uma postura de abdicacdo inevitavel em relacdo a vida presente,
embora mostre certa preocupacdo com a existéncia terrestre da proxima encarnagdo, uma vez
que a alma poderia retornar de modo inferior, se a vida presente fosse mal conduzida e
excessiva. Nesse sentido, a reencarnagdo passaria a explicar a desmedida do sofrimento entre
os homens (REALE, 2002, p. 116).

Tendo como fundamento o Pentateuco judaico, o cristianismo teria guardado em seu
cerne um tipo de culpa original, que, com a vinda de Jesus, estaria aberto o caminho da total
redencdo. O cristianismo, nessa perspectiva, faria, finalmente, sua maior contribuicdo para o
pensamento ocidental: a redencdo de todos os pecados a partir de uma vida dedicada a
abdicagédo dos prazeres mundanos; isso conduziria a alma do fiel rumo a maior de todas as

anabasis: a vida eterna no mundo cristdo das ideias, o céu.

E nessa medida que as imagens do cristianismo, via de regra, passam a ser associadas
a aceitacdo do sofrimento. Entretanto, essa aceitacédo €, no fundo, uma postura que nega a vida
como busca dos prazeres do mundo, e busca superar o humano no homem, como teria feito
Cristo, a partir da sublimacdo da matéria, depois de toda dor e sofrimento. Maria, mée de
Jesus, € apresentada pelo cristianismo romano como sendo uma mulher que, ao aceitar 0
assassinato do filho, teria aceitado a suma dor como condi¢cdo necessaria para a elevacdo da

alma do filho e da sua prépria.

Na Pietd de Michelangelo, Maria surge com uma expressdo tomada pelo
conformismo. Com as mdos para baixo, que acolhem o filho na sua morte, ela demonstra sua
passividade diante do assassinato de Jesus. Michelangelo expressa, nessa condicéo, a fraqueza
humana diante da efemeridade da vida, além da concepcéo cristd da aceitacdo do sofrimento
intensificada com a adoragdo dos corpos. Maria surge como uma mulher linda e sensual que
se abdicaria dos prazeres de mulher para aceitar sua condicdo de sofrimento diante da

condicdo do filho.
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05/08/2008

(Pietd — Igreja de S&o Pedro, Vaticano)

Diferentemente da mater dolorosa do cristianismo, Hécuba, surge como a mée
vingadora de seu filho assassinado, Polidoro. Hécuba, como lamenta o fantasma do filho (vv.
73-75), antes rainha teria se tornado, com a derrota de Tr0ia, escrava. No entanto, Hécuba nédo

age como uma escrava, ou pelo menos segundo a moral dos escravos.

Ela busca se vingar do assassino do filho, Poliméster, rei do Quersoneso tracio, cujo
Priamo, seu falecido esposo, havia confiado a vida do filho mais novo, Polidoro. Sua vitoria
consiste em matar os dois filhos de Poliméster (vv. 1361-1363), alem de cega-lo (v. 1349),
para que ele sinta a dor de perder um ente querido e ndo poder ver o0s respectivos cadaveres.
Além disso, ela também eliminaria a continuidade do reinado de Poliméster por descendéncia
direta. O desejo de vinganca dessa mater dolorosa grega é superada, no cristianismo romano,
pela ideia de aceitacdo do sofrimento, e Maria, ao inverso de Hécuba, é apresentada em sua

mais profunda abdicacdo dos desejos mundanos.

As imagens miticas que apresentam semelhancas com o mito de Cristo continuam. A
forma de Cristo sugerida pela tradicdo européia é aquela em que sua brancura, seus olhos
claros, sua barba e seus cabelos encaracolados foram difundidos em pinturas para decoracao
de parede. Em As bacantes, o deus Dionisio surge como um homem que reclama sua
divindade (vv. 6-7), por ser filho de Zeus com uma mortal, Semele, como foi visto no capitulo
I1l. Sua aparéncia fisica € relatada como sendo demasiado semelhante, salvo a barba, a
aparéncia de Cristo. O que para um judeu oriental seria muito pouco provavel, a ndo ser que
ele ndo fosse realmente judeu, ou nem mesmo tivesse existido em carne e 0sso, sendo, assim,

um Cristo histérico.
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Mas para o gosto das mulheres, estrangeiro,
ndo és mal feito, e confiando apenas nisto
vieste para Tebas; teus longos cabelos

bem arranjados nesses cachos sobre a face
em nada se assemelham aos de um lutador;
eles lembram amor. A tua pele é clara;
vé-se que ficas cuidadosamente a sombra,
sem a expor ao sol, preocupado apenas
com a conquista dos favores de Afrodite.
Agora dize-me qual é a tua origem.

O eurocentrismo, baseando-se nos arquétipos da mente ocidental, elaborou um padrao
de gosto em relacdo a beleza masculina para Cristo. Pele clara, cabelos anelados e longos, em
que a preocupacao com o0 amor sobressaia ao conjunto da face, diferenciando-o de um lutador,
sdo caracteristicas associadas ha muito com esse gosto. Em uma inscricdo falsa que se diz ser
de um tal de Publio Lentulo, entdo falso antecessor de Pilatos, a Tibério César, as descrigdes
de Jesus guardariam enorme semelhanca com a de Dionisio de Euripides. Para uma
personagem nao européia, isso é tanto duvidoso. Essa revelacdo serve, no entanto, somente
para constatar que o cristianismo romano € fruto de um desejo de dominacdo da mente dos
fieis pelo grau de semelhanca com a divindade, ou pelo grau de sentimento de superioridade

em relacdo a imagem europeia, como € no caso do Brasil.

Na carta, Lentulo estaria revelando uma descricdo detalhada do estereotipo de Jesus.
Nela, ele é apresentado como sendo dono de uma pele sem ruga ou mancha, de cabelos
“distendidos até as orelhas, e das orelhas até as espaduas” (http://ceticismo.net/religiao/as-
mil-faces-de-jesus-o0-mau-caratismo-religioso/4/) da cor da terra, s6 que mais claros, além dos
olhos claros, para reforcar o eurocentrismo e da barba, para parecer um deus grego, s6 que

com tracos de delicadeza.

Different manuscripts vary from the foregoing text in several details: Dobschutz
("Christusbilder”, Leipzig, 1899) enumerates the manuscripts and gives an
"apparatus criticus" . The letter was first printed in the "Life of Christ" by Ludolph
the Carthusian (Cologne, 1474), and in the "Introduction to the works of St.
Anselm" (Nuremberg, 1491). But it is neither the work of St. Anselm nor of
Ludolph. According to the manuscript of Jena, a certain Giacomo Colonna found the
letter in 1421 in an ancient Roman document sent to Rome from Constantinople. It
must be of Greek origin, and translated into Latin during the thirteenth or fourteenth
century, though it received its present form at the hands of humanist of the fifteenth
or sixteenth century. The description agrees with the so-called Abgar picture of our
Lord; it also agrees with the portrait of Jesus Christ drawn by Nicephorus, St. John
Damascene, and the Book of Painters (of Mt. Athos). Munter ("Die Sinnbilder und
Kunstvorstellungen der alten Christen”, Altona 1825, p. 9) believes he can trace the
letter down to the time of Diocletian; but this is not generally admitted. The letter of
Lentulus is certainly apocryphal: there never was a Governor of Jerusalem; no
Procurator of Judea is known to have been called Lentulus, a Roman governor
would not have addressed the Senate, but the emperor, a Roman writer would not

have employed the expressions, "prophet of truth”, "sons of men", "Jesus Christ".


http://www.newadvent.org/cathen/09614b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/09614b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/03388a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/01546a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/09614b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/13164a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/07538b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08374c.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08459b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08459b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08459b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/02047b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/05007b.htm
http://www.newadvent.org/cathen/01601a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08344a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08544a.htm

225

The former two are Hebrew idioms, the third is taken from the New Testament. The
letter, therefore, shows us a description of our Lord such as Christian piety
conceived him. (Disponivel em: <http://www.newadvent.org/cathen/09154a.htm>.
Acesso em 14 de maio de 2010)

Apesar de toda a farsa em relacdo ao documento, as imagens que circulam de um
Cristo europeu coadunam muito bem com uma postura eurocéntrica que had muito ja vinha
sendo remontada na psique da civilizacdo marcada pelo desejo de se elevar ao mundo das
ideias depois da morte. O site Catdlico, New Advent, tenta ganhar crédito com a confirmacao
de falsidade da carta a partir da afirmacdo que seria um texto apdcrifo, para, no fundo
desacreditar os textos apocrifos auténticos. Acontece que ndo se trata de um texto apocrifo,
mas de um texto falso por exceléncia, com a assinatura de uma pessoa que sequer foi quem

diz ter sido.

A questdo, entretanto, ndo é provar a falsidade da carta ou a de Cristo, mas mostrar
que este, como ficou conhecido no Ocidente, é fruto de um conjunto de mitos mais antigos,
adaptados a necessidades e posturas filosoficas da época, para convencer a mente da massa de
uma conduta necessaria de conformismo em relacdo ao sofrimento e a sua condigéo social
inferior. Afinal, depois da morte, ele viveria as riquezas da alma. Pelo menos foi essa a
postura tomada pelo cristianismo romano e por muitos outros tipos de cristianismos

espalhados pelo Ocidente e pelo Oriente.

Nesse viés, serdo analisados tracos e estruturas de templos sacros utilizados para
rituais cristdos, com a finalidade de se observar como esses templos teriam correspondido, por
suas caracteristicas basicas e profundas, com o principio da preparacéo para o0 merecimento da
vida ap6s a morte. Assim, seria necessario, em tais prédios, a elaboracdo da sensacdo de
isolamento, a ponto de fundamentar a realidade fora dele como um tipo de ndo-realidade. Isso
daria o carater auténtico da realidade esteticizada no interior do templo, como se fosse a Unica
possibilidade real de existéncia, levando o fiel a castrar, como um sacrificio, sua vida presente
fora do ambiente do espaco visto como sagrado, para alcancar aquilo que acredita ser a vida

eterna no céu, ou no mundo das ideias do cristianismo.


http://www.newadvent.org/cathen/14530a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/08374c.htm
http://www.newadvent.org/cathen/03712a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/12748a.htm
http://www.newadvent.org/cathen/09154a.htm
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5.2 - ARQUITETURA SACRA CRISTA x MUNDO CAOTICO
5.2.1 — Os fundamentos do espago cristéo sacralizado

O espaco sacro cristdo propde uma substituicdo da natureza e da realidade social por
outra realidade estética considerada sagrada. Nessa perspectiva, € possivel notar que a
realidade social, determinada pelas atividades praticas da sociedade como um todo passaria,
na era crista, a ser rejeitada enquanto realidade, adquirindo, na mentalidade do fiel cristdo, um
tipo significativo de ndo-realidade. De tal maneira, o fiel passaria por um tipo de abdicacédo da
natureza e da realidade externas ao templo, enquanto o espago sacro fundamentaria a imagem
de separacdo entre o interior e o exterior de seus préprios limites. A parte externa seria
condenada por ser cadtica, enquanto a realidade ultima das coisas seria definida pela estética

preservada no interior dos limites internos do espaco interno sacralizado.

A era cristd, nesse sentido, teria transformado o mito de Cristo em uma forma de se
buscar a elevagdo do que seria alma, em detrimento das existéncias que o mundo poderia
possibilitar na vida presente. O mundo ideal, representando o mundo metafisico de retorno,
seria alcancado por aqueles que merecessem. O cerne desse discurso, entretanto, estd na
premissa de que o merecimento deveria ser garantido na vida presente. Mas justamente ai
estaria a ironia do processo: seria na vida presente que se deveria negar a vida em suas
multiplas possibilidades. Para ficar mais claro é importante entender que essa postura de
pensamento divide a vida humana em duas partes bem distintas: uma seria a vida presente,
material; outra seria a vida apds a morte, ndo material. A primeira seria a representacdo da
miséria humana, de sua fraqueza e de sua impoténcia contra essa fraqueza, embora seria nela
que o homem se mostraria potente para escolher, pelo livre arbitrio, o que quer fazer; a
segunda seria o retorno ao lugar de origem da alma, para gozar das mais belas imagens

paradisiacas como sugere 0 mito.

A ironia presente no discurso cristdo se confirma pela concepcdo de que, diante do
livre arbitrio, sé seria merecedor do retorno ao mundo ideal aguele que escolhesse o caminho
da abdicacdo dos prazeres do mundo. Para tanto, a era crista teria criado certa obrigatoriedade
de o fiel ter de optar pela abdicacdo do mundo como ultima forma de purificacdo. O espaco
sacro entra nesse processo como a garantia da possibilidade de uma vida pura, apresentada
pelos discursos de Paulo, principalmente, mas também dos quatro evangelistas canonizados. E

nessa medida que o fiel deveria se abdicar de sua vida presente para se modelar a realidade
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proposta no interior dos limites do espago sacro. Mais que isso, seria importante se abdicar

também da realidade social e psiquica praticada fora dos limites desse espaco.

N&o se pode confundir, todavia, a valoragcdo da abdicagdo com a concepgdo de ndo
convivéncia. Ou seja, a0 homem cristdo caberia ndo ceder aos desejos da existéncia sensorial
e psiquica e aos desejos permeados e condicionados pela sociedade externa ao espago sacro.
Isso é bem diferente de ndo conviver com a carne ou de ndo conviver com a sociedade
externa, que significaria ao pé da letra ter que se suicidar no primeiro caso, ou ter de virar

obrigatoriamente padre, monge, entre outros em segundo caso.

Essa analise esclarece em que medida o mito, como foi utilizado, gera, no fiel cristao,
um sentimento de distanciamento ndo apenas entre homem e natureza como muitos outros
mitos fizeram, mas principalmente entre homem e realidade externa. Com isso, esse
sentimento passaria a exigir do fiel a abdicacdo de sua propria vida presente, em prol de uma
vida sacrificada, que tem como premissa basica a fé na promessa de vida plena da alma no

mundo ideal depois da morte.

O fiel deseja ser elevado, pela restricdo, em vida, para ser elevado depois da morte
carnal. Nesse Vviés, tornou-se necessario a migracao do ritual para um ambiente que tenta se
fechar e se isolar ndo apenas da natureza, mas principalmente da realidade social. Isso revela a
criacdo alegorica de uma realidade que desvaloriza 0 mundo externo em detrimento do que
seria a pura realidade da alma, gerando um sentimento de que esta estaria propicia a
verdadeira realidade, que seria sagrada, e aquele estaria fadado a ndo-realidade, aparente e

enganosa.

Diferentemente de outras estruturas arquitetdnicas sacras que apresentaram cOmo
medida religiosa a reconciliacdo da razdo humana com seus sentimentos de existéncia
sensorial e psiquica como se observou no espago xamanico, nos templos gregos classicos, por
exemplo, pelo principio de abertura dos tracos arquitetbnicos ao ambiente externo aos limites
do templo, a arquitetura cristd tem, em sua estrutura fundamental, a concepcao de fechamento
e reclusdo do fiel ao interior do espaco sacro. Isso, por sua vez, tornou-se determinante para o
processo sistematico do cristianismo. Para tanto, sera necessario analisar, no proximo tépico,
alguns primeiros templos desse cristianismo, que foram adaptados de templos classicos

gregos e romanos a partir do fundamento basico de fechamento de seus limites.



228

5.2.2 — A problemética da abertura e do fechamento do espaco sacro

Sabe-se que muitos espacgos sacros greco-romanos foram adaptados para cultos
cristdos. A imagem do Tabernaculo de Moisés, e diferentemente da finalidade dos templos
greco-romanos, o templo cristdo precisaria de um generoso espago interno para a adoracdo da
divindade, j& que a proposta seria trazer o fiel para dentro do templo em reclusdo. Uma
solucdo relativamente simples foi o fechamento do peristilo de alguns templos classicos. Estes
foram transformados em um espacgo centralizado em seu proprio fechamento, e 0 que podia
ser ritualizado no exterior passou a ser ritualizado, com exclusividade, no interior do espaco
sacro. Evidenciou-se, ao contrario do que se queria passar, ndo apenas a adaptacdo a uma

1. A cela

necessidade préatica, mas o principio de distanciamento entre fiel e realidade socia
teria sido ndo propriamente demolida, mas adaptada em comodos internos no templo sacro,
com a finalidade de guardar a hostia, simbolo maximo de Cristo, e sacralizar aqueles que a

manipulam?.

21/07/2008

(Igreja S. Maria dei Greci — Agrigento, Italia)

O espaco que é determinado pela abertura a realidade externa ao templo é totalizado
em uma realidade que se anuncia superior a natureza e a realidade social vigente. A igreja de
Santa Maria dos Gregos é um exemplo nitido de como o peristilo foi alterado para promover o

fechamento de todo o espaco, a fim de comportar toda demanda de adoracdo a um deus que

» Tema discutido na disciplina “Estética”, ministrada pelo prof. Flavio René Kothe, compartilhada pelos
Departamentos de Filosofia e de Arquitetura e Urbanismo, no primeiro semestre de 2008 na Universidade de
Brasilia— UnB.

%8 Tema sugerido pelo professor Flavio Kothe, para averiguagdo e estudo posteriores.



229

seria a promessa de um mundo ideal. Processo que se mostra semelhante a alegoria do

Tabernaculo de Moisés e da arca de Noé.

Esse tipo de espaco fechado, que (re)cria realidades pretensamente superiores, também
foi muito comum na civilizagdo egipcia antiga. Mas, no templo cristdo, a arquitetura sacra se
tornou espaco de convivéncia da grande massa, reforcando a fé e, supostamente, preparando o
fiel a uma vida reclusa, para o merecimento do que seria 0 mundo ideal. No antigo Egito, a
questdo era manter o ciclo constante da vida presente. E importante observar que as piramides
teriam representado uma simbologia de manutengdo, ou seja, 0 espago seria a ligacdo entre
mundo carnal e mundo da alma a fim de manter o ciclo da vida sensorial favoravel e em boas
condicdes de existéncia a massa, enquanto 0s espacos cristdos sacros seriam alegoria de uma
realidade purificadora dos pecados do fiel para a vida ap6s a morte e ndo para a vida presente,

que seria, por sua vez, a ndo-realidade, mantenedora e reforcadora dos pecados.

No antigo Egito, o farad, via de regra, passaria pelo processo de elevacdo ao mundo
que seria eterno. O propoésito desse processo seria a manutencdo da existéncia segura e amena
da grande massa. Ao povo caberia continuar sua perpetuidade na terra para prosperar a
existéncia. No mito cristdo, a eternidade teria sido democratizada. A todos, principalmente os
fracos e os pobres puros de coracdo, seria concedida a passagem ao mundo ideal, desde que
merecessem. Essa postura, que representa a democratizacdo do mundo divino, indica também
a existéncia da divindade em cada um dos fieis. Ou seja, agora cada um seria também
divindade. Cada um, a guisa do farao, seria um deus em transicdo: do mundo carnal para o
mundo ideal. Para isso, entretanto, seria necessario controlar os desejos aticados pela ndo-

realidade, abdicando-se dos prazeres do mundo.

Uma questdo relevante é que os espacos, na medida em que vao se fechando e se
focalizando para o0 espaco interno, tornam-se mais substitutivos e mais totalitarios. Seu povo
desenvolve uma politica hierarquica de privilégios cada vez mais acirrada, fato que gera todo
um comprometimento ético duvidoso entre os dominantes e 0os dominados, fazendo surgir
uma politica ainda mais duvidosa, baseada no privilégio da eleicdo, tdo ou mais forte que os

mitos precedentes que o cristianismo negou e tentou destruir.

Com o processo de antropomorfizacdo das poténcias da natureza e das forcas
instintivas, os gregos tentaram conviver com suas obscuridades interiores com naturalidade,
ao contrario dos cristdos, que viram nisso uma forma pecaminosa de existéncia. Esse

procedimento racionalizante da natureza levou-os a executar tragos significativamente
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racionais em seus projetos arquitetonicos, conseguindo amenizar a paisagem irregular. A
marcada sensacdo de que o templo era feito por homens e para homens presentifica, de
alguma maneira, a tentativa de convivéncia entre a razdo e as forgas instintivas do

inconsciente e da natureza.

Pode-se dizer, portanto, que ha, no templo grego, “una afinidad fisica entre el usuario
y el edificio, de manera que , por ejemplo, la ratio de la columna con el capitel no puede
separarse de la ratio del cuerpo humano con su cabeza” (KOSTOF, 1996, p. 222.). Toda essa
nocao teria gerado uma sensagdo demasiadamente humanizada na convivéncia com o templo.
Tentando propor uma concepcdo mais conciliada das relagdes humanas e divinas, ou melhor,
entre 0 homem e seus entendimentos acerca de sua natureza, a fé grega predominante buscou
dar ao homem o convivio com suas luzes e obscuridades na vida pratico-social. As relaces
psiquicas, de tal maneira, tenderam a se desenvolver desde 0s sentimentos mais racionais aos

mais instintivos.

Abertura de espacos arquitetonicos

A sensacdo de equilibrio que os tracos expressam parece concretizar, de modo geral, 0
estilo de vida do cidaddo, que quer transmitir uma imagem racionalizada diante das
intemperies e das forcas da natureza. Quer dizer, ao construirem seus templos com colunatas
continuas externas, pressupde-se, erroneamente, uma falsa dominacdo das forcas instintivas,
na medida em que a sensacdo predominante é bastante racional e faz parecer que sua razéo
estd acima das forcas instintivas. Assim, 0 espago interno, a cela, assume uma postura
aparentemente secundaria, e o peristilo, que equilibra pelas proporcbes simétricas a
visualidade do espaco, assumiria aparentemente a importancia primaria do templo.

También en términos religiosos, la pantalla del peristilo era preeminente. La estatua
de culto de la cella se vislumbraria a través de las puertas abiertas durante las
observancias religiosas importantes. El trato diario con la divinidad tenia lugar al
aire libre. En el nivel de la terraza, el templo estaba rodeado de estatuas, la mayoria
de ellas humanas: eran imagenes de tamafio natural de jévenes desnudos y mujeres

vestidas colocadas por sus ciudades como conmemoracion de sus excelencias
especiales. (KOSTOF, 1996, p. 226.)

Pela abertura do espaco sacro, que a maioria dos cultos apresenta, observa-se a
possibilidade de os fieis terem se colocado diante da tensa unido entre razdo e forcas

instintivas, na medida em que a realidade religiosa ndo submeteria a realidade social. A

enorme compatibilidade entre a religiosidade dominante e vida pratica dos cidadaos seria,
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nesse sentido, reafirmada pelo peristilo. Mas seria pela cela que a postura da busca das
experiéncias inconscientes se firmaria. A katabasis se tornaria 0 modelo central desse sistema
religioso, mesmo em plena anébasis. Ou seja, subindo o monte para ir ao templo, o fiel

mergulharia em si mesmo, para um reconhecimento profundo de suas ansias e instintos.

Assim, ¢é possivel afirmar, que, na medida em que o espaco demarcado pelo peristilo
assume o papel harmonizador de equilibrio, ele assume também o papel de descentralizador
da razdo ao projetar a realidade mitica exposta no templo para fora do templo, para a vida
pratica dos cidaddos. Ou seja, o culto feito ao ar livre no espago externo, entre 0s muros da
cela e do peristilo, evidencia a comunh&o, mesmo que tensa, entre razio e forgas instintivas. E

com o peristilo que a arquitetura explicita o desejo de relativa liberdade ao cidadé&o.

A cela seria responsavel por tornar mais vivazes as intemperancas inerentes da psique,
tornando o fiel parte integrante do cosmos, na medida em que o cosmos coincide com sua
interioridade ndo controlavel, mas reorganizavel. Projetado pelo peristilo esse tipo de
experiéncia psiquica demonstra, em certa medida, a flexibilidade do cidad&o grego diante de
suas proprias divindades, tendo cada Cidade-Estado um apreco diferente em relacdo a
determinados deuses. Isso significa o direito de adoracdo as caracteristicas que lhe aprazem.
No catolicismo, por exemplo, essa necessidade de liberdade de projecdo psiquica é suprida
com os santos. Adora-se certo santo para suprir uma necessidade real que o fiel tem e que a

onipoténcia de “Deus” nao tem capacidade de alcangar no inconsciente do fiel.

Talvez, nesse mesmo principio, é que os teatros gregos teriam representado, sob uma
linguagem arquitetdnica de abertura, o espaco de representacio das criacdes literarias. E claro,
ndo se pode negar, que, a época, a técnica ndao permitia a construcdo de tetos grandes o
suficiente para fechar o espaco teatral sem a necessidade de pilastras. Foi no periodo romano
que, “pela primeira vez na historia da arquitetura”, “Os arcos, as abobadas, e o emprego do
betdo permitiram” a criacdo de vastos espagos interiores (JANSON, 1989, p. 164.). No
entanto, a abertura do teatro grego ndo pode ser reduzida a esta falta de técnica, na medida em
que espacos naturais fechados ja eram humanizados, ha muito, para finalidades diversas. 1sso
quer dizer que os teatros a céu aberto e ndo em uma caverna simbolizam 0 mesmo ou maior

nivel de abertura psiquica para as possibilidades racionais e inconscientes.

Para o filésofo Nietzsche, o dualismo do espirito grego, dionisiaco-apolineo
(NIETZCHE, 2005 (2), pp. 445-446.), mostra como esse povo teria vivido em busca da

liberdade espiritual em meio a uma ordem harmdnica racionalista. Para ele, no entanto, “o
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grego dionisiaco tinha necessidade de se tornar apolineo: isso significa quebrar sua vontade
descomunal, maltiplo, incerto, assustador, em uma vontade de medida, de simplicidade, de
ordenagdo a regra e conceito.” (idem). Percebe-se, no entanto, que a mescla entre abertura e
fechamento do espago sacro tenta amenizar a inquietagdo do estado instintivo de criagdo e

aniquilamento, sem buscar se abdicar, necessariamente, do instinto, pela razéo.

Portanto, ndo se pode fazer uma dicotomia entre as duas caracteristicas basicas,
separando radicalmente o dionisiaco de Apolo e o apolineo de Dionisio. Pode-se dizer que o
teatro teria uma predominancia do dionisiaco na era classica; basta observar como o teatro
chegaria a servir como palco para o aniquilamento dos mitos como fez Euripides, em
oposicdo ao templo, que apresentaria as realidades miticas de modo mais petrificado, ou
segundo o modelo nietzschiano, mais apolineo. O dionisiaco surge, nesse caso, como um
sistema flexivel de pensamento e ndo rigido e petrificado como a razdo faz parecer que e.
Assim, mesmo no templo, o mergulho profundamente dionisiaco na interioridade seria
perturbador do sistema, no sentido de questionar as ordens fixas da realidade, tornando a cela

e o peristilo tracos proprios do dionisiaco dentro do conjunto apolineo do edificio.

&

O grande século do teatro teria sido o quinto antes de Cristo, na medida em que as
forcas instintivas passariam a ter um momento do ano para surgirem em meio a uma
sociedade cada vez mais em busca da racionalizacdo do cosmos. Nesse momento
carnavalesco, conhecido como “dionisiacas”, as pessoas seriam tomadas por um espirito
dionisiaco e libertariam seus instintos mais profundos como uma necessidade para equilibrar

as forgas da razdo, que, em um profundo racionalismo, buscava aniquilar as forcas interiores
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da humanidade. Nesse sentido, as festas langavam pecas de teatros de varios tipos. Tragédias,
sétiras e comédias tinham por fim ndo a confirmagdo do sistema religioso tradicional, mas a
reflexdo ou a critica desse sistema. Nesse ato de iluminismo, o teatro passaria a assumir uma
postura cada vez mais importante nas Cidades-Estado, tanto que esses edificios passaram a ser
fundamentais na estrutura basica para a composicao das cidades.

No periodo de dominio cristdo, entretanto, o teatro foi lancado a um tipo de
esquecimento e, em muitos momentos, visto como heresia. No entanto, ndo se pode negar que
ndo tenha havido encenagdes de nenhum tipo. O momento chamado de transubstanciacao, nos
rituais catolicos, é, alias, um belo exemplo de cena dionisiaca, em que o vinho se tornaria
sangue para ser bebido, e o trigo em carne para ser devorado. Comer do Cristo seria
semelhante a comer dos sacrificios gregos aos deuses. Ndo haveria mais a necessidade de se
enganar os deuses para obter a melhor parte do sacrificio, a parte comestivel, deixando a
fumacga para os deuses como nos rituais prometeicos de oferenda; ao contrario, tudo estaria
constitucionalizado: o corpo e o sangue de Cristo seriam, por direito, do homem, enquanto a

alma iria ao deus-pai, como a fumaga aos deuses nos sacrificios gregos.

A encenacdo, alias, esta presente nos evangelhos canonizados ja como um principio
retorico para a persuasao do leitor. Na passagem da entrada de Jesus em Jerusalém, a
evidéncia quase cinematogréafica da direcdo de montagem feita pelo préprio protagonista da
cena, Jesus, é surpreendente. A cena é dirigida no sentido de tornar verdade a falsa
concretizacdo da profecia, descrita no Antigo testamento (Zacarias 9:9, 1985, p. 1813.), que

descreve a entrada daquele que seria o salvador da humanidade na cidade sagrada.

Entrada messidnica em Jerusalém — Quando se aproximaram de Jerusalém e
chegaram a Betfagé, no monte das Oliveiras, Jesus enviou dois discipulos, dizendo-
lhes: ‘Ide ao povoado ai em frente, e logo encontrareis uma jumenta amarrada e,
com ela, um jumentinho. Soltai-a e trazei-me. E se alguém vos disser alguma coisa,
respondereis que 0 senhor esta precisando deles, mas logo os devolvera’. Isso
aconteceu para se cumprir o que foi dito pelo profeta:

Dizei a filha de Sido:

eis que o teu rei vem a ti,

manso e montado em um jumento,

em um jumentinho, filho de uma jumenta.

Os discipulos foram e fizeram como Jesus Ihes ordenara: trouxeram a jumenta e o
jumentinho e puseram sobre eles as suas vestes. E ele sentou-se em cima. A
numerosa multidao estendeu suas vestes pelo caminho, enquanto outros cortavam
ramos das arvores e os espalhavam pelo caminho. As multidfes que o precediam e
0S que 0 seguiam gritavam:

Hosana ao Filho de Davi!
Bendito o que vem em nome do Senhor!
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Hosana no mais alto dos céus!
(Mateus 21:1-9)

O trecho acaba com uma honrosa saudagdo a Jesus, como se a profecia tivesse se
cumprido naturalmente; como se ndo fosse algo planejado para parecer natural. Ou seja, a
profecia seria uma intuicdo de uma idéia, e sua concretizagdo viria pelo encadeamento de
fatos, de modo natural, que confirmassem o que teria sido previsto. A encenagdo encadeia 0s
fatos para parecerem naturais. Assim, a ordem de Jesus para que a cena se componha
determina a intencionalidade de fazer parecer natural o que foi manipulado. Isso demonstra
como a realidade cultuada no cristianismo seria, no fundo, uma elaboragdo estética. O teatro,
nessa perspectiva, demonstra seu mais profundo limiar de alienagdo. O teatro serve, nesse

Viés, para promover a crenga nos mitos.

A encenacdo, nesse nivel, ou no nivel da pretensa transubstanciacao ritual, é sempre
repetida, ndo com a finalidade de criticar ou refletir o mito, mas com o intuito de confirmar a
alienacdo mitica. Nesse sentido, todavia, o teatro, no periodo cléssico, teria questionado a
alienacdo da crenga, como um espirito dionisiaco pensando o proprio espirito dionisiaco e o
espirito apolineo dentro da sociedade, por meio de uma profunda utilizacdo da razdo. Com

iss0, 0 dionisiaco estaria dentro do apolineo e este dentro daquele.

Esse movimento de esclarecimento, contudo, ndo foi explorado pelo periodo de
dominio cristdo. Apenas a encenacdo alienante e confirmadora da realidade rigida e fixa da
religiosidade cristd foi explorada, ja que somente ela seria realidade; ao passo que a critica
dela seria um profundo exemplo de tormenta causada pelo que seria a ndo-realidade fora dos
templos. Com isso, a teatralidade de dogmatizacédo serviu para se fazer o oposto desenvolvido
pelo teatro classico, embora para o cristdo o verdadeiro esclarecimento espiritual estaria na

revelacdo de sua propria religido.

Simbologia do fechamento de espacos sacros

Em Exodo 25, Yahweh ordena a Moisés que se construa uma arca para guardar os
testemunhos dados ao seu povo. Esse procedimento ritualistico evidencia a mudanca do
discurso do espaco externo para o interno, ou melhor, do discurso substitutivo ndo totalitario
para um totalitario. Quer dizer, o bezerro ja é um exemplar substitutivo de um deus, mas seu

espaco € ainda aberto as possibilidades da natureza, livre de templos. Sua exposicao se da pela
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vivéncia externa, assim como sua adoragdo. Caracteristica, alias, muito comum nos rituais

mais antigos.

Observa-se, de tal maneira, na imagem de construgdo da arca, uma imposigdo de
exclusividade. A possibilidade de adoracdo a outra divindade é eliminada com a ideia de
totalizacdo da realidade no espaco fechado. Fato que se confirma pela ordem de Yahweh a
Moisés: “Nio teras outros deuses diante de mim” (Exodo 20:3). Isso leva & eliminacéo total
de outras perspectivas interpretativas acerca da espiritualidade humana e da natureza. E claro
que isso é e foi feito em varias, sendo em todas, as religibes, mas no judaismo e no

cristianismo teria sido levado as Gltimas consequéncias.

Neles, as manifestacfes sacras assumem forma substitutiva por exceléncia, apesar de
fazerem parecer pura mimese da natureza real aquilo que seria interpretacdo da natureza e da
realidade. Quanto mais substitutiva, mais se faz parecer mimética. O judaismo fez suas
interpretacbes de mundo parecer o proprio mundo, e o cristianismo deu sequéncia. E dessa
maneira que elas fazem a interpretacdo do espirito parecer a pura realidade, e parecer ndo-
realidade a realidade que o conduziu para a interpretagdo do espirito. A falsa mimese faz
parecer que aquilo que narra teria acontecido, verdadeiramente, em tempos remotos na

natureza.

Nesse mesmo sentido, a arca do dilavio, que funciona como um templo, tanto no
Génesis como no texto sumério de Gilgamesh, € modelo de totalitarismo do espago sacro, que
passa a representar a purificacdo dos instintos em prol da vida eterna, dando em troca o
sacrificio pessoal de abandonar os prazeres da matéria, para, enfim, alcancar uma vida que se
tem como idealizada. Mas isso tem um preco: o absolutismo das relacdes humanas, que, ao
contrario de Noé no Génesis, Gilgamesh parece ndo seguir os passos de abdicacdo do Noé
sumério, Utnapishtim, que se reclusa da realidade humana em prol da eternidade. Nesse
sentido, o mito de Gilgamesh parece ser exatamente a superacdo dessa reclusdo, abdicando do

que seria a vida eterna pela vida humana material reorganizada pela razéo.

No dilavio judaico, hd uma diferenca crucial: No€, o Utnapishtim judaico, ndo ganha a
vida eterna, mas, assim como o sumério Utnapishtim, passa por um processo de reclusdo para
merecer a sobrevivéncia. Essa postura representa ndo apenas a sobrevivéncia da raca gque se
quer fazer escolhida, mas principalmente a abdicacdo do mundo, como pressuposto basico

para merecer ndo ser exterminado pelo deus. Tais prazeres fariam parte de uma pseudo-
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natureza ou de uma ndo-realidade que deveria ser restringida enquanto experiéncia. Assim,

Noé representa a nova consciéncia humana no Génesis.

No cristianismo, isso assume uma forma ainda mais definitiva, na medida em que o
mito € colocado como exemplo de merecimento da vida eterna ap6s a morte. Dessa forma, a
arca passaria a simbolizar o espaco sacro de reclusdo para a purificacdo e merecimento
daquilo que seria a vida eterna ap6s a morte. Seria como no mito do diluvio sumério, s6 que
com Gilgamesh se deixando levar pela proposta de Utnapishtim de abdicagéo, servindo de
modelo, para que todos passassem a agir da mesma forma. Os templos, nessa medida, tentam
reconstruir as condicdes de reclusdo da arca de Noé e da arca da alianca de Moisés, para que o

fiel possa praticar sua fé em busca da purificacdo, para merecer a vida que seria eterna.

5.2.3 — O fechamento do peristilo de templos classicos

Muitos espagos greco-romanos foram transformados em templos cristdos. No entanto,
uma questdo é muito intrigante: os templos pagéos, que utilizavam tanto o espaco interno
fechado como o externo, sofreram uma reforma, que consistiu em fechar com paredes todo
peristilo e transformar o espago externo do templo em um Unico todo interno. Com isso, 0
espaco externo € consumido pela cela, transformando o templo em uma alegoria de
tabernaculo ou arca de purificacdo. A reflexdo é condenada ao totalitarismo religioso interno,
todo pensamento critico passa a ser visto como sacrilégio. Seria a ruina do pensamento que

pode pensar 0 pensamento, preservando-se apenas o discurso pronto e acabado da crenca.

Enquanto junto das naves de proas recurvas 0os Danaos

a tua volta se armavam, Pelida insaciavel de pugnas,

numa eminéncia do plaino os de Troia, também, se apercebem.
A Témis Zeus ordenou do alto Olimpo que para a assembléia
os deuses beatos chamasse. Correndo por todas as partes,

aos deuses ela anuncia que a casa de Zeus procurassem.

Néo faltou rio nenhum, se excetuarmos, apenas, o Oceano,
nem mesmo as hinfas graciosas, que moram nos bosques floridos,
pelas nascentes dos rios e prados virentes e ervosos.

Pés o palacio alcancarem de Zeus, que bulcfes acumula,

todos se sentam no portico liso que havia construido

o inclito Hefeso, famoso ferreiro de bragos robustos.
Relinem-se os deuses, assim, no palacio de Zeus. Movimentam-se
o0 abalador ao chamado de Témis; das ondas emerge,

em meio aos outros se senta e de Zeus o conselho interroga:
“Fulminador poderoso, por que esta assembléia reuniste?
Tens, porventura, algum plano a respeito de Teucros e dos
Aquivos, cuja contenda voraz estd prestes a ser consumida?”’
Zeus, que bulcdes acumula, lhe disse, em reposta, 0 seguinte:
“Adivinhaste, Posido, o motivo de eu ter-vos chamado.

Ainda que estejam fadados a morte, com todos me ocupo.
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Nos altos cumes do Olimpo pretendo ficar, deleitando-me
com a visdo dos combates. V6s todos, porém, para 0 meio

ide dos homens de Trdia e dos fortes Aquivos, conforme
vos aprouver, para auxilio levardes a quem vos for grato.
(llfada XX, vv. 1-25)

A ironia do trecho é que Zeus convoca uma assembléia com os outros deuses no
portico de seu palécio, a fim de decretar uma ordem tirdnica: que cada deus tome partido ou
pelos troianos ou pelos gregos, enquanto ele assiste a batalha. A parte aberta de sua morada se
torna palco para suas decisdes. Zeus é um exemplo alegérico de amor ao poder. Dessa
maneira, 0 espago aberto a natureza simboliza seu desejo de controlar a natureza e ndo de
refletir sobre ela. Essa estrutura de pensamento vem, pode-se dizer, da compreenséao fatalista

de mundo que o grego mais antigo teria tido.

Entretanto, na era classica, os porticos assumem importancia relevante na construcéo
dos prédios sacros, definindo a problematizacdo da tragédia humana pelo antagonismo
determinado pela razéo e pelas for¢as inconscientes do proprio humano. Quer dizer, 0 homem
classico se encontrava ante a crenga nos mitos e a reflexdo racional. Os pré-socraticos, 0s

classicos, 0s tragicos, 0os comediantes, 0s satiros sao prova disso.

Em Teage, Sdcrates é chamado por Demodoco, pai de Teage, para aconselhar o que
fazer com o filho que esta em busca da sabedoria. Seu dilema é aos cuidados de quem ele
deveria entregar a educacdo de seu filho. Diante de toda dialética proposta por Platdo a
respeito das divindades gregas, ele ironicamente sugere uma discussao acerca da sabedoria e
da educacdo de um jovem na parte externa do templo de Zeus, divindade que simboliza a
tirania. Parece que os limites do peristilo serviram, além da adoracdo das divindades na cela
ou nos porticos, para a reflexdo e para a convivéncia com a realidade externa ao discurso
religioso tradicional. Tomar o poértico do templo de Zeus como lugar adequado para uma
discussdo reflexiva a respeito da educacdo de um jovem teria sido sem divida mais uma das

muitas ironias do Sdcrates de Platao.

Nesse interim, é de altissima relevancia analisar algumas adaptac6es feitas no inicio
do cristianismo, em plena decadéncia do império romano, ao espaco demarcado pelo peristilo.
Alguns templos, sobretudo os de Atena, foram utilizados como lugares sacros para cultos

cristdos. Mas por que os templos de Atena?

Atena era a deusa da guerra e da inteligéncia. Pode-se dizer, portanto, que a

preferéncia em adaptar templos de tal deusa, para o culto cristdo, ndo foi aleatéria. Cristo viria
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como promessa de salvacdo, como aquele que derrotaria o inimigo: “Nao vim trazer paz, mas
espada” (Mateus 10:34), libertando o homem do mundo pecaminoso, demonstrando sua
batalha contra tudo que € mundano. E, sendo luz, segundo sugere o mito, ele conduziria o
homem, segundo acredita o fiel, ao esclarecimento de sua alma, fazendo-o buscar a verdade e
a vida. Assim, a inteligéncia, associada a revelacdo, garantiria a salvacdo da alma de quem

buscar sua purificagéo.

A escolha dos templos de Atena para cultos cristdos — ou mesmo para outros cultos de
culturas ndo menos totalitarias como o Islamismo — revelam nada menos que a simbologia do
poder e da inteligéncia superiores; tudo com a mais profunda delicadeza. Entretanto, uma
nitida diferenca ha entre o templo original e a adaptacdo feita para a nova finalidade. No
primeiro caso, o templo apresenta, em sua estrutura de superficie, a cela e o peristilo bastante
definidos e divididos. No segundo, o peristilo é fechado e com a cela se torna uma s6 nave.
Tal modificacdo torna o peristilo 0 muro da propria cela, e a cela um compartimento Gnico do

templo renovado.

8002/.0/12

(Igreja S. Maria dei Greci — Agrigento, Italia)

A Igreja de Santa Maria dos gregos teve sua base na fundacdo do templo de Atena,
construido mais ou menos em 480 a.C.. Sua posi¢cdo no monte da colina de Girgenti, ja de
inicio, pressupde a significacdo de elevagdo. O templo original tinha, aproximadamente, uma
largura de 15 metros e profundidade de 34 metros, embora somente uma parte dessa dimenséo
tenha sido utilizada para os fins cristdos em seus primeiros séculos de dominio. O templo, que
também foi catedral greco-ortodoxa no periodo bizantino, tornou-se catedral catélica no

século XII. Nas paredes, foram conservados alguns afrescos do século 1V, que tém como
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tema, uma Madona com uma crianga em seu trono, em que se acredita serem afrescos de um

dos primeiros cristianismos.

21/07/2008

(Igreja S. Maria dei Greci — Agrigento, Italia)

A referéncia a Madona, na segunda imagem, de cima para baixo, e ao lado esquerdo
da fotografia, ¢ “Madonna del Latte con un esplicito riferimento alla Chiesa raffigurata in
Maria, additata dal figlio come fonte di grazia dalla quale tutti possono ricevere il latte della
salvezza.” (Disponivel em: <http://www.cameraconvista.net/italia/maria.ntm>. Acesso em:
10-03-2009). As cenas em que Maria aparece como tematica central no inicio da Era Cristd,
no entanto, vao aos poucos perdendo sua importancia para dar vazao a imagens que envolvem

o0 sofrimento e a morte de Jesus e 0 sofrimento e a aceitacdo de Maria, mée de Jesus.

Significa dizer que, com o totalitarismo do espaco, pelo fechamento cada vez mais
acirrado de seus limites, o discurso se torna também mais totalitarista e absolutista. Assim, a
imagem da salvacdo pela vida, imagem refletida pelo leite, simbolizada pela amamentacéo, é
substituida pelo sangue, pela morte de Cristo. A salvacdo, que, inicialmente, teria servido
como principio de uma vida mais prospera, como teria enxergado 0s primeiros cristdos
convertidos, livre das opressfes das altas classes econémicas, cujo leite funcionaria como
simbolo de nutri¢do e de crescimento do iniciado, tornou-se simbolo de uma vida ainda mais
opressora, na medida em que o absolutismo do discurso determinaria que a salvacdo viria

depois da morte, com o pressuposto de abdicacéo das coisas do mundo.

Outro exemplo de fechamento cristdo de espago sagrado é a atual Catedral de
Siracusa. Nela, as marcas do fechamento sdo ainda mais evidentes. As pilastras sdo até hoje

bastante conservadas, afinal se tentou aproveitar a0 maximo da estrutura original. A Catedral,


http://www.cameraconvista.net/italia/maria.htm
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que também foi fundada nas bases de um templo de Atena, evidencia como o fechamento do

preristilo foi trago marcante para o absolutismo cristéo.

(Catedral de Siracusa — Siracusa, Italia)

Executada no século V a.C, o templo dedicado a Atena foi construido na parte mais
elevada da ilha de Ortigia. Sua estrutura dérica foi adaptada a natividade de Maria no século
VIl d.C.. Esse templo também passou por varias adaptacdes; dentre elas, bizantina e Catolica
Apostdlica Romana. Mais uma vez, o que se vé é a dedicada contemplacdo da méde do menino
Jesus se transformar em um espaco totalitarista e absolutista de dogmatizacdo para a morte.

A assimilacdo do peristilo pela cela causaria ao espago a garantia de uma realidade
altamente controlavel. Esse controle se torna, e essa € a intencdo, uma limitacdo das
possibilidades de reflexdo e de criticidade. O absolutismo vai se instaurando como
fundamento religioso, fazendo-se parecer amor e compreensdo. A religido passa a depender
do mistério. Quanto maior o mistério, mais forte a alienacdo do seguidor. Quanto menor o

nivel de reflexdo, maior seria o nivel da fé do fiel, pois este ndo precisaria entender para crer.

O amor se torna a arma mais forte, na medida mesma de sua patologia, na medida
mesma de sua tentativa politica de manter o sistema dominante de poder. E pelo amor que se
mata. Nesse sentido, o amor cristdo foi usado mais perigosamente que a barbarie greco-
romana condenado pelo cristianismo institucional. A imagem que se criou do amor de Cristo
é tdo mais perigosa que seus proprios inimigos perseguidores. Estes declaravam sua ira; coisa
que o cristianismo aprendeu a ocultar tdo bem com os judeus, que mata pelo amor e pela

compaixdo, com a promessa de salvar a alma condenada a brutalidade da vida presente.

No entanto, toda essa questdo ndo é meramente aleatéria no espago visto como
sagrado. Os tracos arquitetdnicos surgem para confirmar e dar realidade ao absolutismo

politico de Roma. Tanto mais absolutista que a Grécia, o império romano foi responsavel por
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um dos grandes avangos territoriais ja vistos na histéria da humanidade. O imperialismo
reinante, ao contrario do que se quis pregar, ndo era libertadrio como quis fazer parecer seu

consenso de justica ou de cidadania.

(Cedrade Siracusa — Sicila, Italia)

A imagem humana passa a habitar o mundo celestial nas manifestacfes estéticas. As
asas ndo garantiriam a sublimacdo gravitacional da matéria como em associacfes estéticas
mais antigas, elas determinariam a nocdo de pureza daquele que se abdica dos prazeres do
mundo, para 0 merecimento e elevacdo da alma para o plano ideal, o céu.

A desculpa de liberdade de culto religioso teria servido para aumentar o tamanho do
império, logo o poder e a riqueza dele. O aumento maximizado dos territorios conquistados
gerava, ao império, mais escravos. Todavia, com 0s novos ideais de liberdade e igualdade,
diante de Yahweh, que o discurso cristdo pregava, caberia a Roma antiga se adaptar a um
novo sistema que crescia a cada dia de modo descontrolado, adaptando também seu discurso
de serviddo. A alta cupula teria passado a aceitar o discurso como oficial. O escravo do senhor
se tornava servo de deus, a barbarie pelo amor estaria justificada. Dessa maneira, 0

absolutismo se tornava mais poderoso porgue estava fantasiado de amor e compaixao.

5.2.4 — A realidade no interior dos templos cristaos

Adorno e Horkheimer (2006) chamam atengdo para dois tipos bastante relevantes de
mito: 0 mimético e o substitutivo. O primeiro é fundado pelo encantamento imitativo, ou seja,

quando, por exemplo, um xam& se mimetiza de forgas da natureza, a fim de ameniza-las ou



242

dominé-las. O segundo, por sua vez, é quando o mito passa a ter fundamentacdo discursiva;
quer dizer, na medida em que o homem vai se tornando mais racional, ele explica mais
discursivamente o cosmos, com isso a realidade passa a ser cada vez mais representativa, ou
melhor, ela € substituida por similares, que sdo capazes de significar o original pela forca
discursiva da fé. Por exemplo, quando a filha que deve ser sacrificada é substituida por uma

escrava, a realidade natural é substituida por uma realidade representativa.

A passagem gradativa do mito mimético ao mito substitutivo seria a tentativa estética
de estabelecer certo equilibrio na realidade humana, uma vez que esta realidade poderia ser,
em parte, manipulavel. A luz, por exemplo, foi diversas vezes adorada por muitas culturas
antigas sob a imagem do sol. Em muitas delas, a substituicdo da luz do sol por uma
simbologia foi patente. Nesse procedimento, em vez da adoragdo da luz do sol, a humanidade
passaria a adorar a simbologia dessa luz, até chegar ao estado de discurso. No antigo Egito, o
deus Ra teria sido um misto de mimese e substitui¢do, ja que o deus era associado diretamente

ao sol, mas representado simbolicamente por manifestacdes e conceitos estéticos.

Na Grécia antiga, Apolo surge como substituicdo do exemplar natural. Embora seja
também uma divindade solar, ele cumpre um papel bem mais discursivo que propriamente
mimético. E compreensivel que os gregos tivessem desmistificado o sol enquanto divindade.
Afinal, as observacdes da época teriam dado recursos para interpretar o sol como um
elemento da natureza. Com isso, a divindade néo seria mais o elemento natural, mas a forca e
a caracteristica de tal elemento. Assim, a luz do sol teria passado a ser associada a luz da
razdo, tanto que, nos mitos gregos antigos, pode-se perceber que Apolo e sua carruagem
seriam responsaveis pela sustentacdo do sol, ou seja, a sustentacdo do espirito racional dos

homens.

Segundo se percebe no encantamento judaico do cosmos, ndo seria necessario uma
explicacdo individualizada dos elementos da natureza, visto que Yahweh seria onipotente e
onipresente. A luz do sol, nesse sentido, seria o que €, pela graca desse deus. Com a
compreensdo fisica do sol, esta divindade passaria a assumir o posto solar, no sentido de ser a
luz do cosmos. Ao criar 0 mundo, segundo o mito, todas as coisas seriam sustentadas por essa

forca divina.

No cristianismo, houve um reposicionamento demasiado simbolico dessa luz, na
medida em que Cristo surgiria como um deus carnalizado. Esse discurso, que traz o poder

metafisico da luz suprema para o horizonte terrestre, sustenta-se na forca de seu simbolismo,
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J& que o homem estaria preparado para ndo mais crer em encantamentos de elementos da
natureza. E como se a luz do mundo assumisse seu esplendor metafisico exatamente por
surgir como alegoria no mundo fisico. Cada um, nesse sentido, deveria buscar a luz em

Cristo, que é apresentado como Unica possibilidade diante da vida.

Dessa forma, o espago sacro dedicado ao culto dessa divindade seria o reforgo, por
exceléncia, da crenca nessa luz. No entanto, enquanto no mito ela surge como luz originaria,
nos rituais desenvolvidos no interior dos templos ela surge substituida pela héstia. 1sso
significa que a crenga nessa luz se sustentaria pelo discurso desenvolvido pelas manifestaces
estéticas de representacdo. A realidade, mantida em local fechado, seria mais estavel e
estatica, ja que ndo trataria de controlar a natureza e a realidade social; ela seria 0 caminho
verdadeiro para ndo se deixar levar pelas intempéries da natureza e da realidade social, que
seriam, na estrutura profunda do mito, ndo-realidade. Com isso, a realidade interna cultuada

dentro do templo se tornaria imutavel e independente da realidade externa a ele.

Embora, com o capitalismo, o cristianismo atual tenha sido adaptado a busca pelas
coisas do mundo externo como um bom carro ou uma boa casa, o0 cerne do cristianismo
pregaria a vida em abdicacdo a essas coisas desse mundo em prol da busca pela purificacdo
interior do que seria a alma. Isso provocaria, na mente do fiel, uma sensacdo muito forte de
equilibrio, uma vez que esse equilibrio se daria, em tese, mais em ambito interior e menos em
ambito exterior. Ou seja, € como se essa crenca, pelo menos em seu cerne mitico, viesse para
aqueles que ndo tem muito, considerando os aspectos materiais econdmicos do mundo externo
a religiosidade. Assim, o fiel teria aprendido a se voltar para a realidade mitica e ndo para
aquilo que seria considerado a nao-realidade do mundo. Por isso, Jesus teria vindo para os
pobres e humilhados, afinal, para quem nada tem, a promessa de uma vida melhor em outro

mundo depois da morte é tentadora.

Nesse sentido, o fechamento do espaco sacro propiciou a garantia da imutabilidade da
realidade assumida no interior do templo. Com o isolamento desse espaco, teria sido criada
uma condicdo de independéncia entre tal realidade e o mundo externo ao templo. As
manifestacdes estéticas passariam a confirmar, na mente do fiel, a manutencdo do equilibrio
almejado pela humanidade. Assim, ndo s6 o discurso se fecharia segundo os interesses do
sistema de domina¢do, como também o espaco sacro teria se fechado, mantendo-se cada vez

mais isolado do mundo externo.
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Com a tendéncia de o espa¢o sacro se fechar em seu préprio eixo, distanciando-se da
realidade externa, esse espacgo se tornaria cada vez mais manipulador, pois, nele, nada poderia
sair do controle. A natureza como cenério ritual foi definitivamente substituida pelo espago
sacro artificial fechado, e por seus aderegos simbolicos substitutivos. A problematica é que,
tendo como Unica possibilidade verdadeira essa realidade interior ao templo, o fiel passaria a
imitar o padréo de vida publicado pelas instituicGes. Isso significa que o Cristo, como teria
sido (re)montado nos concilios, seria um modelo de aceitagdo do sofrimento e da dor, como

causa necessaria para alcancar o que seria 0 mundo cristdo das ideias, o céu.

. ot . -
B NRF2 =

. g _— -
(Santuario Madonna della Provvidenza — Cussanio

-Fossano, Itéalia)

A imagem acima, bastante comum nas igrejas Catdlicas, evidencia — desde a posicéo
em que a hoéstia é suspendida até seu formato arredondado — que a leitura de Cristo como
simbolo da evolucdo da adoracdo a luz solar € uma hipdtese que ndo deve ser descartada,
hipdtese apresentada pelo norte-americano Peter Joseph, em um documentario on-line
chamado Zeitgeist - The Greatest Story Ever Told?’, embora, obcecado pelas semelhancas
entre 0s mitos, ndo perceba as diferencas que determinam estruturas psiquicas de
comportamento, visando a persuasdo do espectador e ndo ao esclarecimento. O sol,
substituido por um exemplar simbdlico, a hdstia, é trancado, adorado, sacrificado e guardado

em um local fechado, em que se pode manter seguro o equilibrio da realidade.

A hostia que recebe uma inscrig¢do peculiar “JHS” apresenta como tnico caminho para
a luz metafisica o Cristo. lesus (Jesus) Hominum Salvator significa “Jesus salvador dos

homens”, e, nesse viés, a proposta de uma vida melhor depois da morte viria pela imagem de

2" Disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=CTQv9j3tWnU> (Parte I). Acesso em: 07 de abril de
2010; desse enderego se pode acessar as outras duas partes do documentério.


http://www.youtube.com/watch?v=CTQv9j3tWnU
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doacdo da vida presente aquele que teria tirado a humanidade do risco de extin¢do pela ira de

Yahweh como outrora teria pensado no diluvio.

R4, para os antigos egipcios, tinha a dificil tarefa de manter o equilibrio da terra,
sobretudo no que diz respeito a colheita, que tanto dependia da for¢a dos raios solares. Apolo,
para 0s gregos antigos, tinha a tarefa de sustentar o sol em seu eixo, para que os raios solares
ndo faltassem, além de representar a forca racional para o fiel. Nessas crencgas, esses deuses
foram colocados a prova, ou seja, deles se exigia benesses materiais, mundanas, apesar de, em
alguns momentos, determinadas significacdes dependerem mais da acdo subjetiva da crenca
que da forca natural do deus, como fica nitido com a concepg¢do de razdo em Apolo. Quer
dizer, dependendo da acdo mundana desejada pelo fiel, seria normal o rancor de um fiel com

um determinado deus, ja que 0 acontecimento ndo estaria condicionado a forca desse deus.

Contudo, no cristianismo, a forca de Cristo estaria ligada, embora isso tenha sofrido
mudancgas no cristianismo capitalista, no aperfeicoamento da interioridade de cada um,
dependendo mais de si mesmo que necessariamente da forca divina. Ou melhor, para que
houvesse a cura, a forca subjetiva de quem a deseja deveria ser infalivel; para que houvesse o
perddo, a subjetividade do requerente deveria ser honesta e sincera; para que houvesse a
purificacdo, aquele que a busca deveria ser bom de coragéo; dentre tantos outros exemplos.
Significa dizer que o cristianismo se tornou a religido da subjetividade no Ocidente. A
promessa de Cristo, nesse sentido, ndo seria dinheiro, poder politico, emprego como o

cristianismo dos dias atuais adaptaram ao capitalismo financeiro.

Ao contrario, Cristo, tanto segundo o mito, como segundo a manipulagdo do mito no
periodo em que o cristianismo dominou, teria vindo para mulheres, criancas, pobres e fracos,
bons de coracdo, com a promessa do reino dos céus. Nesse Viés, desejar que a chuva pare, ou
que o sol dé a graca de seus ares seria inutil, porque esse deus ndo seria uma divindade
objetiva, mas subjetiva. Pedir a ele riqueza ndo seria possivel porque seu intento seria tornar
as pessoas melhores do ponto de vista interior e ndo exterior. Fato que retoma nitidamente

uma postura ética e moral ja conhecidas em textos do antigo Egito e da Grécia classica.

Assim, embora seja proprio do sentimento humano pedir ajuda a for¢as consideradas
superiores, para suprir suas inquietacdes externas como falta d’4gua, frio excessivo,
dificuldade econdmica, entre outras, o deus se sustenta pelo discurso subjetivo do
melhoramento da humanidade para o merecimento do mundo ideal. O medo de viver com

dificuldade material deveria ser superado, pelo fiel cristdo, pelo medo de viver a vida eterna
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em eterno sofrimento. Portanto, o discurso se preserva com a concepcdo de que seria melhor
viver o sofrimento agora e aceitar as condigcdes adversas, nessa vida passageira, que 0S

vivenciar na vida eterna.

Essa tonica, por sua vez, é mantida e garantida, na mente do fiel, sob a Optica da
realidade interna ao templo. A luz do mundo, Cristo, teria vindo para se sacrificar pela
humanidade, para que esta se purificasse, a fim de receber o privilégio de ir para o céu.
Observa-se que até a imagem criada pelo ostensoério, local onde se guarda a hdstia, ou o

“Santissimo Sacramento” como prefere chamar a igreja, é uma simbolizacdo dos raios solares.
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(Ostensérios — Museu do Vaticano)

Assim, a luz natural do sol perderia seu posto ante a luz simbolizada por Cristo. E,
para que esta seja essencial, basta que a subjetividade do fiel a eleja como esséncia. A luz do
sol seria importante para o corpo, na mesma medida em que a luz de Cristo seria importante
para a alma. Torna-se notdrio como o equilibrio da realidade interna passa a ser utilizado
contra a realidade externa. O discurso passa a servir, tecnicamente, para a dominagdo e

manipulacdo dos fieis, embora o cristdo praticante ou enrustido ndo enxergue dessa maneira.

De tal maneira, a manifestacdo religiosa que atesta a veracidade da realidade interior é
utilizada de modo totalitarista, na medida em que é alienada em sua superficie estética,
impedindo a estética profunda de apresentar possibilidades maiores diante da vida presente,
mantendo, desse modo, apenas uma via linear de interpretacdo: aquela em que se atribui a
realidade interior a uma revelagdo, e que, segundo ela, a doagdo da vida presente para a
possivel vida eterna perfeita seria fundamento basico. O sentimento que se cerca da natureza,
nesse processo, seria excluida da vida presente. A Unica natureza presente seria aquela
esteticizada no interior do templo, fingindo ser ndo uma interpretacdo do espirito, mas a

realidade verdadeira propriamente dita.



247

No cerne da evolugdo arquitetbnica do espaco cristdo, estdo as catedrais goticas.
Nesses espacos, a forca do obscurantismo fisico é notoria. Diante da escuriddo do templo, o
fiel se sente em um mundo de trevas, em que a Unica salvacdo seria a luz de deus. A vida
presente se tornaria a alegoria do caos, enquanto a vida religiosa se tornaria a alegoria da
purificagdo. O que valeria seria a compreensdo de que a luz estaria no interior de cada um e
ndo do lado de fora. Mas esta luz interior sé seria mantida com a luz originaria que, segundo a

crenca, seria o proprio deus trino, sob o reinado de Cristo.

O lugar de culto se tornaria a garantia de que a luz do sol — n&o aquela do lado de fora,
mas 0 que aqueceria a alma — simbolizada pela hostia, que, por sua vez, seria 0 corpo
transubstanciado do préprio Cristo, representaria 0 caminho da salvacdo da alma. Essa
caracteristica de obscuridade surge vigorosa nas catedrais da ldade Média. O fechamento
parece reforcar a rejeicdo das realidades fora de seu discurso totalitarista, na medida em que
se utiliza dos tragos arquitetonicos para brincar com o jogo de claro e escuro, buscando
simbolizar o escuro como trevas malignas e o claro como o caminho da salvacdo. O espaco
externo e o interno entram em certo contraste, para estabelecer uma série de significados
profundos, na mente do receptor, da imagem como se pode observar na catedral gético-tardia
de Mildo.
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(Catedral de Mildo- Italia)

*(Catedral de Milao — Itlia)

Tal contraste entre exterior e interior provoca uma sensagao ndo menos espantosa que
a de um parto as avessas. Quer dizer, do claro para o escuro, do barulho para o siléncio, do
deslumbrante para o conforto, € como ser devolvido ao Utero materno. Talvez essa seja a
sensacdo mais proxima que catedrais como essa passem. No exterior, a arquitetura parece

compactuar com a paisagem, mas, no claustro interior, a realidade passa a ser aquela em que a



248

unica luz possivel seria aquela produzida pela divindade, que segundo o mito, ressoaria com a

luz interior em cada ser. Esta € apresentada pelo discurso de onipresenca do deus trino.

A imagem da hostia, nessa perspectiva, seria a confirmacgéo estética, na mente do fiel,
que manteria acesa a luz da onipresenca do deus-filho, que teria se sacrificado para a salvacao
da humanidade. Essa postura sugere que a humanidade deveria seguir 0s mesmos passos de
reclusdo e sofrimento do cordeiro sacrificado, o deus-filho, para alcancar seu lugar ao lado do
deus-pai. A morte se torna um tipo de fixacdo. O corpo é exaltado as avessas, ou melhor,
enquanto ele tem vida, ele é encaminhado ao sofrimento, no sentido de buscar a abdicacéo de
seus possiveis e multiplos prazeres; e, quando conhece a morte, ele se torna um icone de

veneracao e passa a ser cultuado. A hostia é representacdo perfeita desse processo psiquico.
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A rosacea da catedral de Chartres cumpriria, de certa forma, a combinagdo da imagem
solar com a possibilidade de penetracdo da luz natural no ambiente obscuro da catedral, dando
a sensacdo psiquica de possibilidade de ascensdo da alma, ante uma ndo-realidade
avassaladora, como a prépria obscuridade do espaco busca demonstrar. Essa luz surge, pelos
vitrais, transformada em uma narrativa que tem a fungéo de confirmar o mito basico de Cristo,
normalmente envolvendo imagens de Maria com o menino Jesus e os doze apostolos. A
mandala, que é uma expressao do self, para Jung (2006, p. 44), é representada na rosacea de
Chartres a partir da concepgdo do contraste entre a vida presente e a promessa de vida eterna
proposta pelo mito fundamental.

A busca pelo si-mesmo, nessa expressdo cristd, é constituida pela centralidade de
Maria com o menino Jesus, que representam a vida luminosa, em abdicacdo das coisas
mundanas, obscuras. Nesse sentido, encontrar-se longe do antagonismo da vida seria viver
segundo o simbolo central da rosacea. O centro da rosacea de Chartres € circundado sempre
por doze vitrais. O numero doze é expressado pelo numero dos apdstolos, que teriam se
dedicado a seguir Jesus. De tal maneira, seguir 0s passos de Jesus, para a centralidade do self,

significaria se doar a uma vida em sacrificio.

5.2.5 — A morte como fixacéo patologica

A fixacdo pelos cadaveres chega a niveis tdo bizarros que é comum encontra-los
preservados, como as mumias egipcias, sé que com técnicas aperfeicoadas de mumificagéo,
mais comuns em igrejas européias. Alguns embalsamamentos sdo tdo perfeitos que levam a

pensar, a primeira vista, que o cadaver é de cera ou de um material representativo e simbolico.

(Arcebispo de Mildo Alfredo lldefonso Schuster — Catedral de Mil&o - Italia)
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O cadaver preservado simboliza, para a igreja, uma forca, pois seria ele abencoado por
Cristo, na medida da reta conduta do morto em vida. Os corpos de loannes XXIII e Alfredo
Ildefonso Schuster seriam exemplos de que a compaixdo de Cristo teria preservado 0sS
cadaveres desses iniciados pela vida pudica que teriam levado. Significa dizer que eles teriam
tido uma vida como a que Paulo prega na Biblia; uma vida dedicada ao amor da alma e ndo as
paixdes do corpo. Isso serve como uma campanha publicitaria para a igreja apresentar seus
pretensos santos. Com isso, pretendeu-se dar exemplos de como seria uma vida pura. Nesse
sentido, mesmo ndo sendo exemplos de vida pudica, os cadaveres preservados seriam uma

forma concreta para confirmar o modelo discursivo de vida pura.

A preservacao desses cadaveres funciona como um tipo de recalque. Enquanto vivo, o
corpo é como um carma para 0 que seria a alma; depois de morto, ele se torna simbolo de
distanciamento da morte, como prova de bondade divina aquele que teria se dedicado ao

caminho de Cristo. Nesse sentido, ele passa a ser cultuado.

Mesmo quando ndo preservados, a igreja vende a imagem de seus defuntos, quando
estes representam algum tipo de santidade discursiva. Nem € preciso que o cadaver esteja
exposto, é necessario apenas que a igreja diga que ele est4 ali. E assim com o caso do pseudo-
patriarca do cristianismo, Pedro. Na catedral do Vaticano, onde no centro da igreja estaria o
entdo cadaver do apostolo, estaria perpetrada a centralidade do cristianismo em nivel

simboélico.
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05/08/2008 - 05/08/2008

(Tumba do apdstolo Pedro — Igreja de Séo Pedro, Vaticno)

A contradicdo inerente a esse fato estd no proprio cerne do cristianismo como se
conheceu depois do imperador romano Constantino, afinal, depois dos primeiros concilios, a
igreja se fixou em principios expostos pelo discipulo Paulo. A retorica, entretanto, tenta
sobrepor ao paulinismo dentro da igreja a escolha de Cristo de seu apdstolo Pedro como
fundador da igreja, segundo sugerem 0s textos canonizados. Para tapar esse abismo, diz-se

que o cadaver de Pedro estaria no centro da catedral do Vaticano.

A plagueta de informacéo que fica ao lado do que é indicado como sendo a tumba do
apostolo Pedro talvez dé a resposta necessaria para a problematica da fixacdo cristd com a
morte e com o corpo. As passagens escolhidas ndo sao aleatdrias, elas evidenciam as etapas

primordiais e essenciais, na visdo do alto clero, para se demonstrar o caminho adequado

daquilo que seria a existéncia da vida eterna.

E DI PIETRO
INOVIAMO LA FEDE IN GESU*

“Tu sei il Cristo, il Figlio del Dio vivente!”
(Matteo 16, 16)

“Signore da chi andremo? Tu hai parole di vita eterna”
(Glovanni 6, 68) |

“Signore, tu sai tutto! Tu sai che io ti amo” |
(Glovanni 21,17)

RECALLING THE WORDS OF PETER
LET US RENEW THE FAITH IN JESUS

“You are the Christ, the son of the Living God!”
(Matthew 16, 16)

“Lord to whom can we go? You have words of euu’n::l II&

“Lord, You know everything! You know that

(Igreja de Séo Pedro — Vaticano)
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A passagem de Mateus 16:16 “Tu es o Cristo, o Filho do Deus vivo” deixa clara a
intencdo do Vaticano em demonstrar que Cristo seria 0 caminho para a vida eterna, ao lado do
deus-pai. Nesse sentido, apesar de a igreja, em periodos medievais, ter vendido 0ssos como se
fossem de Cristo e de provaveis santos, a imagem do Cristo biblico é antagbnica a essa
pratica. Nos textos candnicos, Cristo teria sido ressuscitado tanto em espirito quanto em

carne. Assim, seu corpo, diferentemente do resto dos mortais, ndo teria sofrido putrefagéo.

O corpo de Cristo teria sido elevado para o lado do deus-pai. Cristo seria, nesse
sentido, o ideal farabnico de existéncia, em que a matéria seria preservada numa forma
imaterial. Mas isso ndo seria possivel para 0s pobres mortais hereditarios do pecado adamico.
Portanto, a fixacdo patolégica pelo cadaver, a mesma fixacdo que se encontra no antigo Egito,
é também presente na igreja Cristd de Pedro, ou melhor, de Paulo. Os cadaveres, em uma
técnica mais avangcada de mumificagdo, passaram a simbolizar pelo menos duas coisas: 1- a
efemeridade da parte sensorial do homem, 2- a demonstracdo divina de durabilidade corpdrea

daquele que teria levado uma vida pudica diante dos vicios da carne.

O santo sudario, que se diz estar sob os cuidados da catedral de Turim, seria mais um
lembrete da igreja cristd romana fundamental da passagem de Cristo pela terra. O amor a
Cristo se sustentaria pela semelhanca com o humano em Cristo, visando-se, assim, a
possibilidade de ascensdo do adorador. Segundo os evangelhos canonizados, Cristo teria
vivido sob a forma humana, sendo ele um deus, e teria sofrido, sido morto e ressuscitado no
terceiro dia. A retdrica desses evangelhos apresenta uma Otima saida para a incredulidade

daquele que ndo vé nem viu o Cristo em carne e 0Ss0.

29/07/2008

(Fotografias do Santo Sudério — Catedral de Turim, Italia)
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Tomé é um personagem fundamental nesse mito. Ele aparentemente representa a
descrenca, para negar a objecdo do descrente, reafirmando, assim, a crenga em Cristo. Sem
ele, nada teria sido comprovado. Isso € o que querem fazer parecer os evangelhos
canonizados. E gragas a esse personagem que o cristianismo pode ostentar a gléria daquele
que acredita sem ter visto o deus pessoalmente. Assim, a mente do fiel balancado em sua
crenca condena a si mesma por duvidar da historia como tal. Na duvida, no entanto, preferiu-
se apresentar 0 que seria pano suado por Jesus em sua morte. Assim, a igreja comprovaria aos
seguidores incrédulos, como Tomé, o que quer apresentar como real existéncia carnal do
deus-homem. O que chama mais uma vez a atencao é a fixagdo pela morte e por cadaveres, na
medida em que a tragédia de Cristo, enquanto ser humano, ndo se tornou o cerne dessa
religiosidade. O que ficou como principio basilar foi o sofrimento e a morte daquele que seria

o deus-homem.

Tudo isso, entretanto, precisa ser isolado da realidade externa. Nessa perspectiva, a
praca da igreja de S&o Pedro, Vaticano, € uma representacdo do acolhimento do penetrante a
realidade interna e seu isolamento da realidade externa. A bela magnitude que reflete a
estrutura deixa pasmo o penetrante, que passa a desejar conhecer tal realidade t&o diferente do
caos vivido por ele. Ela acaba sendo, de tal maneira, o isolamento do caos social, vista como a

possibilidade de uma vida melhor e mais equilibrada.

05/08/2008

(Praga de S&o Pedro — Vaticano)

O movimento de pinca da praca de Sdo Pedro — estrutura que parece abracar aquele
gue a vivencia — representa a nitida separacdo entre fiel e realidade social externa; outro

movimento de separacdo importante seria entre o fiel e o clero, tornando este superior em
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consideracdo aquele, na medida em que suas apari¢fes sdo na parte superior do complexo do
edificio®®. A comunidade participante desse espaco estaria sendo tragada para 0 que se
pretende ser o verdadeiro cosmos. Essa estrutura condenaria a realidade externa a uma espécie
de ndo-realidade, de uma falsificacdo da vida presente, a uma espécie de caos; enguanto se
declara realidade revelada, com um projeto aparente: purificar o participante fiel, pelo seu

isolamento da vida presente, para 0 merecimento da vida p6s-morte.

Diferentemente do espaco sacro classico, que tinha ndo apenas o templo como
realidade cosmogonica, mas toda a elevada cidade alta, 0 espago sacro cristdo se resume ao
templo e, nesse caso raro, & sua entrada. O resto da cidade se tornaria ndo-realidade. A cidade,
que por si, representaria uma espécie de sacralidade, passaria a representar, nesse processo, o
profano. E como se a imagem da abertura do peristilo, no periodo classico, ndo gerasse
separagdo entre rito e realidade externa. Fato que, com seu fechamento, a cidade é isolada do
templo. Essa imagem passa a ser adaptada as necessidades da nova religido. No Vaticano, o
movimento de pingca da praca substitui a imagem fronteirica do fechamento do peristilo, e a
igreja de S&o Pedro se tornaria a propria representacdo do céu na terra. Projeto que justificaria

a centralidade da igreja Catolica no Vaticano.

8 Anélise feita pelo professor Flavio Kothe em orientagdo a este trabalho.
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CONCLUSAO

Muitas vezes, com o intuito de provocar a reflexdo acerca dos temas envolvidos,
procuraram-se tendéncias dialéticas nos mitos, que, nem sempre, puderam alcancar uma
sintese confortante. Buscou-se confrontar alguns mitos basicos que constituem pensamentos
ocidentais, a fim de se observar convergéncias, desmistificando a concepc¢do de mito como
revelacdo divina, e divergéncias, percebendo-se as distintas posturas filoséficas diante da
vida, que surgem a partir das adaptacdes das estruturas de superficies, embora as estruturas

profundas sejam mantidas.

Nesse percurso, apesar de, em alguns momentos, esculturas e pinturas terem sido
utilizadas como que para provocar reflexdo acerca de determinadas concepgcfes miticas, dois
tipos de manifestacdo estética foram privilegiados: a literatura, enquanto texto mitico
sacralizado; e a arquitetura, enquanto espaco sacralizado para a manuten¢do dos mitos. Assim,
ao se estudar mitos mais antigos, procurou-se perceber que suas bases, de alguma forma,
estariam preservadas em imagens estruturais de mitos mais recentes. Nos casos em que essa
preservacdo foi confirmada, buscou-se identificar os niveis também de divergéncia, para se

perceber a postura filosofica diante da vida presente em cada mito comparado.

Observar os tracos e as estruturas que representam, esteticamente, a katabasis e a
andbasis, tanto na literatura sacra quanto nos espacos sacros, foi fundamental para se
compreender a mente humana que busca sair da esfera terrestre, segundo sua crenca, para
outra esfera que Ihe traria respostas e solucbes para suas necessidades fisicas e/ou psiquicas.
Nesse sentido, torna-se possivel compreender determinadas posturas diante da vida presente,
com suas respectivas diferencas. Isso, por sua vez, torna possivel identificar tracos e

estruturas que seriam reflexo de tais posturas nos espacos sacros.

A proposta deste trabalho foi pesquisar em que medida os mitos, enquanto
mantenedores de estruturas psiquicas profundas, refletem posturas filosoficas a respeito da
vida e concretizam seus tracos em espagos sacros. O xamanismo foi fundamental, dessa
forma, porque, com ele, foi possivel compreender principios béasicos da katabasis e da
anébasis até hoje muito comum as imagens miticas de varias religiosidades, para que, dele, se

pudesse fazer um percurso em outras formas miticas mais conhecidas pelo Ocidente.

Viu-se que o éxtase xamanico funciona como um tipo de equilibrador da vida

presente. A suposta viagem da alma, representada pelo xamd, simboliza a busca do
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melhoramento da vida. A iniciacdo, representada pela descida ao mundo infero, sustenta a
imagem da aprendizagem com as forcas demoniacas e espirituais, para que se possa combater
os males que seriam causados por tais forgas. O ne6fito, passando por um ritual fisicamente
simbdlico de flagelo e desmembramento, estaria aprendendo a lidar com forcas néo
compreensiveis ao homem comum. Nesse sentido, o ritual xamanico de iniciagdo cumpriria
com a concepcdo de superacdo do xamé@ em relagcdo a tais forgcas. Sua ressurreicdo ritual
indicaria o quanto ele seria especial. Seus poderes seriam fundamentais no equilibrio da vida

na tribo.

A anabasis, praticada pelo xamd, também cumpriria, embora indiretamente, com a
concepcao de poder. A subida, no entanto, ndo seria um ritual de ajuda direta a vida da tribo.
Conduzindo a alma do cavalo sacrificado para o lado dos deuses celestiais, por exemplo, o
xamé comprovaria sua forgca diante do cosmos. Para essa cultura, os deuses celestiais ndo
interferem na vida pratica da tribo, mas sua existéncia na mente daquele que neles acredita
define formas e modelos de equilibrio cosmico, como ponto de diferenciacdo com a vida
terrestre. O fato de o xam@ conseguir praticar tal éxtase, portanto, demonstraria seu

conhecimento e experiéncia nas coisas incomuns e poderosas da existéncia divina.

O espaco de convivéncia ndo apresenta delimitacdes correlacionadas a tais
movimentos. Essas viagens seriam praticadas em nivel mimético. Sendo os deuses e 0s
demonios associados a elementos da natureza, seus espacgos sacros seriam também espacos
mais naturalizados. A descida e a subida se dariam ndo por tragos estéticos dos espagos, mas

por tracos estéticos do préprio ritual e da prépria encenacdo do xama.

Observa-se, de tal maneira, que 0 espaco comunitario € também utilizado para os
rituais religiosos. Significa dizer que a postura diante da vida, de tribos que praticam essa
crenca, € de relativa agregacéo entre a vida social e a vida religiosa, e entre estas duas Ultimas
e a natureza externa ao espagco comunitario, uma vez que o entendimento religioso € mimetico
em relacdo a natureza. Isso, de certa forma, representa o quanto a natureza, segundo O
entendimento da tribo, é sacralizada. Para a mente tribal, nessa perspectiva, 0 homem seria
parte integrante dela. Assim, buscar melhorar a vida presente seria neutralizar os problemas

enfrentados pela tribo, ou por alguém da tribo.

Esses movimentos estdo presentes em varias manifestaces miticas distintas. No
antigo Egito, por exemplo, eles surgem de modo explicito na figura de um dos deuses mais

importantes da cultura: Osiris. Este representa a conquista da anabasis pela katabasis.
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Considerado o deus da ressurreigdo, Osiris teria sido assassinado e esquartejado, segundo o
mito basico, pelo irmdo Set, e depois ressuscitado pelas irmas Isis e Neftis?. No Livro dos
mortos, ou melhor, Livro para sair a luz do dia, segundo sugere o titulo original, o deus mais
recorrente é Osiris, exatamente por sua simbologia de ressurreicdo. E como se ele cumprisse
com a imagem daquele que teria conseguido vencer a forca desmembradora do subterraneo

onde se deposita o cadaver.

Fugindo da putrefacdo e do desmembramento corp6reo depois da morte, o egipcio, via
de regra, acreditava nas palavras magicas que seriam capazes de fazer o morto subir ao reino
de R4, saindo, assim, da escuriddo para a luz. Osiris, como uma espécie de xama egipcio,
traria consigo a forca da superacdo da morte, saindo da escuriddo subterrénea para habitar ao
lado de R4, deus solar. Como no ritual iniciatico de um xamd, Osiris teria tido seu corpo,
depois do esquartejamento, reunido e ressuscitado. Essa imagem representa o poder diante

dos males que afetam a mente humana, principalmente a morte.

A pirdmide, simbolo da juncédo da katabasis e da anabasis, representa a busca de uma
vida presente mais estavel e segura para o povo. Enquanto o farad simboliza um tipo de
divindade que superaria a morte, a piramide seria 0 espago que lhe garantiria 0 sucesso desse
processo. E nesse sentido que se acredita hoje que esse espaco tumular sacro tenha sido fruto
de crentes trabalhadores e ndo de escravos acgoitados. Na katabasis tumular da piramide, o
farad passaria da morte, ritualizada em compartimentos subterraneos, para a vida eterna ao
lado de Ra, cuja forma geométrica da parte externa da piramide seria um traco inegavel de

alegoria para a subida.

A crenca dominante no antigo Egito, de tal maneira, assume, por meio de seus mitos,
uma postura curiosa diante da vida presente: a problematica central esta ligada a concepcéo de
que a morte do farad causaria o equilibrio entre os mundos. Nesse sentido, a terra se tornaria
estavel a medida que o farad transpassasse para o outro lado, garantindo, com sua passagem, a
estabilidade da vida presente do povo. Osiris sera muito importante para a popularizacao
desse processo ritual, na medida em que as pessoas comuns passam também a pratica-lo, a

fim de transpassar, depois da morte, para o outro lado.

Inicialmente, a morte do farad serviria para manter a vida presente do povo em
equilibrio cosmico. Com a popularizacdo do ritual, Osiris se torna um tipo de simbolo de

ressurreicdo do injusticado, do atraicoado para 0 mundo da luz, ao lado de Ra. Com isso, 0

2 Em algumas versdes Neftis ndo aparece nesse processo.
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ritual passa a funcionar ndo somente como manutencdo da vida presente na terra, simbolizada
com a concepcdo de morte e ressurreicdo do farad, mas também como eternizacdo do que
seria a alma do defunto depois da morte, em nivel mais popular. A anébasis representa, nesse
viés, dois lados bem distintos: na camada mais alta, do farad, a garantia do equilibrio terrestre;
em camadas um pouco mais baixas, a vontade de ser eterno e de viver com 0s deuses,

desejando ser um deles.

Esta ultima postura é muito semelhante as bases do cristianismo institucional romano,
base para diversas versdes na atualidade. Nele, ou neles, o fiel deseja transcender a um mundo
ideal, perfeito, onde toda sua dolorosa experiéncia terrestre ndo exista. Nesta versdo de
ressurreicdo, entretanto, hd uma diferenca crucial em relacdo a concepcdo de ressurreicao
egipcia: o fiel somente transpassaria ao outro mundo por merecimento. Esta postura moral,
por sua vez, fez do cristianismo uma religiosidade que assumiria a vida presente como um
constante ritual de abdicacdo das coisas do mundo. Deixar de fazer o que se gosta, como
sacrificio, para merecer o pretenso reino de Deus, seria um principio patente das bases do
cristianismo romano, embora, com o advento do capitalismo financeiro, esse processo tenha

sido adaptado as necessidades do mercado.

A suposta descida do deus-filho seria ja a imagem do sofrimento na terra. A katabasis,
ao contrario da cultura xamanica que a representa nas imagens de subterraneo, passa a ser
representada pela vida presente na terra. O sofrimento do xamd, representado pelo
desmembramento corpéreo no mundo infero, € migrado, no cristianismo, para os problemas
da vida terrestre. A imagem que fundamenta essa migracdo é a do filho de Yahweh vivendo
como homem em um mundo infero a ele. A concepcdo de que a alma seria uma entidade
metafisica, depositada no corpo, reforcaria a katébasis em nivel comunitario. Assim, ao
homem caberia buscar superar as intempéries do mundo, para gozar, depois da morte, de uma

vida plena pela alma.

As bases miticas do antigo Egito teriam preservado a concep¢do de que a katabasis
seria a experiéncia subterranea avassaladora da morte, mas fundamental, na mente mitificada,
como processo para uma vida melhor. Isso em ambas as versfes egipcias: a farabnica e a
popularizada. Superar a morte, nesse sentido, seria conseguir vencer a maior das intempéries
cdsmicas. A ressurreicdo seria simbolo de uma forca humana contra seu exterminio. Assim, o
enterro seria a imagem da katabasis, que se seguiria pela andbasis como ressurreicao.

Significa dizer que a vida presente, no antigo Egito, ainda ndo seria vista como sofrimento.
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Tanto que, segundo sugerem 0s textos, a vida apds a morte seria uma continuidade da vida

presente na terra, mas sem a condicdo efémera do corpo.

Ao contrério da cultura do antigo Egito, o cristianismo, mesmo sendo fruto também
das bases mitologicas daquela, apresenta a vida na terra como a prépria experiéncia de
sofrimento. Com a migracdo da imagem de katdbasis para a vida terrestre, o cristianismo
assume uma postura altamente negativa diante da vida. O sofrimento estaria na propria vida
terrestre e ndo necessariamente na morte. A vida presente seria ja um tipo de experiéncia
mortifera. Com isso, 0 que se tem é uma postura que ensina a abdicacdo da vida presente na
terra em prol de uma vida perfeita depois da morte. Viver, nessa perspectiva, seria equivalente

a se preparar para a morte, para que, dela, viesse a anabasis final.

O templo cristdo, nesse sentido, como uma alegoria da barca judaica de Noé,
funcionaria como processo de purificacdo para 0 merecimento da vida. Mas, enquanto no
judaismo, merecer a vida significa continuar a existéncia terrestre, no cristianismo, merecer a
vida significa transpassar para outro mundo pretensamente perfeito ao lado de Yahweh. Tanto
nas bases miticas do judaismo quanto nas bases miticas do cristianismo a migracdo da
katabasis é evidente. Quer dizer, em ambos os casos, a vida presente é vista de modo
negativo, embora se perceba o intento de ressantificacdo da terra nas bases judaicas; e de
tentativa de ressantificacdo do ser, para que se mereca habitar, depois da morte, um lugar

santo nas bases cristas.

A versdo mitica do dildvio sumério também surge como uma proposta de
ressantificacdo. No entanto, Gilgamesh nédo se deixa convencer pelo discurso de Utnapishtim,
0 equivalente ao Noé judaico, sobre a eternidade. Ao contrério, ele rejeita a eternidade do
relator do diluvio, para assumir uma postura humana de consciéncia de sua condicdo finita no
cosmos, fato que ele, no mito basico, tenta amenizar com a concepc¢do de eternizacdo como
possibilidade estética apenas. Tanto que manda gravar em um peribolo, enquanto simbolo
arquitetonico, sua epopéia. Mais que isso, apensar de racionalizado, Gilgamesh assume uma
postura diante da vida presente de profunda multiplicidade, representada nas experiéncias
com as forcas da natureza e com as forcas instintivas do inconsciente e na racionalizacdo e

reorganizacdo cosmica.

Para 0 povo sumério, assim como para 0 povo judeu, as normas de conduta ética e
moral teriam sido dadas, ou reveladas, por deuses em altos de montanhas. O mondlito cujo

cddigo de Hamurabi manteve-se preservado é mostra desse processo mental de se buscar, em
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outras formas de existéncia, solu¢bes para necessidades basicas da vida presente. Segundo se
pode ler na imagem monolitica, deus teria dado a Hamurabi as leis para que os homens
tornassem a vida mais correta. Subir, nessa perspectiva, simboliza ir a busca de um modelo

que responda aos problemas da vida presente.

Depois da subida, entretanto, a descida é inevitavel, afinal o ritual somente se encerra
com a divulgacdo do suposto codigo de conduta revelado. O governante, como um ser
especial, apossa-se do que seriam as leis divinas, para instaura-las na terra. Com as leis em
sua posse, este homem desce, em uma katabasis, para restaurar o equilibrio terrestre, a partir
das normas celestiais. Essa postura, muito semelhante a dos judeus, com Moisés, representa
uma postura altamente negativa diante da vida presente. E como se as intempéries humanas

ndo fossem vistas como parte integrante do homem.

Assim, o homem que, por ventura, render-se a tais intempeéries deveria ser
exterminado da face da terra, como teria feito algumas vezes Yahweh no Antigo testamento.
Por isso, as leis seriam como uma restauracdo da vida terrestre. Embora essa postura seja
negativa, observa-se um paralelo que entende como possivel a ressacralizacdo do cosmos. No
entanto, em um nivel completamente totalitarista, tais posturas acabariam por definir politicas
de manobra para a adequacéo de comportamento mental. Ndo ha, nesse sentido, a vivéncia do
mundo interior, mas antes uma alienacdo dele. A religiosidade ndo é praticada, aqui, para
integrar o homem as forcas consideradas desconhecidas a ele, mas para rejeita-las, como se

fossem hospedes passageiros da vida presente.

E nesse sentido que a imagem da barca de Noé ou da barca do sumério Utnapishtim
seriam antes simbolos de espacos de (re)purificacdo. Para que o homem se purifique, todavia,
ele deveria estar disposto a se abdicar da natureza externa ao espaco de redencdo. Enquanto,
para a cultura xamanica, ao homem cabe a busca do equilibrio césmico pela comunhdo com o
desconhecido, para depois buscar domina-lo, nessas outras duas culturas, busca-se o
equilibrio pela excomunhdo do desconhecido. Ou seja, na barca, somente aquele que se
abdicar das coisas mundanas poderia ser salvo do aniquilamento. Essa imagem sera, no

cristianismo, adaptada para a concretizacdo dos espacgos sacros.

Embora a racionalizacdo seja vista como um principio de purificacdo, o que se tem em
mitos como esse € a no¢do de que a vida presente precisa ser mantida e equilibrada. Assim, as
imagens miticas funcionam mais como propaganda de manutencdo da vida terrestre que como

ensinamento de abdicacdo dessa vida. Essa no¢do de manutengdo da vida foi comum também
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a Varios mitos gregos. Em Homero, isso € notdrio, na medida em que se observa o papel
representativo de Ulisses. Como homem, ele se torna uma alegoria de Zeus, capaz de
reorganizar o cosmos de acordo com estruturas antropomorficas, legando as forgas da

natureza e as forcas instintivas desconhecidas um lugar menos privilegiado.

Ulisses simboliza a necessidade de racionalizacdo para a manutengéo da vida presente.
A racionalidade, como um tipo de ditadura do conhecimento, possibilitaria ao homem prever
seus provaveis infortinios. Assim, o homem estaria apto a buscar controlar a natureza. Essa
pretensdo pode ser identificada como uma necessidade de tornar a vida presente mais amena e
equilibrada. Toda epopéia de Ulisses &, aparentemente, encerrada com o retorno a sua patria.
A paétria, nessa perspectiva, seria 0 espaco racionalizado arquitetonicamente, cujas

intempéries ndo habitariam.

Hesiodo, na Teogonia, deixa entrever tal racionalizagédo cosmica a partir da imagem
evolutiva representada pelos deuses. Dessa evolugdo surgiria também a raca humana. Essa
visdo de que o homem é fruto da evolucdo, embora sem a concepg¢édo cientifica que se tem
hoje dessa palavra, de divindades primordiais demonstra uma postura que, assim como a
cultura xaméanica, assume-se como parte integrante de forcas que o homem deseja controlar.
Advindos do Caos, os deuses gregos da mitologia mais antiga seriam, embora representados
por uma reorganizacdo césmica, originados do Caos. E, se dos deuses teriam surgido o

homem, este também teria em sua origem o elemento caotico.

Essa postura demonstra como 0s gregos se viam diante do cosmos. Diferentemente da
migracdo da katabasis encontrada no cristianismo e no judaismo, o cadtico estaria na
profundidade subterranea, o que equivale dizer que estaria na profundidade interior do ser
humano. Afinal, o homem teria sua origem primordial em Caos. Essa naturalidade, diante da
concepcao do caos, representa a maneira natural de se entender as forcas da natureza e as
forcas instintivas do inconsciente. Nesse sentido, a vida presente na terra ndo seria como uma
passagem pelo sofrimento, levando o crente a abdicar das coisas do mundo. Ao contrario, a
vida originada dos deuses primordiais significa antes a vida originada da prépria natureza, e

tudo gque se mostra cadtico ao entendimento também seria natural.

Diferentemente da concepcdo de origem humana para o judaismo, admitida também
pelo cristianismo, que determina 0 homem como produto de um ser nao natural, determinando
a vida presente como uma espécie de ndo-realidade a ser abdicada pelo homem, a vida

presente, para a crenca dominante da Grécia mais antiga, ndo € entendida como martirio e
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sacrificio. Nesse Vviés, a racionalidade busca ndo a negacdo das forcas irreconheciveis, mas a

reorganizacdo delas, mesmo que tiranicamente.

Toda essa concepcdo de naturalidade do cadtico no mito grego mais antigo foi
fundamental para a formacdo do pensamento classico da crenca dominante na Grécia. Diante
dessa postura, pensadores classicos buscaram esclarecer os mitos recorrentes da tradi¢do
homérica e hesiddica. Este trabalho iniciado pelos pré-socraticos encontrou em Esquilo,
Séfocles, Euripides, Aristofanes e Platdo campo fértil para se desenvolver. Tais pensadores
perceberam o poder da crenca na mente de um fiel. Nessa medida, perceberam o poder, néo

do mito em si, mas da fé.

Desse modo, o0 esclarecimento buscava ndo a negacdo dos mitos, mas a compreensao
de suas estruturas profundas. Platdo chegou a desenvolver a teoria, hoje, chamada de
psicossomatica. Essa postura provocou um entendimento critico acerca da existéncia humana.
O fatalismo determinado pela vontade dos deuses, comum aos mitos anteriores, foi traduzido
como atitude humana. Ou seja, a compreensdo de que, no homem, estariam forgas racionais e,
ao mesmo tempo, forgas desconhecidas pela consciéncia conduziria o0 pensamento ocidental a

um novo rumo, até, entretanto, o dominio cristao.

Nesse processo, 0 homem passou a ser entendido como um ente regido por forcas da
natureza e forcas instintivas do inconsciente, ante o desejo de dominar tais forcas pela razéo.
Caberia a0 homem, portanto, ndo buscar negar tais forcas, mas experimenta-las como
possiveis formas de conhecimento. Recorrer a essas forcas significaria, no periodo classico,
recorrer a um tipo de conhecimento profundo da interioridade humana que a razdo ndo

conseguiria alcancar em estado de consciéncia.

As forcas da racionalidade passaram a ser compreendidas como um tipo de anébasis,
enquanto a katdbasis passou a ser compreendida como um mergulho interior nas forcas
instintivas do inconsciente. Este Gltimo movimento passou a ser ndo mais associado ao
sofrimento, mas a mecanismos que a razdo em estado de consciéncia ndo teria capacidade de
acessar. Para Platdo, os ritos e 0s mitos seriam capazes de curar uma enfermidade, por
exemplo, na medida em que ele faria trabalhar mecanismos que se encontrariam desligados
durante o estagio de consciéncia. A imagem subterranea, nesse Vviés, passa a ser compreendida
como a interioridade humana. Portanto, nela, 0 homem seria capaz de encontrar os males e

também os confortos necessarios para o sofrimento da vida.
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O templo grego do periodo classico parece apresentar tracos e estruturas que refletem
bem esse processo de postura diante da vida. Duas caracteristicas basicas representariam o
movimento de andbasis, em que a razdo buscaria o equilibrio cdsmico; duas outras
representariam a katabasis, em que a busca pela experiéncia das forcas instintivas do
inconsciente traria a tona imagens inerentes da interioridade humana, evidenciando, no
homem, forcas desconhecidas pela consciéncia, desprezadas pela razéo. 1sso provocaria um
sintoma natural de se buscar entender 0 homem segundo um antagonismo inevitavel entre a

busca pelo equilibrio racional e as forcas instintivas incontrolaveis pela razéo.

A simbologia de altitude elevada, assim como a simétrica proporcao dos templos, sdo
tracos e estruturas que refletem o movimento de anédbasis. Com essa sensagdo de subida, o
fiel deseja se assemelhar aos deuses olimpicos. Ou seja, quer ser racional e dominante diante
da natureza, sobretudo diante da fragilidade humana. Mas somado as outras duas
caracteristicas também basicas, o peristilo e a cela, que seriam reflexo do movimento de
katabais, 0 homem assumiria, assim como os deuses projetados pelo espirito humano, seus
desejos mais intimos e inconscientes. Afinal, o peristilo fundamentaria a convivéncia, pela
abertura, com as forcas da natureza, fazendo o intempestivo ser visto como uma realidade a
ser amenizada para a convivéncia com o humano, enquanto a cela seria como uma caverna,
que, fechada, alegorizaria o inconsciente humano, fazendo-o reconhecer como préprio, forcas

incontrolaveis e desconhecidas.

Essa postura ndo viu 0 homem como um ser extraterreno, COmo no cristianismo e no
judaismo. Assumir a obscuridade como um processo natural das forcas inconscientes, e estas
como parte integrante da natureza, talvez tenha dado a essa crenga dominante a sensacéo de
que a vida deve ser vivida sob suas varias multiplicidades e formas, sem, no entanto, perder o
fio que conduziria 0 homem a um tipo de equilibrio um pouco maior que a entrega total ao
animalesco instintivo. Dai a tensdo antagbnica ser parte da esséncia humana, segundo a

compreensdo mitica desse periodo.

Assim, 0 homem nédo poderia agir nem como as bacantes de Euripides, que, possuidas
pela mais alta animalidade inconsciente, perdem toda a nocdo de equilibrio diante da vida,
nem como Zeus contra o Prometeu de Esquilo, que pretende, com sua tirania, tornar a
ditadura do conhecimento a Unica forma possivel de existéncia. O homem seria condenado a

ser um animal em busca de sua prépria divindade.



264

O templo classico parece associar esse processo a sua estrutura e tracos, fazendo o fiel
agir conforme a postura antagbnica, sem se abdicar da vida em funcdo de sensacgdes
desconhecidas e incontrolaveis. O cristianismo assume, por sua vez, uma postura altamente
diferente da grega classica. Como o homem seria uma criagdo de um deus extraterreno, sua
verdadeira realidade seria a realidade desse deus. Decaido, entretanto, o homem deveria
passar por uma série de provas. Quanto maior o sacrificio diante da vida presente, maior seria

0 merecimento de retornar ao mundo perfeito, segundo sua crenga.

A realidade seria vista como um tipo de ndo-realidade a ser abdicada pelo fiel, pois,
nela, as forcas incontrolaveis causariam o mal. Para evitd-lo, entretanto, o fiel deveria se
abdicar dos instintos e assumir a vida como uma decaida da alma. E, em meio a tanto

sofrimento, recuperar sua condicéo ao lado do deus Yahweh, saindo das trevas a luz.

O templo cristdo, em todo seu fechamento, se tornaria um caminho para tal
luminosidade, para a pretensa anabasis final depois da morte. Alguns templos classicos foram
adaptados para rituais cristdos. A principal mudanca foi o fechamento total do peristilo.
Transformando a nave do edificio em uma unica cela, o ritual estaria direcionado a um Unico
caminho, desconstruindo o entendimento classico a respeito do antagonismo humano. O
cristianismo assumiria uma postura que determina 0 homem como um ser decaido em um vale
de lagrimas, que, para subir, devera cumprir com um constante ritual de abdicacdo das coisas

da vida presente.

Essa forma de prazer masoquista, embora ndo se assuma como prazer, foi responsavel
ndo somente por uma postura profundamente negativa da vida, mas também por um
pensamento que passava a incluir na vida social as castas mais baixas. O mito, em si, €
profundamente significativo quanto a forma de conduzir a dor e o sofrimento como principio
de merecimento da vida eterna ao lado do deus-pai. Essa postura teria sido ndo apenas
responsavel por uma manipulacdo da grande massa, mas antiteticamente teria dado forca
superior a essa massa para aguentar firme os problemas da vida psiquica, mental, corporal e

social.

Assim, este trabalho pretendeu discutir e refletir acerca da crenca humana,
manifestada em mitos distintos. Com o intuito de elucidar em que medida essas estruturas se
interligam ou se excluem, buscou-se a dialética como método de observacdo. Nesse processo,
perceberam-se grandes semelhancas nas estruturas profundas dos mitos, mas também grandes

diferencas seméanticas, em niveis estéticos, que revelam posturas filosoficas diante da vida.
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Nesse sentido, buscou-se observar como tais posturas e estruturas profundas séo refletidas e
representadas em manifestacbes consideradas sagradas, como 0s textos considerados
revelados pelos deuses em sua maioria, e 0S espagos sacros, que teriam a funcdo de manter a

pretensa sacralidade revelada nos textos miticos.
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