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Aos meus alunos, com quem,
A pretexto de ensinar,
Tanto tenho aprendido.
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INTRODUCAO

“Muitos detalhes, no entanto, pareceram-me tdo extraordindrios e incriveis, que
senti alguma hesitacdo em pedir a outras pessoas que acreditassem neles”

Freud — Historia de uma Neurose Infantil

Quando iniciei minhas pesquisas para escrever este trabalho, tinha como objetivo publica-lo em
uma revista de Psicologia; ndo imaginava que, ap6s pouco tempo, constataria a impossibilidade de
limita-lo as modestas dimensdes de um artigo. A riqueza dos mitos nunca me passou desapercebida; o
simbolismo contido nas suas narrativas tem o dom de fascinar até mesmo aqueles que sequer podem
compreendé-los. Ndo obstante tudo isso, ndo pude evitar ficar largamente impressionado com a
profundidade a que me levou uma questao aparentemente despretensiosa. Ha algum tempo intrigava-me a
etimologia do nome Edipo (pés inchados); a interpretacio conhecida no meio psicanalitico dos fermentos
nos pés como um simbolo da castracdao, embora incontestavel, ndo me satisfazia tanto pela modesta
investigacdo do assunto desenvolvida até entdo, quanto pela necessidade que senti de encontrar no
proprio simbolo uma estrutura que justificasse essa relacdao, independentemente da interpretacao de
sonhos ou da utilizacdo das associacoes livres efetuadas pelos pacientes na atividade clinica.

Os simbolos expressos nos mitos e lendas guardam multiplos significados, que, como quaisquer
outras producdes do inconsciente, abrigam infinitas possibilidades de interpretacao. Os mitos constituem-
se numa verdadeira rede de simbolos, cujas mensagens encontram-se intima e profundamente
interligadas. Em um determinado estagio no desenvolvimento deste trabalho, minha dificuldade consistia
nao na escolha do que deveria dizer, mas no que deveria deixar de dizer, sob pena de ficar
indefinidamente escravizado ao tema, a ponto de nao conseguir organiza-lo num todo inteligivel. Muitas
vezes, no decorrer da elaboracao do texto, fui simplesmente obrigado a renunciar em penetrar nas novas
sendas que constantemente se abriam diante de meus olhos, e a decisao de ndao explora-las so6 foi tomada
com muito pesar.

Minha forma de abordagem, embora o tema seja mitologico, ndo sera exatamente a de um mitologo.
Muitas vezes este ultimo deve se preocupar com a enorme quantidade de variantes disponiveis para uma
mesma lenda, como se houvesse entre elas uma “mais provavel”, ou uma outra “absurda”, por ser mera
deformacdo de algum texto mais antigo. As aparentes contradicoes dos mitos serdo vistas aqui também
com o concurso de um instrumental psicanalitico, de modo que o conceito de sobredeterminacdao dos
simbolos nos libere do fardo de ter que escolher entre muitas variantes uma “verdadeira”, em detrimento
de outras “falsas”. Jamais nos subordinaremos a essa forma limitada de pensamento, que se esquece que
um simbolo pode significar mais de uma coisa a um sé tempo, ou que suas diversas formas de expressao
constituem-se em mensagens convergentes, e nao contraditorias.

Os mitos se assemelham aos sonhos, quanto a sua estrutura e a forma com que sdo elaborados,
obedecendo aos principios regentes do processo primdrio inconsciente, os mecanismos de deslocamento
e condensacdo. Segundo a teoria freudiana, os sonhos sdo a expressao de uma tentativa de se realizar um
desejo inconsciente: os mitos, por sua vez, cumprem uma funcdo muito maior do que essa. O preconceito
do homem considera os mitos como construcoes ingénuas destinadas a explicar os fendmenos da natureza,
de outro modo incompreensiveis para o “ignorante” homem primitivo; dai a transformacdo da palavra
mito em sinonimo de inverdade. Tal concep¢do ndo resiste a uma analise mais acurada do material
mitico, como aqui tentaremos demonstrar.

Este trabalho se baseara em uma ideia bastante diferente acerca da finalidade dos mitos: a de que
somente a busca do autoconhecimento motiva o0 homem na sua incansavel procura da verdade, expressa
na célebre questdao sobre quem somos, de onde viemos e para onde vamos. Em sendo assim, os simbolos
constituem-se antes de qualquer coisa na expressao de uma verdade interior, que encontra



correspondéncia no mundo exterior porque ambos estao submetidos a leis equivalentes. Dentro desta
concepcdo, quando os mitos se referem a entidades da natureza, tais como o sol, a lua, o mar ou a
montanha, ndo estardo se referindo unicamente a esses elementos concretos, e sim tentando expressar uma
mensagem muito mais abrangente através dos mesmos. Isto quer dizer que o simbolo, longe de constituir-
se numa mensagem em si mesma, é somente um veiculo para a expressao dessa mensagem. Os mitos
somente nos parecerao absurdos quando confundirmos forma e contetido, e se assim procedermos, nossas
possibilidades de interpreta-los se reduzirdao lamentavelmente.

Nao pretendo aqui fazer uma defesa dessa forma de se abordar os mitos, visto que assumiria uma
tarefa ingloria em tentar convencer a quem quer que seja com 0s argumentos no momento disponiveis;
desejo, em lugar disso, mostrar a direcio que este trabalho tomara na atividade interpretativa da
producdo mitolégica nele apresentada. O proprio desenvolvimento das analises podera levar o leitor a
mesma constatacao a que cheguei: a de que os mitos apontam para mensagens tao precisas, estabelecendo
entre si ligacOes tdo intimas, “coincidéncias” tdo notaveis, que fica por demais temerario atribuir-se ao
acaso ou a mera imaginacdo do narrador todas as suas implicacdes. As vezes parece que 0S Mitos
desenvolvem-se por si s6s, como se possuissem vida propria, tornando as conclusGes as quais nos
levariam até mesmo dificeis de se evitar. Portanto, se quiser o leitor julgar a validade das afirmacoes
feitas até aqui, peco-lhe que refreie qualquer impulso de efetuar uma contestacao antecipada, reservando
suas criticas para quando tivermos percorrido todo o longo caminho que nos espera. Talvez entdo — e
este € um dos meus objetivos — deixe a questdo de depender da pura e simples opinido pessoal do autor
para ganhar seu crédito.

No mais, usaremos as palavras de Plutarco a sua amiga Clea, no texto dos Mistérios de Isis e Osiris,
para ilustrar a forma com que abordaremos os mitos no decorrer deste trabalho:

“De tudo quanto acabarmos de expor se deduz que ndo deixa de ter aparéncia de verdade dizer
que, se cada uma destas interpretacées tomada particularmente ndo é exata, consideradas em
conjunto sdo justas”.

Antonio Farjani



ALENDAE A TRAGEDIA

Edipo, o teu destino,

destino de amargura,

ndo me deixa dizer que haja
felicidade para a humana criatura.

Edipo-Rei, de Séfocles.



A lenda.

A lenda de Edipo dispde de tantas diferentes versdes, que seria impossivel tentar alinha-las numa
Unica narrativa. Aqui optaremos pela versao mais conhecida, incluindo detalhes da tragédia composta
por Sofocles. Alguns dados fornecidos por versdes mais antigas nos fornecerdo material de estudo em
todo o decorrer deste livro.

Laio, rei da cidade de Tebas, por ocasido da gravidez de sua esposa Jocasta (Homero chama-a
Epicasta), tendo-se resolvido a consultar o oraculo de Apolo em Delfos sobre o que estaria destinado a
crianca por nascer, obteve como resposta que viria ao mundo um varao que haveria de matar o proprio
pai. Temeroso do terrivel vaticinio, Laio decidiu livrar-se do filho.

Assim, quando tomou o menino em seus bracos, trespassou-lhe os pés com um cravo e entregou-o a
um pastor para que o abandonasse no monte Citeron. O servo, depois de passar uma tira de couro através
dos orificios feitos nos pés do recém-nascido, pendurou-o em uma arvore com a cabeca para baixo. Os
vagidos da crianca atrairam a atencao de um pastor de Corinto, cidade ndo muito distante de Tebas, que a
socorreu e entregou aos reis de seu pais. Polibo e Mérope — assim se chamava o casal — como nao
tivessem gerado filhos, resolveram adotar o menino, que foi chamado Edipo (pés inchados) por causa
dos pés tumefactos. Edipo cresceu como principe de Corinto, ignorando sua verdadeira origem.

Certa vez, ja adulto, teve um desentendimento com um bébado em um festim, que lhe lancou a
suspeita de ndo ser filho legitimo dos reis de Corinto; decidido a esclarecer a questio, Edipo viajou a
Delfos para consultar o oraculo. A resposta do deus foi surpreendente: disse-lhe que evitasse retornar a
sua terra natal, pois estava destinado a assassinar o pai e casar-se com a propria mae. Horrorizado, e
acreditando que o oraculo se referisse a seus pais adotivos, decidiu o jovem nunca mais retornar a
Corinto. Tomando a estrada que vai da Fécida a Bedcia, chegou a uma encruzilhada, onde deparou com
uma carruagem ocupada por um homem arrogante, que lhe exigiu que se colocasse a margem para deixar
passar o veiculo.

Edipo reagiu, tendo sido ferido na cabeca por um aguilhdo manejado por seu oponente, ou, segundo
outra versao, esmagado um pé sob a roda da carruagem; enfurecido pela dor, matou ali mesmo o homem e
seus servos, sem saber que acabara de assassinar seu proprio pai. Um Unico integrante dessa comitiva
escapou com vida, e correu a Tebas para anunciar a morte de seu soberano. Creonte, 0 irmdo de Jocasta,
assumiu o trono no lugar do cunhado.

Mais tarde Edipo chegou a Tebas. Naquele tempo a cidade era assolada pela Esfinge, monstro com
cabeca de mulher, corpo de ledo e asas de aguia. A terrivel criatura costumava propor enigmas aos
viajantes, devorando os que se mostravam incapazes de resolvé-los. O hero6i, ao deparar com ela recebeu
0 seguinte enigma:

“Qual é o ser que tem quatro pés pela manhd, dois ao meio-dia e trés a noite, sendo que, ao
contrdrio do que acontece aos outros seres existentes, é tdo menos rdpido ao caminhar quanto
mais pés possui?”

Em outra versao, o enigma seria:
“Existe um bipede sobre a terra, e quadrupede, com uma so voz, e um tripode, e de quantos

viventes vagueiam sobre a terra, no ar e no mar, é o unico que contraria a natureza; quando,
todavia, se apoia em maior numero de pés, a rapidez se enfraquece em seus membros”

A resposta veio imediata: é o Homem, que em sua infancia anda de quatro, na maturidade anda com
duas pernas, e na sua velhice anda com o auxilio de uma bengala. Ao ver-se derrotada, a Esfinge arrojou-
se do alto rochedo no qual estava assentada, morrendo instantaneamente. Como prémio a sua facanha,



Edipo foi elevado ao trono de Tebas, contraindo nipcias com Jocasta, a rainha vitiva. Diz uma variante
da lenda que ambos tiveram quatro filhos: Etéocles, Polinice, Antigona e Ismena. Anos mais tarde, uma
peste abateu-se sobre a cidade, e ao se consultar o oraculo de Delfos, soube-se que a tinica maneira de
elimina-la era punir o assassino de Laio. Edipo, ao conhecer a resposta, amaldicoa o criminoso sem
suspeitar ser ele o proprio, e move diligéncias buscando identifica-lo. A verdade surge, terrivel e
implacavel, da boca do adivinho Tirésias; o rei, horrorizado, tenta nega-la, mas sucumbe diante de mais
evidencias que se lhe apresentam posteriormente. Transido pela dor, busca por Jocasta, e a encontra
morta, enforcada numa trave do teto. Seu desespero ja ndo encontra limites, e o infeliz heréi vaza os
proprios olhos; depois, expulso da cidade, passou a levar vida errante até morrer em Colona, uma regiao
proxima de Atenas. O local que o recebeu como sepultura, um bosque consagrado as Euménides, tornou-
se abencoado e penhor das vitorias dos atenienses sobre 0s outros povos.



O enigma do herdi coxo.

As pernas do coxo pendem frouxas;
assim é o provérbio na boca dos tolos.

Provérbios 26:7

Vimos algumas linhas atrds a origem dos pés deformados de Edipo, quando seu pai os trespassou
com um cravo antes de entregar a crianca aos cuidados de um pastor. Por causa disso, ele foi chamado
Oidipous, que significa “o de pés (pous) inchados (oidao)” [1].Embora a lenda mostre uma causa
concreta para o nome do heroi, ficamos completamente alienados da simbologia que esse ferimento possa
ocultar. Partindo-se do principio de que os mitos, assim como os sonhos, estejam submetidos a rigida
economia que envolve a todas as producdes da ordem simbolica, e por isso jamais admitam elementos
supérfluos em sua construcao, que mensagem se esconderia por tras dessa figura claudicante? O que
significaria entdo esse ferimento infligido nos pés do heroi?

Supondo-se que alguém veja essa caracteristica de Edipo como incidental, o que fazer com a
etimologia dos nomes de seus antepassados? O nome de seu pai Laio () pode ser traduzido como
“torto, esquerdo”; ja o nome de seu avo, Labdaco significa “coxo”. Portanto, essa problematica
dos pés ndo diz respeito unicamente ao her6i em questao, mas igualmente a seus ancestrais num espaco de
trés geracoes.

FEdipo ndo constitui a tnica figura mitolégica que apresenta um ferimento em seus membros
inferiores, e, como veremos no capitulo seguinte, ndo sao poucos os deuses e herois a ele solidarios
nesse problema. Nio tivesse a figura claudicante de Edipo o poder de excitar nossa curiosidade quanto a
sua simbologia, certamente a etimologia dos nomes de seu pai e seu avo o teria feito. Tanto Ldbdaco
quanto Laio sdao nomes que iniciam pela letra lambda. Essa letra, na sua forma maituscula (), pode
representar dois pés na posicdao en dehors, propria de quem tem um andar defeituoso;[2]na forma
minascula (), lembra a figura de um homem curvado, que recebe um ferimento na regido inferior; essa
figura curva aponta para o significado do nome Laio, que é “torto”, e a sua inclinacdo para a esquerda
sugere a outra significacdo possivel para o mesmo nome, “esquerdo”. No mais, o nome dessa letra vem
formar o nome Ldbdaco, que, como ja vimos, significa “coxo”.

Esses nomes devem ser antes de tudo encarados como alcunhas, apelidos que aludem, num nivel
concreto, a uma deformacdo nos membros inferiores dos que assim foram chamados; ndo obstante,
partindo do principio de que os mitos sdo narrativas simbdlicas, esta caracteristica imputada a tais
personagens deve abrigar uma mensagem velada, cuja interpretacdo constituir-se-a na nossa meta daqui
por diante, e sua consecucdo dependera de alguns estudos preparatérios. Em primeiro lugar, nos
ocuparemos da estrutura da tragédia grega, para compreender o que seja um her6i e o papel por ele
desempenhado dentro do contexto tragico.



A tragédia.

Meu amigo, se sabes o que fazes, és feliz; mas se ndo sabes, és um maldito e um
transgressor da Lei.

Codex Bezae ad Lucam, 6:4

A tragédia tem sua origem no culto a Dioniso (Baco). Segundo a tradicdo, o deus teria ensinado o
cultivo da vinha aos homens em lcério, na Atica. Um bode teria destruido algumas parreiras, sendo por
isso punido com a morte; os homens arrancaram a pele do animal, e comecaram a dancar sobre ela e a
beber até desmaiar. Mais tarde adquiriu-se o costume de premiar quem fosse mais resistente e
conseguisse dancar e cantar até o alvorecer; o prémio consistia em pedacos da carne do bode, que era
comida molhada no vinho.

A palavra tragédia vem de trdgos (bode), mais oidé (canto): é um canto dirigido ao bode sagrado,
representante do proprio Dioniso. Diz o mito que certa vez o deus, para fugir dos Titds, teria se
transformado em bode. As razdes para seu sacrificio vao muito além da referida acima. O bode constitui-
se num conhecido simbolo da fertilidade; em muitas culturas, seu sacrificio tem um carater de expiacao,
de onde a expressao bode expiatorio; sua morte teria 0 dom de livrar a coletividade de suas culpas e
males.

Os devotos de Baco, ao ingerir o vinho, representante do sangue divino, entravam em ékstasis
(éxtase) e enthusiasmds (entusiasmo). A palavra Ekstasis refere-se a sair de si, transcender os limites da
condi¢do humana; enthusiasmos, por sua vez, retrata o processo através do qual o homem é invadido,
“possuido” pelo espirito da divindade. Esses dois processos transformavam o homem comum, profano (a
quem os gregos chamavam dnthropos), em um iniciado (a quem denominavam anér), o homem consciente
de si mesmo. Ao se deixar possuir por esse transporte divino, constitui-se o devoto em um hypocrités (o
Ator), “aquele que finge”.

Na tragédia o ator representa cada um de nos, numa trama “exemplar”, na qual somos colocados
pela divindade e levados a experimentar o drama da fragilidade e vulnerabilidade da existéncia humana
frente a seus designios. Os atores usavam mascaras durante toda a funcdo, jamais descobrindo seus
rostos, numa encarnacao perfeita do papel a eles conferido. Esse tipo de mascara foi chamado pelos
latinos de personna, de onde vém palavras como pessoa ou personalidade. A mensagem que podemos
pressentir € a de que todos nos parecemos desempenhar um papel predeterminado no mundo,
representando pelo palco, e levados a ocupar um lugar preexistente a ndés mesmos, reservado pelo
destino. Embora tais ideias possam parecer estranhas a maioria de nos, para os antigos gregos o destino é
uma forca que esta acima dos proprios deuses, jamais podendo ser alterado mesmo por estes, quando
muito podendo ser evitado.

Entretanto, a tragédia somente se caracteriza como tal se o individuo faz-se consciente do processo,
se 0 dnthropos toma-se dner, o iniciado. LESKY (1976) afirma:

“Um terceiro requisito do tragico tem validade geral e, no entanto, é especificamente grego. O
sujeito da acdo tragica, o que esta enredado num conflito insoltivel deve ter elevado a sua
consciéncia tudo isso e sofrer tudo conscientemente. Onde uma vitima sem vontade é conduzida
surda e muda ao matadouro ndao ha impacto tragico” (p. 27).

A tragédia representa a um sé tempo a rebeldia do personagem contra os designios divinos, e a
inexorabilidade do destino contra o qual ele se rebela, conforme o conceito estoico de Séneca: Ducunt
volentem fata, nolentem trahunt (Os fados guiam a quem se deixa levar, e arrastam a quem resiste).[3]

O heréi é, como ja dissemos, uma figura “exemplar”, uma espécie de representante da condicao
humana frente ao universo e aos deuses. Ai encontramos um paradoxo: o her6i transcende o comum por



representar a condicao do homem comum, faz-se imortal porque se da em sacrificio, ascende a bem-
aventuranca por causa de uma maldicdo, e se faz vitorioso quando perde a batalha contra seu proprio
destino. E aquele que, ao confrontar-se com a divindade, adquire o direito de ingressar a uma dimensio
superior da propria consciéncia, através do sofrimento.

Esse sofrimento denomina-se pdthos; a forma de reagir a ele, o comportamento do heréi (éthos),
proporciona a descoberta do bem e do mal (mdthos), o que leva a purificacdao ou catarse (kdtharsis).
Através do sofrimento imposto pelo destino, o her6i desenvolve uma atitude (prdxis), de onde se origina
e sobre a qual se organiza a acdo (drama).O mais importante na tragédia, o conflito entre homem e
divindade, chama-se dgon, cuja seqiiéncia denomina-se agonia.

Em ultima analise, e dentro do que mais nos interessa aqui, a tragédia trata de um processo
iniciatico pelo qual o deve passar para atingir a condi¢ao de heroi, do qual trataremos no decorrer de
todo este trabalho com vistas a levantar um dos infinitos véus que cobrem o misterioso universo do mito.



Hybris, a Desmedida.

Sei que a divindade esta sujeita a inveja e a
instabilidade.

Sélon

Os devotos de Baco, como ja dissemos, ao se embriagar, eram tomados pelo ékstasis (éxtase) e pelo
enthusiasmos (entusiasmo), que proporcionavam uma diluicdo dos limites entre homem e divindade,
entdo fundidos num unico ser. Estavam ultrapassados os limites da condicdo humana, a medida atribuida
a todos os mortais, a qual os gregos denominavam Métron. O homem comum, o dnthropos, tomava-se
dner, o iniciado, ao superar seu proprio Métron; a esse processo era dado o nome de Hybris, a
Desmedida. Segundo ELIADE (1978),

“A Hybris provoca uma loucura temporéaria” (Ate) que cega a vitima e a leva ao desastre. Isso
significa que a Hybris e o seu resultado, a Ate, sdo os meios pelos quais se realiza em certos casos
a Moira, a porcao de vida atribuida por ocasido do nascimento desses mortais ambiciosos ou
simplesmente iludidos pelo ideal da “exceléncia” (Tomo I, p.93).

BRANDAO (1980), por sua vez, descreve o processo desencadeado pela Hybris da seguinte
maneira:

“Essa ultrapassagem do Métron pelo hypocrités é uma démesure, uma Hybris, isto €, uma violéncia
feita a si proprio e aos deuses imortais, 0 que provoca a Némesis, o ciume divino: o aner, o ator, o
heréi torna-se émulo dos deuses. A punicdo é imediata: contra o heréi é lancada Ate, a cegueira da
razdo; tudo que o hypocrités fizer, realizalo-4 contra si mesmo (Edipo, por exemplo). Mais um
passo e fechar-se-do sobre ele as garras da Moira, o destino cego” (p.10).

Em resumo, todo homem tem seu Métron (a medida ou limite de cada um), cuja ultrapassagem
significa incorrer na Hybris (a Desmedida), que por sua vez desperta Némesis (o citime divino), que leva
a Ate (a cegueira da razdo), pela qual se desencadeia a Moira (o destino, a sina), da qual ndo se pode
escapar.

METRON — HYBRIS — NEMESIS — ATE — MOIRA

Temos falado até aqui sobre erro, ira divina e puni¢cdo, sabendo que estas expressoes, se tomadas
em seu sentido concreto, poderdao dar margem a equivocos. Em primeiro lugar, esclareca-se que a reacao
divina nada tem a ver com a ideia de castigo por um pecado, conceito este totalmente estranho aos
antigos gregos. A Hybris nao é um pecado, e sim um expediente necessario para o encontro do homem
com o divino, e para compreender o porqué da “punicao” por ela desencadeada precisaremos defini-Ia
com cuidado.

Partindo do conceito de Métron, sabemos que ele representa a medida de cada um, o limite préoprio
do ser humano, uma fronteira cuja ultrapassagem significa adentrar a dimensdao do divino. Portanto,
incorrer na Hybris equivalera sempre de algum modo a uma tentativa de equiparar-se a divindade; esta
é a Unica atitude capaz de despertar a reacao divina, que tem seu prototipo simbdlico em uma paixao
humana, o citime, embora nem de longe se resuma a este tltimo. Para ilustrar como esse processo aparece
nas lendas e mitos, citaremos abaixo alguns exemplos de incorréncia na Hybris por parte dos
personagens da Mitologia Grega:

Cassiopeia, mde da princesa Andromeda, ousou comparar sua beleza a das Nereidas, divindades
marinhas, e foi punida por Poseidon (Netuno), que enviou as praias de seu reino um monstro terrivel.

O satiro Marsias resolveu um dia competir com Apolo sobre quem produziria melhor musica e
acabou esfolado pelo deus.



Niobe, esposa do rei Anfion, foi punida com a morte de seus filhos por haver um dia se gabado de
ser mais fértil que a deusa Leto (Latona).

Aracne ousou dizer-se melhor fiandeira que a deusa Atena (Minerva), e foi por isso transformada
em aranha.

Os gigantes Ifialto e Oto resolveram alcancar o céu através de varias montanhas superpostas (0
equivalente grego da Torre de Babel) e foram fulminados por Zeus.

Sisifo, rei de Corinto, entre muitos motivos, foi castigado por tentar imitar a Zeus numa tempestade,
passando uma carruagem sobre placas de bronze, de maneira a produzir um ruido semelhante ao do
trovao.

Este dltimo exemplo é s6 uma pequena amostra de uma questdo que deveremos explorar mais tarde:
algumas vezes, os mortais sao punidos simplesmente por imitar um gesto divino. Sem duvida, a ousadia
ou arrogancia aparecem na atitude de Sisifo, que tenta por esse recurso igualar-se a Zeus; porém, como
deveremos verificar mais adiante, a incorréncia na Hybris encontra paralelo nos rituais sagrados, como
gestos que se fundamentam num proposito de aproximar homem e divindade. Paradoxalmente, vemos que
sdo justamente os atos sagrados que tétm o dom de despertar a colera divina, apesar de a principio se
constituirem em expedientes destinados a agrada-la. Para resolver essa aparente contradicao, dispomos
de um longo trajeto pela frente, e antes de percorré-lo necessitaremos comentar alguns pontos ainda nao
suficientemente claros.

Apesar da diversidade dos exemplos apresentados, onde os protagonistas tentam equiparar-se a
divindade desde no campo da beleza ao da habilidade manual ou artistica, estes parecem consistir em
exemplos metaféricos de uma unica esséncia. Em ultima analise, s6 haveria uma unica forma de se fazer
semelhante aos deuses, que é obtendo o conhecimento. Encarando o problema sob este angulo, a tnica
maneira de se incorrer na Hybris é através da Gnosis, o Saber. “Conhece-te a ti mesmo”, dizem os
gregos; “Nao saias, € no interior do homem que habita a verdade”, afirmam os alquimistas; esse é o tnico
caminho que pode levar ao divino. Somente o Saber pode dissolver as fronteiras entre os homens e os
deuses; por conseguinte, conforme se pode observar nos mais diversos mitos, tal expediente tem a virtude
de despertar a Némesis, o ciime divino, fator que ora exige um estudo mais detalhado.

A principio, apresentamos a Némesis simplesmente como “ciime divino”, que acarretaria uma
punicdo a quem o despertasse; contudo, convém ndo perder de vista a natureza metaforica de todos esses
conceitos mitologicos. Neste momento, faz-se necessario alargar nossa visao para melhor compreender a
mentalidade pré-crista, cuja nocao do divino ndao coincide com a atualmente difundida.

Em primeiro lugar, os antigos gregos desconheciam uma divindade que tivesse o mal como atributo;
nao se conhecia nada parecido com a ideia de diabo. A palavra deménio vem de daimon, que pode ser
entendida simplesmente como “divindade”, em nada indicando uma funcao ligada as forcas do mal. O
conceito de pecado era igualmente desconhecido; embora alguns mitos possam nos induzir ao contrario, a
ideia de uma divindade que se ofende com nossos atos cometidos contra outrem se refere ao mundo
judeu-cristdo, em nada se associando ao pensamento helénico. A divindade podia se ofender devido a
uma promessa ou homenagem nao cumpridos, ou mesmo pelo fato de alguém nao respeitar os valores
presididos por essa mesma divindade. Por exemplo, era possivel ofender a Afrodite (Vénus) ao se
rejeitar o amor e o sexo. Mas nada disso se aproxima da nocao de pecado tal como a conhecemos.

O mesmo ndo se dava quanto a ideia de tentagdo, exceto que, na auséncia de uma entidade
especializada nessa tarefa, eram os proprios deuses que a exerciam. Além do mais, essa tentagao nao era
efetuada simplesmente para perder o individuo; ao contrario, ela induzia a atos necessarios a conquista
da iniciacdo. Mais do que arruinar, a acdo dos deuses experimentava o homem, e o levava a seus ultimos
limites em direcdo do conhecimento de si mesmo. A ideia do Deus tentador é perfeitamente familiar a
Biblia, e poderemos encontra-la, por exemplo, em:



“Eu, porém, endurecerei o coracao do Fara6 e multiplicarei na terra do Egito os meus sinais e as
minhas maravilhas. Mas Faraé ndo vos ouvira; e eu porei minha mao sobre o Egito, e tirarei os
meus exércitos, o meu povo, os filhos de Israel, da terra do Egito, com grandes prejuizos” (Exodo

7:3).
Outras passagens sao Eclo. 44:21, Jdt. 8:22, I Mac. 2:52, e Jo. 13:26. A proépria oracao do Pai
Nosso, tao conhecida dos cristdaos, reza no seu texto original -... “e nao nos induzas a tentacao, mas livra-

nos do mal”. A adulteracdo da frase para “ndo nos deixeis cair em tentacao...” foi efetuada tardiamente
pela Igreja, e por motivos 6bvios.

O Velho Testamento oferece-nos uma narrativa que podera ajudar a exemplificar o esquema
apresentado, que € o episodio da expulsdo do Paraiso. Adao e Eva, tentados pela serpente, foram levados
a provar o fruto da arvore da Ciéncia do Bem e do Mal, motivo pelo qual foram castigados por Deus
(Yaveh). Se pusermos de lado os principios maniqueistas do pensamento cristao, veremos em Yaveh e na
serpente uma divindade tnica, & qual atribuiremos todas as acdes empreendidas. E a mesma divindade
que tenta o casal através da seducdo de Eva, acenando-lhes com a possibilidade de se tornarem “iguais
aos deuses, conhecendo o Bem e o0 Mal” (Geén. 3:5).

Essa pretensdo de equiparar-se a divindade, e a atitude tomada com vistas a tal objetivo (comer o
fruto proibido), corresponde ao conceito de Hybris ha pouco apresentado. Uma vez dado esse passo
decisivo, dele ndo se pode retroceder, assim como ndao se pode recuperar a inocéncia perdida. Tal gesto
provoca a Némesis, expressa claramente no Génesis 3:22:

“Depois disse lahweh Deus: ‘Se o homem ja é como um de nés, versado no bem e no mal, que
agora ele ndo estenda a mao e colha também da arvore da vida, e coma e viva para sempre”.[4]

Nesta dltima passagem, podemos perceber que a divindade se refere a si mesma como “nés”. No
Génesis, uma espécie de cOpia de textos babilonios muito mais antigos, ainda ndo ha uma nocao clara de
um Deus unico, e sim de varias divindades, os Elohim, que as traducoes a partir da Vulgata preferem
alterar arbitrariamente para “Deus”, ou “Senhor”, de modo a confundir essas antigas divindades com o
Yaveh dos judeus e dos cristaos, que so viria a ser estabelecido como o Deus unico a partir do século VI
a.C., por influéncia persa. Sdo esses deuses que se preocupam com a possibilidade de o Homem vir a se
tornar um seu igual, tal como procedem quaisquer divindades das antigas religides. A Mitologia Grega,
por sua vez, apresenta muitos exemplos da tentacao divina, dentre os quais destaca-se a passagem da
Odisseia (Rapsddia XX), em que a deusa Atena induz os pretendentes de Penélope a irritar Ulisses,
sendo por esse motivo assassinados pelo heroi.

Némesis parece constituir o centro da trama: sdao os deuses que insuflam no homem o desejo
proibido, e induzem ao delito; ato continuo, “punem” a ousadia, possibilitando através desse processo a
obtencdo do conhecimento e da condicdo de iniciado. Como poderemos observar tanto na Biblia quanto
nos mitos, lendas e contos de fadas, o protagonista é induzido a um erro que, se nao fosse cometido, nao
possibilitaria sua conquista. Esse erro é denominado Felix Culpa (Feliz Culpa) por Santo Agostinho, ao
definir o pecado de Adao e Eva, por ter valido ao homem a Redencao.

Desse modo, ndo possuem aqui as puni¢oes divinas o significado que se costuma atribuir-lhes
ordinariamente. Enxergar as provacoes impostas aos herois como castigos equivale a considerarmos as
barreiras que se antepoem aos atletas nas corridas de salto como punicoes, e lembram-nos a anedota em
que uma ingénua velhinha sugere que se dé a cada jogador de futebol uma bola, para que ndo tenham que
disputa-la entre si. Toda conquista envolve a superacdo de obstaculos; o sofrimento do herdi consiste no
preco pago para obter a iniciacdo, assim como atingir o cume de uma montanha exige o sacrificio do
alpinista: Ad astra per aspera (Chega-se aos astros através das dificuldades), diz o ditado romano. A
visdo da Némesis como manifestacdo de ciume, desse modo, ndo passa de mera projecao de uma paixao
humana, que oculta seu verdadeiro significado.



Ha ainda, quanto a este assunto, um engano possivel de ser cometido: a formula Métron — Hybris
— Némesis — Ate — Moira ndo precisa e ndo deve ser vista como a descricdo de um processo linear. O
fato de ela ter sido assim apresentada ndo significa que o processo comece na Hybris (0 Métron é apenas
a medida de um limite) e termine na Moira. Esse esquema deve ser encarado como a descricao de um
movimento circular, onde é tanto possivel quanto inttil tentar estabelecer o inicio e o término do mesmo.
Podemos, por exemplo, estabelecer que tudo se inicia pela Némesis, visto que o homem sO comete o
“delito” insuflado pela divindade; podemos também dizer que tudo principia na Ate, indutora do erro,
que se nao fosse cometido nada viria a ocorrer; por outro lado, temos o direito de tudo centralizar na
Moira, pois a vida do hero6i e o proprio “erro” que ele vem a cometer ja estao, segundo o conceito grego
de destino, predeterminados.



A culpa tragica.

Ai do mundo, por causa dos escdndalos, porque é necessario que haja escandalos, mais ai
daquele por quem vem o escandalo! Portanto, se a tua mdo ou teu pé te escandalizar, corta-o, e
atira-o para longe de ti; melhor te é entrar na vida coxo ou aleijado, do que, tendo duas mdos ou
dois pés, ser langado no fogo eterno.

Mateus, 18:7

Estudando o processo descrito no item precedente, podemos perceber que o heréi, ao incorrer na
Hybris, o faz cometendo um suposto erro, um gesto temerario que o coloca frente a frente com a ira
divina. A esse “erro” Aristoteles denomina hamartia, que se pode traduzir como “falha”, advertindo-nos,
no entanto, que esta ndo consiste numa falha moral. Portanto, se o her6i sofre alguma desgraca, isso nao
se deve a uma culpa moral e sim por haver incorrido na hamartia, conceito esse que estudaremos a
seguir, comecando pelas palavras de Albin LESKY (1976):

“Numa passagem do capitulo XIII da Poética, citada anteriormente, Aristoteles assinala que a
plasmacdo correta e eficaz do tragico surge quando a queda de uma posicdao de fortuna e prestigio
se da por uma ‘falha’ (hamartia). No entanto, com todo o cuidado que se possa pretender, preveniu
ele contra uma interpretacdo erronea que tomasse a palavra no sentido de culpa moral, pois na
mesma frase diz expressamente que, neste caso, a queda tragica ndo deve ser causada por uma falha
moral. E tdo importante é para ele essa afirmacdo que, algumas linhas adiante, onde fala da
necessidade de uma reviravolta que leve da fortuna a desgraca, repete com insisténcia: essa
reviravolta ndo deve produzir-se com base em uma deficiéncia moral, mas deve ser a conseqiiéncia
de uma grave ‘falha’ (hamartia)” (p. 35).

E mais adiante, no mesmo texto:

“Ndao é tdo simples quanto crer que a hamartia, como erro sem culpa, se contraponha ao crime
condenavel moralmente; devemos antes supor, seguindo o pensamento antigo, que aceitar uma culpa
que subjetivamente ndo é imputavel, e que no entanto objetivamente existe com toda gravidade, é
odiosa aos homens e aos deuses, podendo empestear um pais inteiro. Basta lembrar Edipo para
preencher o que foi dito de um conteudo inteiramente concreto e inteiramente grego.”

O conceito de hamartia é fundamental para a compreensao do tragico. Dentro do pensamento judeu-
cristao, € dificil conceber uma falta sem se pensar em pecado, uma acao abominavel diretamente dirigida
contra a divindade, e entender uma reacao divina que ndo consista uma vinganca apaixonada contra esse
mesmo ato. Tal preconceito pode induzir os estudiosos dos mitos a incorrer em diversos equivocos, ao
levarem para o campo da moral os atos dos personagens mitologicos, assim como a acdo divina
concernente a estes. Embora ainda ecoem em nossos ouvidos as palavras de Aristdteles, insistem alguns
em entender a maldicdo que recai sobre Laio como um castigo por um gesto imoral (um rapto com
propésitos homossexuais), ou em tentar retirar de Edipo a responsabilidade por seus atos alegando
auséncia de intencdo em suas acoes supostamente condenaveis. FREUD (1913) demonstra preocupacao
com este problema em Totem e Tabu:

“O senso de culpa no caso dos tabus ndao é de modo algum diminuido se a violacdo ocorrer sem ser
premeditada. Um paralelo interessante é encontrado na Mitologia Grega: a culpa de Edipo ndo foi
mitigada pelo fato de nele haver incorrido sem o seu conhecimento e até mesmo contra a sua
intencao” (p. 90).

Mais adiante, no mesmo texto:



“O Herdi da tragédia deve sofrer. Até hoje isso continua sendo a esséncia da tragédia. Tem de
conduzir o fardo daquilo que era conhecido como 'culpa tragica’; o fundamento dessa culpa ndo é
facil de descobrir, porque, a luz de nossa vida cotidiana, muitas vezes ndao ha culpa alguma” (p.
184).

Como podemos perceber, a hamartia pertence a um registro diferente do conceito de pecado; a
reacao desencadeada, por sua vez, nao consiste num castigo. Esse tipo de concepcao advém da projecao
das paix0es humanas num contexto que delas prescinde totalmente; equivale a fantasia dos poetas, que
emprestam sentimentos de ira ao céu tempestuoso, ou de paz as aguas de um lago sem ondas. A hamartia,
longe de constituir-se num erro de fato, leva a Felix Culpa de que falamos anteriormente, sem a qual é
impossivel atingir-se a iniciacdo; a presenca ou ndo da intencionalidade nos atos do heréi, ao contrario
do que acontece dentro dos valores cristdos, nao altera em absoluto o desenvolvimento do processo,
sendo totalmente indiferente a tragédia. Ela é a “falha” que vem desembocar na Hybris, a Desmedida,
esta sim o unico fator capaz de provocar a reacao divina, e a detonadora do processo tragico.

Ao longo de todo este trabalho, teremos diversas oportunidades de comprovar a mesma ideia por
meio da analise de alguns mitos cuja aparéncia concreta proporciona a ilusdo de se tratarem de
“pecados” cometidos por seus protagonistas; depois disso, ndo mais necessitaremos depender de
acreditar ou ndo nas palavras de Aristoteles, e sim chegar a essa mesma constatacdao através da
experiéncia. Neste momento, porém, baseados no apresentado até aqui, devemos concentrar-nos em
relacionar as seguintes caracteristicas referentes a Culpa Trdgica:

a) A hamartia, em vez de um erro que se deva evitar, ¢ imprescindivel para o
desencadeamento do processo tragico, e conseqiientemente para a iniciagao.

b) E uma “falha” desprovida de contetido moral, ao menos no sentido em que estamos
acostumados a compreendé-lo.

c) Areacdo divina a essa falha tampouco se constitui num castigo.

d) O homem é induzido a cometer essa falha pela prépria divindade. Esta, a0 mesmo tempo
em que a ele antepGe obstaculos, através dos mesmos possibilita sua transformagcdao em heroi
ou iniciado.

e) Mesmo que suas acOes nao sejam intencionais, ndo fica o herdi livre de seu destino, nem
tem sua suposta culpa diminuida. Por outro lado, enquanto no nivel individual essa “falha”
desencadeia o processo iniciatico, dentro do contexto coletivo ela possibilita que o heroi, na
condicdo de “eleito”, assuma as faltas de todos e venha a expia-las através de seu proprio
sofrimento (funcao do bode expiatorio).

No que foi exposto até aqui, aparece como uma nota marcante a necessidade do sofrimento para o
desenvolvimento do tragico; esse sofrimento, a0 mesmo tempo em que consiste no preco a ser pago pela
iniciacdo, é igualmente o instrumento necessario para se poder obté-la.



II



OS DEUSES E HEROIS ALEIJADOS

A proposito de Zeus, Eudoxio nos diz que os mitologos egipcios contam que esse deus
nasceu com as penas aderidas uma a outra, ndo podendo andar e que, envergonhado,
vivia solitdrio. Porém Isis abriu e separou estas partes do seu corpo, facultando-lhe
poder andar, dgil e reqularmente.

Plutarco, Os Mistérios de Isis e Osiris — § 62.



Deuses e herois feridos nos membros inferiores.

Ora, Jonatas, filho de Saul, tinha um filho aleijado dos pés. Este era da idade de cinco anos (...)
e sucedeu que (...) ele caiu, e ficou coxo. O seu nome era Mefiboset.

2 Samuel, 4:4

O caso de Edipo, o herdi de pés feridos, longe de ser tnico entre os personagens da Mitologia
universal com os membros inferiores defeituosos, encontra muitos paralelos em diversas lendas e mitos
das mais variadas culturas. Somente na Mitologia Grega podemos citar:

Aquiles: recém-nascido, sua mae Tétis mergulhou-o no rio Estige, tornando seu corpo invulneravel.
Como tivesse segurado o menino por um dos calcanhares, este dltimo ficou excluido das virtudes
proporcionadas pelas aguas sagradas, tornando-se seu unico ponto vulneravel (o calcanhar de Aquiles).
Foi morto pelo principe Paris, com uma flechada nesse mesmo local.

Belerofonte: o mais famoso her6i de Corinto, matador da Quimera. Um dia teve a audacia (Hybris)
de pretender alcancar o cume do monte Olimpo, morada dos deuses, montado em seu cavalo alado,
Pégaso. Zeus, irritado com a ousadia, enviou um moscardo, cujas picadas atormentaram de tal modo o
animal que este acabou atirando seu condutor ao solo. Terminou seus dias paralitico e cego, mergulhado
na mais negra melancolia.

Eneias: depois de Heitor, o maior dos herois troianos, e principal protagonista da Eneida, de
Virgilio. Em uma das batalhas descritas no famoso poema, foi atingido “por uma flecha alada e
sibilante”. Embora o autor ndao especifique o local do corpo atingido, ao descrever a planta com a qual a
deusa Afrodite (Vénus) cura sua ferida, afirma que a mesma “nao é desconhecida das cabras selvagens,
quando as flechas voadoras se fixam nos seus flancos” (Eneida, Livro XII). Num mural descoberto em
Pompeia vemos a imagem de Eneias ferido na coxa direita, sendo tratado por um médico.

Filoctetes: amigo de Hércules, recebeu deste as flechas envenenadas com o sangue de Hidra de
Lerna. Tendo deixado cair uma dessas setas acidentalmente sobre o pé, ou, segundo outra versao, picado
por uma serpente, adquiriu no local uma chaga repugnante. Apés tormentos atrozes sofridos durante nove
anos, foi finalmente curado pelo médico Macaon. Foi o responsavel pela morte de Paris.

Heitor: filho do rei Priamo e o maior heréi da raca troiana. Foi morto por Aquiles, que lhe perfurou
0s pés, perpassou uma corda atraveés dos orificios, e, atando-a a seu carro, arrastou-o até 0 acampamento
dos aqueus. Sua morte deu-se pouco antes da do préprio Aquiles.

Héracles: mais conhecido como Hércules, e o maior de todos os heroéis gregos. Embora ndo se lhe
atribua declaradamente um defeito nos pés, podemos distinguir uma passagem bastante significativa
dentre suas aventuras, quando da matanca do monstro conhecido como a Hidra de Lerna. Enquanto o
herdi entretinha-se com o combate, a deusa Hera (Juno) enviou um enorme caranguejo que lhe picou o
calcanhar.

Jasdo: chefe da expedicdo dos Argonautas, uma das mais belas narrativas da Mitologia. Ao
atravessar um corrego, perdeu uma de suas sandalias, conforme uma antiga profecia. A perda do calcado,
como veremos mais a frente neste trabalho, adquire o mesmo significado de um ferimento no pé, pois
confere ao personagem, do mesmo modo, um andar irregular.

Menelau: marido de Helena, esta por sua vez o motivo da guerra de Troia, e um dos chefes da
expedicao que destruiu a famosa cidade. Foi flechado no quadril por um soldado troiano enquanto
travava um combate singular com Paris, o raptor de sua esposa.

Orion: famoso cacador. Ao tentar violentar Mérope, filha de Enopido, ou a propria deusa Artemis
(Diana), foi cegado pela deusa. Em outra versdo, acabou picado no pé por um escorpido, cuja ferida



causou-lhe a morte. Algoz e vitima foram transportados para o céu, onde sob a forma de constelagdes
perpetuam o drama terreno: a constelacio de Orion persegue a lua (Artemis), tendo a seus calcanhares a
constelacdo de Escorpido. Ha outras versdes quanto as peripécias do gigante apaixonado, que
reservaremos para outra secao deste trabalho.

Paris: o raptor de Helena, e responsavel pela eclosao da guerra de Troia. Foi morto por Filoctetes
com uma flechada na virilha.

Sansdo: segundo a tradicdo judaica, esse her6i tinha ambos os pés comprometidos.[5] No entanto,
quando o espirito de Deus veio sobre ele, Sansdo tornou-se capaz de atravessar com uma passada de
Zora a Estaol.[6]

Télefo: filho de Hércules e rei da Misia. Quando os gregos, em expedicdo contra Troia,
desembarcaram em seus dominios, o heréi lhes opos resisténcia. Perseguido por Aquiles, prendeu o pé
num cepo de videira e foi ferido na coxa pelo herdi.

Turno: heréi rutulo, inimigo de Eneias no famoso poema de Virgilio. Em um confronto com este
ultimo, levou um golpe de espada na coxa, sendo em seguida degolado pelo rival.

Ulisses: também chamado Odisseu, inspirador do grande poema de Homero, a Odisseia. Participou
com destaque da guerra de Troia. Ainda jovem, foi ferido por um javali a altura do joelho. A cicatriz
adquirida no acidente possibilitou que sua ama Euricleia o reconhecesse, apos vinte anos de auséncia,
enquanto lhe lavava os pés.

Perifetes: famoso bandido, filho de Hefesto, o deus coxo. Foi morto por Teseu. Era temido por usar
uma clava de bronze, que também utilizava como muleta devido a um defeito congénito que possuia nas
pernas.

Locro: rei dos léleges, aos quais deu o nome de locros. Decidindo estabelecer-se em outro pais,
consultou um oraculo sobre a questdo, e foi aconselhado a parar no local onde fosse mordido por “uma
cadela de madeira”. Passando a oeste do Parnaso, pisou no espinho de uma roseira brava (em grego =
“espinho de cdo”). Vendo no acontecimento o cumprimento da profecia, fixou-se nesse pais, dai por
diante denominado Lécrida.

Orestes: filho de Agamémnon. Morreu picado por uma serpente no calcanhar, com a idade de
noventa anos.

Tersites: participou da guerra de Troia. Embora ndo tenha sido um heréi, ficou imortalizado na
Iliada por ter sido morto por Aquiles. Era zanaga e coxo.

Epito: filho de Elato. Ao participar de uma cacada, foi picado por uma serpente e morreu. Este
personagem sera estudado mais adiante, o que lhe conferira o direito de figurar nesta lista.

Mopso: célebre adivinho, filho de Ampix. Participou da expedicao dos Argonautas. Morreu picado
por uma serpente.

Canopus: piloto de Menelau, herdi ja citado nesta lista. Morreu picado por uma serpente e deu seu
nome a cidade de Canope, e a estrela da constelacdao de Argo. Para alguns, Canopus é a imagem do deus
egipcio Osiris, que conforme veremos também se associa a simbologia ora em estudo; identificado com a
agua do Nilo, teria sido uma divindade fluvial.

Quiron: o mais virtuoso dos centauros, e mestre de grande parte dos herdis gregos. Era imortal e um
dia feriu-se num pé com uma das flechas envenenadas de Hércules, adquirindo uma chaga incuravel.

Entre os deuses, temos:

Zeus: o senhor dos deuses gregos, equivalente ao Jupiter dos romanos. Num confronto com o gigante
Tifon ou Tifeu, teve os tenddes dos bracos e das pernas cortados pelo adversario. Além disso, ha o
interessante testemunho de Plutarco, citado na epigrafe deste capitulo.

Ares: deus da guerra, equivalente ao Marte dos romanos. Num combate singular com Hércules,
recebeu do her6i um golpe de espada em sua coxa. Em outra ocasiao, foi ferido no flanco por Di6émedes.

Hefesto: o deus ferreiro, equivalente ao Vulcano dos romanos. Segundo uma versdo, era coxo de



nascenca; segundo uma outra, ao interferir numa briga entre Zeus e Hera, seus pais, foi atirado do alto do
Olimpo até o chao, tomando-se entdo aleijado.

Dentre as figuras femininas da Mitologia grega, temos ainda Euridice, mulher de Orfeu, picada no
calcanhar por uma serpente, e Hespérie, filha do rio Cebren, que morre da mesma maneira. A deusa
Afrodite (Vénus), ao tentar salvar seu amante Adonis, fere um dos pés num espinho. As Preces,
divindades alegoéricas encarregadas de reparar a acao de Ate, a deusa que personifica o Erro, eram tidas
COmo coxas.

A figura do deus ou herdi coxo aparece ainda com profusao nas outras Mitologias. Citaremos alguns
a guisa de exemplo. Krishna foi morto a beira de um rio com uma flechada no calcanhar; Mani era coxo;
o mesmo se dava com Sigurd e Weland na Mitologia nordica (este tltimo era ferreiro, como Hefesto). Na
Mitologia hurrita-hitita, Anu é ferido nos joelhos, e Ulikummi teve os pés serrados; na Mitologia egipcia,
temos o deus Ra, picado no pé por uma serpente; Horus, que é apresentado “pisoteando serpentes e
domando escorpides” nos textos sagrados do Ciclo do Delta; segundo Plutarco, sob o nome Harpocrates,
esse filho de Isis e Osiris teria nascido com “as pernas débeis”;[7] o préprio Osiris, por sua vez, teve um
pé devorado por um crocodilo; Anti, o barqueiro que transportou Isis em seu bote, teve suas pernas
cortadas pelos deuses.

Apuleio alerta que “quando uma boa parte da abobada infernal estiver percorrida, encontraras um
asno coxo carregado de lenha e um arrieiro que coxeia como ele”. Na epopeia de Gilgamesh, o herdi
Enkidu arrancou a coxa de um touro celeste, lancando-a diante da deusa Ishtar; como punicao por seu ato,
foi morto com o mesmo ferimento que impingira ao animal sagrado. Este ultimo episddio lembra-nos a
atitude do rei Cambises ao matar o boi Apis, morrendo logo em seguida por um golpe na coxa.

Temos ainda personagens feridos na virilha, tais como Adénis, Atis ou Tamuz. Na Mitologia egipcia
temos Seth e Tifon. A simbologia referente ao ferimento na virilha, flanco ou quadril, como veremos mais
adiante, apresenta uma intima ligacdo com a dos ferimentos nas coxas e pés.



A ocasiao do ferimento.

E um homem lutou com ele até surgir a aurora. Vendo que ndo o dominava, tocou-lhe
na articulagdo da coxa, e a coxa de Jaco se deslocou enquanto lutava com ele.

Geénesis, 32:25

Parece, depois de termos discorrido sobre os ferimentos infligidos aos herdis em seus membros
inferiores, ser mais produtivo primeiramente focalizar nossa atencdo na maneira e no momento em que
isso acontece. Neste item, atentaremos somente para o caso de Edipo em particular, deixando os outros
herdis para ser estudados em ocasido mais adequada.

Sabemos pela lenda que Laio, decidido a livrar-se do proprio filho, entregou-o para ser exposto no
Monte Citeron apds perfurar-lhe os pés com um cravo. Outras fontes, no entanto, trazem uma versao
diferente para o abandono de Edipo, na qual ele teria sido lancado nas 4guas (como Perseu, Moisés,
Romulo e Remo, e muitos outros) dentro de uma arca, da qual teria sido resgatado ainda com vida.
Inclusive, esta se constitui na versao mais antiga do mito, o que permitiria que alguns estudiosos a
considerassem “mais importante”. Este, porém, ndo sera o espirito com que trabalharemos em nossa
analise, que se valera das aparentes contradicoes dos mitos sem a obrigacdo de optar por uma em
detrimento da outra. Ao invés disso, quando devidamente respeitadas, essas diferencas poderao
enriquecer a simbologia presente nos mitos, aumentando consideravelmente 0s Nossos recursos para
interpreta-los.

Muitos tém percebido a relacdo existente entre os relatos de abandono dos herdis nas aguas e as
chamadas orddlias, provas de carater iniciatico e ligadas as cerimonias de imersao das quais faz parte o
batismo. Conforme veremos em todo o decorrer deste trabalho, tanto a versao da exposicao na montanha
quanto a do abandono nas aguas referem-se a atos iniciatorios disfarcados. Mais ainda: essas duas
versoes, longe de se contradizer, sdo simbolicamente equivalentes, por corresponder a um mesmo
momento na estrutura do mito, no qual o menino é exposto pelo pai as provacdes que o guindardao a
condicdo de heroi.

Essa afirmacdo s6 podera ser comprovada mais tarde, e de uma maneira em que ndao precisemos
dispor de fé ou boa vontade para nela acreditar; neste instante, partiremos desta ideia como pretexto para
estudar a simbologia das aguas e da imersdo, porque, como poderemos observar no capitulo que se
segue, a versao do abandono nas aguas nos trara elementos de interesse crucial para a compreensao da
simbologia dos ferimentos nos pés.



I



O SIMBOLISMO DAS AGUAS

Quando ld no alto os céus ainda ndo tinham nome,

Quando ca em baixo a Terra ainda ndo tinha nome, e o primordial Apsu, que os
gerou,

E Mummu, e Tiamat, mde de todos,

Confundiam todas as dguas.

Enuma Elish — poema babilonio da Criagao.



As aguas primordiais.

No principio, Deus criou o céu e a terra. Ora, a terra estava vazia evaga, e as trevas cobriam o
abismo, e o Espirito de Deus pairava sobre as dguas.

Geénesis, 1:1
Mircea Eliade (1970), escreve sobre o simbolismo das aguas:

“Numa férmula sumaria, poder-se-ia dizer que as aguas simbolizam a totalidade das virtualidades;
elas sdo fons et origo, a matriz de todas as possibilidades de existéncia...”

“Principio do indiferenciado e do virtual, fundamento de toda a manifestacdo césmica, receptaculo
de todos os gérmenes, as aguas simbolizam a substancia primordial de que nascem todas as formas
e para a qual voltam, por regressao ou cataclisma. Elas foram no principio, elas voltardao no fim de
todo ciclo histérico ou cosmico; elas existirdo sempre — se bem que nunca s6s, porque as aguas
sdo sempre germinativas, guardando na sua unidade ndo-fragmentada as virtudes de todas as
formas. Na cosmogonia, no mito, no ritual, na iconografia, as aguas desempenham a mesma funcao,
qualquer que seja a estrutura dos conjuntos culturais nos quais se encontram: elas precedem
qualquer forma, e suportam qualquer criacdao. A imersdao na agua simboliza o regresso ao preé-
formal, a regeneracdo total um novo nascimento, porque uma imersao equivale a uma dissolucao
das formas, a uma reintegracao no modo indiferenciado da preexisténcia; e a imersao das aguas
repete 0 gesto cosmogonico da manifestacao formal. O contato com a agua implica sempre na
regeneracdo: por um lado, porque a dissolucdo se segue um 'movo nascimento’; por outro lado,
porque a imersdo fertiliza e aumenta o potencial da vida e da criacdo. A agua confere um 'novo
nascimento' por um ritual iniciatico, ela cura por um ritual magico, ela assegura o renascimento
post mortem por rituais funerarios” (...)

“Os ritmos lunares e aquaticos sdao orquestrados pelo mesmo destino; dirigem o aparecimento
periodico de todas as formas, ddo ao devir universal uma estrutura ciclica” (p.231).

Mais adiante, ao falar sobre o simbolismo da imersao:

“A purificacdo pela agua possui as mesmas propriedades: na agua, tudo se ‘dissolves—teda—a
'forma' se desintegra, toda a 'historia' é abolida; nada do que anteriormente existiu subsiste apds
uma imersao na agua, nenhum perfil, nenhum ‘sinal’, nenhum acontecimento. A imersao equivale, no
plano humano, a morte, e no plano césmico, a catastrofe (o Diltivio) que dissolve periodicamente o
mundo no oceano primordial. Desintegrando toda a forma e abolindo toda a historia, as aguas
possuem esta virtude de purificacdo, de regeneracao e de renascimento, porque o que é mergulhado
nela 'morre' e, erguendo-se nas aguas, ¢ semelhante a uma crianca sem pecados e sem ‘historia’,
capaz de receber uma nova revelacao e de comecar uma nova vida ‘limpa”.

Sobre o mesmo tema, GASTER (1971) nos diz:

“A primordialidade da agua ndo é em absoluto uma ideia exclusiva dos hebreus — nem como
creem alguns investigadores — a tomaram dos babilonios nem a derivaram da circunstancia de que
as mais antigas cidades babilonias haviam sido edificadas sobre lagunas. Ao contrario, é uma ideia
que se encontra pelo mundo inteiro, entre povos que viviam nas mais diversas condigoes
geograficas. Os sumérios, por exemplo, descrevem a deusa do mar (Nammu) como ‘a mde que
iluminou o céu e a terra’. O poema épico babilonico da Criacdao (Enuma Elish) se abre com uma
referéncia ao tempo no qual ndo existia mais que o oceano; e outro poema mitolégico da



Mesopotamia diz categoricamente que no principio 'todas as terras eram mar'. Os egipcios
mantinham a mesma ideia uma passagem do Livro dos Mortos narra que o deus Atum ameaca que 'a
terra voltara as aguas da inundacdo, como no principio'. De maneira parecida, no mito hindu,
Vishnu extrai a terra de um abismo de agua ou, segundo outra narracdo, originalmente existia
somente um oceano primevo ocupado pelo deus criador Prajapati sob a forma de vento. Na Iliada
de Homero, Oceano e sua consorte Tétis sao descritos como criadores dos deuses e,
conseqiientemente, de todas as coisas; enquanto no Kalevala finlandés se diz que o céu e a terra
vieram a existéncia ao romper-se um ovo posto por uma ave sobre os joelhos de llmatar, uma ninfa
que vivia no oceano primordial“ (p. 9).

Gaster igualmente atesta a existéncia da crenca na primordialidade da agua entre os indios
Achomavi, Poma, Miada, Miwok, e Diegueno da Califérnia; entre os Arapaho de Oklahoma, os Crow de
Montana, os Creeks do Alabama; acrescenta ainda os Quichuas do México, os Yoruba do Sudao e os
Gabodes do Congo.

A Mitologia Grega apresenta ainda um paralelo no mito pelasgo de Eurinome. Essa deusa dangava
sobre as ondas de um mar primordial onde apds unir-se a uma serpente chamada Ophion, “transforma-se
em pomba para botar um ovo césmico, do qual sairam todas as coisas do universo. Esse mito assemelha-
se ao ”Espirito de Deus que paira sobre as aguas”, no Génesis I; em tltima analise, falam de um principio
organizador que surge sobre o estado de caos que antecede a Criacdo, o qual possibilita a instituicao da
Ordem que se sobrepde a desordem primordial. Vé-se entdo neste ponto uma questdo por demais
importante: quando o homem primitivo fala de um “mar”, um oceano primevo que precede o momento da
criacdo do mundo, certamente ndo se refere ao oceano material, “profano”, que é esse por nos conhecido,
mas a um simbolo de um estado de coisas no qual tudo é absolutamente impalpavel, fluido e totalmente
desprovido de forma. A agua se presta perfeitamente a essa simbologia por sua condicao amorfa: tudo o
que nela é mergulhado, desaparece, ou seja, “deixa de existir” a partir da eliminacao dos contornos.

Em um nivel macrocésmico, a emersao da agua representa a Criacdo do universo, a aquisicao da
forma e o Principio de todas as coisas; no nivel microcésmico, temos por exemplo o nascimento do
homem que surge do liquido amni6tico, onde estava até entao abrigado das vicissitudes da existéncia.
Vemos entdo aqui o sentido iniciatico do batismo e de todos os rituais de imersao na agua: o individuo,
ao ser mergulhado no elemento que representa o caos primordial que antecede a Criacado, ritualiza uma
morte simbdlica, através de um mergulho no indiferenciado e de uma emersdao que simboliza um
renascimento. E por isso que, no caso do batismo cristdo, esse é 0 momento em que a pessoa ganha um
nome: a partir desse mergulho ritual ele renasce “purificado” e com o direito de ingressar numa ordem
divina que transcende sua condicao profana anterior.

Por essa linha de interpretacdo, podemos ver os relatos de imersao tais como se apresentam nos
mitos referentes a um Diltivio universal como simbolos de purificagdao da Terra como um todo. Yaveh
envia o Diltvio com o propésito de “renovar”, de purificar a humanidade através de um novo recomeco.
Nesse sentido, a arca de Noé representa 0 ovo cOsmico, que vaga sobre o oceano primordial e da origem
a todos os seres vivos, numa repeticao simbolica do momento da Criacdo, através do qual toda a Terra
renasce purificada.

Lancamos até aqui todas essas ideias com o escopo de apresentar uma forma de interpretacdo acerca
da importancia conferida pelos antigos aos rios e ao ato de atravessa-los. Todos os rituais e todos os
temores religiosos que cercam a travessia dos mesmos parecem apoiar-se na forma de enxergar as aguas
que foi descrita acima, de onde podemos suspeitar que os mitos que falam sobre a passagem do vau de
um rio efetuada por um heréi refiram-se a uma iniciacdo, um renascimento simbolico que confere ao
homem comum, ao dnthropos, ascender a condicdao de dner, o homem consciente de sua origem e
esséncia.



A travessia dos rios.

Naquela mesma noite, ele se levantou, tomou suas duas mulheres, suas duas servas, seus onze
filhos e passou o vau do Jaboc. Ele os tomou e os fez passar a torrente e fez passar também tudo
o que possuia. E Jaco ficou so. E um homem lutou com ele até surgir a aurora.

Geénesis, 32:23

Dentre as pessoas familiarizadas com a Mitologia, e mesmo com a Historia Antiga, decerto a
maioria tera percebido a importancia que o homem primitivo conferia ao ato de ultrapassar o vau de um
curso d'agua. Tal gesto vinha comumente acompanhado de grandes rituais, envolvendo por vezes
sacrificios cruentos, onde a vitima era oferecida a divindade que presidia ao rio atravessado. Hesiodo ja
dizia: “Evitai atravessar as aguas dos rios de curso eterno sem lhes dirigir uma prece, com os olhos fixos
na sua espléndida corrente, e antes de haverdes molhado vossas maos na onda agradavel e limpida”.

Todo rio, mais do que ter um deus que por ele zelava, era, ele mesmo, uma divindade; tinha
personalidade propria, vontade propria, podia adquirir qualquer aparéncia, inclusive a forma humana,
unir-se a mortais e gerar filhos. Ofendia-se e chegava mesmo a punir os incautos que lhe atravessassem o
curso sem oferecer uma dadiva e render homenagens. Quando se fala que Hércules entra em luta com
Aqueloo, ndo se esta referindo ao deus do rio de mesmo nome, mas ao rio propriamente dito; quando
Aquiles se defronta com o rio Escamandro, é este em pessoa que lhe dirige a palavra.

A Mitologia Grega fala em trés mil rios, filhos de um tnico pai, o Oceano, mas este é um numero
simbdlico. A agua, elemento que o compde, atravessa trés dimensoes: a celeste, sob a forma de chuva, a
terrestre, como lago, mar ou rio propriamente dito, e a subterranea, de onde surge a nossa vista atraves
das fontes; em outras palavras, ela une Céu, Terra e Inferno, os trés niveis em que se divide o universo.

Assim, por todas essas razoes, justifica-se o temor religioso denotado pelos antigos ao se aproximar
desse ente da natureza. Nao obstante, apresentaremos em seguida alguns dados colhidos por estudiosos
dos mitos acerca do significado atribuido ao gesto de passar o vau de um rio pelas culturas passadas.
Novamente GASTER (1971):

“Quando o rei espartano Cle6menes, em seu intento de invadir a Argélida, chegou com seu exército
as margens do rio Erasinus, ofereceu-lhe um sacrificio, mas os vaticinios ndao resultaram favoraveis
para que o cruzassem. Assim, pois, conduziu seus homens a margem, fez a oferenda de um touro ao
mar e transportou seu exército em barcos até o pais inimigo. Quando o exército persa sob as ordens
de Xerxes chegou ao rio Estrimdo, na Tracia, os magos sacrificaram cavalos brancos e realizaram
outras estranhas cerimoOnias antes de atravessar a corrente. Lucullus, a frente de um exército
romano, ofereceu um touro ao Eufrates quando o iam cruzar”.

Gaster nos apresenta ainda ritos dos bosquimanos, Zulus, Kafirs, Masai, Baganda, Ugandenses,
Banvoro, Badaga, Mahafali, Sakalava, Angoni, somente entre os povos africanos, referentes a cuidados
tomados ao se atravessar um curso d'agua. COMMELIN (s/d), em um capitulo de seu livro dedicado aos
rios, comenta:

“Sobre as margens do Pamisa, os reis da Messénia faziam sacrificios na primavera e, cercados
pela mocidade, fina flor da nacdo, imploravam o socorro do rio, em prol da independéncia da
patria. Na mesma época, todos os anos, a juventude da Elida e da Messénia vinha as margens do
Neda, e tanto as raparigas como os rapazes sacrificavam a cabeleira a divindade que presidia a
esse pequeno ribeiro.

“O Cefiso, que passa ao norte de Atenas e vai desaguar no porto de Falero, era considerado um
deus. Os habitantes de Oropos, na fronteira entre a Bedcia e a Atica, consagraram-lhe a quinta parte
de um altar que ele partilhava com o Aqueloo, com as ninfas e com Pa.



“O Ilisso, outro riacho a leste de Atenas, que se vai atirar ao golfo de Egina, é apenas uma torrente,
assim como o Cefiso. As suas aguas, porém, eram sagradas. Dizia-se que foi as suas margens que a
filha de Erecteu, a bela Oritia, fora raptada pelo impetuoso Boreas.

“O Asopo, torrente que nasce no Citeron, atira-se ao mar de Eubeia. Filho de Oceano e de Tétis,
Asopo, indignado por ter tido Jupiter a audacia de seduzir sua filha Egina, quis mover-lhe guerra...

“Conta Homero que Peleu oferece ao rio Esperqueios a cabeleira de Aquiles, seu filho, se este
tiver a felicidade de regressar a sua patria depois da guerra de Troia”.

ELIADE (1970), por sua vez, acrescenta os seguintes dados de nosso interesse:

“Homero conhecia o culto dos rios: os Troianos sacrificavam animais ao Escamandro e lancavam
cavalos vivos nas suas aguas. Peleu sacrificou cinqgiienta ovelhas as nascentes do Esperqueios. O
Escamandro tinha seus sacerdotes; ao Esperqueios eram consagrados um recinto e um altar.
Sacrificavam-se cavalos e bois a Poseidon e as divindades marinhas. Outros povos indo-europeus
ofereciam também sacrificios aos rios: por exemplo, os Cimbros, que sacrificavam ao Rédano, os
Francos, os Germanos, os Eslavos, etc. Hesiodo menciona os sacrificios que se celebravam quando
se passava um rio, rito que tem numerosos paralelos etnogréficos: os Masai do Leste da Africa
lancavam uma méo-cheia de erva sempre que atravessam um rio; os Baganda, da Africa Central
trazem como oferenda graos de café, etc.”

Estas referéncias parecem suficientes para confirmar os rios como um local sagrado, cujo espirito
consiste numa divindade. A seguir, veremos que tipos de cultos seriam celebrados as suas margens, e a
importancia destes na nossa investigacao.



O combate as margens dos rios — um ritual iniciatico.
Quem deus vult perdere, prius dementat.[8]

Euripides

Varios herois da Mitologia Grega tiveram oportunidade de se confrontar com uma divindade
aquatica, saindo-se vencedores. Hércules — ja citado na lista dos personagens feridos nos membros
inferiores — certa vez teve de lutar contra o rio Aqueloo, para disputar a mao de Dejanira. Durante o
combate, o deus fluvial assumiu primeiramente a forma humana, depois a de serpente, e finalmente a de
touro, acabando por fim derrotado.

A capacidade de metamorfosear-se é uma caracteristica comum das divindades das aguas: Proteu
utilizou-se desse poder ao enfrentar Menelau e, em outra ocasido, Perseu; segundo outra versao, teria
sido Nereu, outro deus marinho, quem enfrentara este tltimo, ja que possuia o mesmo dom; Tétis, deusa
marinha e mde do herdi Aquiles, vale-se do mesmo recurso ao enfrentar Peleu, que viria a se tornar seu
esposo e pai do famoso guerreiro.

Interpretar essa capacidade de metamorfose atribuida as divindades aquaticas, apds o que foi
apresentado no estudo do simbolismo das aguas, ndo parece uma tarefa complicada. Vimos, entre outras
ideias, que as aguas podem simbolizar o Caos que precedia o momento da Criacdo, quando todas as
coisas eram fluidas e desprovidas de forma. Ora, um elemento que possui como caracteristica a fluidez
e a virtualidade das formas, podera assumir qualquer aparéncia, pois somente podera adquirir qualquer
forma aquilo que por outro lado é amorfo. Neste momento, porém, antes de apresentar qualquer
tentativa de interpretacdo para os combates travados pelos herdis, faz-se necessario apreciar ainda
outros exemplos dos mesmos, para ampliar nossos conhecimentos acerca da questao. O préoximo herdi
a ser incluido é o proprio filho de Tétis, Aquiles, ja relacionado no segundo capitulo ao tema em
estudo. Sabemos que esse personagem recebe uma flechada mortal no calcanhar, seu unico ponto
vulneravel durante a guerra de Troia. Pouco antes desse acontecimento, ele entra em luta com um dos
rios troianos, o Escamandro, cujo vau precisava atravessar para chegar as muralhas da cidade sitiada
[9]. Diz Homero que:

“O rio enfureceu-se em seu coracdao e debateu em seu espirito como poderia fazer Aquiles,
semelhante aos deuses, afastar-se da batalha, e como poderia salvar os troianos da destruicao”.

[10]

O deus fluvial, ao se antepor em seu caminho, diz a Aquiles o que se pode considerar uma perfeita
sintese a respeito do que vem a ser um heroi:

“Aquiles, ultrapassas todos os homens em valor e também os ultrapassas em a¢Oes condenaveis, e
eis que os proprios deuses sempre te defendem”.

Desencadeia-se entdo uma luta mortal, e o guerreiro, sentindo suas forcas se exaurindo pelo
confronto com um adversario sobre-humano, pede socorro aos deuses, sendo ajudado por nada mais
nada menos que Hefesto, o deus coxo. Apos derrotar o deus-rio, Aquiles mata seu rival Heitor, e
depois de despoja-lo da armadura, fura-lhe os tenddes, do calcanhar ao tornozelo, atravessando o0s
orificios por tiras de couro de boi; feito isso, amarrou-as a seu carro, arrastando o cadaver pela
planicie. Tal fato se deu pouco antes do heroi ser flechado no calcanhar pelo troiano Paris.

Recorrendo a Eneida, presenciamos uma cena semelhante quando Eneias se defronta com a ninfa
Juturna, ligada ao rio Numicio. Antes de matar o irmdo desta, chamado Turno, ele o fere na coxa com
um golpe de espada; logo em seguida, Eneias é ferido no flanco por uma flecha inimiga. Mais uma vez,
vemos o herdi aplicando a seu rival um ferimento equivalente ao que ele préprio vira a sofrer, logo



apos ter-se confrontado com uma divindade fluvial. A luta com uma divindade fluvial esta
simbolicamente relacionada a esse ferimento nos membros inferiores infligido ao heréi, cuja
significacdo tentaremos estudar através de um exemplo extraido das paginas da Biblia. No Génesis
32:23 lemos que Jaco, ao atravessar o rio Jaboc, entrou em confronto com um estranho adversario:

“Naquela mesma noite, ele se levantou, tomou suas duas mulheres, suas duas servas, seus onze
filhos e passou o vau do Jaboc. Ele os tomou e os fez passar a torrente e fez passar também tudo
o que possuia. E Jaco ficou so6. E um homem[11] lutou com ele até surgir a aurora. Vendo que
ndo o dominava, tocou-lhe na articulagdo da coxa, e a coxa de Jaco se deslocou enquanto lutava
com ele. Ele disse: ‘Deixa-me ir, pois ja rompeu o dia’. Mas Jaco respondeu: ‘Eu ndo te deixarei
se ndo me abencgoares’. Ele lhe perguntou: ‘Qual é o teu nome?’- ‘Jaco’, respondeu ele. Ele
retomou: ‘Ndo te chamards mais Jaco, mas Israel, porque foste forte contra Deus e contra os
homens, e tu prevaleceste’. Jaco fez esta pergunta: ‘Revela-me o teu nome, por favor’. Mas ele
respondeu: ‘Por que perguntas pelo meu nome?’ e ali mesmo o abengoou. Jaco deu a esse lugar
o nome de Fanuel, ‘porque’, disse ele, ‘eu vi a Deus face a face e a minha vida foi salva’.
Nascendo o sol, ele tinha passado Fanuel e manquejava de uma coxa”.

Na Mitologia Grega, Menelau, ao enfrentar o deus marinho Proteu, utilizou expediente semelhante:
amarrou-o enquanto dormia, e somente o libertou depois de obter uma informacao desejada. [12]

Tendo em conta a simbologia das aguas e dos rituais de imersao, ndo encontraremos dificuldades em
enxergar na travessia dos rios uma simbologia iniciatica. No caso de Jacd, o novo nome a ele conferido,
Israel, consiste num nome iniciatico. No primeiro capitulo, vimos que um dos elementos centrais da
tragédia é o conflito entre o homem e a divindade, e a rebeldia contra os designios desta ultima este
parece ser o significado da luta corporal que aparece nos mitos narradas até agni_onde a divindade que
tenta impedir a passagem do herdi termina por lhe possibilitar essa conquista.

A travessia do rio, mais a luta com um deus a ele associado assume o carater de uma prova que
devera ser vencida pelo heroi, e o acesso a essa nova condicao é outorgado pela propria divindade que o
combate. A divindade assume aqui o papel do guardido que no processo iniciatico deve ser “derrotado”
pelo heréi. No caso de Edipo, quem desempenha essa funcdo é a Esfinge; em uma versdo mais antiga do
mito, ela é vencida pelo her6i em um combate singular, onde ndo é mencionado enigma algum.

O caso do personagem biblico é particularmente instrutivo, a comecar pela etimologia de seus
nomes. O nome de nascimento, Jaco, por etimologia popular, vem de ageb (calcanhar); por outro lado, é
associado a agab (enganar), em referéncia ao fato de Jaco ter enganado a seu irmao Esau (Gén. 27:36). O
nome iniciatico, Israel, por sua vez, significa “lutador de Deus”, “Deus luta”, ou “Deus reine — se
mostre rei”; a etimologia popular baseia-se na fala do anjo, ao abencoar seu suposto vencedor.

A relagdo que resulta entre os dois nomes atribuidos ao citado personagem (lutador de Deus —
calcanhar) encaixa-se na ideia que virmos apresentando até o momento, reforcando a associacdo entre
um confronto do her6i com a divindade e o ferimento sofrido nos membros inferiores[13]. Essa mesma
relacdo aparece também no caso de um personagem biblico mais obscuro, chamado Meribaal
“adversario de Baal (Deus)”, ou “Baal (Deus) é Senhor”, tal como vemos em I Cron.8:34 e 9:40. Nos
demais textos, o nome desse personagem é modificado para Mefiboset, que pode ser traduzido como
“ferido nos pés’. A justaposicao dos dois nomes reforca a ideia de que o confronto com a divindade
resulta num ferimento nos membros inferiores. [14]

A estes elementos, resta-nos associar as narrativas aqui expostas com o esquema apresentado no
primeiro capitulo, sobre o processo pelo qual passa o homem comum até atingir a condicao de heroi.
Embora tenhamos citado mitos referentes a combates deflagrados contra a divindade a margem de um rio,
sabemos que ndo é preciso estar no rio para haver esse confronto. O rio simboliza uma espécie de
umbral, um limite que ndo pode ser ultrapassado pelo homem profano; em outras palavras, o rio pode ser



interpretado como um simbolo do Métron, que representa os limites do homem.[15]

Tampouco é necessario o mito explicitar o confronto entre o hero6i e a divindade, durante a travessia
de um rio. A Mitologia Grega tem na lenda de Jasao um bom exemplo: quando se dirigia a Iolcos para
reclamar o trono, Jasao atravessou o rio Anauro (que significa “torrente”), onde perdeu uma sandalia. Um
homem sem uma sandalia pode ser visto como um equivalente simbdlico de alguém ferido em um pé.
Uma versdao popular narra que isso acontecera porque o heroi teria ajudado uma ancia a atravessar a
correnteza carregando-a em seus ombros; s6 o logrou com muita dificuldade, e, ao chegar a outra
margem, a mulher revelou-se como a deusa Hera que a partir de entdo tornou-se sua protetora. A
Mitologia egipcia conta que Anti, um barqueiro, teve suas pernas cortadas pelos deuses por haver
transportado a deusa Isis em seu bote, disfarcada de uma simples ancid. A tradicdo cristd, por seu turno,
traz o episddio em que Sdo Cristovao atravessa um rio com um menino em seus ombros; surpreendido
pelo peso excessivo da crianca ao chegar a outra margem caiu de joelhos (alusdao a um ferimento nas
pernas), apesar de ser um gigante; entao o seu protegido revelou-se como sendo o Menino Jesus. Desse
fato adveio seu nome Cristovao (Christophoros) que significa “o que transporta o Cristo”. Sobre este
simbolo em que o herdi carrega a divindade em seus ombros, tornaremos a falar no capitulo XI, quando
estaremos mais bem preparados para a tarefa.

Como decorréncia natural desse raciocinio, vemos a Hybris representada pelo gesto temerario do
her6i em tentar atravessa-lo; a Némesis aparece na oposicao da divindade a tal tentativa, e na ferida
infligida ao proprio. Essa mesma ferida, por sua vez, consiste numa “marca” iniciatica que se liga a
hamartia, a “falha”, representada pelo andar claudicante do her6i.[16]

Dispomos ainda de alguns paralelos interessantes: um dos verbos utilizados na lingua portuguesa
para referir-se ao andar claudicante é o verbo mancar: Ao mesmo tempo, ele pode ser sindnimo de
falhar; quando alguém comete alguma falha, diz-se que cometeu uma mancada.Em italiano, mancanza
significa falta e em francés, clocher quer dizer tanto “coxear” quanto “errar”. No texto biblico, por sua
vez, a expressdo vacilar um pé equivale a incorrer em erro ou cair em desgraga, COmo vemos, por
exemplo, em J6 12:5, Dt. 32:35 e Sl. 38 (37):17.

A partir do estudo efetuado sobre o simbolismo das aguas neste capitulo, sabemos que esse
elemento tem a virtude de dissolver simbolicamente a todas as formas, devido a sua propria condicao
amorfa e a identificagdo com o oceano primordial, presente no Caos que precede a Criagao do mundo.

Este é o significado dos rituais de imersao: o nedfito, depois de mergulhar na dimensao do virtual
do vir-a-ser, quando dele emerge esta “renascendo”; recebe por isso um nome, como a marca da
conquista de uma nova condicao. Portanto, dentro deste ponto de vista, o mergulho no rio praticado pelo
herdi tem o significado de um batismo, e, muito sugestivamente, o ferimento é produzido justamente nas
partes do corpo que estdao submersas, “dissolvidas” pelo elemento liquido, quando da passagem de um
corrego: a regido do flanco para baixo.

Cabe-nos agora tentar ampliar a interpretacdo da simbologia contida na mutilacdo do heroi, tarefa
que somente poderemos consumar apresentando um novo material para estudo.



IV



UM SIMBOLO DA FECUNDIDADE

Mas logo Zeus Croénida novo talamo o filho apronta, na propria coxa o abriga,
com fibulas de ouro

o encerra, de resguardo aos olhos de Hera.

As Bacantes, v.87.



As coxas e 0s pés como elementos geradores.

... para que eu possa renascer com ele em seu renovado vigor, para que eu possa revelar-te a
substdncia da coxa de Osiris, e ler-te daquele rolo selado que fica debaixo do seu flanco, com
que as bocas dos deuses sdo abertas.

Texto funerario egipcio

Entre os estudiosos da Biblia, é bastante conhecido o uso de palavras referentes aos membros
inferiores (pés e coxas), como eufemismo para designar os 0rgdos genitais. No Antigo Testamento, temos
os exemplos em Ex.4:25, Is.6:2 e 7:20, e Jer.13:26. A expressdo “agua dos pés” refere-se a urina em
[s.36:12, Ez.7:17 e 21:12; os “pelos dos pés” sdo os pelos pubianos em Is.36:12, e “cobrir os pés”
equivale a satisfazer as necessidades fisiologicas em I Sam.24:4. “Coxa”, por sua vez, é utilizada da
mesma forma: no Gén.24:2 e 47:29, “por a mdo sob a coxa”, isto é, sob os genitais do patriarca ao se
proferir um juramento, significava, no caso de seu ndo cumprimento, uma maldi¢dao contra o perjuro e
todos os seus descendentes.

No Gén.30:3 e 50.23, a mulher da a luz “sobre os joelhos” da pessoa de quem depende a
legitimacdo do filho. A forca geradora estd localizada “nos lombos” no Gén.35:11 e 46:26, Ex.1:5,
Jz.8:30, I Rs.8:19, II Cron.6:9.

GASTER (1971) associa o costume de algumas tribos de indios norte-americanos, que arrancam 0s
tendOes dos cervos aos quais dao morte, a tradicao mencionada no Génesis de ndo se comer o tenddo dos
animais que corresponde ao musculo ferido de Jac6. Mais adiante acrescenta:

“Também é necessario afirmar que o masculo era considerado comumente na Antigiiidade a sede da
procriacdao. Note-se também que na Mitologia Grega se diz que Dioniso nasceu do musculo (da
coxa) de Zeus. Segundo isto, um homem ao qual se golpeia fortemente nesse musculo é bem
provavel, segundo as ideias da Antigiiidade, que tenha ficado impedido para a procriacao” (p.
271).

Na Mitologia Grega, encontramos ainda um outro episédio relativo a este assunto: certa vez,
Hefesto (Vulcano), o deus coxo, tentou violentar a deusa Atena (Minerva), ndo conseguindo, porém,
lograr o seu intento. Enquanto se atracava com ela, derramou-lhe sémen sobre a coxa, obrigando a deusa
a limpar a pele com um pedaco de 1a. Do chumaco lancado a terra nasceu Erictonio, que segundo uma
versao, era metade homem, metade serpente.

O Kalevala, texto mitico finlandés, ao descrever a criacdo do mundo relata sobre um ovo c6smico
posto sobre os joelhos de Ilmatar, uma ninfa que vivia no oceano primordial. Os Ticuna, indios da
Amazonia, contam que o deus criador Ngu-Tapa viu um dia seus joelhos crescer e comecarem a ficar
transparentes, “e aparecia o que tinha la dentro (...) passou mais um dia e seus joelhos se abriram. Ngu-
Tapa olhou e de seus joelhos sairam dois homens com suas zarabatanas e duas mulheres com seus
cestos”.[17] No Livro dos Mortos do antigo Egito, lemos que o deus Ra nasceu das coxas da deusa
Mehurt.

T. Rundle Clark menciona o texto funerario egipcio onde se lé:

“(...) para que eu possa renascer com ele em seu renovado vigor, para que eu possa revelar-te a
substancia da coxa de Osiris, e ler-te daquele rolo selado que fica debaixo do seu flanco, com o
que as bocas dos deuses sao abertas”.

E o autor assim interpreta:

“A aflicdo do deus é interpretada como uma doenca, que Horus curara. A coxa, como ja foi



observado, é uma referéncia obliqua a fertilidade; se a ferida na coxa pode ser curada a agua e o
fluido viril jorrardo e a vida recomecara... A situacao é comparavel a do Rei Pescador na Lenda
do Graal. Ele também tem uma ferida em sua ‘coxa’ — o mesmo eufemismo para o 6rgdo sexual —
e a salvacao da terra depende de sua cura”.[18]

Sobre o deus Osiris, o autor comenta:

“O pedido para elevar-se sobre o flanco é um dos temas mais importantes do ciclo de Osiris. As
aguas da inundacdo anual vinham da coxa do deus. Assim, esta ideia para nos altamente artificial, é
a razdo pela qual a coxa de Osiris era mantida como reliquia em diversos templos e por que os
eruditos modernos ficaram mistificados pelas referéncias a “nascido sobre a coxa”.[19]

Das paginas da Historia podemos extrair outros dados que se somardao aos ja apresentados pela
Mitologia. No periodo medieval, atribuia-se ao senhor feudal o direito de deflorar as noivas antes de
entrega-las aos maridos: tal costume é denominado jus primae noctis. Chama-se ainda marchette na
Inglaterra, jus cunni na Franga, e cazzagio em Piemonte.[20] Todavia, a denominacdo mais significativa
para nés nesse momento € a igualmente usada na Franca Medieval, Le Droit du Cuissage du Seigner (O
Direito da Coxa do Senhor), para o costume do rei passar a noite com uma sudita por ele escolhida.
Vemos aqui mais um exemplo em que a coxa € utilizada como simbolo do 6rgdo sexual e mais uma vez
ligada ao tema da geracao.

A associacdo simbolica entre os membros inferiores, os Orgdaos genitais e a procriacdo, nao se
restringe as narrativas mitologicas, atingindo também os dominios da linguagem e das expressoes
populares. No grego antigo, por exemplo, temos as palavras pous, podas = “pé”, e pais, paidos =
“crianca”: ha também gonu = “joelho” e gonos = “filho, sexo, geracdo, origem, nascimento”. No Brasil
encontrarmos antigas expressoes que delatam a mesma simbologia: “tirar a agua do joelho” designa o ato
de urinar, “por as canelas ao sereno” refere-se a atitude dos jovens solteiros que resolvem ter relacoes
sexuais para, através de uma gravidez antecipada, forcar a realizacdo de um casamento rapido;
igualmente, quando se tenciona mencionar um fato ocorrido ha muitos anos, diz-se a um interlocutor mais
jovem que tal evento se deu quando o mesmo se encontrava “no calcanhar de seu avd”, isto é, quando
esse jovem ainda ndo havia nascido.

A psicanalise faz o mesmo tipo de associacdo. Freud, em toda sua obra, estabelece mais de uma vez
paralelos entre os pés e o pénis. Em Leonardo da Vinci e uma Lembrancga de sua Infancia (1976, vol. XI
p.89), ele assinala:

“Um culto fetichista cujo objeto é o pé ou calcado feminino parece tomar o pé como mero simbolo
substitutivo do pénis da mulher, outrora tao reverenciado e depois perdido”.

Nos Artigos Sobre Metapsicologia (vol. XV p.228), referindo-se a um paciente obsessivo, relata
que:

“Esse homem, apds superar suas resisténcias, encontrou a explicacao de que seu pé simbolizava um
pénis, que calcar a meia significava um ato masturbatorio, e que ele tinha de ficar a botar e tirar a
meia, em parte para completar o quadro da masturbacdo, em parte para desfazer esse ato”.

Nas Conferéncias Introdutorias Sobre Psicandlise (vol. XV p.186), lemos:

“Finalmente, podemos nos perguntar se a substituicio do membro masculino por outro membro, o
pé ou a mao, deveria ser descrita como simbdlica. Penso que somos compelidos também a fazé-lo,
em face ao contexto e aos equivalentes, no caso das mulheres”.

Em seu texto sobre fetichismo (Vol. XXI p.182), estabelece que:

“Assim, o pé ou o sapato devem sua preferéncia como fetiche — ou parte dela — a circunstancia



do menino inquisitivo espiar os orgaos genitais da mulher a partir de baixo, das pemas para cima”.
A psicanalista argentina Arminda Aberastury (1986), por sua vez, escreve num relato de caso:

“Henrique, de sete anos, que sofria de criptorquidia, desenhava personagens com duas
caracteristicas muito mercantes: tinham uniforme e sempre as pemas eram desparelhas, uma mais
curta ou mais magra do que a outra. O significado do uniforme era o de emparelhar-se, uniformizar-
se com os demais e unificar seu corpo, negando seu defeito, ocultando-o. Sua intencdo fracassava e
na perna mais curta ou mais magra mostrava a anormalidade de seus testiculos” (p. 38).



Um paralelo fisiolagico.

Nos itens precedentes, vimos apresentando as coxas e 0s pés como simbolos dos genitais
masculinos, a partir de material extraido de fontes diversas que vao da Biblia a Mitologia e a
Psicanalise. A esta altura, pode ser interessante apontar um paralelo fisiolégico a essa concepcao
simbdlica através do mapa cerebral exposto a seguir. A partir da ideia de que as diferentes partes do
cortex comunicam-se com diferentes regides do corpo, esse mapa mostra os locais do corpo humano que
sdao comandados pelas regides do cérebro junto as quais estdo desenhadas. Ao observa-lo podemos
constatar que a regido que comanda 0s pés é praticamente a mesma que comanda os genitais, tomando-o0s
“vizinhos” no coértex. Esse fato sugere que, além de tantas outras razoes convergentes, a simbologia
referente aos membros inferiores como equivalentes dos Orgdos genitais possa ter advindo de uma
profunda intuicdo acerca da nossa constituicao cerebral.

Embora a concepc¢do do cérebro como dividido em areas especializadas tenha sido questionada,
isso ndo diminui a associacdo feita aqui. Em se considerando o determinismo psiquico, conceito
estabelecido pela psicanalise, o que realmente nos interessara nesse caso sera o significado da
aproximacao desses elementos num mapa cerebral imaginario (pressupondo-se que essa divisdao nao seja
correta), o que equivalera a uma verdadeira associagao livre do inconsciente grupal, ndo por isso menos
valiosa na comprovacao de nossas ideias.

Possivelmente, as referéncias até aqui apresentadas terdao sido suficientes para estabelecer-se a
relacdo simbdlica entre os pés e os 6rgaos genitais masculinos, tarefa a qual nos propusemos neste
capitulo. Nao obstante, as articulacGes que se fardo a seguir sobre as ideias agora expostas, decerto se
constituirdo como de grande utilidade para o alicercamento do que até esta altura ainda pareca difuso ou
sem perspectivas de desenvolvimento. A partir da constatacao dos ferimentos nos membros inferiores
como representantes de ferimentos infligidos aos 6rgaos genitais, partiremos da suspeita de que por tras
de tais mitos oculta-se uma simbologia referente a castracdo, e por conseqiiéncia a seu equivalente
abrandado, a circuncisdao. Demonstramos algumas paginas atras que a travessia dos rios poderia ser
interpretada como um ritual iniciatico, e a partir do estudo do cerimonial referente a circuncisao
reuniremos elementos de grande valia para avancar em nossa pesquisa.




A OFERTA DAS PRIMICIAS

Consagra-me todo primogénito, que abre o
utero de sua mde entre os filhos de Israel tanto dos homens como dos
animais, porque todas as coisas sdo minhas.

Exodo, 13:2.



Circuncisao e castracao.

Ao final do capitulo anterior, permitimo-nos fazer uma afirmacdo a priori acerca da identidade
simbdlica entre a circuncisdo e a castracdo, onde a primeira se afigura como um equivalente abrandado
da segunda. Neste item, portanto, reservaremos O espaco necessario para reforcar esta posicao,
comecando por citar alguns textos de Freud.

Em Leonardo da Vinci e Uma Lembrancga de sua Infancia, ele escreve:

“A circuncisdo é inconscientemente associada a castracao. Se nos aventurarmos a levar nossas
hipoteses até a época primitiva da Humanidade, poderemos concluir que antigamente a circuncisao
deve ter sido um substitutivo mais atenuado da castracao”.[21]

No caso do Pequeno Hans, ha um comentario equivalente ao anterior.[22] Em Moisés e o
Monoteismo, Freud traz o assunto de volta:

“Ademais, entre os costumes pelos quais os judeus se tornam separados, o da circuncisao causou
impressdo desagradavel e sinistra, que deve ser explicada indubitavelmente, por ela relembrar a
temida castracdo e, juntamente com ela uma parte do passado primevo que fora alegremente
esquecida”.[23]

Na décima Conferéncia Introdutoria Sobre Psicanalise (Simbolismo nos Sonhos), assinala:

“Parece-me inequivoco que a circuncisdo, praticada por tantos povos, € um equivalente e substituto
da castracdo. E agora sabemos de determinadas tribos primitivas da Australia que realizam a
circuncisao como um rito da puberdade (na cerimonia em que se celebra o inicio da maturidade
sexual de um menino), enquanto outras tribos, seus vizinhos préximos, substituiram esse ato pela
quebra de um dente”. [24]

Theodor Reik, num estudo sobre os ritos da puberdade entre os primitivos, demonstra que a
circuncisao refere-se a uma castracao simbolica cuja finalidade é impedir o incesto.
Arnaldo Rascovsky (1974), por sua vez, escreve:

“De qualquer forma, ndo podemos deixar de considerar a circuncisdo como uma modalidade
atenuada da castracdo, que sobreveio como abrandamento de praticas agressivas muito mais cruéis,
incluindo sobretudo a matanca do primogénito. Pode-se aceitar que substitui a matanca do
primogénito e a real castracdo primitiva, na medida em que se consolidarem as tendéncias
amorosas e conservadoras dos pais” (p. 90).

As passagens citadas até aqui reafirmam a estreita relacdo simbolica entre a circuncisdao e a
castracao, sendo que Rascovsky associa ambas ao costume de sacrificar-se o primogénito, observado nas
culturas primitivas. Nosso objetivo no item que se segue sera o de levar essa relacdo as ultimas
conseqiiéncias, pois toda essa classe de atos rituais parece atender a uma unica simbologia, ligada ao
tema da fertilidade e da oferta das primicias.



A circuncisao como oferta das primicias.
A respeito da circuncisao, diz a Enciclopédia Britanica:

“A origem da pratica é desconhecida. A distribuicdo étnica amplamente difundida do ritual da
circuncisdao e uso largamente preferido da faca de pedra, em vez da metalica, sugerem que a
operacdo € bastante antiga. Apenas os povos de origem indo-germanica, os mongois e os fino-
ugrianos ignoram sua pratica. Em qualquer lugar em que a operacao se realize como rito
tradicional, ela ocorre antes da puberdade, ou durante este periodo, e, algumas vezes, como entre
alguns povos arabes, imediatamente antes do casamento.”

“Ha numerosas teorias referentes a origem da circuncisdao. Eis uma amostra igualmente
significativa: a pratica constitui uma oferenda de sangue aos deuses, com o fim de lhes manter a
imortalidade e também de ampliar a vida do individuo. Constitui um substituto do sacrificio; é uma
dedicacao, o sacrificio de uma parte, para assegurar 0. bem-estar do todo, o corte e a preservacao
depois da morte, e a reencarnacao. Representa a reparacao feita pelos desejos incestuosos
mantidos na infancia, inconscientemente expiados pelos pais através dos filhos; e, ja que o
prepucio exerce com freqiiéncia um efeito constritor, considerou-se que inibe magicamente a
fertilidade, dai a necessidade de sua eliminacdo; finalmente, supOs-se sua pratica por razoes
puramente higiénicas”.

Do material citado, interessa-nos de imediato a explicacdo da circuncisao como um sacrificio da
parte, para assegurar o bem-estar do todo. A ideia implicita é a de que, ao se sacrificar uma parte do
individuo, representada pelo preptcio, lograr-se-a salvar sua vida, evitando-se assim perdé-lo para a
divindade; é o mesmo espirito que rege o costume de se oferecerem as primicias dentre todas as coisas
que o homem produz, encontrado no Antigo Testamento. BORN (1977), ao escrever sobre o assunto,
afirma:

“Para os agricultores israelitas a lei mosaica fez desse costume uma obrigacdo, precisando e
aumentando-a paulatinamente. A lei fala em re’sit (a melhor parte) e em bikkurim (primicias); as
vezes também em re’sit bikkurim (Ex.23:19, 34:26, Ez.44.30); a diferenca ndo é clara. £x.22:29
pede apenas as primicias das grandes colheitas (cereais e uvas), 23:19 também de outros produtos
do campo. Dt.26: 1-15 descreve o modo como as primicias dos frutos da terra deviam ser entregues
ao santuario, e transmite em 26:5-10 a oracdo pronunciada naquela ocasido. A entrega se faz aqui
no proprio santuario e deve sem duvida ser interpretada como um sacrificio, do qual também o
sacerdote recebia uma parte... Em sentido metaforico, Israel é chamada ‘as primicias de Yaveh’
(Jer.2:3). No Novo Testamento o conceito (aparché) encontra-se algumas vezes em sentido
metaférico, sendo aplicado a Cristo (I Cor. 15:20-23), ao espirito (Rom.8:23) e aos cristaos, a fim
de revelar a sua posicdo preciosa e privilegiada (Rom.11: 16, 16:5, I Cor. 16:15, Tg.1: 1 8,
Apc.14:4) (...)

“O primogénito da mie devia ser consagrado a Yaveh (Ex.13:2, 11:16, 22:29, 34:19s). Nas
tradicdes religiosas de Israel esse costume foi motivado pelo fato de que Yaveh, no Exodo, havia
poupado os primogénitos dos israelitas (Ex.13:14s, Ntm.3:12, 8:17)... Também os primogénitos
machos dos animais domésticos pertenciam a Yaveh (Ex.13:2, 34:19s)”.

Se a oferta das primicias dos produtos da terra parece ser um meio magico de preservar a
produtividade da mesma, a consagracao do primogénito deve ser um meio de assegurar o bem-estar de
toda a prole, resgatando-a da ira divina. Dentro dessa linha de raciocinio, a oferta do preptcio tem uma
funcdo equivalente a das primicias, quando preserva a vida do circuncidado. Essa ideia lembra-nos o
episodio da Mitologia Grega ja narrado, no qual Peleu sacrifica a cabeleira de seu filho Aquiles ao rio



Esperqueios, para que a divindade propicie ao menino uma longa existéncia. Nao custa lembrar aqui a
passagem biblica onde Séfora, mulher de Moisés, circuncida rapidamente seu filho antes que o marido,
possuido da ira de Yaveh, pudesse mata-lo (Exodo, 4:24).

De tudo isso se depreende que a oferta das primicias parece ter como objetivo paradoxal o
prolongamento da vida através da entrega dessa mesma vida que se quer preservar. O sentido iniciatico
da proposta é claro: o homem profano deve morrer simbolicamente para ganhar sua vida iniciatica,
lembrando a maxima crista de que, para se salvar a propria vida, deve-se primeiro perdé-la. Resta-nos
agora apresentar o pensamento magico que alicerca esse costume de uma forma estruturada, que aqui
dividiremos em dois itens:

a) Se toda vida vem da divindade, esta, da mesma forma que a outorga, pode tira-la, tomando-a de
volta. Por isso, oferecer as primicias, desde os primeiros produtos da colheita até o proprio filho
primogeénito, consiste num reconhecimento de que todas essas coisas sdao dadivas dos deuses.
Deixar de consagrar as primicias pode despertar a cOlera divina e incorrer numa perda total como
punicdo. No caso do primogénito, este é oferecido para salvar, por um lado, a vida do pai, e por
outro, todo o resto da prole com seu sacrificio;

b) O sacrificio do primogénito, costume observado em varias culturas primitivas, pode ser
substituido pela oferta de um equivalente simbélico. Esse equivalente pode ser um animal (como no
caso do sacrificio de Isaac, no Gén. 22), ou uma parte do corpo do proprio filho, representado pelo
prepucio, numa relacao pars pro toto.[25] Essa relacao pode ser expressa pela seguinte equacao:

primicias _ primogénito _ pénis _ preplcio
colheita prole ~ filhe  pénis

Quanto ao que foi exposto no item “a”, acerca do sacrificio do primogénito como uma forma de se
preservar a vida do pai, ha mais a se dizer. FRAZER (1982), ao discorrer sobre a morte ritual dos reis
de certas culturas primitivas, aponta a morte dos filhos destes como uma alternativa para a eliminacdo do
proprio. Em tempos mais remotos, segundo o autor, era o monarca sacrificado apos certo periodo de
governo, costume esse ligado a uma tentativa magica de incrementar-se a fertilidade da terra. No capitulo
sobre magia simpatica do Ramo de Ouro, ele escreve:

“Ora, era como um deus, ou semideus, que o rei tinha que morrer; portanto, o substituto que morria
em seu lugar tinha que ser investido, pelo menos para essa ocasido, dos atributos divinos do rei.
Isso, como acabamos de ver, ocorria certamente no caso dos reis temporarios do Sido e do
Camboja: eram investidos de funcOGes sobrenaturais que, numa fase anterior da sociedade, eram
atributos especificos do rei. Mas ninguém poderia representar melhor o rei em seu carater divino
do que seu proprio filho, que poderia compartilhar da condicdo divina de seu pai. Ninguém,
portanto, mais indicado para morrer pelo rei e, através dele, por todo o povo, que o filho do rei

(..)

“De acordo com a tradicdo, Aun ou On, rei da Suécia, sacrificou nove de seus filhos a Odin, em
Uppsala, para que sua vida fosse poupada. Depois de ter sacrificado o segundo filho, recebeu do
deus a resposta de que poderia viver enquanto lhe sacrificasse um de seus filhos a cada nove anos.
Ao sacrificar o sétimo filho, ainda vivia, mas estava tdo fraco que ndo podia andar e tinha de ser
levado numa cadeira. Ofereceu entdo o oitavo, e viveu mais nove anos, deitado numa cama.
Depois, sacrificou o nono filho, viveu outros nove anos, mas de tal modo que tinha de beber de um
chifre como uma crianga pequena. Quis, entdo, sacrificar seu ultimo filho a Odin, mas os suecos
ndo permitiram. Morreu, portanto, e foi enterrado em Uppsala”.[26]

Frazer cita ainda o exemplo dos Chaggas, do monte Kilimanjaro, e dos semitas da Asia Ocidental,



onde o rei “num momento de perigo nacional dava por vezes seu proprio filho em sacrificio pelo povo™.
E ainda:

“Assim Cronus, a quem os fenicios chamam Israel sendo rei da terra, e tendo um filho chamado
Jeud (pois, na lingua fenicia, Jeud significa ‘unigénito’), vestiu-o com roupas reais e o sacrificou
num altar (...) [27]

“Quando o rei de Moab foi sitiado pelos israelitas e corria grande risco, tomou seu primogeénito,
que deveria reinar em seu lugar, e sacrificou-o como uma oferenda candente sobre a muralha.”

E entdo, depois de citar os exemplos dos cartagineses, e dos cananeus, os habitantes aborigines da
Palestina, que sacrificavam criangas a Baal ou Moloch, Frazer conclui:

“Podemos, portanto, deduzir com seguranca que o costume de permitir aos reis que matassem seus
filhos como substitutos, num sacrificio indireto, nao seria excepcional nem surpreendente, pelos
menos em terras semitas, onde em verdade a religido parece ter, em certa época, recomendado ou
concitado todos os homens, como a um dever para com seu Deus, a tirarem a vida do filho mais
velho. E estaria totalmente de acordo com a analogia se, muito depois de ter sido o barbaro
costume abandonado por outros, continuasse a ser observado por reis que permaneceram, sob
muitos aspectos, como representantes de um mundo desaparecido, como pinaculos solitarios
resistindo a montante devastacao das aguas sob as quais jaz o passado.”

A Mitologia Grega, por sua vez, apresenta alguns episddios que remontam ao tema do sacrificio das
primicias, e dos quais selecionamos os que se seguem:

Agamémnon, em uma variante apresentada por Euripides, certa vez prometera a deusa Artemis
(Diana) a criatura mais bela que nascesse naquele ano; para seu azar, essa criatura acabou sendo sua filha
Ifigénia, que muito tempo depois, apés um incidente ocorrido em Aulis, foi reclamada em sacrificio pela
divindade. No tltimo momento, ela foi substituida no altar por uma corca por obra da prépria Artemis,
fato que nos lembra o sacrificio biblico de Isaac.[28]

Meandro, filho de Cércafo, durante uma batalha prometeu a deusa Rhea (Cibele) que sacrificaria a
primeira pessoa que o cumprimentasse pela vitoria; desse modo, acabou tendo que imolar o proprio filho
Arquelau. Desesperado por seu ato, atirou-se a umrio, que a partir de entdo ganhou seu nome.[29]

Idomeneu, rei de Creta, retornava da guerra de Troia por mar quando sua frota foi atingida por uma
violenta tempestade. O heréi prometeu a Poseidon (Netuno) sacrificar-lhe o primeiro ser humano que
encontrasse em seu reino, se porventura la chegasse sao e salvo. Tao logo aportou na ilha, deparou com o
proprio filho, tendo que imola-lo ao deus dos mares. ROSE (1969) traca um paralelo entre essa classe de
mitos e alguns contos populares:

“Algo parecidas sao as historias nas quais o diabo ajuda a construir uma ponte, com a condicao de
que seja seu o primeiro ser vivente que passe por ela, e se lhe engana fazendo passar um cdo ou
outro animal. Um conto desse tipo se refere a Alexandre Magno. Um oraculo lhe ordenou que
sacrificasse o primeiro ser vivo com que ele se encontrasse ao sair da cidade; este resultou ser um
homem que conduzia um asno e que salvou a prépria vida indicando que era o asno, e ndo ele, o
que Alexandre havia encontrado primeiro”.

Para apresentar um equivalente biblico desses episédios, reportemo-nos ao livro dos Juizes, 11:30.
Jefté foi juiz de Israel durante seis anos, e por ocasido da guerra contra os amonitas, fez um voto a Yaveh
que assim que regressasse a sua casa, entregaria em holocausto a primeira pessoa que lhe viesse ao
encontro. Contra as expectativas de Jefté, a vitima foi sua propria filha tnica.

Esses contos e mitos que falam de sacrificios dos primeiros a surgir a vista do sacrificador
associam-se a imolacdo do primogénito, ou, num contexto mais amplo, a oferta das primicias. O caso de



Meandro, que se atira em um rio, assim como o sacrificio da cabeleira de Aquiles ao Esperqueios,
remete-nos aos rituais em que as oferendas sdo atiradas as aguas. Por outro lado, quando falam da
substituicdo de um ser humano por um animal, os contos e mitos referem-se a utilizacao destes ultimos
com a finalidade de, através desse recurso, salvaguardar a vida dos filhos, que dessa forma sao
subtraidos a divindade pela oferta de um equivalente simbdlico.

Todavia, isso ndo quer dizer que necessariamente uma cultura que aplique a circuncisao ou os
sacrificios animais tenha, numa determinada época, efetuado sacrificios humanos. A férmula que
apresentamos ha pouco ndo representa por si mesma uma seqiiéncia histérica, mas simplesmente uma
relacdo de equivaléncia simbdlica, que abriga em seu cerne a problematica da oferta das primicias como
um eixo comum, esta sim presente na concep¢ao religiosa universal.



Rituais iniciaticos celebrados a beira dos rios.

“Tudo o que nascer do sexo masculino langai-o ao rio; e tudo o que nascer do sexo
feminino, conservai-o”

Exodo I-22

Hubert Deschamps descreve o ritual de circuncisio da tribo Sabanga, do Ubangui (Africa Equatorial
Francesa), efetuada em meninos entre cinco e quinze anos de idade. No inicio da estacdo seca, os ganza
(iniciados) acampam num bosque distante da aldeia e perto de um rio. Ap6és um jejum de trés dias,
dancas rituais e sessdes de acoitamento, a circuncisao se efetua as margens do rio, em cujas aguas o
prepucio é lancado pelo oficiante. No final da cerimonia, o menino recebe um novo nome (0 nome
iniciatico) e guarda um siléncio de trés dias, numa simbologia de morte e renascimento (apud
TRACTENBERG, 1977, p. 52). Entre os Bambara, o wasamba (ornamento do circuncidado) é colocado
durante o sono do iniciado, entre sua cabeca e o fundo da choga, e um par de sandalias sob seus pés, que
somente podera ser calcado ap6s a circuncisdo. Os Malinka, na passagem do quinto para o sexto dia da
circuncisao, fazem os jovens realizar jogos até que se ouca o canto do galo (anunciando o raiar do dia).
Dentre as cangOes componentes do ritual efetuado nesta tribo, temos as cangdes que se seguem:

Eu fui ao rio
ndo vi peixes
A sardinha da margem
tem a cauda vermelha

Eu vi alguma coisa no bosque do rio,
E se assemelhava ao ferreiro

Deixa o que resta, 0 ferreiro!

Meu filho foi valente, ferreiro.

TRACTENBERG (1977) menciona a interpretacao de Erik Lutten:

“A sardinha de rabo vermelho é uma alusdao ao pénis com a ferida hemorragica, lavado no rio. Ir ao
rio € ir a circuncisao, ja que a circuncisdo se realiza as margens do rio. Ndo ver peixes é ndo ter
poténcia; peixes-pénis, ndo ter pénis, estar castrado. A sardinha da margem com a cauda vermelha é
o menino circuncidado com seu pénis circuncidado”.

Destes ultimos versos pode-se depreender que o ferreiro representa aquele que corta o preputcio, e o
pedido efetuado por uma figura materna entende-se como um pedido para que, mediante o sacrificio da
parte, o prepucio, salve-se o restante, conservando a integridade do pénis e evitando a castracao. Nos
versos seguintes, por sua vez, os Bambara procuram manifestar a alegria dos neofitos por haverem
superado essa prova iniciatica:

Nos homens da nacgdo,

a boca é valente diante do ferro.

Wasamba, vai dizer a teu pai

que eu ndo tive medo diante do ferro.

Eu entrei no rio, ou sai do rio ontem pela manhd
Eu entrei no rio, eu sai do rio ontem a tarde.

Um galo, minha mde fez de mim um galo
para que eu desperte o mundo.

Com respeito a esses ultimos versos, TRACTENBERG (1977) interpreta: “Esta cancdo esta



apoiada no fato de que o guardido da aos meninos, quando estdao na choca do retiro, nomes de animais ou
de oficios. O chefe dos cincuncisos é batizado ‘galo’, e deve cantar trés vezes seguidas a cada manha
para despertar seus campanhas. O guardido €, assim, o representante da mde”. Tendo em vista o
demonstrado no primeiro capitulo, quando associamos o rio a ideia de Métron, resulta-nos nao muito
complicada a tarefa de interpretarmos os dados acima fornecidos. Os rios parecem representar
comumente para o homem primitivo um limite, uma fronteira cuja ultrapassagem nao pode ser feita sem
dificuldades, ndo raro exigindo o estabelecimento de rituais para efetua-la. Por outro lado, os cursos
d’agua prestam-se também para testemunhar outra classe de passagem, a referente a iniciacdo. Tal qual
Jacé, o iniciado recebe um novo nome em seguida ao ferimento infligido as margens de um rio, ferimento
esse que se torna uma marca iniciatica, cuja simbologia sera cuidadosamente analisada a partir do
material mitolégico apresentado nos itens que se seguem.



Paralelos mitolagicos aos rituais de circuncisao

“A unica parte do corpo de Osiris que Isis ndo pode encontrar foi o membro viril. Tifon, tdo
logo o arrancou, atirou-o ao rio, comendo-o lepidoto, o capatdo e o oxirrinco”

Plutarco — Os Mistérios de Isis e Osiris, § 18

Diz a Mitologia Grega que a deusa Gaia (a Terra), cansada dos arroubos de seu esposo Urano (o0
Céu), afiou as ocultas uma foice de pedra e ordenou a seu filho Cronos (Saturno) que castrasse o proprio
pai. Cronos obedeceu prontamente as ordens da mde, e, arrancando os genitais do deus celeste,
arremessou-0s para longe, vindo estes a cair em pleno oceano. Do sémen vertido dentro d’agua nasceu
Afrodite (Vénus), conhecida como a deusa do amor e da beleza; do sémen que tocou a terra, sairam as
Erinias (Furias), entidades que ficaram encarregadas de punir a todos os que viessem a incorrer no
mesmo crime cometido por Cronos.

Este drama desenrolado no principio do mundo é antes de qualquer coisa um modelo, que expressa
um gesto primordial, um arquétipo, cometido ab initio, no qual um filho destrona o préprio pai. Este ato
constitui-se numa espécie de prototipo daqueles efetuados pelos herdis que matam ou destronam seus
pais, dos quais Edipo destaca-se como o mais famoso. Entre outros motivos, é por isso que este tiltimo
vem a ser perseguido pelas mesmas Erinias nascidas do crime original. No entanto, a violéncia que
envolve o gesto de Cronos consiste num simbolo relativo ao momento da Criacdo do mundo, cuja
estrutura sera analisada no préoximo capitulo, onde discutiremos a figura da divindade primordial cujo
corpo é despedacado para dar origem a todas as coisas.

Dito isto, resta ainda algo referente ao citado mito que reclama uma explicacdo: se temos até aqui
discorrido sobre a circuncisdo e a castracdo como processos relacionados a uma acao executada pelo
pai, o que fazemos com um mito onde é o filho quem a realiza? Qual o significado dessa aparente
inversao dos fatos?

Se desejarmos responder com alguma seguranca a essa pergunta, necessitaremos esclarecer certas
questdes que estdo ainda por vir, 0 que nos obriga a aguardar ocasido mais adequada para tal. No
momento, concentraremos nossa atencao numa unica direcao do simbolo, que se refere ao pai que
sacrifica os filhos, a qual se identifica o deus Cronos apos a castracao de Urano. Cronos, depois de
destronar o pai une-se a Rhea (Cibele), sua irmd, e por receio de sofrer destino igual passa a devorar a
todos os filhos que nascem desse conubio. Certa vez, no entanto, por meio de um estratagema, Rhea
consegue salvar a Zeus, que também castra o pai e toma-lhe o poder.

Pode-se entrever nesse mito uma referéncia ao sacrificio do filho efetuado pelo pai do qual
derivariam a castracdo e a circuncisao, segundo vimos anteriormente. No caso de Cronos, o devoramento
aparece como um equivalente do sacrificio puro e simples (afinal, a divindade sempre devora as vitimas
que lhe sdo oferecidas), e é justamente a essa figura do pai que devora os filhos que se refere a lenda que
se segue, da qual poderemos tirar elementos de importancia para essa questio. ROHEIM (1952), em suas
investigacdes sobre os personagens da lenda de Edipo, apresenta a seguinte versdo do encontro do heréi
com a Esfinge:

“Em um relato popular moderno, uma rainha sentada sobre uma rocha, em Tebas, formula trés
enigmas a todos os que passam diante dela. Se ndo dado respostas corretas, ela os devora, mas se
eles resolvem o enigma, ela lhes poupa a vida ou mesmo os desposa. O principe diz conhecer a
todas as respostas. A primeira proposicao é a seguinte: Quem devora seus proprios filhos?
Resposta: o oceano, porque os rios tém nele a sua origem e a ele voltam. O segundo enigma: E
branco e preto, e nunca envelhece. Resposta: o tempo, que consiste de dias e noites e sempre esta
aqui” (p. 529).



O terceiro enigma, apresentado no primeiro capitulo deste livro, ja é nosso conhecido. Analisando
os trés enigmas aqui mencionados e, relacionando-os ao tema do sacrificio dos filhos, temos o que se
segue:

A imagem do oceano como um pai que devora seus filhos, os rios, lembra perfeitamente os rituais de
circuncisao em que os prepucios sdao lancados as aguas. O prepucio, que ja vimos como um representante
do filho como um todo, ao ser jogado no rio simboliza uma entrega do filho ao pai, aqui representado
pelo deus-oceano, para ser devorado. Essa ideia também parece estar contida no mito da castragao de
Urano, onde seus genitais sdao lancados no mar. Ja dissemos ha pouco que nos ocuparemos mais tarde
desta aparente “inversao” do tema, onde o pai € a figura castrada; contudo, podemos adiantar que esta
castragdo do pai esta relacionada a castracdao do filho da mesma forma que o assassinato de Laio se
relaciona ao sacrificio de Edipo: a ideia latente parece ser a de que o pai, ao nio imolar o filho, sera ele
proprio imolado por este. Alias, como ja pudemos verificar, a preservacao da vida do pai consiste numa
das motivacOes para a matanca do primogenito.

O segundo enigma, por sua vez, também nos sugere algo muito interessante: uma proposta possivel
para traduzirmos o nome Cronos é a de associa-lo a palavra grega chronos, que significa tempo. Dentro
desta linha de interpretacdo, portanto, o deus Cronos encarna o proprio Tempo, que do mesmo modo que
cria, também destroi a tudo aquilo que criou. Desse modo, contamos aqui com mais uma forma de
entender o sacrificio dos filhos: o pai ao imolar o seu produto, encarna ritualmente a propria divindade,
que assim como da a vida, a retira (coincidentia oppositorum).

O terceiro enigma, por fim, alude a problematica dos pés, que consiste no objetivo central de nosso
estudo. Embora tenhamos de adiar sua interpretacao, deixando-a para um capitulo posterior, desde ja
podemos entrever uma relacdao do simbolo dos pés com todo o resto que vem sendo abordado aqui, ou
seja, a castracao e o sacrificio dos filhos.

Toda essa complexa tematica ainda podera ser enriquecida com a exposicdo de mais um mito
referente a um deus intimamente ligado a simbologia dos fermentos dos membros inferiores. Esse deus é
Hefesto (Vulcano), o deus coxo. Hefesto era esposo de Afrodite (Vénus), deusa do amor. Esta, porém,
mantinha também uma relacdo amorosa com Ares (Marte), deus da guerra. Enquanto o marido, que se
ausentava de casa por largos periodos de tempo por causa de seu oficio de ferreiro, trabalhava em sua
forja, os amantes se encontravam em segredo no proprio palacio da deusa. Os dois adulteros so temiam a
uma coisa: Hélios, o Sol era inimigo dos segredos, e a tudo revelava (por sua caracteristica de
“iluminar” a todas as coisas). Ares, por precaucao, colocou um guardido a porta do palacio, chamado
Aléctrion, para denunciar o surgimento do astro-rei. Certa vez, todavia, o vigilante adormeceu no
cumprimento de seu dever, permitindo que o sol revelasse com seus raios toda a infamia da qual era
vitima o divino artesao.

Uma vez informado do ocorrido, Hefesto arquitetou um plano para apanhar em flagrante os dois
traidores. Confeccionou uma rede com finissimos fios de ouro, e armou-a no leito conjugal apds o que
fingiu ir embora para entregar-se a seus afazeres. Os dois amantes, ao se deitarem, foram aprisionados na
armadilha, onde permaneceram imoveis até o retorno do marido, acompanhado de todos os deuses do
Olimpo para que testemunhassem a sua vergonha. Ares e Afrodite, constrangidos pelo riso generalizado a
que se entregaram os olimpicos, fugiram para seus santuarios, respectivamente na Tracia e na ilha de
Chipre, onde permaneceram por longo tempo. Aléctrion, por sua vez, foi punido pelo deus guerreiro, que
o transformou em galo (que € o significado de seu nome), condenando-o com isso a anunciar eternamente
o nascimento do sol emrecordacdo da propria falha.

Esse mito nos traz possibilidades de interpretacao dispostas em varios niveis, que trataremos de
expor agora:

a) Como um simbolo do nascimento: nesse caso, Afrodite e Ares sdo respectivamente mae e filho, e



a rede representa a placenta. Esta ultima quando se rompe, a crianga vem a luz, representada aqui
pela prépria luz do sol. Embora pretendamos interpretar a simbologia da rede mais abaixo,
podemos adiantar que esta, como um instrumento que permite resgatar coisas das aguas, adequa-se
perfeitamente a ideia da placenta, na qual sai envolvida a crianca quando é resgatada do liquido
amniotico;

b) Os dois amantes unidos na rede como um simbolo da estreita relacdo entre mde e filho nos
primeiros meses de vida deste: nesse caso, Hefesto equivale a figura paterna que intervém nessa
relacdo, “separando-os” um do outro, num processo que a psicanalise chamaria de castracao
simbolica.

c) A libertacdo dos amantes como um simbolo da circuncisdao: para melhor entendimento,
precisaremos de uma informacdo sobre uma crenca magica a respeito da circuncisao que sera
desenvolvida logo no inicio do capitulo que se segue. No entanto, podemos adiantar desde ja o
minimo necessario: encontram-se em alguns povos a crenca de que a circuncisao separa o homem
de seu aspecto feminino, representado pelo prepucio. Antes da circuncisdo, portanto, ele seria
considerado bissexuado, tornando-se um homem por exceléncia quando lhe fosse extirpado o
elemento feminino, representado pelo prepucio. Este tltimo estaria representado no mito pela rede,
que é a “pele” que quando removida permite que homem e mulher, ou masculino e feminino sejam
separados. Hefesto representa o Ferreiro, o oficiante da circuncisdo, por sua vez uma figura
deslocada do pai; a vigilia efetuada por Aléctrion é aquela executada por ocasido dos rituais que
precedem o corte do prepucio; Aléctrion, por sua vez, € mais uma figura deslocada do circuncidado
(além de Ares), numa notavel “coincidéncia” com os cantos africanos de circuncisao ja
apresentados, que se referem as figuras do circuncidador e do circuncidado respectivamente como
o ferreiro e o galo;

d) Tal qual se pode depreender do item anterior, esse mito mostra uma cena de iniciagdao. Aqui a
rede representa o destino tecido pela divindade, a propria Moira. A divindade, do mesmo modo
que enreda o homem em seu destino, liberta-o através da consciéncia proporcionada pelo processo
iniciatico. A separacdo do casal remete-nos a antigos rituais de androginia, que estudaremos em
seguida.

O mito em discussdo apresenta uma nitida semelhanca com um momento da lenda de Perseu. Tendo
sido encerrado num cofre e lancado ao mar juntamente com sua mae Danae, o heréi foi resgatado das
aguas por um pescador chamado Dictis (que em grego quer dizer rede). O resgate das aguas sempre nos
remete aos rituais de imersdo, tais como o batismo, onde o momento da saida do elemento liquido
simboliza um novo nascimento. A agua, como ja sabemos, representa a dimensao do virtual, do vir-a-ser,
da qual os deuses resgatam o homem em sua rede, transformada aqui num instrumento da Criacdo.[30]
Este episddio poderia acrescentar muitos elementos novos para a interpretacdo desta rica simbologia;
porém estes nao se fazem necessarios ao cumprimento de nossos objetivos. Por isso, deveremos agora
focalizar toda nossa atencdao no tema da circuncisdo, cuja relacio com a fertilidade e a vida sera
analisada no capitulo que se segue.



VI



CASTRACAO E FERTILIDADE

Em verdade, em verdade vos digo que, se o grdo de trigo que cai na terra
ndo morrer, fica infecundo; mas, se morrer, produz muito fruto.

Jodo, 12:24.



O androgino primordial.

Naquele tempo o androgino era um género distinto, como forma e como nome, participe de
ambos os sexos, macho e fémea.

Platao, O Banquete (189e)

Hubert Deschamps demonstra a existéncia em numerosos povos da Africa contemporanea, da
seguinte explicacdo magica para a pratica da circuncisdao: “Todo ser é originalmente bissexuado; o
homem é mulher pelo prepticio e a mulher é homem pelo seu clitoris, dai a necessidade da circuncisao e
da clitoridectomia, respectivamente, que conferem o sexo definitivo”[31]. Essa crenca lembra-nos o mito
narrado no Banquete, de Platdo, sobre os gigantes Ifialto e Oto, que eram inicialmente bissexuados e
foram divididos em macho e fémea por Zeus.[32] A atracao sexual, desse modo, seria uma tentativa de se
reconstituir o hermafrodita primitivo do qual viemos. Mas a ideia de que os homens descendem de seres
primitivos bissexuados pode ser encontrada em muitas outras fontes. ELIADE (1970) afirma que, ao se
estudar a origem de qualquer divindade encontraremos nela a representacao de um androgino primitivo:

“Dado que todos os atributos coincidem na divindade, é de se esperar que nela coincidam,
igualmente, sob uma forma mais ou menos manifesta, os dois sexos A androginia divina ndo € outra
cousa sendo uma formula arcaica da bi-unidade divina. O pensamento mitico e religioso, antes
mesmo de exprimir este conceito de bi-unidade em termos metafisicos (esse — non esse), ou
teologicos (manifesto — ndo manifesto), comecou por exprimi-lo em termos bioldgicos
(bissexualidade). Ja tivemos ocasido, mais de uma vez, de verificar que a antologia arcaica se
exprime em termos biologicos. Mas ndo devemos deixar-nos iludir pelo aspecto exterior desta
linguagem, tomando a terminologia mitica no sentido concreto, profano, “moderno” das palavras. A
“mulher” num texto mitico ou ritual nunca é a mulher. ele remete para o principio cosmologico que
ela incorpora. Por isso, a androginia divina, que se encontra em tantos mitos e crencas, tem um
valor tedrico, metafisico. A verdadeira intencdo da formula é a de exprimir — em termos
biolégicos — a coexisténcia dos contrarios, dos principios cosmologicos — quer dizer, macho e
fémea — no seio da divindade (...)

“A maior parte das divindades da vegetacio — tipo Atis, Adonis, Dioniso — e da Grande Mie —
tipo Cibele — é bissexuada... A bissexualidade divina é um fenOomeno muito espalhado nas
religides e — caracteristica que deve ser sublinhada — sdo andrdginas até mesmo divindades
masculinas ou femininas por exceléncia. Qualquer que seja a forma em que a divindade se
manifeste, ela é a realidade dltima, o poder absoluto, e esta realidade, este poder, negam-se a
deixar-se limitar por qualquer espécie de atributo e de qualidades (bom, mau, macho, fémea).
Alguns dos deuses egipcios mais antigos eram bissexuados. Entre os gregos, a androginia nao
deixou de ser admitida, mesmo nos ultimos séculos da Antigiiidade. Quase todos os deuses da
mitologia escandinava conservam ainda vestigios da androginia: Odin, Loki, Tuisto, Nerthus. O
deus iraniano do tempo ilimitado, Zervan, que os historiadores gregos traduziram, com razao,
Cronos, é, também andrégino” (p. 495).

Mais adiante, discorrendo sobre a androginia humana, o autor lembra que:

“Alguns comentarios rabinicos dao a entender que Addao também foi, por vezes, concebido como
androgino.[33] O nascimento de Eva ndo teria sido, pois, mais do que a cisao do andrégino
primordial em dois seres: macho e fémea. Adao e Eva foram feitos dorso com dorso, ligados pelos
ombros. Entdo Deus separou-os dando um golpe de machado ou cortando-os em dois. Outros sao de



opinido diferente: o primeiro homem (Adao), era homem do lado direito e mulher do lado
esquerdo, mas Deus rasgou-os em duas metades [34] (...)

“O mito do deus andrégino e do ‘antepassado’ — ‘o homem primordial — bissexuado é
paradigmatico em relacao a todo um conjunto de ceriménias coletivas que tendem a reatualizar
periodicamente esta condicdo inicial, considerada o modo imperfeito da humanidade. Além das
operacoes da circuncisdao e da subincisdao que tem por finalidade a transformacao ritual do jovem
australiano ou da jovem australiana num androgino, ha que referir todas as cerimonias de ‘troca de
trajes’ que sdo apenas versoes atenuadas da androginia”.[35]

Theodor REIK (1960) expressa opinido equivalente, ao dizer que a extracao da costela de Adao
durante um estado de sono profundo que simboliza a morte, também simboliza a circuncisdao. Como se
podera observar, os ultimos comentarios de Eliade parecem contradizer a explicacdao dos primitivos
africanos: enquanto o primeiro mostra a circuncisao transformando magicamente o individuo num
androgino, estes ultimos dao a operacdo um sentido contrario. Porém, nao devemos nos deixar iludir pela
aparente contradicdo dos simbolos, onde os opostos coincidem, e a mensagem tem sempre um duplo
sentido. A finalidade do ritual é sempre a de reportar o homem ao principio, a sua origem, tanto no
sentido ontogenético quanto filogenético, onde invariavelmente se encontra com o divino (dai a relagao
entre religido e re-ligare), e com ele se identifica. O ritual da circuncisdo, visto da maneira que ora
apresentamos, identifica o circuncidado ao homem ou deus primordial andrégino e, do mesmo modo que
reproduz ritualmente essa cisao ocorrida num tempo mitico (naquele tempo, no Principio), reafirma sua
propria androginia através dessa mesma identificacdo. Estas tltimas consideracdes lembram o que Freud
escreve nas Conferéncias Introdutorias (A Elaboracdo Onirica, no. 11) sobre essas inversdes de
significado no simbolo:

“Inversoes, como essas que ocorrem aqui, em palavras isoladas, efetuam-se de varias maneiras na
elaboracdo onirica. Ja conhecemos a inversao de significado, a substituicdo de algo pelo seu
oposto. Ademais disso, nos sonhos encontramos diversoes de situacoes, da relacdo entre duas
pessoas — um mundo ‘virado de pernas para o ar’. Muito freqiientemente, em sonhos é a caga que
atira no cacador. Ou entdo encontramos uma inversao na ordem dos eventos, de modo que aquilo
que precede casualmente um evento ocorre depois do mesmo, no sonho — como uma producao
teatral realizada por uma companhia de terceira categoria, na qual o her6i cai morto e o tiro que o
matou nao é detonado nos bastidores sendao bem depois. E também ha sonhos nos quais a ordem
total dos elementos se encontra invertida de forma que, para se obter sentido, quando da sua
interpretacdo, devemos tomar o ultimo elemento em primeiro lugar e o primeiro, em ultimo. Os
senhores também se recordam, de quando estudamos o simbolismo dos sonhos, que entrar ou cair
na agua significa o mesmo que sair dela — isto €, dar a luz ou nascer, e que subir uma escadaria ou
escada é a mesma coisa que descé-la. Nao é dificil ver qual a vantagem que a deformacdo onirica
pode auferir dessa liberdade de representacao”.



O deus despedacado.

Enquanto comiam, Jesus tomou o pdo e, aben¢oando-o, o partiu e o deu aos
discipulos, dizendo: Tomai, comei; isto é o meu corpo.

Mateus, 26:26

A Mitologia Grega oferece-nos um niimero muito grande de personagens que tiveram seus COrpos
despedacados, entre eles Orfeu, Penteu, Labdaco, Actéon, Pélops, Apsirto, Eson, Pélias, Hias, ftis,
Aglauy, Calileon e Orcomeno, etc. Entre os deuses, temos principalmente Zeus (despedacado por Tifon ou
Tifeu) e Dioniso-Zagreu, dilacerado e devorado pelos Titds. Fora da Mitologia Grega, podemos
acrescentar por exemplo Pan-Ku (China), Osiris (Egito), Ymir (Escandinavia), e Purusha (Vedas). A
simbologia que envolve o despedacamento de um deus primordial, tema presente nas mitologias de todas
as regioes do planeta, é de extrema complexidade, e penso que poderemos comecar a aborda-la através
do mito referente ao deus chinés Pan-Ku, que narra a criacao do mundo.

“Segundo a tradicdo, antes da separacdo do céu e da terra, o universo assemelhava-se a um ovo
gigantesco. Pan-Ku crescia em seu interior. Apos dezoito mil anos, subitamente despertou e abrindo
os olhos ndo se apercebeu de coisa alguma em tomo de si. Atordoado, tomou de um machado e
girando-o com grande impeto, conseguiu quebrar a casca do ovo, com enorme estrondo (...)
“Pan-Ku continuava a desenvolver-se, tao forte e sdlido, que sustentava o céu. Contudo, chegado o
momento em que estando firmes o céu e a terra, entendeu nao ser mais necessaria a sua
permanéncia na posicdo de eixo e assim deitou-se para morrer. E metamorfoseou-se. Magicamente
sua respiracdo transforma-se no vento e nas nuvens e sua voz no trovao. De seu olho esquerdo
nasce o sol. De seu olho direito surge a lua. Mdos e pés criam as quatro direcOes cardeais e as
grandes montanhas. De seu sangue, o milagre dos rios e dos nervos os caminhos naturais. De sua
carne a terra fértil. De seus cabelos e a barba criam-se as estrelas. De sua pele e pelos brotam
arvores e outros vegetais. De seus dentes e 0ssos eclodem as rochas e pedras preciosas, as pérolas
e o jade. E de seu suor, a fonte do orvalho e da chuva” (CHING, p.7).

Sobre o assunto, ELIADE (1970) comenta o seguinte:

“O sentido desses sacrificios humanos deve ser procurado na teoria arcaica da regeneracao
perioddica das forcas sagradas. Evidentemente, todo rito ou cenario dramatico que pretende obter a
regeneracao de uma ‘forga’ é, ele proprio, a repeticao de um ato primordial, do tipo cosmogonico,
que teve lugar ab initio (no principio). O sacrificio da regeneracdo é uma repeticdo ritual da
Criacdo. O mito cosmogonico implica a morte ritual (quer dizer, violenta) de um gigante primordial
de cujo corpo se constituiram os mundos, cresceram as plantas, etc. E sobretudo a origem das
plantas que se acha em ligacdo com tal sacrificio; vimos que as plantas, o trigo, a vinha,
germinaram do sangue e da carne de uma criatura mitica sacrificada ritualmente, ‘no principio”, in
illo tempore. De fato, o sacrificio de uma vitima humana para a regeneracdo da forca manifestada
na colheita tem em mira a repeticdo do ato de criacdao que deu vida as sementes. O ritual refaz a
criacdo; a forca ativa nas plantas regenera-se por uma suspensao do tempo e pelo retorno ao
momento inicial da plenitude cosmogonica. O corpo esquartejado da vitima coincide com o corpo
de um ser mitico primordial que deu vida as sementes pelo seu esquartejamento ritual (...)

“O homem ‘primitivo’ vive em perpétua ansiedade de ver esgotarem-se as forgas uteis que o
rodeiam. O medo de que o Sol se extinga definitivamente no solsticio de Inverno, de que a Lua nao
se levante mais, de que a vegetacdo desapareca, atormentou-o durante milhares de anos. Perante
qualquer manifestacao do ‘poder’ a mesma inquietacdo se apodera dele; este poder é precario,
corre o risco de se esgotar. A ansiedade é particularmente patética perante as manifestacoes



periodicas do ‘poder’, como a vegetacao, cujo ritmo conhece momentos de extin¢do aparente. E a
ansiedade é ainda mais aguda quando a desagregacdo da ‘forca’ parece ser devida a intervencao do
homem: a colheita das primicias; a ceifa, etc. Neste caso oferecem-se sacrificios designados
‘primicias’; o ritual reconcilia o homem com as forcas que atuam nos frutos e outorga-lhe
permissao para 0s consumir sem perigos”.

A vida vem da morte, e esta se segue a vida, numa cadeia infinita — esta é a ideia que permeia os
mitos, e por outro lado justifica os rituais de sacrificio de vitimas animais ou humanas. A Criacao do
mundo, ou seja, 0 momento primeiro em que a vida surge, parece nao escapar dessa mesma ideia, pois
todas as coisas sdo criadas a partir da morte de uma divindade primordial, de cujas partes dilaceradas
tudo se compde. A palavra Uni-verso parece ilustrar muito bem esse principio, pois se refere a algo que
era Uno, que se torna diverso ao manifestar-se no mundo visivel. O mesmo processo se da toda a vez em
que surge a vida na terra, numa mera repeticdo desse momento primeiro: por exemplo, a semente SO
germina se antes morrer, dilacerando-se no subsolo; o humus da terra s6 se faz fértil devido a
decomposicdo dos vegetais e dos animais mortos; muitos insetos morrem ao por seus 0vos, Ou costumam
deposita-los nos corpos de outros insetos, que precisardao morrer para alimentar as larvas que surgem. O
homem, por sua vez, ndo escapa desse processo, pois quando derrama seu sémen sobre a mulher sofre um
“despedacamento” relativo, assim como um fruto necessita apodrecer para espargir suas sementes sobre
o solo; finalmente, a mulher precisa “rebentar-se”, abrir suas entranhas para dar origem a uma nova
criatura.[36]

O sacrificio das primicias nao foge a esse principio, pois visa regenerar a vida que o homem cré
“desgastar” pelo uso. A vitima sacrifical, através da sua morte, assegura a permanéncia da vida sobre a
terra, permitindo a continuidade desse ciclo. A vida permanece, portanto, a partir do pagamento de um
tributo a morte. Sabemos que os antigos veem o universo como um Todo interligado, onde todas as coisas
funcionam em harmonia. Desse modo, a vida divina que o homem comum adquire através da iniciacao
deve advir de uma “morte” ritual, onde quem morre é o “eu profano” (como a maxima evangélica de
quem quiser ganhar sua vida deve perdé-la). O principio é o mesmo. O individuo “renasce” através de
seu proprio sacrificio, entregando como tributo a divindade a propria vida em troca de uma outra classe
de existéncia. A partir desse momento, ele ganha um novo nome, o nome iniciatico, para simbolizar essa
“passagem”, ou “morte”, e a marca do tributo pago a divindade, dentro dos mitos ora em analise, é uma
espécie de reducdo atenuada do despedacamento ritual representada pela pequena ferida nos membros
inferiores cujas implicacdes simbdlicas temos expandido significativamente.



Circuncisao e fertilidade.

Quando entrardes na terra (prometida), e plantardes nela arvores frutiferas, circuncida-las-eis;
0s primeiros frutos que elas produzirem serdo impuros para vos, e ndo comereis deles.

Levitico 19:23

Segundo a crenca dos povos que observam o costume da circuncisdo, esse ritual confere a
permissdo da sociedade para as relacOes sexuais e assegura a fertilidade dos iniciados. Moisés
TRACTENBERG (1977) retine alguns dados sobre a questdao que poderao nos interessar.

“Exceto entre os civilizados egipcios, nos quais adquiriu o significado de um sinal que distinguia a
classe dominante (ritual purificador e imitacdo magica da conduta dos deuses), entre 0s povos
primitivos que a praticavam tinha o carater de um ritual de iniciacdo. E os mitos fundamentais
referiam-se a morte simboélica do o iniciado — circuncisdo e outras mutilacoes -, ao renascimento
e aquisicao de um nome definitivo, e a fertilidade. A circuncisdao de Abrado foi também precedida
de um profundo sono[37], e depois dela recebeu seu nome definitivo de Abradao — Pai do Povo —
em substituicao ao nome infantil Abrao. Sara e Abrado sé puderam conceber depois da circuncisao
deste (Gén.15). Outras confirmacOes da relacdo entre o Brit Milah e os antigos ritos pagdos de
fertilidade — gregos e romanos — se podem observar nos costumes das velhas sinagogas de
Jerusalém e de varias comunidades sefarditas no mundo. Segundo Goodenough, nesses templos se
costumam misturar algumas gotas de sangue da circuncisao com vinho e molhar os labios do recém-
circunciso, e também se da de beber dessa mistura as mulheres estéreis, com a esperanca de que
assim possam engravidar” (p. 167).

Até aqui vimos interligando o ritual da circuncisao a uma simbologia relacionada a fertilidade da
terra, o que parece confirmar-se também no ambito da crenca popular, como se pode depreender das
informacOes acima. A Biblia, por sua vez, associa uma coisa a outra com naturalidade, como no Levitico
19:23, onde se lé: “Quando entrardes na terra (prometida), e plantardes nela arvores frutiferas,
circuncida-las-eis; os primeiros frutos que elas produzirem serdo impuros para v0s, e ndo comereis
deles”.[38] Podemos identificar nessa passagem a solucao para o paradoxo da circuncisao, ligando-a a
ideia da podadura: é um corte que quando efetuado, a mesma medida em que mutila faz crescer, e ao
mesmo tempo em que inibe, estimula. Sabemos que o objetivo da podadura é tanto de estimular o
crescimento da arvore quanto de direciona-lo, e seu sentido simbodlico é claro: toda conquista (nesse
caso a maior produtividade da arvore) exige o pagamento de um tributo a divindade (a mutilacao de seus
ramos, perfeitamente identificavel ao corte da circuncisao), tal qual ocorre na iniciacgao.

Essa ideia expressa-se perfeitamente na formula imputar/amputar (de putare = podar): quando se
imputa (atribui) uma qualidade a alguém, concomitantemente se amputa (ou seja, nega, retira) uma outra.
O paralelo que se estabelece com a castracdo simbolica na Psicanalise fica perfeitamente claro: o
sujeito, ao adquirir uma identidade que tem seu prototipo na identidade sexual teve que passar pela
castracao; esse processo, ao definir para o individuo aquilo que ele pode ser, antes define aquilo que ele
ndo é; ao se estabelecer o que ele pode fazer, antes se estabelece o que ele ndo pode. A castracao
simbdlica é também um corte que assinala os limites do sujeito, amputando-lhe a onipoténcia narcisica,
e possibilitando decora forma o seu ingresso na sociedade e na cultura. Mais uma vez, portanto, vemos a
castracao, seja qual for o ambito da analise a que a submetamos, como ligada a uma ideia de passagem
para uma nova dimensao da existéncia.



Arché, o Principio.
“A Capite ad calcem” [39]

Ja tivemos oportunidade de apresentar, a partir de varias fontes, os membros inferiores (pés, coxas,
pernas) como representantes do 6rgao genital masculino, e conseqiientemente os ferimentos ocorridos
naquelas regides do corpo como um simbolo da castracao. No entanto, ha outros ferimentos que também
podem ser representantes da castracao, tais como os sofridos na cabeca, incluindo o pescoco e os olhos.
Além das associacoes livres efetuadas por pacientes em analise e o estudo dos mitos, lendas e producdes
literarias que nos levam a ligar todas essas ocorréncias ao tema da castracao, talvez ainda nos falte uma
definicdo do problema que retina todos esses aspectos em um conceito unico. Ferenczi, no seu trabalho
Estagios no Desenvolvimento do Sentido da Realidade ocupa-se desse assunto ao escrever:

“Ja se disse um dia, em tom de galhofa, que, segundo a doutrina psicanalitica, o inconsciente vé um
pénis em cada objeto convexo e uma vagina ou anus em cada objeto concavo. Sou de opinido que
esta frase caracteriza adequadamente os fatos”.

Por essa razao, seria bom encontrar pelo menos um termo que envolvesse em seu significado todas
aparentes variacoes sobre um tema Unico, que € o da castracdo, tal qual aparece simbolicamente
representada nos diversos tipos de ferimentos infligidos a varias partes do corpo. O conceito que,
segundo parece, melhor resume a ideia de castracdo parte da palavra grega arché [’ que significa:
“principio, origem; ponta, extremidade; principio (no sentido moral), fundamento; mando, poder,
autoridade, cargo, magistratura; império, reino”. Sabemos de antemdo que a castracdo, tanto no sentido
concreto quanto no simbolico, traz sempre uma ideia de perda, de corte, de separacdao de alguma coisa.
Partindo disso, ndao sera dificil associarmos a castracdo sempre a uma perda contida no extenso
significado da palavra acima, objetivo que procuraremos cumprir a seguir.

a) Principio, Origem: essa ideia remete-nos também aos Orgaos genitais, pois que € através deles
que se vem ao mundo. Os genitais representam nossa origem, o lugar de onde viemos, e reproduzem com
sua funcdo o milagre da Criacao.

b) Ponta, extremidade: relaciona-se com as partes do corpo que possuem forma convexa (pénis,
pés, maos, cabeca, costela, dente, fios de cabelo, etc.).

c) Principio, Moral, Fundamento: a perda dos principios morais esta ligada a “perder a cabeca”
num sentido figurado (perder o juizo, enlouquecer), ou ainda a estar “cego” pela loucura.

d) Mando, Poder, Autoridade, Magistratura, Cargo: uma perda nesse sentido é sempre uma perda
de uma posicdo de poder, uma “queda” do lugar da autoridade. A perda de um império ou reino no
destronamento, que é uma acao efetuada pelo filho contra o pai nos mitos de deuses e herdis.

A partir das associagOes acima, vemos que a castracao sempre se referira a uma perda que vira ao
encontro de algum nivel de significacdo da palavra arché, sera invariavelmente uma perda que ocorre no
Principio, com todas as implicacbes que a palavra possa ter. A castracdo, portanto, podera ser
representada:

a) Pela perda do 6rgdo genital;
b) Perda de uma parte do corpo que tenha forma convexa (decapitacdao, mutilacdo de algum
membro, perda dos dentes, corte dos cabelos, etc.);

c) Perda do discernimento, do juizo, ou de alguma funcao fisica ou mental (onde entra a
loucura, que consiste em “perder a cabeca” ou ficar “cego” num sentido figurado);

d) Perda de uma situacdao de poder, um destronamento, ou mesmo a morte.



Ao se pensar desse modo, descortina-se ante nossos olhos a possibilidade de reunir esses simbolos
relacionados a castracdao que, se considerados separadamente, parecerdao ideias construidas ao acaso e
segundo o gosto de cada intérprete dos mitos; porém, para cumprir nosso objetivo, necessitaremos ainda
acrescentar uma contribuicao dada a nds pelo Novo Testamento. O texto biblico utiliza-se de uma palavra
derivada de arché para designar as primicias, cuja simbologia, como ja vimos no capitulo V, esta
diretamente ligada a circuncisdo e a castracdao. Essa palavra é aparché que podera sem duvida
ser utilizada para abranger a ideia de castracao dentro da ampla gama de os exposta acima.

Apdrcho derivada da anterior, por sua vez significa “atv.: ser o primeiro, ser o rei; méd.:
comecar o sacrificio; oferecer as primicias; oferecer a um deus, dedicar; comecar” (PEREIRA, 1976).
Assim, as diversas traducOes destas palavras encaixam-se completamente em toda a simbologia discutida
até aqui como relacionada a castracao e ao sacrificio do filho. A utilizacdo da palavra arché como base
para conceituar a castracao livra-nos do fardo incomodo que é a acusacdo feita aos psicanalistas, de
enxergarem com olhos excessivamente maliciosos e delirantes a simbologia da castracdo por toda parte,
em situacOes diversas e somente interligaveis pelo exercicio de uma imaginacdo despropositada.

Essa nova ligacdo com as primicias, por sua vez, reafirma a esséncia da finalidade da castracao,
seja qual for o nivel de analise em que se apresente, que é a de se sacrificar a parte para a salvacdo do
todo, tal como invariavelmente a estamos encontrando nos mitos que versam sobre o sacrificio do heroi.



VII



O CAMINHO TORTUOSO

Trés coisas me sdo dificultosas de entender, e uma quarta eu ignoro inteiramente:
o caminho da dguia, pelo ar, o caminho da cobra sobre a pedra, o caminho da nau
no meio do mar, e o caminho do homem na sua mocidade.

Provérbios, 30:18.



Apolo, o Obliquo.

Espléndido Apolo de Zeus, que une o Principio ao Fim, o plectro de sua
lira é o rutilo raio de sol.

Scythinus Lyricus, fr.1

Apolo, provavelmente, ndo é um nome grego, ou, pelo menos, ainda ndo se encontrou para ele uma
etimologia grega satisfatoria. SupOe-se que os invasores da regidao helénica, ao chegar, tenham-no
encontrado e adotado, embora ndo se possa dizer quando. De qualquer forma, Apolo mais tarde veio a
fundir-se com a figura de Hélios, o deus-sol, e a partir de Homero constitui-se numa figura bastante
definida: é o deus da medicina, da musica, protetor dos pastores e dos rebanhos, e da arte de disparar
flechas com o arco.

A questao que desejamos abordar neste capitulo esta relacionada a simbologia deste ultimo, cuja
analise iniciaremos citando ELIADE (1978):

“... quanto ao simbolismo do arco, é universalmente difundido. Apolo é ‘aquele que dardeja de
longe’ (Hécatos): contudo, o mesmo epiteto aplica-se a Rama, Buda e outros herois e personagens
fabulosos. O génio grego, no entanto, revalorizou brilhantemente esse tema arcaico, assim como
transfigurou as técnicas e a simbolica xamanica. Gragas a Apolo, o simbolismo do arco e da
arqueria revela outras situacOes espirituais: o dominio da distancia, e portanto o desapego do
“imediato”, da viscosidade do concreto; a calma e a serenidade que implica todo esforco de
concentracdo intelectual” (p. 107).

A simbologia do arco aparece também na propria trajetoria do sol, a quem Apolo foi identificado,
enquanto a flecha representa os seus raios. Tal qual o deus, o astro igualmente nos atinge a distancia com
seus raios luminosos. A flecha, por sua vez, também percorre uma trajetoria curva como a forma do arco
que a dispara. Essa simbologia converge para a figura do deus que tem como um de seus epitetos Loxias,
que significa “Obliquo”.[40]

Durante o dia, o sol descreve em sua trajetoria a forma de um arco. No decorrer do ano, por outro
lado, ele percorre no zénite um caminho enviesado, o que da origem as quatro estagcoes; seu caminho
descreve urna curvatura para baixo até o solsticio de inverno, recomecando sua escalada em direcdo a
primavera e ao verdo. Certamente, o mencionado apelativo também se refere a essa caracteristica do
astro-rei. Entretanto, ha ainda pelo menos uma outra razdo que leva esse deus a ser chamado Obliquo, e
se relaciona com o oraculo ao qual presidia.

Esse epiteto que se atribui ao deus se relaciona também com a ambigiiidade do oraculo de Delfos,
cujo discurso € invariavelmente subjetivo. A fala do oraculo é sempre obscura e indireta; as frases
pronunciadas pela pitonisa sao entrecortadas, cheias de duplo sentido e muitas vezes ininteligiveis para
seus consultantes. A linguagem é metaforica, nebulosa, repleta de condensacoes e deslocamentos em sua
construcdo. O sentido dubio das suas mensagens muitas vezes concorre para a consumacao da prépria
profecia; no caso de Edipo, por exemplo, a prépria adverténcia de que o her6i ndo deveria voltar a sua
terra natal sob pena de vir a matar o pai e casar-se com a propria mae, levou-o a cidade de Tebas, onde
seu destino se cumpriu.[41]

Diz um ditado popular que “Deus escreve certo por linhas tortas”, o que pode ser entendido como
“os designios de Deus sdo indecifraveis, porque aparentemente incoerentes para os mortais”. Assim
funciona o destino na Mitologia: ele é obscuro, inapreensivel, e os acontecimentos devem dar muitas
voltas para que ele se cumpra.

Portanto, ao denominar o deus do oraculo de obliquo, referem-se também os gregos a



imprescrutabilidade do designio divino. O destino, como ja dissemos, ficava acima da vontade dos
proprios deuses; é contra ele que o herdi se insurge na tragédia e justamente através dele que o mesmo
alcanca a sua purificacdo. Para isso o heréi, ao assumir a sua Moira, “a parte que lhe cabe” na trama do
destino, descreve em sua existéncia caminhos tdo tortuosos quanto os projetos para ele tracados.



Os simbolos do caminho tortuoso.

A conseqiiéncia 6bvia de um ferimento sofrido nos membros inferiores é a aquisicio de um andar
claudicante; o coxo tem como caracteristica um andar torto, tal qual sugere o nome Laio. Interessante
observar que, na lenda de Edipo, o her6i mata o pai em um caminho tortuoso.

Conforme temos observado nesse trabalho, em muitas ocasioes isso ocorre ao heréi quando este
ultrapassa o vau de um rio, acdo que, segundo a simbologia apresentada nos primeiros capitulos, esta
ligada a ideia da Hybris (Desmedida). O heroi, ao transpor o rio-Métron, fica mutilado, sendo a partir
dai obrigado a locomover-se com dificuldade, e a “andar torto”. Ja vimos anteriormente uma
possibilidade de interpretacdo para esse andar falho, que o apontava como uma alusdao ao erro
(hamartia), cuja participacdo é decisiva no processo tragico. Aqui, porém, apresentaremos outra
alternativa de interpretacdo para esse andar torto, associando-o ao designio divino, a partir das ideias
desenvolvidas no item precedente; desse modo, o heréi ao andar descrevendo um trajeto sinuoso, sugere
sua conformidade com os propésitos da divindade, e andar torto significaria seguir o destino que lhe foi
outorgado, assumir a propria Moira.

Neste momento, pretendemos fornecer uma explicacdo para a escolha nao s6 dos rios, mas de todos
os outros simbolos associados aos ferimentos infligidos nos membros inferiores, que os ligue a tematica
do andar tortuoso adquirido pelo heroi. Essa tarefa ndo nos oferecera grandes obstaculos, pois todos
esses simbolos, por si mesmos, remetem de algum modo ao tema do caminho tortuoso através de suas
proprias caracteristicas constitucionais.

Comecemos pela analise dos rios, cuja ligagdo com o assunto em estudo é muito clara, or term sido
considerados umsimbolo do métron: todos os rios, em seu percurso até o mar, descrevem uma trajetoria
sinuosa. Nos mitos que temos estudado, o heréi ao atravessar um curso d’agua, tem que se confrontar com
o deus que o representa. A aquisicdo de um andar tortuoso por parte daquele sugere uma espécie de
identificagdo do homem com a divindade e seus propésitos, paradoxalmente apos uma luta travada entre
0s mesmos, 0 que configura a esséncia do tragico. [42]

Sabemos também que muitas vezes o heroi é ferido ou morre pelo efeito de uma picada de serpente.
Tal como dissemos ao estudar a luta de Hércules com o rio Aqueloo, a serpente esta ligada a simbologia
fluvial, devida a certas caracteristicas que lembram os rios: a serpente, assim como 0s rios, move-se
descrevendo um trajeto sinuoso; ademais, ela igualmente “surge” da terra ou as vezes desaparece dentro
dela, sugerindo ndo s6 uma intimidade com o mundo ctonico como também uma simbologia de morte e
ressurreicao. A esta ultima também se agrega a capacidade desse animal de trocar de pele, fendmeno
comumente visto como um simbolo da imortalidade. Nao muito diferente é o caranguejo, que picou o
calcanhar de Hércules por ocasidao de sua luta com a Hidra de Lerna: esse crustaceo também anda
enviesado, e tem como caracteristica a mudanca de pele. Assim como a serpente, ele tem uma estreita
relacdo com a lua, astro ao qual se associam simbolos de mutilacao (podadura) e fertilidade.

A serpente e o dragdo sao igualmente simbolo do Caos, estado de confusdo que antecede o momento
da Criacdo. Sdo na maioria das vezes descritos como monstros marinhos, que devem ser derrotados pela
divindade que implantara a Ordem no universo, transformando o Caos em Cosmo. O caminho tortuoso se
liga a ideia de caos a medida que expressa o estado de confusdo em que se encontram 0s elementos,
dispersos devido a auséncia de uma forca integradora. Na Biblia, temos a serpente marinha Leviata (Is.
27-.1 SI. 74:13s e 104:26) como um dos monstros representantes do Caos, vencida por Yaveh que lhe
esmagara as diversas cabecas. Seu nome vem do hebraico Liwyatan e significa “tortuoso, sinuoso”.

Resta-nos introduzir aqui os instrumentos utilizados pelos deuses para punir os mortais que ousem
incorrer na Hybris, que sdo a flecha e o raio. A flecha é um dos atributos de Apolo, estudado no item
anterior, e pode ser vista como um simbolo do proprio raio solar; como o proprio deus-sol que a
despede, ela descreve uma trajetoria curva no espaco, antes de atingir seu alvo. O raio, por sua vez, é



largamente utilizado por Zeus para castigar a ousadia humana; ndo ha quem nao possa reparar no desenho
que ele descreve no céu, onde percorre um caminho sinuoso.

Uma curiosa particularidade etimoldgica podera induzir-nos a especular: raio em grego é aktis, que
pode significar também raio de sol enquanto que uma palavra muito semelhante, akté, significa “margem
abrupta, costa escarpada, margem de um rio, promontério, montanha, timulo”. Essas duas palavras
trazem-nos elementos ligados a simbologia do caminho tortuoso: o raio, o raio de sol e a margem do rio.
A montanha e o tumulo, por sua vez, abrigam estreita ligacdo com o tema da iniciacdo assim como a
margem dos rios, e serdo estudados no devido momento. Os raios de Zeus sao forjados por Hefesto
(Vulcano), o deus coxo. Esse deus ferreiro vale-se de um martelo para produzi-los, instrumento esse ja
apresentado como um simbolo do instrumento circuncidador, enquanto o ferreiro pode representar o
oficiante da circuncisdao. Novamente a etimologia traz-nos surpresas: martelo em grego é sphyra, ao
passo que sphyron significa “tornozelo”; por um estranho capricho da lingua, o nome do instrumento
circuncidador assemelha-se notavelmente ao nome de um dos locais do corpo que simbolizam o 6rgao
genital masculino. Ademais, o tornozelo é o local onde o proprio deus que porta o martelo possui seu
aleijao.

A aguia, outro dos simbolos de Zeus, apresenta uma intima relacao com a flecha e o raio. As aguias
parecem pairar acima das tormentas, assim como a divindade que provoca estas ultimas; sua morada é
nas alturas, junto aos deuses que habitam as montanhas, e sua larguissima visdo, proporcionada pela
disposicdo natural de seus olhos, é um maravilhoso simbolo da onisciéncia. Era considerada um animal
solar, por sua capacidade peculiar de olhar o sol de frente. Os Vedas rezam que “a luz divina, o olho da
aguia, jamais envelhece”. Os antigos julgavam que as aguias, por seu voo arrojado, pareciam zombar dos
raios, e a eles se identificavam quando se precipitavam sobre a presa. Em hebraico, aguia é rechef, nome
idéentico ao de uma divindade fenicia da flecha; por outro lado, a expressao hebraica bnei rechef =
“filhos das aguias”, é traduzida por muitos como “filhos dos relampagos”. A relacdo simbolica entre o
raio e a flecha, por sua vez, aparece no Antigo Testamento em Sl. 18:15, Hab. 3:11, Sab. 5:21 e Sl. 76:4.

As relacOes que se podem estabelecer entre os elementos até aqui apresentados sao infinitas. Neste
item, preocupamo-nos apenas em interliga-los através da tematica do caminho tortuoso, a qual
continuaremos nos dedicando até o fim deste capitulo. Neste momento, nos limitaremos a encerrar este
segmento com a citacao de um trecho do Mito de Etana, da Babil6nia, que expressa mais uma associacao
simbdlica entre a aguia e a serpente:

“A dguia abriu a boca e disse a serpente: vem, fagamos uma alian¢a, nos dois, tornemo-nos
associados, tu e eu”.



O caminho tortuoso, “caminho de Deus”.

Apesar de termos apresentado até agora somente o her6i coxo como ligado ao tema do caminho
tortuoso, ha ainda outras figuras que se referem a mesma simbologia. Sao elas as figuras do cego, do
louco e do embriagado. O ponto comum a todos esses personagens esta no fato de terem um andar
impreciso: o coxo anda “torto” porque tem uma deformagdao nos membros inferiores; o cego faz a mesma
coisa por ndo enxergar o seu caminho; o bébado e o louco, por seu turno, caminham de modo incerto
porque “ndao sabem aonde vao”.

Assim como fizemos com a figura do coxo, encararemos agora todos esses personagens COMO
simbolos do iniciado, e essa relacao nao sera dificil de se estabelecer. O cego, que aparece regularmente
nos mitos como um adivinho (como Tirésias na lenda de Edipo), representa o homem que “perdeu a
visdo” para o mundo profano, passando a enxergar desde outro nivel, o das coisas espirituais. Esse é o
destino do iniciado, que “fecha os olhos”, “morre” para o mundo dos homens, despertando para o plano
do divino, onde seus olhos sdo “abertos”. No mais, a cegueira contara com uma secao a parte neste livro,
onde poderemos desenvolver o tema de uma maneira mais comoda.

Ja o louco e o embriagado remetem-nos diretamente a ideia de ékstasis e enthusiasmos (cf. cap. I-
3), os estados de possessdao divina em que incorriam os devotos de Baco quando bebiam do vinho
sagrado. O homem, ao comungar com a divindade, fica “ébrio” dessa mesma divindade, e transpde o seu
Métron ao confundir-se com ela. Essa € a loucura do iniciado, a de julgar-se semelhante aos deuses por
ultrapassar a condi¢ao humana. Entretanto, para podermos compreender essa simbologia de uma forma
clara, ndo devemos nos esquecer do eterno paradoxo que envolve a iniciacdo: o homem, para “ganhar”
uma nova vida, deve sacrifica-la a divindade; para poder enxergar a Verdade, deve “cegar-se” para as
coisas profanas; para conquistar a Sabedoria, deve “enlouquecer” (a loucura sagrada de Platdo); para
libertar-se do seu destino, deve entregar-se a ele; e, se quiser comungar com a divindade, tera de
confrontar-se com ela.

Podemos ir mais além nesse paradoxo assinalando que o iniciado faz as mesmas coisas que fazia
antes de sé-lo, mudando apenas o nivel de consciéncia e a dimensdao da realidade em que ele atua. Em
relacdo a simbologia ora em estudo, quer dizer que o homem sempre, de algum modo, anda num “caminho
tortuoso”. Quando ele é um homem comum, anda torto, errante pelo mundo porque os homens profanos
ndao sabem quem sdo, de onde vieram nem para onde vao; ele é cego porque ndao sabe onde esta nem
enxerga a sua funcdo nesta existéncia, alienado que esta de si mesmo; ele é louco por sequer saber quem
é, e viver na ilusdao proporcionada pelo mundo dos sentidos, o plano sensorial.

Por fim, quando se torna um iniciado, o homem anda torto porque tortuosos sao os designios de
Deus, fica cego por haver contemplado a verdade, e louco por equiparar-se a divindade que o criou.
Teréncio, em Adelfos, sentencia: Duo si faciunt idem, non est idem (Se duas pessoas fazem a mesma
coisa, ndo é a mesma coisa) — Ato V, 3, 827-828. Podemos ampliar ainda mais a area onde a simbologia
do caminho tortuoso aparece na producao mitoldgica, que é a de relaciona-la as lendas dos herois
“errantes”. O verbo errar pode significar tanto “falhar” quanto “vaguear sem rumo”. Desde a simbologia
em estudo, a falha refere-se a hamartia na qual incorre o heroi, simbolizada pelo andar do coxo; o
“vaguear sem rumo”, por sua vez, pode ser associado a tematica do caminho tortuoso.

Nesta classe de mitos, incluem-se todas as viagens que os herois precisam efetuar para cumprir uma
missdo, realizar um trabalho heroico (athlos), purgar uma culpa, retornar de uma campanha bélica
efetuada em paises longinquos (como Ulisses), ou procurar uma terra encantada (como a Terra Prometida
na Biblia), durante as quais ora sdao favorecidos, ora prejudicados pela divindade. Todos os obstaculos
0os quais os herdis sdao obrigados a enfrentar constituem-se em provas iniciaticas disfarcadas, e
invariavelmente os caminhos que eles percorrem sao tortuosos, envolvendo idas e vindas que tornam as
distancias percorridas muito maiores que o original. Os melhores exemplos da Mitologia sdo os de



Ulisses (na Odisseia) e o de Eneias (na Eneida). Esses herdis fazem longas viagens sobre o mar, que
estdo ligadas a simbologia da travessia das aguas, tal qual a estudamos anteriormente. O simbolo do
caminho tortuoso, por seu turno, aparece tanto no trajeto confuso que percorrem, quanto no movimento
sinuoso que as naus descrevem sobre as ondas.

Quando o adivinho Heleno, na Eneida, aconselha Eneias a evitar o caminho mais curto, é a essa
simbologia que ele nos remete; o mesmo se da quando Yaveh obriga o povo hebreu a desenvolver um
caminho tortuoso no deserto, para cumprir um periodo catartico, visando a uma purificacdo. Todos esses
percalcos enfrentados pelos herois errantes sdao, como temos insistido em varias oportunidades, ao
mesmo tempo em que os obstaculos impostos para impedi-los de vencer, sdo as provas que lhes
conferirdo a iniciacdo e a superacao de si mesmos.

O episodio biblico da fuga que os hebreus, guiados por Moisés, efetuaram do Egito, constitui-se
num fascinante exemplo da simbologia do caminho tortuoso. Um estudo aprofundado da lenda biblica
citada extrapolaria em muito os propdsitos deste livro. Por outro lado, ndo custa fazer uma breve
exposicdo sobre alguns interessantes paralelos observaveis entre a saga de Moisés e o simbolismo
referente ao her6i que se toma coxo apoOs a travessia das aguas, visto que poderiam proporcionar ao
leitor mais um exemplo da imensa riqueza dos mitos. De acordo com a lenda biblica, o povo hebreu teria
formado a nacao de Israel. No capitulo III-3, mostramos que Israel é um nome iniciatico, conferido a Jacé
apos cruzar o rio Jaboc. Graves-Patai (1963) escreveram que:

“O rio Yabboq assim foi chamado porque Jacob ‘forcejou’ (yeabheq) contra Deus” nesse lugar
(...) A crenca de que o contato com os jinn[43] traz como consequéncia uma maneira de andar
frouxa e desconjuntada se encontra entre os arabes, qui¢a em recordacdo da danca que efetuavam
os devotos que se acreditavam possuidos divinamente, como os profetas de Baal no monte Carmelo
(1 Reis 18:26)”.

Imprecisdo etimoldgica a parte, com um pouco de boa vontade pode-se ainda enxergar no nome
Jaboc um anagrama de Jacob. Assim Jaco, ao enfrentar a divindade e atravessar o rio Jaboc, efetua um
ritual que simboliza a ultrapassagem dos limites de si mesmo. A travessia do Mar Vermelho possui o
mesmo valor magico para o povo de Israel que a travessia do rio para o seu her6i eponimo.[44] O
caminho tortuoso, percorrido durante quarenta anos no deserto, equivale ao andar claudicante do coxo. A
luta de Jaco6 contra o anjo, por sua vez, esta associada simbolicamente ao combate travado entre Deus e
Moisés relatado no Exodo 4:24; o ataque somente cessou ap6s a circuncisdo do filho deste ultimo, assim
como a luta de Jaco encerra-se com a aquisicao do ferimento na coxa. O texto biblico narra assim:

“Quando Moisés estava a caminho, assaltou-o o Senhor na pousada como se 0 quisesse matar.
Tomou logo Séfora um silex e circuncidou o prepucio de seu filho, e, tocando os pés de Moisés (os
pés aqui sdao um eufemismo do 6rgao genital), protestou: “Tu me és um esposo sangiiinario’. Feito
isto, Ele (Yaveh) o largou”.

A festa instituida para celebrar a libertacao do povo hebreu chamou-se Pascoa, do hebraico pesah.
Primitivamente, o pesah e a festa dos azimos eram duas festas distintas, a primeira relacionando-se com
a vida dos ndmades e a segunda com a dos agricultores sedentarios (Dt. 16:1, Ex. 23:14); posteriormente,
ambas foram unidas, em comemoracado a fuga do Egito. Embora o sentido dessa palavra seja bastante
discutido, alguns a derivam do verbo pesah, que significa nada mais nada menos que claudicar ou saltar
(BORN, 1977). A simbologia dessa festa envolve muitos outros dados de interesse, mas o material
apresentado ja nos basta para enxergarmos na mesma uma alusdo a uma passagem iniciatica, que culmina
com a introducdao do simbolo do andar claudicante. Ndo menos interessante ¢ o nome dado a Terra
Prometida, Canad; este se associa a raiz kn’, que significa curvar. O heréi mitico Israel — representado
por todo o povo hebreu -, iniciado ap6s a travessia das aguas, “curva-se” pelo golpe recebido da



divindade, passando a desenvolver um andar claudicante, torto, a marcha do coxo simbolico. A prépria
palavra “hebreu” presta-nos mais uma contribuicdo a essa simbologia. (GRAD, 1984) escreve:

“Por mais de uma razao, o hebreu é o némade tipico, ja que seu nome, IVRY, significa ‘vindo do
outro lado’ (do rio). O hebreu é aquele que passa, que vai embora, que atravessa (verbo avor)”

(p. 55).

Os dois monumentos erigidos no deserto, o do touro (Ex. 32:I) e o da serpente (Ntm. 21:8) sdo dois
simbolos aquaticos, e aludem a travessia efetuada.[45] Moisés, por sua vez, guia e libertador de Israel,
assume a figura do velho iniciado munido de um bordao, como aquele mencionado no enigma da Esfinge;
este terceiro pé a que alude o enigma é um simbolo magico da iniciacdao, sobre o qual tornaremos a
discorrer mais adiante. O local exato da travessia é desconhecido, mesmo porque o acontecimento nao
tem respaldo historico algum, e tem motivado muitas controvérsias entre os estudiosos; porém, mesmo
aqueles que defendem a autenticidade desse épico costumam concordar que essa passagem nao teria se
dado, como alguns poderiam pensar, pelo mar propriamente dito, mas em um local onde seria possivel
valer-se de um recuo na maré para efetua-la praticamente a pé enxuto. Da nossa parte, interessa-nos o
aspecto simbolico desse episodio, pouco nos importando se a travessia aconteceu literalmente, pelo mar
alto ou por laguna qualquer. O que se sabe é que o trajeto percorrido pelos hebreus ndao poderia fugir a
uma relativamente estreita faixa de terra, na zona setentrional do Mar Vermelho, perto da peninsula do
Sinai. Observando-se o mapa da regido (vide figura), vemos que o braco de mar a leste da peninsula
denomina-se Golfo de Acaba (Al-Aqabah); esse nome lembra-nos o hebraico ageb (calcanhar), de onde
viria o nome Jaco (ya’aqob) (Gén. 25:24 e 27:36). Curiosamente, o Golfo de Acaba fica exatamente na
regido que equivaleria ao tenddao de Aquiles do gigantesco pé formado pelo mapa da Arabia Saudita.[46]
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Ardbia Saudita e o Golfo de Acaba. Imagem: Wikipédia.



Caminho tortuoso e fertilidade — o Labirinto.

Fica dificil pensar na tematica do andar tortuoso sem se lembrar imediatamente da imagem do
Labirinto, em grego construcdo que consistia num inextricavel entrelacamento de corredores,
tuneis e salas, da qual era praticamente impossivel sair. Plinio menciona varios labirintos: o do Egito, o
da Etruria e de Lemnos, e aquele que resultou no mais afamado entre nds através da lenda de Teseu, o
Labirinto de Creta. A palavra tem sua origem no vocabulo do dialeto cario ldbrys que significa
“machado de dois gumes”. Note-se que as duas palavras comecam com a letra lambda, ligada ao tema do
andar torto, como ja vimos no primeiro capitulo.

Diz a Mitologia que o Labirinto de Creta foi construido por Dédalo, e utilizado para aprisionar o
Minotauro, monstro com corpo de homem e cabeca de touro. O Minotauro foi gerado do conubio entre a
rainha Pasifae, esposa do rei Minos, com um touro enviado pelo deus marinho Poseidon (Netuno). O
hero6i Teseu, para matar o monstro, teve de percorrer os sinuosos caminhos do Labirinto, do qual somente
conseguiu sair com a ajuda da princesa Ariadne, a filha de Minos. Segundo alguns estudiosos, o Labirinto
ndo seria outro que ndao o proprio palacio do rei, descoberto pelo arquedlogo Arthur Evans. No entanto,
havia pelo menos mais um, que consistia num desenho feito no chdao, como um mosaico, sobre o qual se
dancava nas festas da primavera, dedicadas aos deuses da fecundidade. Mary Renault, no romance The
King Must Die, explora esse tema, fazendo de Teseu um dos praticantes da dan¢ca do Touro, ritual
cretense ligado a fertilidade, no tempo em que o herdi esteve prisioneiro na ilha de Creta.

A religido cretense tinha no touro um de seus mais notaveis simbolos: dizia o mito que o primeiro
rei Minos era filho da princesa fenicia chamada Europa, e de Zeus, que a seduziu sob a forma de touro.
Esse animal, além de estar ligado a uma simbologia aquatica é também um simbolo lunar, onde seus
cornos representam a lua crescente. Pasifae (Toda Brilhante) é o nome de uma deusa, provavelmente
lunar, adorada na LacOnia, e Ariadne era adorada em Amatunte, na ilha de Chipre, sob o nome de
Afrodite-Ariadne, onde se celebravam ritos intrigantes. Em Creta, a sacerdotisa lunar celebrava um
casamento ritual com o rei usando chifres de vaca, e ele uma mascara de touro; esse ritual que celebra o
hiéros-gamos (matrimonio sagrado), recorda a um s6 tempo tanto a unido de Pasifae com o touro
marinho, quanto a de Europa com Zeus. Todos esses rituais estdao ligados a fertilidade da terra, inclusive
as dancas efetuadas sobre o mosaico, onde os dancarinos descreviam movimentos Sinuosos Como o
desenho feito sobre o chdo. Ainda sobre a simbologia do labirinto, Cirlot, em seu Diciondrio de
Simbolos, retune dados importantes, dos quais selecionei alguns:

”Segundo Waldemar Feno, certas representacoes de labirintos circulares ou elipticos, de gravuras
pré-historicas, como os de Pefia de Mogor (Pontevedra), foram interpretadas como diagramas do
céu, quer dizer, como imagens do movimento aparente dos astros (...) O emblema do labirinto foi
usado com freqiiéncia pelos arquitetos medievais O ato de percorrer o labirinto figurado no chao,
num mosaico, era considerado como substituicao simbolica da peregrinacdo a Terra Santa. Certos
labirintos em forma de cruz (...) integram o duplo simbolismo da cruz e do labirinto, sendo
entendidos por isto como o ‘emblema da divina imprescrutabilidade”.

Eliade assinala que a missdo essencial do labirinto era defender o centro, quer dizer, o acesso a
sacralidade, a realidade absoluta, sendo o equivalente de outras provas como a luta contra o dragdo. Por
outro lado, cabe interpretar o conhecimento do labirinto como uma aprendizagem do neo6fito a respeito de
entrar nos territorios da morte. Assim como o caso do labirinto, sdo inevitaveis as associacGes do
caminho tortuoso com a fertilidade, desde nos rituais primitivos da fecundidade da terra, até nos
elementos da natureza que foram escolhidos para representa-la. Dentre os ja mencionados, podemos
recordar que os rios, que descrevem uma rota sinuosa, sao um elemento fertilizador da terra por
exceléncia. Os raios, por sua vez, que andam enviesados pelo céu, representam o poder fecundador das



tempestades. A serpente, juntamente com 0S outros animais que escavam galerias sinuosas sob o solo,
parece compartilhar da fecundidade da regido ctonica. No mais, o caminho sinuoso lembra o movimento
coleante das ondas, das plantacOes de cercas sob a acdao dos ventos, a trajetoria enlouquecida dos astros
no firmamento, e a tudo aquilo que é ritmico, desde as fases da lua ao ciclo menstrual, ao vaivém das
marés, e ao movimento cadenciado dos animais durante a copula, a “danca” da fertilidade por
exceléncia.



VIII



LAIO

Os pitagoricos expressam-se dando varios nomes a ambos os principios. Ao do bem,
chamam a unidade, o definido, o estavel, o direito, o impar, o quadrado, o igual, o lado
direito, o luminoso, enquanto que ao principio do mal chamam de a diada, o indefinido,
o movido, o par, o oblongo, o desigual, o lado esquerdo, o tenebroso.

Plutarco, Os Mistérios de Isis e Osiris



O simbolismo da esquerda.

No primeiro capitulo, j4 mencionamos os significados dos nomes do avd e do pai de Edipo:
Labdaco quer dizer coxo, e Laio, por sua vez, significa torto, esquerdo, canhoto. Assim, tanto esses
nomes quanto o do préprio Edipo denunciam na sua etimologia a tematica dos pés feridos. Sabedores,
entretanto, de que o simbolo abriga em si mesmo um leque infinito de possibilidades de interpretacao,
estabeleceremos com exatiddo o aspecto que ora nos interessa diretamente. Deixando de lado tudo o
mais, dedicar-nos-emos somente ao significado de esquerdo que o nome Laio apresenta. Uma
investigacdo cuidadosa da simbologia da esquerda nos trara dados sumamente importantes para a
compreensdao deste personagem, a quem este capitulo sera dedicado. Para esse fim, faz-se necessario
citar alguns estudiosos que abordaram o tema, e em cujas referéncias apoiaremos nossas consideragoes.
Branddo (1986), ao discorrer sobre o simbolismo da esquerda, retine as seguintes informacoes:

“Os lados, as direcoOes, tém grande importancia simbolica no matriarcado. Assim, a Ginecocracia
deu preferéncia a esquerda: esta pertence a feminilidade passiva; a direita, a atividade masculina,
ja que a forca normalmente esta na mao direita. Dai o tabu dos canhotos. Um dos epitetos do diabo
¢ Canhoto.[47]

“A superioridade da esquerda esta estreitamente ligada ao Matriarcado, uma vez que € a noite
(oeste) que da nascimento ao dia, lancando o sol de seu bojo, parindo-o ‘diariamente’. Dai a
cronologia, entre os primitivos, ser regulada pela noite, pela Lua; dai o habito, desde tempos
imemoriais, da escolha da noite para travar batalha; para fazer reunides; para proceder a
julgamentos; para determinados cultos, como os Mistérios de Eléusis... Foi o Patriarcado quem
execrou a esquerda (...)

“Até mesmo 0s pontos cardeais traem, em sua etimologia, a dicotomia matriarcado-patriarcado.
Vamos partir do inglés, onde a coisa é mais clara: West (oeste), cf. wespero “tarde, noite, trevas”,
como no grego hespéra, em latim wespera (tarde) e em portugués véspera, vespertino... Oeste é
onde morre o sol e comeca a noite, donde o latim occidens, occidentis, o ocidente. E o lado nobre
do Matriarcado. E a esquerda”.[48]

CIRLOT (1984) assim define o conceito de espaco:

“No eixo leste-oeste, o simbolismo da orientacdo identifica tradicionalmente o primeiro dos
referidos pontos, por ser o do sol nascente, com a iluminacdo espiritual; o segundo, ou do poente,
com a ideia de morte e escuridao (...)”

“Se procurarmos uma identificacdo que autorize a reducao dos quatro pontos do plano horizontal a
dois (esquerda e direita) temos uma base na afirmacdo de Jung para quem atras equivale a
inconsciente e adiante a manifesto ou consciente. Como o lado esquerdo se identifica também com
o inconsciente e o direito com a consciéncia, atras se toma equiparavel a esquerda e adiante a
direita. Outras assimilacoes sdao: lado esquerdo (passado, sinistro, reprimido, involucao, anormal
ilegitimo), lado direito (futuro, destro, aberto, evolucao, normal, legitimo)” (...)

Ainda Cirlot, citando Guénon:

“A zona da direita € a solar; a da esquerda é a lunar. No aspecto do simbolismo que se refere a
condicdo temporal, o sol e o olho direito correspondem ao futuro; a lua e o olho esquerdo, ao
passado; o olho frontal de Shiva, ao presente, que desde o ponto de vista do manifesto, ndo é mais
que um instante inapreensivel, comparavel ao que, no geométrico, é o ponto sem dimensoes. Por



isto se diz que um olhar do terceiro olho destr6i toda manifestacio (0 que se expressa
simbolicamente dizendo que reduz tudo a cinzas), e por isso ndao se acha representado por nenhum
orgdo corporal. Porém, se nos elevamos acima do ponto de vista contingente, 0 presente contém
toda a realidade (como o ponto encerra todas as possibilidades espaciais) e, quando a sucessao €
transferida simultaneamente, todas as coisas permanecem em ‘eterno presente’, de modo que a
destruicdo aparente € a ‘transformacao”.[49]

Por fim, o autor cita Anna Teillard:

“[Teillard] afirma a importancia e freqiiéncia da equacdo: destra, masculinidade, consignando que
a poténcia magica reside na mao esquerda e a racional na direita; e também que nas sociedades
matriarcais se encontra sempre a ideia de superioridade atribuida ao lado esquerdo e inversamente.
Voltar-se para a esquerda é contemplar o passado, o inconsciente, a introversao, voltar-se para a
direita é olhar para o externo e a acao, extroversao. Por outro lado, os etn6logos estao de acordo
ao assegurar que no principio de um periodo de culto solar o lado direito se converte em
proeminente, enquanto que nos cultos lunares o esquerdo é que prevalece”.

Estes dltimos comentarios que associam a simbologia lunar ao lado esquerdo e o solar ao lado
direito lembram a ideia de Ignac Goldziher, que vé em Edipo o herdi solar que mata seu progenitor, a
obscuridade, compartilha o leito com sua mde, a penumbra, e morre cego a extinguir-se no poente.[50]
Em que pese as limitacOes proprias dessa abordagem naturalista dos mitos, tanto quanto as inocentes
concepcoes sobre o matriarcado acima expostas, Goldziher levanta uma questao importante da lenda de
Edipo, que é a sua estrutura solar. A simbologia solar diz respeito & consciéncia; por esse motivo, todo
mito solar envolve um desvelamento da verdade, trazer a luz alguma coisa oculta, desvendar algum
mistério, resgatar para o manifesto o que esta sob o dominio do latente, trazer para a consciéncia aquilo
que pertence ao inconsciente. A figura de Laio, o esquerdo, identifica-se com o feminino, o matriarcado,
o obscuro, o inconsciente; por isso, o mito que se refere a Laio e Edipo é antes de tudo uma mensagem
escrita da esquerda para a direita, que expressa a emergéncia de um conflito familiar latente que clama
por solucdo.[51] Esse aspecto da simbologia, porém, necessitara de muitos dados ainda por vir, e
somente podera ser satisfatoriamente analisado no ultimo capitulo deste livro, quando teremos melhores
condic¢Oes de levar a cabo essa tarefa.

No momento, nos concentraremos somente na questao da suposta homossexualidade de Laio, cujo
nome — a partir da ideia de esquerdo — refere-se a valores femininos e matriarcais. Mais do que isso, é
ao carater homossexual de Laio que o mito imputa a responsabilidade pela maldicao que se abate sobre a
familia real tebana, conhecida como maldicdo dos Labdacidas (descendentes de Labdaco), cuja
simbologia tentaremos desvendar a partir de agora.



A homossexualidade de Laio.

Segundo a lenda, o fato de Edipo tornar-se o assassino de seu préprio genitor é decorrente de uma
maldicdo proferida contra o mesmo Laio, que cometera uma agao supostamente condenavel em sua
juventude. Tudo comecou quando Laio, devido aos conflitos desenrolados pela disputa do trono de
Tebas, que poderiam resultar na sua morte, fugiu da cidade, vindo a buscar asilo na corte de Pélops, rei
de Pisa. O principe tebano foi nomeado preceptor de Crisipo, filho do rei, o que acabou resultando em
sua desgraca: Laio apaixonou-se pelo rapaz, e o raptou, expondo a vergonha toda a familia real. Pélops,
furioso com a traicao que seu héspede lhe infligira, pediu a Zeus que Laio viesse a morrer pelas maos de
seu proprio filho, o que realmente veio a acontecer.[52]

Embora os estudiosos que se ocupam desta questao costumem contentar-se com a explicacao de que
Laio é punido por Zeus por causa de sua homossexualidade, torna-se muito dificil concordar com esse
ponto de vista. Conforme temos verificado, o mito, como uma narrativa simboélica, nunca deve ser
julgado por sua aparéncia concreta, e, tal como deveremos demonstrar a seguir, a maldi¢dao imposta aos
Labdacidas (os descendentes de Labdaco) nao foge a essa regra.

Na tragédia Sete contra Tebas, de Esquilo, obra que trata da luta dos filhos de Edipo pelo trono
dessa mesma cidade, se explica que o crime de Laio consistiu na introducao de um tipo de amor entre 0s
mortais que até entdo era primazia de Zeus, quando raptou Ganimedes.

Ganimedes era um principe troiano, filho do rei Tros. Na versao mais popular, Zeus o rapta sob a
forma de aguia, levando-o para o Olimpo, onde passa a desempenhar a fungdao de copeiro dos deuses. O
proposito homossexual do rapto também é largamente conhecido. Como esse gesto é comparado ao de
Laio na obra de Esquilo, vamos agora estuda-lo para interpretar a sua simbologia. Se abordarmos o
problema sob a oOtica da moral crista, considerando o destino de Laio como um castigo por um pecado,
ficara no minimo irénico aceitar que Pélops, ao pedir vinganca contra o raptor de seu filho, recorra a um
deus raptor de meninos, e introdutor da sodomia entre os deuses, como justiceiro.

Segundo o que foi estabelecido no primeiro capitulo, na Mitologia Grega ndo existe outro motivo,
além da incorréncia na Hybris, que provoque uma reacao divina, pela qual o infrator cai em aparente
desgraca. Ja vimos que incorrer na Hybris é sempre intentar de alguma maneira equiparar-se a divindade,
0 que muitas vezes se faz simplesmente repetindo um gesto divino, por isso mesmo sagrado, e vedado ao
homem profano. Seguindo esta linha de pensamento, Laio é vitima da Némesis porque imita o gesto
cometido por Zeus, onde a homossexualidade, presente em ambos os casos, tem um significado
puramente simbolico. Nao fora esta explicacdo, seria muito dificil acreditar que o castigo de Laio se
devera a um tipo de relacionamento que, na antiga Grécia, ndo consistia exatamente numa excecao e
muito menos num escandalo.

Os dois principes raptados, Crisipo e Ganimedes, sao adolescentes, sendo que este tltimo contava
dezesseis anos de idade quando Zeus o arrebatou. Essa idade consiste num fator muito importante para a
compreensdao do mito, pois era nessa época que 0s antigos gregos celebravam os rituais da Efebia, que
representavam um marco na transformacao do menino em homem. Nessa ocasido, 0s jovens costumavam
vestir-se com trajes femininos, o que representava uma espécie de integracao da parte feminina do
individuo, através da encenacdao de uma androginia simbdlica (vide cap. VI-I).

Essa simbologia aparece disfarcada em varias outras lendas, como, por exemplo, na que narra a
transformacdo de Tirésias em uma mulher, a estada de Hércules na corte da rainha Onfale, onde o heréi
vestiu-se com trajes femininos, ou o periodo em que Aquiles passa no reino de Licomedes, antes da
guerra de Troia, disfarcado de donzela da corte.[53] Na Mitologia Nordica, Thor se enfeita como uma
deusa para recuperar seu martelo roubado. Portanto, aquilo que se oculta nos mitos sob a forma de atos
“inconseqiientes” ou “imorais” refere-se a rituais antiquissimos de iniciacdo, onde a ideia central era a
de fazer dramatizacdo da coincidéncia dos opostos presente na natureza do homem, e simbolizar a



integracdo dos aspectos masculino e feminino através da representacdo de uma androginia simbolica.
Desse modo, a “elevacdo” de Ganimedes aos céus representa a elevacao do homem profano a condicao
de iniciado, tanto no sentido mistico (a transformacao do dnthropos em dner), quanto do sentido mundano
(a transformacdo do menino em homem)[54].

No caso de Crisipo, seu arrebatamento parece representar uma cerimonia iniciatoria onde esse
jovem teria sido dedicado a Zeus: no universo mitico, equivale a dizer que Crisipo teria se tornado um
sacerdote do culto a Zeus, ou iniciado em seus Mistérios.[55] Partindo destas ideias, tentaremos agora
penetrar mais profundamente nas razdes que motivaram o rapto efetuado pelo pai dos deuses.



A queda do matriarcado e a simbologia agraria.

Ah, vos, os deuses mais jovens, que com arrogdncia haveis enfrentado as
antigas leis.

Esquilo, As Bacantes

Diz o mito que, antes do rapto de Ganimedes, quem desempenhava as funcoes de copeira dos deuses
era a deusa Hebe, filha de Zeus e Hera, que personificava a Juventude. Certa vez, porém, enquanto
executava sua tarefa, Hebe levou um tombo, caindo numa posicdo indecente, expondo seus genitais; 0s
deuses, diante do fato, irromperam numa sonora gargalhada, zombando de sua desdita. Envergonhada
pelo ocorrido, a jovem negou-se dai por diante a continuar a servi-los. Esse acontecimento levou Zeus a
procurar um substituto para o cargo, escolhendo entdao o principe troiano para tal.

Nao devemos nos deixar iludir pela aparente frivolidade dos motivos que levaram os deuses a
substituir uma servical por alguém do sexo masculino, e muito menos pela suposta leviandade de tomar
essa atitude diante de um fato tdo mesquinho quanto uma queda embaracosa de uma adolescente. No
momento, para podermos melhor compreender essa simbologia, devemos ater-nos ao riso incontido dos
deuses, que parece referir-se a temas agrarios de fertilidade. Comecando pela etimologia dos nomes
desses dois personagens: Hebe quer dizer juventude, e o verbo heb6 significa “ser ptubere”; Ganimedes,
por sua vez, significa “a alegre, a divertida”.[56] Como podemos observar, o nome do substituto de Hebe
faz uma alusdo ao riso dos deuses apOs a queda, riso que tentaremos associar a rituais agrarios da
Antigiiidade.

Na Mitologia temos alguns exemplos que poderdo ilustrar o caso, como o episddio ocorrido com a
deusa Deméter (Ceres), apos o rapto de sua filha Cora ou Koré (depois chamada Perséfone). Depois de
percorrer o mundo em busca da filha, Deméter veio parar na corte do rei Céleo, em Eléusis. Como a
deusa estivesse tomada por um acesso de tristeza, Baubo (ou lambe), uma jovem da corte, logrou fazé-la
rir levantando a saia e expondo seus genitais. Por isso, nos rituais agrarios celebrados em Eléusis, os
devotos repetiam o gesto de Baubo, o que era acompanhado de risos e zombarias obscenas, cujo valor
magico ligado a fertilidade ndo é estranho a qualquer estudioso do assunto. Os egipcios narram um
episodio semelhante em que “Hathor, a ‘Senhora do Sicomoro do Sul’, veio e entrou perante seu pai, o
Senhor de tudo. Ela descobriu suas partes pudendas perante ele, de modo que ele foi forcado a rir”.
(CLARK, p.199). Baba, deus egipcio da fertilidade que participa desta cena, pode ter originado o nome
grego de Baubo mencionado acima. FRAZER (1982), ao discorrer sobre o mito de Deméter e Perséfone,
escreve:

“Oferendas continuaram a ser trazidas a Eléusis até o fim do paganismo, muito depois de ter caido
o império ateniense. A festa era chamada de Haloa, ou festa da eira, e era celebrada em dezembro,
distinguindo-se, portanto, da debulha do cereal. Acredita-se que tenha incluido certos ritos misticos
observados apenas pelas mulheres, que se banqueteavam e embriagavam com vinho, a0 mesmo
tempo em que se diziam umas as outras gracas picantes e mostravam bolos cozidos com a forma de
orgaos reprodutores masculinos e femininos. Podemos supor que tais indecéncias, como certas
obscenidades que parecem ter feito parte dos grandes mistérios de Eléusis, ndo eram apenas
explosOes ocasionais de paixdo licenciosa, antes, eram praticadas deliberadamente como ritos
destinados a promover a fertilidade do solo por meio da magia homeopatica ou imitativa”.[57]

ELIADE (1978), sobre o mesmo assunto, acrescenta que “a significacdo desses gephurismoi
(zombarias injuriosas, que em dado momento de uma procissao eram lancadas contra os homens mais
importantes da cidade) é controvertida. Os eruditos insistiram sobretudo na funcdo apotropaica — ou
seja, de afastar os males — das expressoes obscenas. As zombarias e obscenidades aparecem também



nas festas delicadas ao deus Baco. O kémos (procissao jocosa) era uma espécie de bloco que percorria
as ruas da cidade, acompanhando a imagem de um falo; em Atenas; o komos fazia parte das festas
Dionisias Urbanas. Em muitas outras festas celebradas nessa cidade, a aiskhrologia (ditos obscenos)
era efetuada com o proposito magico de proporcionar a fertilidade da terra.

Os risos jocosos, a malicia e a obscenidade estdo estreitamente ligadas aos rituais agrarios
celebrados em diversas culturas, em todas as épocas. Ndo nos cabe aqui esgotar o assunto com exemplos
interminaveis desses ritos, mas assinalar o significado magico do riso dos deuses frente a queda e a
exposicdo dos genitais de Hebe, que parece abrigar uma simbologia agraria.

Um interessante paralelo biblico consta no Génesis 18. Sara, mulher de Abrado, era estéril, de
maneira que ndo conseguiu ter filhos até chegar a uma idade avancada. Um dia, porém, quando Sara ja
havia cessado as atividades menstruais, Deus prometeu-lhe um filho, afirmacdao que provocou o riso do
casal. Por essa razao, a crianca que veio a nascer chamou-se Isaac, que pode ser traduzido como “ele se
ri”, ou “a divindade se riu’, conforme o verbo sahaq (rir-se). O riso de Sara e Abrado tem o mesmo
significado dos rituais que vém sendo apresentados, que relacionam o riso a fertilidade. O mito narrado
no cap. V-4, no qual Ares e Afrodite sdo apanhados na rede de Hefesto e provocam o riso generalizado
dos deuses, abriga a mesma simbologia. Dessa unido, nasceu Harmonia, futura esposa de Cadmo e
ancestral de Edipo. No que diz respeito ao mito em andlise, a queda de Hebe também pode ser
interpretada como um simbolo da queda do sistema matriarcal, acompanhada do advento da agricultura.
[58]

A exposicdao dos genitais da mulher-deusa representa aqui a descoberta da origem da vida, o
desvendamento do mistério acerca de onde viemos. Por outro lado, a queda de Hebe pode ser associada
aos ritos de fertilidade nos quais as jovens, para ter filhos, deixavam-se escorregar no longo de uma
pedra consagrada. Esse costume era observado por exemplo em Atenas, onde as mulheres gravidas
deixavam-se deslizar sobre um rochedo da colina das Ninfas (em grego = noivas), a0 mesmo tempo em
que invocavam Apolo para ter um parto bem-sucedido. Eliade descreve essa classe de rituais no
paragrafo 77 do Tratado de Historia das Religioes.

Perdem as deusas mdes, nesse momento hipotético,[59] a sua situacdo de dominio na concepcao
mitico-religiosa daquela cultura, através da transicdao para um sistema patriarcal, representado pela troca
de Hebe por um rapaz. A fungdo atribuida a ambos, de “copeiro dos deuses”, pode ser interpretada como
um simbolo da funcdo sacerdotal que consiste em oferecer sacrificios a divindade (servir-lhes a mesa).
[60] Esse é o momento em que as grandes sacerdotisas, representantes da Grande Mae, sdo substituidas
pelos sacerdotes da religido patriarcal na cultura Grega; é quando o oraculo de Delfos, anteriormente
dedicado a Gaia, passa para o dominio de Apolo, ratificando o reinado absoluto dos deuses olimpicos
em detrimento das antigas religioes matriarcais.

Se nos mantivermos fiéis ao tema da fertilidade, ainda poderemos interpretar a queda de Hebe como
um simbolo da descida da semente ao solo por ocasido do plantio, onde o riso dos deuses associa-se
claramente aos antiqliissimos rituais descritos.[61] Todavia, ha ainda uma outra possibilidade
interpretativa que acompanha essa primeira, e que podera fornecer-nos muitos elementos para a
compreensdao do mito em estudo, que é a de ligarmos o mito da queda de Hebe a descoberta da
agricultura.

Partamos de um momento hipotético em que o homem, antes de descobrir o processo da semeadura,
acreditava que a terra gerasse sozinha, espontaneamente; essa época corresponderia ao matriarcado, onde
se adoravam as deusas-mades virgens (Grande-Mae). A descoberta do papel da semente no processo
germinativo tem seu equivalente simbolico na valorizacdo da participacao do homem na reproducdo da
espécie, que tem importancia fundamental na instauracao do patriarcado.

No momento em que se introduz a agricultura, 0 homem deixa sua vida ndmade, fixa sua moradia,
desenvolve um sentimento de apego a terra em que ele semeia. Por isso, ele demarca seu territorio,



adquire a ideia de pdtria (de pater, pai), e ao apoderar-se da terra, passa a dominar também o seu
correspondente mitico, a mulher. A relacdo entre gleba e mulher é bastante conhecida dos estudiosos, e
encontra-se exaustivamente analisada na obra de Mircea Eliade. Em diferentes culturas pesquisadas pelo
autor, aparecem elementos que apontam para a identidade simbolica entre mulher e terra aravel, falo e
charrua, e entre a semeadura e o ato sexual. Em latim, a palavra vomer designa ao mesmo tempo falo e
arado.

“Em Uganda, a mulher estéril é considerada perigosa para a horta e o marido pode pedir divércio
alegando esse motivo de ordem economica. Encontra-se a mesma crenca no diz respeito ao perigo
que a esterilidade feminina pode representar para a tribo Bantu, na India. Em Nicobar, diz-se que a
colheita sera mais abundante se as sementeiras tiverem sido feitas por uma mulher gravida. No sul
da Italia cré-se que tera bom resultado qualquer trabalho empreendido por uma mulher gravida e
que tudo o que seja semeado por ela crescera como cresce o feto no seu ventre. No Bornéu... sao
as mulheres que escolhem e conservam as sementes. Os indios do Orenoco deixavam as mulheres o
cuidado de semear o milho e de plantar raizes (...)”.

“Os Hindus assimilavam campo cultivado e vulva (yoni), sementes e sémen viril... As leis de
Manu também sustentam que ‘a mulher pode ser considerada um campo e o homem a semente’ (IX,
33). Narada faz o seguinte comentario: ‘a mulher é o campo e o homem é o que da a semente’. Um
provérbio finlandés diz que ‘as raparigas tém o seu campo no seu proprio corpo’... “

“Em algumas linguas austro-asiaticas, a palavra lak designa igualmente o falo e a enxada. Przyluski
sugeriu que é um vocabulo austro-asiatico semelhante que se encontra na origem dos termos
sanscritos langula (cauda, enxada) e linga (6rgao gerador do macho)” (1970, p. 313s).

Agora torna-se mais facil entender a importancia do episddio da queda de Hebe, e de sua
substituicdo por Ganimedes, como um simbolo da “deposicao” das Grandes Deusas-Maes de seu
primitivo lugar de destaque, cedendo passagem ao inicio de um sistema patriarcal. Esse processo, como
veremos a seguir, nao passara impune aos olhos das deusas “destronadas™, cujo rancor se fara sentir no
mito em questdo através das acOes da deusa Hera, esposa de Zeus.



Hera, a Grande Mae.

Sargdo, poderoso soberano, rei de Agades, tal sou eu; Minha mde era Vestal,
de meu pai, ndo tenho conhecimento.

(lenda babilonia)

Embora tenha sido adorada na Grécia classica como a esposa de Zeus, Hera mantem alguns sinais
em sua mitologia de que teria sido uma Grande Mae antes da religido dos deuses olimpicos. H. J. ROSE
(1969) comenta:

“A ideia de Welcker, de que Hera é uma deusa da terra, contém grande parte da verdade de
que, igual a Terra, esta deusa esta muito relacionada com a fecundidade. Nao obstante, a
fecundidade que ela governa ndo é a dos vegetais, sendo a das mulheres. Em realidade, nao
representa nenhum fendmeno ou objeto da natureza, porém rege principalmente a
importantissima atividade humana que é o matrimonio. Hera, pois, é sobretudo uma deusa
das mulheres, e por este motivo é adorada como Virgem, Esposa e Viuva, tendo dado este
ultimo titulo ndo poucas dores de cabeca aos intérpretes de seus mitos na época classica,
considerando que seu esposo era imortal”.

Parece desnecessario, se estamos abordando os mitos como relatos simbélicos, preocupar-nos se
Hera governa a fecundidade da terra ou da mulher, dada a equivaléncia simbolica entre estas. As deusas,
em ultima instancia, representam o Principio Feminino, ndo importa a area em que este se manifeste:
presidir a fecundidade da terra, dos animais ou das mulheres consiste numa “especializacao” de carater
secundario, adquirida com a propria evolucao do culto a divindade. Naturalmente, essas diferencas
interessardo aos estudiosos da histéria dos mitos e da religido, objetivo que ndo é o nosso neste trabalho.
Hera, embora seja a esposa de um Deus-Pai e representante da fecundidade masculina por exceléncia,
tem com ele apenas trés filhos: Ares, Hebe e Ilitia. Mesmo assim, maiores informacdes acerca dos
nascimentos desses filhos deixam-nos um tanto “desanimados”: Ares teria nascido a partir do toque que a
deusa efetuou numa flor miraculosa, e Hebe teria nascido depois de Hera ter comido muita alface
selvagem. De resto, Ilitia parece constituir-se em mero desdobramento da figura da propria deusa, mesmo
porque Ilitia é um de seus epitetos. Hera tem ainda dois filhos sozinha: Hefesto e o monstruoso Tifon.
Haveria ainda Eris (a Discérdia), em algumas versdes considerada filha s6 da deusa. A conclusio é que,
apesar do casal Zeus e Hera serem o modelo dos matrimonios, desafortunadamente ndo tem um Unico
filho “legitimo”. Contudo, tal fato ndo é dificil de se entender: as versdes acerca das concepcoes da
deusa sem o concurso de Zeus subjazem as versoes das concep¢Oes “normais”, exatamente COmo O
carater de Deusa-Mae virgem subjaz ao carater de esposa que Hera apresenta na época classica.

O titulo de Virgem é claro: todas as deusas-mdes, figuras matriarcais que sao, “ndao conhecem
vardo”, e os exemplos vao de Hera a Maria, mde do Cristo. O carater moral da virgindade dessas deusas
é secundario, ndo tendo coisa alguma a ver com o proposito desse titulo. Anualmente, Hera se banhava na
fonte chamada Canatos, onde “recuperava” sua virgindade, ou, em outras palavras, a reafirmava
ritualmente. Ja o titulo de Vitva, que a principio parece oferecer dificuldades em sua interpretacdo, nao
sera problema se insistirmos no carater de Deusa-Mae de Hera: ele reporta-nos aos sacrificios onde o rei
era eliminado periodicamente. Nessa época, ndo se reconhecia a funcao de pai e a mulher, assim como a
terra inculta, gerava “sozinha”. Eis porque Bachofen chama o pai de Oudeis, que significa “Ninguém”.

Zeus, divindade fecundadora por natureza, teve muitas amantes, e todas foram perseguidas pela
violenta coOlera da esposa traida. Parece ponto pacifico que Hera se enfurecia porque Zeus a traia,
conseqiientemente maculando a santidade do matrimonio: porém, este motivo fica claramente secundario
dentro do ponto de vista aqui apresentado. Hera, a “Virgem”, a “Viuva”, enfurece-se com o



estabelecimento da figura paterna no ato da geracdo, situacao visivelmente “evitada” por ela prépria
quando concebia.[62] Lembremos que, para a compreensao de um mito como discurso simbolico, as
razoes apresentadas manifestamente sdo as ultimas a se considerar em importancia, tal qual na producao
onirica, onde o conteiido manifesto do sonho é mera ponte para chegar-se ao seu conteido latente. Por
tudo isso, a justificativa “oficial” para a firia da deusa quando da substituicao de sua filha Hebe por um
simples mortal, apesar de logica, assume aspecto de simples racionalizacdo diante do que tem sido
apresentado. Hera se enfurece com a “queda” da semente ao solo, com o desvendamento do mistério da
concepcao (representado pela exposicdo dos genitais de Hebe), e com suas conseqiiéncias, ou seja, a
instituicdo da religido patriarcal representada pela figura do servo e sacerdote Ganimedes. Portanto,
podemos enxergar ao menos uma razao para a propria Hera ter-se encarregado da punicao de Laio pelo
rapto de Crisipo, enviando-lhe a Esfinge; é porque Laio, ao cometer esse gesto, repete o gesto de Zeus —
incorrendo na Hybris — que consiste em nada mais nada menos que na derrubada do “reinado” das
Grandes Deusas-Maes.



Embriaguez e extase.

Porém ele, dando-se ao prazer e caindo na embriaguez, deixou em
mim a semente de um filho.

Jocasta, em As Fenicias, de Euripides

Segundo uma variante da lenda, devido a maldicdao de Pélops, Laio teria evitado qualquer contato
sexual com sua esposa, receando ter um filho que viesse a realizar a terrivel profecia. Um dia, entretanto,
achando-se embriagado, Laio esqueceu-se totalmente de seus temores e deitou-se com Jocasta, que por
isso engravidou e deu a luz o heréi. Embora este episddio pareca possuir pouca importancia e possa até
passar desapercebido a principio, a simbologia que ele abriga, e que agora procuraremos demonstrar,
podera acrescentar elementos de grande importancia para nosso estudo.

O heréi, na maioria das vezes, aparece nos mitos como filho de um deus com uma mortal, e em
muitos casos ficam duvidas quanto a sua paternidade, pois muitas vezes essa mulher é casada, ou vem a
se casar em seguida ao conibio, de modo que a crianca venha a ter também um pai humano. Essa
paternidade duvidosa parece constituir-se numa “marca registrada” dos herois, e é encontrada nas lendas
e mitos de varias culturas. Se mais uma vez ndo nos deixarmos seduzir pelas armadilhas sempre
presentes no nivel manifesto dos mitos, veremos que essa duvida que desponta quanto a “verdadeira”
paternidade do her6i é totalmente improcedente, visto que essas duas figuras (o deus e o homem)
resultam de uma cisdo da figura paterna. O her6i, assim como todas as pessoas comuns a quem ele
representa (do ponto de vista mistico), apresenta em sua constituicdo as naturezas humana e divina ao
mesmo tempo, como as duas faces da mesma moeda. Sendo o mito uma narrativa exemplar por
exceléncia, nele o lado divino do heréi é mostrado, “dramatizado”, pelo conibio de sua mde com um
deus. O herdéi é um filho de deus por definicdo, pois sua condicdo é a de um mortal que transcendeu os
limites do ser humano (Métron), adentrando a esfera do divino. [63]

Em se considerando a estrutura do mito do heréi, Edipo seria também filho da divindade, suposicdo
essa que poderemos apoiar justamente no episodio da embriaguez de Laio, se a enxergarmos como um
simbolo de ékstasis, o estado de possessdao divina ja estudado no capitulo I. O trecho da tragédia As
Fenicias refere-se a embriaguez de Laio usando a expressao to bdkcheion, que pode ser traduzida como
“delirio, desvario, frenesi”, proprio do estado “baquico”. Laio, embriagado, encarna o proprio
Godfather de Edipo quando se une a Jocasta, e naquele momento é um deus, e ndo o homem, quem
fecunda a mulher. Essa unido, portanto, consiste antes de tudo num simbolo do Hierds-Gdmos
(Matrimonio Sagrado), ou seja, numa imagem da unido entre o Céu e a Terra que acontece no momento
mitico da Criacdo de todas as coisas; o momento da geracao do herdi, sob este angulo, nao passa de uma
reproducdo simbolica, arquetipica, do momento da criacao do mundo.[64] Através do que foi exposto,
vemos como um aparente detalhe da lenda pode indicar a origem divina do her6i. Nao menos sugestivo é
o fato de Edipo descobrir que nio era filho de Pélibo através de um homem embriagado (ver a narracio
da lenda, no capitulo I). A embriaguez simboliza aqui a mesma possessao divina ocorrida com Laio, onde
o homem incorpora a prépria divindade que gerou Edipo, surgida para revelar ao heréi o segredo de sua
origem, fator desencadeante de toda a Tragédia.

ZEUS LAIO
Casou-se com uma irmd, Hera. Casou-se com uma parente, Jocasta.
Uma de suas amantes tem o nome lo, de quem O nome de sua esposa, também descendente de

descende Edipo. Io, é Io-Casta.




Abstém-se de relacbes sexuais durante 300 anos.

Abstém-se de relacbes sexuais
antes de gerar Edipo.

Vive o temor de ser destronado por um filho, de
acordo com uma profecia revelada por Prometeu.

Vive o temor de ser morto por
um filho, conforme profecia do
Ordaculo de Delfos.

Seu casamento representa
o Hiéros-Gamos.

Seu casamento representa
o Hiéros-Gdamos.

E pai de muitos herais.

E pai de Edipo.

Rapta Ganimedes, principe ado-lescente,
envolvendo suposto interesse homossexual,e
incorre no desagrado de Hera.

Rapta Crisipo, principe adoles-

cente, com supostos propdsitos homossexuais, e
incorre na ira de Hera, que envia a Esfinge a
Tebas.

Introdutor simbdlico da pederastia, por causa do
rapto de Ganimedes.

Introdutor simbdlico da pederastia entre os
mortais, por causa do rapto de Crisipo.




IX



A MALDICAO FAMILIAR

Ai, que dor! Ai! Que tristes sofrimentos! a sina que carrego vem de longe; é castigo
infligido pelos deuses aos desvarios de algum dos ancestrais.

Teseu, em Hipolito.



O conceito de Gueénos.

Labdadcida Laio, prospera progénie de filhos imploras. Engendraras um filho, porém este te serd
fatal: Perderds a vida na mdo de tal filho. Assim o assentiu Zeus Crénida, atendendo das funestas
maldigées de Pélops, cujo filho raptaste. Ele contra ti langou todas estas imprecagoes.

Neste item, voltando a maldicdao proferida por Pélops contra Laio e o cla dos Labdacidas,
trataremos da no¢dao de um destino coletivo tal como se apresenta nos antigos mitos. A palavra grega
guénos, de traducdo bastante complexa, pode ser bastante ilustrativa na compreensao deste conceito.
BRANDAO (1980), assim define o conceito de guénos:

“Guénos pode ser definido em termos de religido e de direito grego como personae sanguinae
coniunctae, isto é, pessoas ligadas por lacos de sangue. Assim, qualquer crime, qualquer hamartia
(falha) cometida por um guénos (familia) contra o outro tem que ser religiosa e obrigatoriamente
vingados.

“A essa ideia do direito do guénos esta indissoluvelmente ligada a crenca na maldicao familiar, a
saber: qualquer hamartia cometida por um membro do guénos recai sobre o guénos inteiro, isto €,
sobre todos os parentes e seus descendentes ‘em sagrado’ ou ‘em profano’. Esta crenca na
transmissdo da falta, na solidariedade familiar e na hereditariedade do castigo é uma das mais
enraizadas no espirito dos homens, pois que a encontramos desde a Antigiiidade até os tempos
modernos, sob aspectos e nomes diversos, como nos ensina Michel Berveiller. (...)

“O fato é que ja encontramos tal crenca no Rig Veda, o livro sagrado da India antiga, onde se 1&
esta oracao: ‘Afasta de nds a falta paterna e apaga também aquela que nés préprios cometemos.’

“A mesma ideia era plenamente aceita pelos Judeus, como demonstram varias passagens do Antigo
Testamento: Exodo XX, 5: ‘Eu sou o Senhor, teu Deus, um deus zeloso, que vingo a iniqliidade dos
pais nos filhos, nos netos e bisnetos daqueles que me odeiam’.

“Levitico, XXVI, 39: ‘Os que sobreviverem, consumir-se-ao, por causa das suas iniqiiidades, na
terra de seus inimigos e serdo também consumidos por causa das iniqiiidades de seus pais, que
levarao sobre si’”. Junito cita ainda Gén. IX-6, Deut. V-9, Num. XIV-18 e Ex. XXXIV-7.

Esta visdo, contraria a nocao moderna ocidental e por outro lado bastante familiar a religioes como
o islamismo, dilui a importancia da individualidade e destaca a do aspecto coletivo. A nocdo da
individualidade que possui o homem primitivo é bastante diferente da atual: o que importa é a alma
coletiva, designe esta somente uma familia e seus ancestrais, ou mesmo a toda uma cultura ou nacao. Ele
tende a enxergar o destino dos homens ligado através do guénos, e encadeado numa estrutura “logica”:
tudo o que ocorre na vida de alguém esta relacionado aos atos de um ou mais antepassados, nao
importando se pertencentes a uma geracao proxima ou mais distante.

A alma individual, inclusive, carece tanto da importancia para os antigos gregos que, para eles,
depois da morte quem “sobrevivia” e habitava o reino dos mortos era uma sombra, um palido reflexo do
morto, um espectro despojado de desejos, de emocoes e de memoria. A mesma ideia da morte aparece no
Antigo Testamento em varias passagens, dentre as quais a seguinte é exemplar: “Faze com presteza tudo
quanto pode fazer a tua mdo, porque na sepultura, para onde te precipitas, ndo havera nem obra, nem
razao, nem sabedoria, nem ciéncia” (Eclesiastes, 9:10). Os tnicos a manter uma certa individualidade
apos a morte eram os herois, e, para esclarecer essa questao, recorreremos a Mircea Eliade:

“Em todo caso, é de notar que, por um lado, a memoria popular recusa-se a conservar os elementos



pessoais, ‘histéricos’, da biografia de um her6i, enquanto que, por outro lado, as experiéncias
misticas superiores implicam uma elevacgdo ultima do Deus pessoal para o Deus transpessoal.
Nesta perspectiva, seria ainda util comparar as concepg¢oes da existéncia para além da morte tal
como foram elaboradas pelas diversas tradi¢cdes. A transformagdo do defunto em ‘antepassado’
corresponde a fusdo do individuo numa categoria de arquétipo. Em muitas tradi¢des (na Grécia, por
exemplo) as almas dos mortos vulgares ja ndo téem memoria, quer dizer, perdem aquilo que se pode
chamar de individualidade histérica. A transformagdo do morto em larvas, etc., significa de certo
modo, a sua reintegracao no arquétipo impessoal do ‘antepassado’. O fato de, na tradigdo grega, s6
os herdis conservarem a sua personalidade (ou seja, a sua meméria) depois da morte, é facilmente
compreensivel: tendo realizado na sua vida terrena unicamente agoes exemplares, o herdi conserva
a sua memoria, uma vez que, de certo modo, essas agoes eram impessoais” (1969, p. 61).

Mesmo a religido cristd preserva tracos dessas ideias referentes a “culpa coletiva”, ao postular que
todos noés estamos manchados por um pecado original cometido por nossos supostos ancestrais, Adao e
Eva. Quando Pélops lanca uma maldicao sobre Laio, esta, segundo as leis da consangiiinidade, estende-
se automaticamente a seus descendentes. Ela é chamada a Maldi¢cdo dos Labddcidas, isto €, que cai
sobre os descendentes de Labdaco; para se referir ao guénos de Labdaco, pode-se usar também a
expressao Casa dos Labddcidas, onde “casa” quer dizer “familia”. No entanto, do ponto de vista
simbélico, o individuo ndao “sofre” determinado “castigo” por causa das acOes de seus ancestrais, nem
esta “pagando” por algo cometido no passado. Essas “culpas” sdao aparentes, e os sofrimentos consistem
em provas que levam o guénos a purificagdo, numa espécie de equivalente coletivo do processo
iniciatico individual, pois o papel do iniciado extrapola os limites do seu préprio eu.

A relacdo que se estabelece no guénos é atemporal como se tudo fizesse parte de um processo
detonado num Unico momento; € uma estrutura subjetiva, pois o que importa ndo é o individuo em si
mesmo, e sim o lugar que ele ocupa no guénos, e, ao invés das acoes propriamente ditas, importa a
funcdo desempenhada por elas no contexto coletivo. Ndo se trata absolutamente de uma “heranca
genética”: Edipo, por exemplo, nio “sofre” para pagar uma culpa “herdada” de Laio ou de seus
antepassados mais remotos, e sim o guénos que purga através de Edipo os seus conflitos; é o guénos que
esta “condenado”, e que sofre as conseqiiéncias impostas pelo destino, onde o individuo faz apenas o
papel de “eleito” para representar uma parte da tragédia familiar.[65]

Os mitos, como narrativas subjetivas, podem nos levar a considerar como lineares processos que
em ultima instancia se expressam de forma “circular”, numa estrutura multidimensional. Portanto, se apds
todas essas explicacoes fornecidas acima, ainda voltarmos a nos referir aos acontecimentos ocorridos no
guénos ao qual pertence Edipo numa linguagem linear, falando de “culpas”, “castigos” e de fatos
desenrolados “por causa” de acdes cometidas “no passado”, isto sera feito unicamente para facilitar as
explicacOes dos processos a serem examinados. Este sera o tributo pago a tentativa de ex-plicar o
simbolo, e de tornar linear uma mensagem simbdlica, que nos leva inevitavelmente a trair o discurso
mitico por traduzir em palavras as construgoes pictoricas oriundas da mente coletiva.



Edipo e a maldicao familiar.
Aquilo que herdaste de teus pais, conquista para possui-lo.
Fausto, de Goethe

Temos comentado a importancia da maldicdo de Pélops sobre os Labddcidas (descendentes de
Labdaco) como fator detonador das desgracas que se abatem sobre Laio e Edipo. No entanto, o destino
de um individuo, longe de assemelhar-se a um tnico fio, antes se parece com uma rede, um tecido feito
pela Moira, o destino cego; isto quer dizer, em outras palavras, que 0s acontecimentos nao sao
ocasionados por um unico fator, mas por diversos fatores encadeados entre si, que convergem para um
unico ponto no caso a historia pessoal de um individuo “eleito” pelo destino como o “ponto de
emergéncia” para a eclosdo da tragédia coletiva ou familiar.

E sob este ponto de vista que viremos analisar o destino de Edipo, mostrando que a sua sorte ndo é
condicionada por um tnico fator (a maldicao de Pélops), e sim por toda uma cadeia deles, ligada a seu
proprio guénos. Para isso faremos uso do quadro exposto logo adiante, que apresenta a ascendéncia de
Edipo, cujos integrantes retinem em suas préprias histérias elementos bastante significativos para que
possamos estudar a problematica do guénos ao qual pertence o herdi.

Essa familia, como veremos, tem em seu historico varios episodios onde seus membros incorrem na
ira divina. A primeira personagem digna de nota é Io: essa jovem foi seduzida por Zeus, que foi obrigado
a transforma-la numa vaca para tentar livra-la da perseguicao da ciumenta Hera. Descoberta, no entanto,
passou ainda por diversas provagoes antes de recuperar a forma humana, somente apés ter percorrido
muitos paises em sua peregrinacdo: o estreito de Bosforo (Passagem da Vaca) leva esse nome em
recordacdo a sua passagem pelo local.

GeragOes mais tarde, outra jovem, Europa, filha de Agenor e irma de Cadmo (vide quadro), também
foi amada pelo senhor do Olimpo, onde este assumiu a forma de um touro; desse amor nasceu o primeiro
rei de Creta, Minos I. Cadmo torna-se o fundador de Tebas ao abandonar a busca pela irmd, por ordem
divina, levantando suas fundacdes no exato local onde se deitara uma novilha. Ele incorre na célera de
Ares (Marte), por haver matado um dragdo a ele consagrado; por outro lado, casa-se com Harmonia, filha
do contibio entre o deus e Afrodite (Vénus), o que provoca a vinganca de Hefesto (Vulcano), esposo da
deusa.

Hefesto presenteia Harmonia com um colar que tem o dom de trazer a desgraca a seu possuidor, e 0
poder de sua maldicdo atravessa varias geracoes do guénos. Cadmo e Harmonia geram cinco filhos em
Tebas: o primeiro, Polidoro, é o bisavd de Edipo e pai de Labdaco, figura nebulosa e praticamente
desconhecida; depois Sémele, a mdae do deus Baco e amante de Zeus, que morreu queimada por uma
trama articulada por Hera; a irma Ino, que amamentou o deus do vinho, enlouqueceu por obra da esposa
de Zeus, vindo por isso a matar seu proprio filho Melicertes, arrojando-se com ele ao mar (ap0s sua
morte, Ino tornou-se uma divindade marinha, Leucotea); Agave foi mde de Penteu, bisavd de Jocasta, e
dilacerou o proprio filho com a ajuda das bacantes enlouquecidas; a outra irma, Autonoe, teve seu filho
Actéon despedacado pelos préprios caes de caca, por ter contemplado a nudez da deusa Artemis (Diana),
que se banhava numa fonte.

Labdaco, avo de Edipo, teria sido dilacerado pelas bacantes, como outros ja citados; e Laio, seu
filho, teve por sua vez um destino por nés suficientemente conhecido. Portanto, podemos enxergar Edipo
ocupando um lugar no guénos onde faz um papel de um verdadeiro desaguadouro de multiplas maldigoes,
as quais lhe competia purgar: ele é o proprio bode expiatorio, a vitima oferecida a divindade para
“redimir” e purificar o guénos comprometido.
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Ctonio e Equion sio dois dos guerreiros nascidos da semente do dragio morto por Cadmo. Agave é
filha de Cadmo. Harmonia é filha de Ares e Afrodite.



O trono de Tebas.

Engendraste, oh Terra, engendraste antanho, Sequndo soube uma vez em meu pais natal através
de estranhas noticias, uma estirpe surgida dos dentes de um dragdo.

As Fenicias, 820

Embora tenhamos visto a arvore genealégica de Edipo na pégina anterior, facamos um resumo da
historia de Tebas, para nos familiarizar com todos os fatos acontecidos antes do nascimento do heroi, e
adquirir informacdes adicionais que serdo utilizadas oportunamente. Devido ao grande volume de nomes
e referéncias aqui contidas, é aconselhavel que o leitor acompanhe a narrativa recorrendo ao quadro
acima citado: mesmo os personagens que dele ndo participam poderao ser associados a outros que ali
constam, facilitando a absorcao de tantas informacoes.

Como vimos, Cadmo é o fundador da cidade, a principio chamada Cadmeia em alusdo a seu nome.
Guiado pelos deuses, ele chegou ao local destinado a abrigar as fundacOes da futura cidade, e com
intencao de oferecer um sacrificio a Atena (Minerva), mandou seus homens buscarem agua numa fonte
proxima, chamada Castalia. Ao la chegar, depararam com um dragdo que aniquilou a muitos; Cadmo
conseguiu mata-lo com uma enorme pedra, e, aconselhado por Atena, semeou a terra com os dentes do
monstro.

Imediatamente, deles nasceram homens armados que o atacaram; este, por sua vez, lancou um seixo
entre eles, que repentinamente passaram a lutar entre si, de modo que ao final sobraram cinco que se lhe
tornaram leais, chamados Equion (Serpentino), Udeu (Homem do Solo), Ctonio (Homem da terra),
Hiperenor (Arrogante) e Peloro (Monstro). Deles surgiu a futura nobreza de Tebas, e mesmo por
informacdo historica, sabe-se que familias distintas dessa cidade gabavam-se de ostentar em suas
genealogias os nomes de algum desses personagens, chamados Espart6i (Homens Semeados).

Por ter eliminado a sagrada serpente, Cadmo foi condenado a servir ao deus Ares (Marte), de quem
ela descendia, pelo periodo de oito anos. Ao final de sua pena, casou-se com Harmonia, filha de Ares e
Afrodite, a cujas bodas assistiram todos os deuses olimpicos.

Cadmo tornou-se o primeiro rei de Tebas, e seu filho Polidoro o sucedeu apos a partida do casal
real para a Iliria. Polidoro casou-se com Nicteis, neta de Ctonio, um dos guerreiros semeados. Segundo
uma versdo, Polidoro foi destronado por Penteu, seu sobrinho e filho de Equion, outro dos Espartéi, com
Agave. Morto Penteu, assume Nicteu, filho de Ctonio, que protagoniza a seguinte lenda:

Sua filha Antiopa fora amada por Zeus, de quem gerou os gémeos Anfion e Zeto; com medo da
reacao de seu pai, ela fugiu de Tebas — ou teria sido raptada — e casou-se com o rei Epopeu.
Desesperado pelo ciume, Nicteu suicidou-se, mas nao sem antes pedir a seu irmdao Lico que se vingasse
em seu lugar. Lico moveu guerra a Epopeu, que morreu na batalha e trouxe a sobrinha de volta a Tebas.

Quando Labdaco, filho de Polidoro e neto de Cadmo, atingiu a maioridade, Lico cedeu-lhe o trono
de Tebas; segundo uma variante, ele foi assassinado pelas bacantes quando seu filho Laio contava apenas
com um ano de idade, o que levou Lico novamente ao poder. Este ultimo acabou seu reinado ao ser morto
por Anfion e Zeto, ja crescidos, que vingaram os maus tratos dispensados a sua mde. A esposa deste,
Dirce, também encontrou a morte pelas maos dos dois gémeos, que a ataram aos cornos de um touro
feroz.

Em seguida, Anfion se constituiu rei de Tebas, e casou-se com Niobe, uma filha de Tantalo e irma
de Pélops, o famoso autor da maldicdo dos Labdacidas. Niobe incorreu na ira dos deuses tendo todos os
seus filhos sacrificados por esse motivo; Anfion, desesperado por tamanha dor, suicidou-se em seguida.
Esse fato deixou vago o trono de Tebas, ao qual acorreu Laio ja adulto, que como sabemos estivera



exilado na corte de Pélops. Ele casou-se entdo com Jocasta, outra descendente dos Espartoi, de quem
teve Edipo, formando o cenario da mais famosa tragédia que se abateu sobre a familia real tebana.



Tantalo.

A chorar de dor por feridas que sangram, um pai banqueteia-se com a
carne dos filhos.

Pindaro

Pélops, o autor da maldicdao aos Labdacidas, é uma importante figura da Mitologia, de quem
descendem, por exemplo, Agamémnon e Menelau, os dois famosos generais da guerra de Troia. Ele era
filho de Tantalo, rei frigio; possuia, portanto, sangue divino em suas veias, porque este ultimo era filho
de Zeus com uma ninfa chamada Pluto. Tantalo, favorecido pelos deuses por causa de sua origem,
incorrera no entanto em sua ira em varias ocasioes: revelou aos homens as conversas que ouvira dos
deuses quando recebido no Olimpo; pediu um cao emprestado a seu pai divino e ndo o devolveu; roubou
néctar e ambrosia, alimentos dos imortais, para oferecé-los a suas concubinas. Além de tudo isso,
cometeu o filho de Zeus um delito ainda mais grave: certa vez, pretendendo experimentar a clarividéncia
dos deuses, matou e despedacou o filho Pélops, ainda menino, servindo-o em banquete aos imortais.

Todos os deuses se aperceberam da trama, recusando-se a provar da comida, a excecao de Deméter
(Ceres), que chegou a devorar uma espadua da vitima. Os olimpicos encarregaram-se de ressuscitar
Pélops, e seu algoz foi condenado a um suplicio no Tartaro (lugar de castigo no inferno grego), onde
padecia de fome e sede eternas, e embora tivesse acima de sua cabeca uma arvore carregada de frutos, e
abaixo um corrego de agua limpida, estava de tal modo aprisionado que ndao conseguia saciar-se. Dai se
origina o verbo tantalizar, que significa “torturar, supliciar” alguém oferecendo algo que nao pode ser
alcancado.

Sob um enfoque superficial do problema seremos tentados a crer que Tantalo fora condenado por
suas acOes permeadas de aparente crueldade e ingratiddo para com os favores divinos. Entretanto,
transcendendo mais uma vez o aspecto concreto do mito, ficaremos em condicdes de oferecer uma
interpretacdo diferente para os episodios narrados. Tantalo parece constituir-se numa espécie equivalente
de Prometeu, o Tita punido pelos deuses por haver entregado o fogo do céu aos homens. Este também tem
acesso a mesa dos imortais e, da mesma forma que Tantalo, incorre na ira de Zeus ao “engana-lo” num
sacrificio.[66]

Nao cabe aqui uma analise aprofundada do mito de Prometeu, tarefa que fugiria ao escopo de nosso
trabalho; por enquanto, interessa-nos onde ele se assemelha ao mito de Tantalo. Em ambos os casos,
podemos perceber a incoeréncia na Hybris, fato proporcionado pelo acesso de que gozavam os citados
personagens as coisas divinas.

No caso de Tantalo, seu “crime” consistiu em ter revelado aos homens as “conversas dos imortais”,
ou seja, os Mistérios divinos, cujo conhecimento desperta a agao da Némesis. A entrega do néctar e da
ambrosia tem o mesmo significado, pois o “alimento dos deuses”, assim como o fruto da arvore do Eden,
desperta o conhecimento “proibido” aos simples mortais; desse modo, para se utilizar uma linguagem
poética, Tantalo, que provou do “fruto da arvore da ciéncia do bem e do mal”, acaba impedido, tal qual
Adio, de provar do fruto da Arvore da Vida, que pende sobre sua cabeca nas profundezas do Tértaro.
[67]

Mas ha ainda um outro “delito” a ser considerado, o do banquete no qual foi sacrificado Pélops:
esse gesto remete-nos ao tema do deus despedacado, desenvolvido no capitulo VI-2, onde interpretamos
esse dilaceramento como um simbolo do ato criador, e também como representando o momento mitico da
divisdo do andrdgino primordial. A cena do devoramento da espadua de Pélops equivale a do
arrancamento da costela de Addo e do pénis do deus egipcio Osiris, enquanto a espadua de Pélops foi
substituida por uma de marfim, o falo de Osiris foi substituido por um de madeira. Por outro lado, o fato
da deusa Deméter ter devorado a espadua de Pélops tem uma simbologia agraria: o nome da deusa vem



de Tellus Mater (Terra Mae), e esta representa a propria terra “devorando” a semente, sugerindo mais
uma vez o tema da fertilidade e da fecundagdo. Mais uma vez, portanto, configura-se o “crime” da Hybris
nos atos de Tantalo, que se limita apenas a repetir ritualmente um gesto pertencente aos dominios do
sagrado, igualando seu filho Pélops a deuses ressuscitados, como Dioniso ou Osiris. Por outro lado, é
interessante observar que Tantalo, ao servir o proprio filho para ser devorado, reproduz o que antes
fizera Cronos em relacdo aos proprios deuses que participavam do banquete: estes, ao punir o suposto
sacrilégio, condenavam a figura do pai que devora aos proprios filhos que gerou.

Ainda sobre o rei frigio, nada sera tdo importante quanto a questao apresentada a seguir, visto a sua
intima ligacdo com a maldicdo proferida contra Laio por seu filho Pélops. Em uma das versdes
disponiveis sobre o rapto de Ganimedes, é Tantalo e ndo Zeus quem rapta o principe troiano, dando
margem a uma notavel “coincidéncia”: Laio é amaldicoado por ter cometido um gesto simbolicamente
ligado ao rapto de Ganimedes, nesse caso efetuado pelo avé de Crisipo. Portanto, Laio realiza uma
facanha “simétrica” a uma outra cometida pelo cla (guénos) de Pélops.[68]

As histérias de rapto aparecem seguidamente na familia troiana, e por sua vez estdo intimamente
ligadas a familia de Tantalo. Isto podera ser melhor visualizado no quadro que segue. Através do mesmo,
poderemos acompanhar com mais facilidade o desenrolar dos raptos efetuados entre os dois clas rivais.
A contenda se inicia em um tempo remoto, quando Dardano, avdo de Tros, expulsara os frigios de seu
territério para a Lidia. Tantalo, rei dos frigios na época de Tros, raptou o jovem Ganimedes, e segundo
uma versao encontrou a morte na guerra que o chefe troiano lhe movera por essa razao.

Mais tarde, Pélops fugiu para a Grécia, onde veio a casar-se. Teve varios filhos, entre eles Atreu,
que foi o pai de Agamémnon e Menelau. [69] Este ultimo teve a esposa Helena raptada por Paris, trineto
do rei Tros, numa espécie de contrapartida ao rapto de Ganimedes. Por causa de Helena, por sua vez,
Agamémnon e Menelau reuniram um formidavel exército que arruinou a cidade de Troia: era a Casa de
Tantalo que finalmente se vingava da Casa de Dardano por haver um dia ocupado sua terra de origem. E,
se considerarmos a versdao de Virgilio, na qual Romulo e Remo descendem do herdi Eneias, da linhagem
de Tros, a invasdao da Grécia efetuada por Roma constituir-se-ia em mais um golpe de um guénos contra
o outro. A série de raptos que a familia troiana sofreu, porém, ndo termina ai. Hesione, filha de
Laomedonte, foi raptada por Hércules (também descendente de Tantalo), e Titono, irmao daquela, foi
raptado por Eos, a Aurora.

Tantalo Tres
Pélops Ik ASSATALD Ganimedes
Atrei Lapmadonts Cilpis

Agameémnaon Merelay Priamo Anguises

Paris Eneias

Diante do exposto até aqui, podemos perceber o quanto as acOes individuais se diluem num contexto
mais amplo, onde o coletivo é preponderante. Desse modo, comprovamos a necessidade de se reunir o
maior nimero possivel de elementos antes de concluir qualquer coisa acerca dos fatos narrados nos
mitos, que jamais devem ser julgados como fatos isolados. Esta ultima forma de abordagem tem como
conseqiiéncia a obtencdo de explicagOes por demais simplistas, como a de julgar-se o destino imputado a
Laio como decorréncia de uma culpa moral. Nesse caso em particular, 0 que parecia tratar-se de um ato
tresloucado de um pervertido abre-se num imenso leque de possibilidades, onde podemos divisar um
drama secular vivenciado por dois clas em conflito. O rapto de Crisipo, portanto, configura-se como uma



acdo equivalente a uma outra efetuada pela familia de Pélops, na qual o raptor torna-se raptado, nos
moldes de uma justica talionica.

Dito isso, resta-nos justificar porque Laio, mesmo ndo pertencendo a familia troiana, seria sido
“eleito” pelos deuses para praticar o rapto de Crisipo, simétrico ao rapto de Ganimedes. Em primeiro
lugar, lembremos o que foi desenvolvido até agora, no que diz respeito a minima importancia do
individuo nas agbes cometidas nos mitos: seus atos, de certa forma, ndo lhe pertencem, o que confere ao
sujeito a condicao de mero instrumento dos designios divinos, fazendo tunica e simplesmente o que lhe
compete fazer, o que lhe foi atribuido pela Moira. Assim, privilegia-se a acdo em detrimento do sujeito
que a desempenha, acdo essa que invariavelmente transcende o contexto da situacdo presente, e Cujos
efeitos atingem um ambito muito maior que o meio onde esta mesma acao é cometida.

Laio, como todo her6i, mais do que um individuo é uma figura “exemplar”, cujos atos resultam
sempre como atos exemplares, que encontram seu prototipo nos gestos divinos. Conforme vimos no
capitulo precedente, ha uma estreita relacdo simbolica entre as figuras de Zeus e de Laio (vide quadro
mais adiante), que se estende igualmente aos gestos cometidos por ambos. Sob este angulo de analise, o
rapto de Crisipo consiste numa mera repeticdio do de Ganimedes, onde Laio, tal como acontece nos
rituais, assume o papel do deus. Por outro lado, ndo custa acrescentar que Laio descende de Zeus por
causa de Io (conforme a arvore genealégica de Edipo), justamente a figura que associamos anteriormente
a de Jocasta.

No contexto dos mitos, as figuras dos herdis muitas vezes se confundem com a dos deuses de quem
os mesmos descendem, de maneira que freqiientemente deparamos com duas variantes relativas a uma
unica facanha: uma que aponta o her6i como seu autor, outra que aponta o deus que o gerou. Esse
fendmeno ocorre com Tantalo: enquanto alguns lhe atribuem o rapto de Ganimedes, é a Zeus que outros
apontam como raptor. Ndao ha aqui diavida alguma, nem contradicdo a ser resolvida, pois essas duas
possibilidades refletem simplesmente a diluicao dos limites entre o heréi e a divindade que como tal o
institui. Com Laio ocorre uma situacdo semelhante: como ja sabemos, a tragédia Sete contra Tebas
associa o rapto de Crisipo ao de Ganimedes, e outras fontes vdo ainda mais longe. KERENYT (1993),
por exemplo, comenta a respeito de Crisipo:

“As lendas o conhecem somente como um rapaz que nunca chegara a se casar, tendo sido raptado
muito cedo — pelo proprio Zeus, de acordo com uma versao — como um outro Ganimedes. Mas
seu rapto por Laio tornou-se mais conhecido por causa da tragédia de Euripides”.

Dentro desta perspectiva de interpretacdo, portanto, vemos no rapto de Crisipo uma repeticao de um
gesto de Zeus, focalizado no rapto de Ganimedes, dentro da qual Laio ndo passa de uma figura do deus
deslocada para um personagem humano. Como todo mortal que ousa equiparar-se aos deuses através da
imitacdo de seus gestos, ele havera de pagar um preco bastante elevado por essa ousadia. Temos ainda
uma alternativa, se bem que bastante difusa, de “justificar” a eleicao de Laio para repetir simbolicamente
o rapto de Ganimedes. Por caminhos inesperados, podemos associar a Casa Tebana a Casa Troiana,
através de um mito oriundo da Samotracia: segundo Kerényi, Cadmo foi divinizado, assumindo o nome
de Dardano, o mesmo nome do fundador da estirpe troiana. Este tltimo, igualmente descendente de Zeus,
instalou-se na Tréade, onde seu bisneto, Ilo, fundou a famosa cidade utilizando-se de um expediente
idéntico ao de Cadmo por ocasido da fundacao de Tebas: para determinar o local onde elevaria a cidade,
ele seguiu a trilha de uma vaca enviada pelos deuses.

No mais, além dos elementos acima apresentados, nao custa acrescentar mais um que, Se por um
lado peca por constituir-se numa aventura associativa sem respaldo logico algum, pelo outro lado pode
compensar-nos com a descoberta de uma intrigante relacdo entre dois personagens aparentemente
distantes entre si. A partir do dado etimoldgico sobre o nome Laio, que o aponta como uma forma mais
curta de Laomedonte (“rei do povo”), experimentemos associar a figura do pai de Edipo a do rei troiano



de mesmo nome, neto de Tros e filho de Ilo (conforme genealogia apresentada ha pouco).

Laomedonte teve sua filha Hesione raptada por Hércules, que é nada mais que um descendente de
Pélops.[70] O heroi, apds raptar a princesa, ofereceu-a como esposa a seu amigo Telamon; instada a
escolher um presente de bodas, a noiva elegeu seu irmao mais novo, Podarces, como tal. Por esse
motivo, quando da matanca efetuada por Hércules na familia real, apenas esse jovem foi poupado, e a
partir desse episddio foi chamado Priamo, que significa “resgatado”. Este ultimo ficou conhecido por ter
sido o rei de Troia quando da sua destruicao por parte dos gregos, e foi imortalizado pelo poema de
Homero.

Sem grandes esforcos, podemos obter algumas interessantes associaces entre os dois personagens.
Em primeiro lugar, tanto a cidade de Tebas quanto a de Troia sdao famosas por suas manadas de belos
cavalos, animais que parecem acompanhar insistentemente as lendas de raptos;[71] em seguida, enquanto
Laio rapta um filho de Pélops, Laomedonte teve sua filha raptada por um descendente do mesmo Pélops;
[72] além disso, Laio teve um filho chamado Edipo, que quer dizer “pés inchados”, enquanto Laomedonte
teve um filho chamado Podarces, cujo nome significa algo como “dos pés capacitados” — seu segundo
nome, Priamo (resgatado), alude ao fato dele ter sido salvo da morte quando jovem, como costuma
acontecer aos heréis como Edipo.

A aparente oposicdo entre os “pés inchados” e os “pés capazes” resolve-se ante a possibilidade do
segundo constituir-se num simples eufemismo do primeiro. Essa suposicdo encontra apoio no caso do
her6i Aquiles, que era chamado Podargos, “o de pés ligeiros”, e tinha como tnico ponto vulneravel o seu
calcanhar. Sugestivamente, segundo uma versao, Priamo teria sido sacrificado sobre a tumba de Aquiles
por Neoptolemo, filho deste ultimo. Além disso, Aquiles matou Heitor, o mais ilustre filho de Priamo,
depois lhe perfurou os pés, perpassando-lhe uma correia pelos orificios, da mesma maneira que foi feito
a Edipo; em seguida, o préprio Aquiles foi morto por outro filho de Priamo, Péris, com uma flechada no
calcanhar.[73]

Estas articulagGes que visaram aproximar as figuras dos dois reis sdao de natureza assumidamente
magica, o que talvez provoque alguma estranheza as pessoas acostumadas a estudar os mitos de uma
forma mais bem-comportada. No entanto, a magia que parece brotar dos mitos e lendas, quando damos
asas a imaginacdo, nos traz possibilidades que, se nos subordinarmos ao dois-e-dois-sdao-quatro do
pensamento formal, nos passardao completamente desapercebidas. Os mitos estdo muito além da condicao
de meros contos de entretenimento, e a magia que impregna suas narrativas nao envolve qualquer traco da
ingenuidade que se costuma atribuir as producdes miticas. Sendo assim, a imaginacao, alicerce principal
do edificio dos mitos, deve constituir-se igualmente na ferramenta mestra a se utilizar em sua analise, o
que pode proporcionar-nos as mais gratificantes experiéncias.



Pélops.

Dentro de nosso objetivo de analisar o mais detidamente possivel o tema da maldicdo sobre Laio,
sigamos agora os passos de seu autor, desde seu sacrificio, ja narrado anteriormente, até sua chegada as
terras gregas. Apos ser ressuscitado por Zeus, Pélops tornara-se tdo belo que despertou a paixao de
Poseidon (Netuno); a principio escolhido para a funcdo de copeiro dos deuses (como Ganimedes),
acabou despedido por roubar, assim como seu pai fizera, o néctar e a ambrosia; saiu, porém, obsequiado
com uma carruagem puxada por cavalos velocissimos, em troca de seus favores concedidos ao deus
Marinho.[74] Por algum tempo reinou na Lidia, até ser expulso pelo principe troiano Ilo. De 1a foragido,
acabou chegando a Elida, j4 na peninsula grega, onde reinava Endmao, cuja corte ficava na cidade de
Pisa. Esse rei tinha uma filha belissima, chamada Hipodamia, que reunira ao redor de si uma legido de
pretendentes; contudo, ndo tencionava casa-la, visto que um oraculo havia predito que morreria as maos
de seu genro.[75]

Por esse motivo, Endmao instituiu uma corrida de carros na qual competia com os pretendentes a
mao de sua filha. Nessa prova, devia o pretendente levar a princesa em seu proprio carro, simulando um
rapto, e assim, se o rei o alcancasse antes de atingir a meta final, perfura-lo-ia com sua langa. Dessa
maneira ja haviam perecido muitos (a tradicao fala de doze a dezesseis) infelizes apaixonados, pois
contava o cruel soberano com um carro puxado por éguas a ele ofertadas por seu pai, o deus Ares
(Marte), e tidas como imbativeis. Quando Pélops se apresentou como candidato, Hipodamia apaixonou-
se por aquele belo estrangeiro e, resolvida a ajuda-lo, subornou o cocheiro de seu pai, de nome Mirtilo,
para que sabotasse o carro do rei e desse a seu amado as chances de vitéria. Devido a essa providéncia,
durante a corrida sairam as rodas do carro de Endomao, e este morreu arrastado pelo proprio veiculo.

Assim morreu o terrivel soberano, mas nao sem antes amaldicoar a Mirtilo, para que perecesse as
maos de Pélops, como de fato aconteceu. O auriga, a quem haviam prometido a metade do reino, ou a
primeira noite com a princesa, foi assassinado pelo principe frigio, que dessa forma passou a reinar
sobre a Elida; contudo, Mirtilo, enquanto agonizava, proferiu contra Pélops maldicdo semelhante a que
lhe efetuara Enomao, maldicdo esta que se estendeu a ele e seus descendentes ocasionando uma série
infindavel de desgracas, dentre as quais o rapto e morte de Crisipo, seu filho mais querido.

A saga de Pélops permite-nos enxergar a maldicdo dos com maior clareza. Logo de saida
constatamos uma verdadeira cadeia de maldicdes a ela ligada, que se estendem de Endmao a Edipo: o rei
da Elida amaldicoou Mirtilo antes de morrer, este, por sua vez, fez o mesmo com Pélops. Deste tltimo a
maldicdo sai em duas vertentes: uma que atinge seus proprios filhos e netos, através de Atreu e Tiestes, e
chega até Agamémnon, e outra que se dirige a Laio, passa por Edipo e chega a seus filhos Etéocles e
Polinice. Ainda assim, as possibilidades que a lenda acima narrada encerra nao se esgotam ai,
envolvendo certos elementos que nos permitirdo aproximar a figura de Pélops a de Edipo.

Atentemos em primeiro lugar para a atitude de Enomao, de sacrificar os pretendentes de Hipodamia.
Nao é dificil entrever nessas figuras de pais que instituem provas aos que pretendem casar-se com suas
filhas, tdo comuns nos mitos gregos,[76] um interesse de carater incestuoso. No caso de Enomao, esta
posicdo é apoiada em varias versdes oferecidas por diversos mitografos[77]. Dando a questdo um
enfoque subjetivo, vemos que o triangulo formado por Endmao-Hipodamia-Pélops reproduz o drama de
Edipo: um rei temeroso de ser morto por um sucessor que também lhe tomarad a mulher, institui um
sacrificio com vistas a elimina-lo; aqui, Pélops tem em Enomao uma figura simbolica (deslocada do pai,
e em Hipodamia a figura da mde. Laio ndo fora amaldicoado por um homem qualquer, e sim por um filho
que se tornara objeto de sacrificio por uma acdao de seu proprio pai (Tantalo), e sua maldicdao versa
exatamente sobre um pai que sera assassinado pelo filho, expressando assim sua vinganca. Como sao
muitos os elementos que aproximam Pélops de Edipo, fica mais facil apresenta-los sob a forma de um
quadro, como o da pagina seguinte.



Hé ainda uma instigante versdo sobre a lenda de Edipo na qual o heréi liga-se a figura de Pélops,
apresentada por KERENYT (1993). Nesta, Edipo é lancado as d4guas em uma arca, sendo resgatado por
Hipodamia. Desse modo, ele teria sido criado como mais um filho de Pélops, e teria matado Laio para
proteger ou vingar seu suposto irmao Crisipo. Quando Jocasta viajou a Pisa para os funerais do marido,
Edipo tomou-a como esposa. Nossa preocupacdo aqui ndo serd a de procurar a qualquer custo mais e
mais versdes alternativas a lenda de Edipo, e sim a de estabelecer uma ligacdo simbélica entre este her6i
e o autor da maldicao a Laio. Desse modo, a esta altura de nossa analise parece claro que a maldicao dos
Labdacidas esta longe de ter sido motivada por culpa moral, onde a homossexualidade de Laio teria
despertado a ira divina. Essa suposicdo rui fragorosamente frente a um estudo minucioso do problema,
conduzindo-nos a mistérios antes insuspeitados.



PELOPS EDIPO
Seu pai, Tantalo, é Seu pai, Laio, é
amaldi¢oado pelos amaldi¢oado pelos
deuses. deuses.

Tantalo rapta
Ganimedes, que

em outra versdo teria
sido

raptado por Zeus.

Laio rapta Crisipo,
que

em outra versdo
teria sido

raptado por Zeus.

Tantalo sacrifica seu
filho e o expGe aos
deuses em uma mesa.

Laio expée seu filho
na montanha.

Um ordculo adverte
Enémao contra
Pélops, que ird mata-
lo e casar-se com
Hipodamia. Enébmao
tenta assassinar
Pélops.

Um ordculo adverte
Laio sobre Edipo,
que ird matd-lo e
casar-se com a
propria mde. Laio
tenta assassinar
Edipo

Pélops é o autor da

Edipo consuma a

maldi¢do que levara | maldi¢do

Laio a ser morto pelo | de Pélops.

filho.

Pélops amaldi¢oa Edipo amaldicoa

seus filhos Atreu e
Tiestes, que se tornam
inimigos mortdais.

seus filhos Etéocles
e Polinice, que se
tornam inimigos
mortais.

Pélops tem seu corpo dilacerado pelo pai, e Edipo é ferido nos pés; o ferimento nos pés como equivalente pars pro toto do
despedacamento foi apresentado anteriormente de forma bastante extensa. O ferimento de Edipo e sua exposicdo na montanha
como um sacrificio aos deuses sera estudado no capitulo seguinte.



O SACRIFICIO

Sei que estive dependurado na funesta drvore durante nove noites sequidas,
ferido por lang¢a, dedicado a Odin; eu mesmo sacrificado a mim mesmo.

O Havamal.



O simbolismo do assassinato do filho.

Prosseguiu Deus: Toma agora teu filho; o teu unico filho, Isaac, a quem amas; vai a terra
de Moriah, e oferece-o ali em holocausto sobre um dos montes que te hei de mostrar.

Geénesis, 23:2

Logo ap6s o nascimento de Edipo, Laio decidiu livrar-se da crianca e, ap6s perfurar-lhe os pés com
um cravo, entregou-a as maos de um pastor, a quem deu a ordem de expo-la no monte Citeron. Em
cumprimento a essa ordem, Edipo foi dependurado a uma arvore por uma correia perpassada nos
orificios de seus pés, onde permaneceu até ser encontrado por um pastor de Corinto, que o levou a corte
do rei Pdlibo. Esta espécie de acontecimento, na qual o her6i é abandonado para morrer e acaba sendo
salvo e adotado por outro casal, é bastante insistente nas lendas e mitos. Isso é feito porque o filho
representa um perigo para seu pai ou para uma figura substituta (deslocada) do mesmo. No capitulo V-2,
comentamos uma série de razoes para a eliminacdao do filho, e aqui daremos prosseguimento a essa
tarefa.

Sabemos que o gesto de Laio, assim como o de todos os pais que tentam matar os futuros herdéis,
encontra seu prototipo no deus Cronos, que devorava todos os seus filhos logo que nasciam; no capitulo
V-4, associamos essa divindade ao Tempo, que destr6i a tudo que cria. Por outro lado, temos que, se
Cronos ja havia destronado seu proprio pai deveria temer igual acao por parte de seus filhos, como de
fato aconteceu: Zeus destronou seu pai Cronos, e instaurou uma nova Ordem sobre o Universo, dividindo-
o com seus irmaos Hades (Plutdo) e Poseidon (Netuno); ele proprio ndo escapou do medo de sofrer igual
sorte, e evitava o conibio com qualquer deusa que alguma profecia apontasse como possivel mde de um
deus que viesse a destrona-lo; esse foi o caso de Métis, a Prudéncia, e Tétis, deusa marinha. A primeira,
Zeus simplesmente assimilou ao encerra-la no proprio peito; a segunda, o senhor dos deuses preferiu
entregar como esposa a Peleu.

Como ja assinalava Otto Rank, na maioria das vezes o herdi € filho de reis ou de casais nobres.
Para os antigos, os reis representavam a propria divindade sobre a terra, e seu poder era legitimado pelo
poder que emanava da divindade. O rei e a rainha formavam um casal-modelo cuja unido representava o
Hiéros-Gamos, o casamento entre os principios masculino e feminino do universo, ou a propria unidao
entre 0 Céu e a Terra. Havia uma estreita relacdo magica entre o rei e o céu, e a rainha e a terra, de forma
que se o rei se tornasse impotente, o céu imediatamente cessaria de fecundar a terra, instaurando a fome
sobre o pais onde ele reinasse; dessa crenca vem o costume de se sacrificar e substituir o rei quando ele
se mostrasse incapaz de gerar filhos, observado em diversas culturas. Essa mesma ideia explica porque
quando o rei comete uma falta, todo o pais sofre as conseqiiéncias dela; porque Laio cometeu o rapto de
Crisipo, a cidade de Tebas foi assaltada pela Esfinge, e por causa do crime de Edipo, a cidade foi
castigada com a peste.

A ligacdo magica entre os reis e a divindade nos permite compreender porque o nascimento do
herdi traz uma ameaca a seu proprio pai. Essa ameaca é a mesma que pairava sobre Urano, Cronos ou
Zeus, quando temiam ser destronados pelos filhos. Tanto a figura do deus quanto a do rei representam a
Ordem vigente, que fica ameacada pela figura do filho, que por sua vez representa sempre uma Nova
Ordem que acabara por se sobrepor a antiga. Mesmo nos mitos em que a perseguicao nao € efetuada pelo
proprio pai, ela sera levada a cabo por algum substituto. No caso de Jesus, por exemplo, o perseguidor
Herodes ocupa o lugar simbdlico da figura paterna; Yaveh, José e Herodes sao desdobramentos de uma
unica figura subjetiva. Idéntico papel é cumprido pelo Fara6 em relacao a Moisés, quando manda lanca-
lo as aguas do Nilo. A atitude dos pais, bioldgicos ou simbdlicos, ao procurar impedir que seus filhos



crescam pode ser vista como uma tentativa de interromper o curso das coisas, de negar a propria morte, e
de eternizar-se no poder.[78]

Cabe-nos agora responder porque, nas lendas dos herois, falham os pais tdo desastradamente na
consecucdo de seu proposito de eliminar os filhos, que ao invés de ser imediatamente sacrificados sdao
sempre abandonados as intempéries, das quais acabam salvos por obra de um suposto acaso. A solucao
desse problema repousa sobre as razdes expostas ao longo do capitulo V, quando apresentarmos a
cerimOnias iniciaticas, tais como o batismo ou a circuncisdo, como equivalentes simbodlicos da
eliminacdo do filho. O mito, ao trazer a exposicao do herdi como alternativa a sua eliminacdo, retrata a
substituicao da morte fisica do filho pela morte simbdlica que a iniciacdo representa. Dessa forma, o
monte Citeron passa de ara sacrifical para assumir a condi¢ao de um templo ou escola iniciatica, onde se
realizam os rituais de passagem, e a exposicdo de Edipo equivalerd a um simbolo desses rituais
(inclusive o da circuncisao, que com base no que ja vimos anteriormente, pode ser associado ao
ferimento nos pés).

Em outras palavras, a sobrevivéncia do her6i ao ataque paterno explica-se ao se ver este processo
como simbdlico, onde a eliminacdo sumaria do filho por um ritual de passagem visa subordina-lo a uma
Ordem preestabelecida, uma verdadeira Lei-do-Pai representada pela iniciacao.



A montanha iniciatica.

O Seu monte sagrado, esse encantador outeiro, é a delicia de todo o mundo!
O Monte Sido, centro do Aquildo, é a cidade do grande Rei.

Salmo 48(47):3

Partindo da ideia de que a exposicdo de Edipo no monte Citeron representa uma iniciacdo, impde-
se que agora facamos um pequeno estudo sobre o simbolismo da montanha entre os primitivos. Dentre os
estudiosos que se preocuparam com o tema, ELIADE (1969) apresenta algumas ideias que nos
interessarao:

“Paralelamente a crenca arcaica nos arquétipos celestes das cidades e dos templos, encontramos
uma outra série de crencas, mais bem documentadas ainda, e que se referem a sua investidura do
prestigio do ‘Centro’. Examinamos esta questdo numa obra anterior; aqui nos contentaremos em
recordar as conclusdes a que chegamos. O simbolismo arquitetonico do Centro pode ser formulado
desta forma:

a) a Montanha Sagrada — onde se encontram o Céu e a Terra — esta no centro do Mundo;

b) qualquer templo ou palacio — e, por extensdo, qualquer cidade Sagrada ou residéncia real — é
uma ‘montanha sagrada’, tornando-se assim num Centro;

c) sendo um Axis Mundi, a cidade ou templo sagrado sao considerados como ponto de encontro
entre o Céu, a Terra e o Inferno”.

“Alguns exemplos ilustrardo cada um dos simbolos anteriores:

A) Nas crencas indianas, o monte Meru ergue-se no centro do mundo, e sobre ele brilha a estrela
polar. Os povos altaicos do Ural tém um monte central, Sumeru, no cimo do qual esta incrustada a
estrela polar. Segundo as crencas iranianas, a montanha sagrada Haraberezait (Elbourz) encontra-se
no centro da Terra e esta ligada ao Céu. As populacdes budistas do Laos, no norte do Sido,
colocam o monte Zinnalo no centro do mundo. Nos ‘Edda’, Himingbjorg é, como o nome indica,
uma ‘montanha celeste’; é 1a que o arco-iris (Bifrost) atinge a copula do céu. Encontramos crengas
analogas nos finlandeses, japoneses, etc..

“O monte Thabor, na Palestina, podia significar tabbiir, ou seja, ‘umbigo’, omphalos. O monte
Gerizim, no centro da Palestina, tinha sem divida o prestigio do Centro, pois é designado ‘umbigo
da terra’ (tabbiir eres)...

B) O proprio nome dos templos e das torres sagradas da Babilonia testemunha a sua identificacdao
com a montanha cosmica: ‘Monte da Casa’, ‘Casa do Monte de todas as terras’, ‘Monte das
tempestades’, ‘Ligacao entre o Céu e a Terra, etc.”

Esse Centro que Eliade menciona ndo se refere a um centro geografico, e sim a um lugar hipotético,
metafisico. Os gregos chamavam-no omphalos, isto €, umbigo, pois tera sido a partir dele que o mundo
foi criado, exatamente como o feto se desenvolve a partir do umbigo. Na logica do mito, absolutamente
todas as cenas protagonizadas pelos deuses e herdis acontecem no “centro do mundo”: é no centro do
mundo que os Gigantes sao fulminados pelos raios de Zeus; é no centro do mundo que nasce o deus Baco,
e ao redor do qual dancam as ninfas e os satiros; é no centro do mundo que se encontram os Jardins das
Hespérides, com seus pomos dourados; é no centro do mundo que esta acorrentado o tita Prometeu, e
Andromeda aguarda o socorro de seu amado; nele se encontra o Oraculo de Delfos, ou a entrada para os
Infernos; nesse mesmo lugar Edipo mata seu proprio pai,[79] e Teseu ao terrivel Minotauro; nele sdo



erigidos os templos, os altares, os mastros sacrificiais ao redor dos quais dancam os devotos e onde se
atam as vitimas oferecidas a divindade; nele, entrelacam-se de forma inevitdvel a Vida e a Morte, o
Principio e o Fim de todas as coisas, e erguem-se as bases do palco onde se desenrola o drama da
Criacao[80].

Nesse exato local, Edipo é atado como vitima sacrifical, ofertado a divindade. A primeira
interpretacdo que se imp0e é a que atribui ao Citeron a funcao de ara, altar de sacrificio; a que surge em
seguida é a que nos leva a enxergar esse mesmo sacrificio como simbolo da iniciacdo. Dentro desse
ponto de vista, como ja anunciamos no item anterior, o Citeron tornar-se-a um simbolo da Escola
Iniciatica, na qual sdo instruidos os herois; aqui, o individuo ndo perde a sua vida fisica, mas sima “vida
profana” que leva o homem comum. O herdi, para poder adquirir essa condi¢cao destacada, necessita ser
retirado do meio comum e recolhido a uma montanha, templo ou floresta onde devera ser iniciado nos
Mistérios, tarefa comumente desempenhada por seres sobre-humanos, como ninfas ou centauros.
Hércules, Jasdao, Aquiles, Actéon foram educados na montanha, e com esse objetivo a ela foram elevados
[81]; de toda maneira, a iniciacao nunca é feita na cidade, na aldeia, junto ao meio familiar, sendo o
candidato invariavelmente transferido para um local distante dos olhos profanos, e abrigado das
vicissitudes do cotidiano.

Essa identidade simbolica entre a montanha sacrifical e a escola iniciatica é perfeitamente familiar
aos mitos e a religido primitiva. [82] Para ilustrar essa ideia, vejamos o episodio biblico do sacrificio de
[saac. O patriarca Abrado, por ordem de Yaveh, levou seu filho ao monte Moriah com o intuito de
sacrifica-lo; no dltimo instante, o0 menino foi salvo pela intervencdo de um anjo, e Abrado imolou um
cordeiro em seu lugar. Uma variante talmidica dessa lenda, porém, acrescenta-nos um elemento
interessante ao episddio: nesse texto, quando Abrado sai para matar Isaac, justifica-se a sua esposa Sara
dizendo que o levara a escola, dizendo:

“Sabes, ja ao ter trés anos conheci meu Criador, e este menino cresceu e nao foi educado, e existe
um lugar ndo muito longe daqui onde se educam as criancas, ali o levarei”.

Se quisermos entender a justificativa de Abrado sob o angulo da l6gica formal, e nos subordinarmos
ao aspecto concreto de suas palavras, diremos que o patriarca tera se valido de uma s6rdida mentira para
escapar das indagacGes da mulher, que certamente haveria de impedir a ida de seu tnico filho para a
morte. Ao invés disso, se buscarmos resgatar o sentido latente desse discurso, sem perder de vista o fato
dos mitos serem narrativas simbolicas, veremos que o patriarca disse a mais plena verdade acerca do
que ia fazer, simplesmente revelando a “face oculta” do sacrificio, que € a iniciacdao.[83] Isaac sobrevive
porque invariavelmente o heroi tera de superar sua prova, nao importando por intervencao de quem ele
se salva. Por outro lado, especular se Abrado “sabia” ou ndo do resultado final do sacrificio na montanha
seria tarefa para os te6logos, pois para a forma de abordagem desenvolvida neste trabalho esse problema
é irrelevante.

A lenda do herd6i, antes de qualquer coisa, é uma narrativa do “triunfo” do filho sobre o pai
sacrificador, através da superacdo de suas provas, estejam elas representadas pela exposicdo na
montanha ou pelo abandono nas aguas. Tal “fracasso” dos propésitos paternos, contudo, ndo se da por
acaso, e nem se deve a incompeténcia de alguém; a exposicao da crianga predestinada ndo visa tirar-lhe a
vida fisica, a ndo ser na aparéncia formal dos mitos; sua finalidade concreta, a de evitar que determinado
oraculo se cumpra, jamais é atingida; pelo contrario, esse procedimento acaba contribuindo para a
confirmagao da profecia.

Em suma, a ndo consumacado do sacrificio, em vez de um resultado inesperado, constitui — dentro
da estrutura do mito — a prépria esséncia da iniciacdo. O inesperado, 0 engano e a mentira sdao tao
desconhecidos dos mitos quanto o sdo a construgcdo onirica, assim como inexiste em ambos qualquer tipo
de material supérfluo ou descartavel. A producdo inconsciente prima pela mais absoluta economia e



concisdo, dai a utilizacdo da linguagem analdgica, que confere aos mitos e aos sonhos a aparéncia as
vezes ingénua, as vezes absurda que a tantos tem confundido, levando a interpretacbes que s6 nos tém
distanciado da magia e do encanto dos simbolos.



A arvore cosmica.

Fiel cruz, entre todas as outras uma e unica drvore santa; nenhuma
folha, nenhuma flor, nenhum fruto é igual ao teu.

Sao Venancio Fortunato

Juan-Eduardo Cirlot, no seu Diciondrio de Simbolos, escreve o que se segue sobre o simbolismo
da arvore:

“A arvore representa, no sentido mais amplo, a vida do Cosmo, sua densidade, crescimento,
proliferacdo, geracdo e regeneracdo. Como vida inesgotavel equivale a imortalidade. Segundo
Eliade, como esse conceito de ‘vida sem morte’ se traduz ontologicamente por ‘verdade absoluta’,
a arvore torna-se a referida realidade (Centro do Mundo). O simbolismo derivado de sua forma
vertical transforma, logo em seguida, esse centro em eixo. Tratando-se de uma imagem
verticalizante, pois a arvore reta conduz uma vida subterranea até o céu, compreende-se a sua
assimilacdo a escada ou montanha, como simbolos da relacdao mais generalizada entre os ‘trés
mundos’ (inferior, ctonico ou infernal; central, terrestre ou da manifestacdao; superior, celeste). O
Cristianismo e em particular a arte romanica reconhecem-lhe esta significacdo essencial de eixo
entre os mundos, ainda que, segundo Rabano Mauro, em Allegoriae in Sacram Scripturam, também
simboliza a natureza humana (o que, por outra parte, também é 6bvio, pela equacao macrocosmo-
microcosmo). A arvore coincide com a cruz da Redencdo; e na iconografia cristd a cruz esta
representada muitas vezes como arvore da vida. A linha vertical da cruz é o que se identifica com a
arvores, ambas como ‘eixo do mundo’ (motivo conhecido antes do periodo neolitico), o que
implica, ou pressupOe, outro acréscimo simbolico: o do lugar central. Com efeito, para que a
arvore ou a cruz possam realmente comunicar em espirito os trés mundos, ha que se cumprir a
condicdo de que se encontrem colocados num centro césmico”.

(ELIOT, 1976), discorrendo sobre o mesmo tema, acrescenta:

“Digna de nota é, sobretudo, a analogia profunda e essencial do simbolo arboreo em quase todas as
culturas e nos mitos mais antigos. Seu significado original é o de centro do mundo que, vivo, se
eleva ao céu sobre o cume de uma montanha cosmica. A arvore mesma esta estruturada em trés
niveis: as raizes crescem no interior da terra e chegam as regioes infernais, o tronco se ergue na
esfera dos homens e dirige sua copa até o céu inalcancavel. Nas tradi¢Oes miticas, a arvore nao é
s6 o centro ou eixo do mundo que comunica as regides infernais com o reino dos deuses, senao
também meio através do qual os xamds ascendem ou descendem ao dirigir-se, em éxtase, até os
espiritos do céu ou as almas dos mortos. Porém a arvore, que reverdece todos os anos e faz brotar
as sementes do futuro é também um simbolo primario da longevidade, fertilidade e madureza.
Como simbolo materno, a arvore oferece vida, alimento e protecao.”

Podemos perceber através dos textos desses dois autores como a arvore identifica-se com a
montanha enquanto simbolo do Centro do Mundo. A cena em que Edipo é pendurado pelos pés a uma
arvore no alto do monte Citeron enche-se de um significado mistico, cuja interpretacao apresentaremos a
seguir, desdobrada em varios niveis:

a) Edipo na arvore representa o fruto que, para poder germinar, precisa ser despedacado e morrer.
O ferimento nos pés, como simbolo do despedacamento, foi estudado no capitulo VI;

b) a crianca de cabeca para baixo representa o feto, e sua retirada da arvore é uma alusdao ao
nascimento. A arvore aqui aparece como simbolo da mde, a qual o feto fica ligado pelo cordao
umbilical, representado pelas tiras de couro amarrada aos pés;



c) todo o seu corpo representa o genital masculino, que tem sua semente, os testiculos, pendurada a
mesma maneira que os frutos. O ferimento nos pés refere-se ao membro circuncidado, de acordo
com a formula pé = pénis ja apresentada;

d) o menino exposto € a vitima amarrada ao mastro sacrifical; o altar é a montanha. Edipo aqui se
identifica aos deuses sacrificados na arvore ou montanha césmica (Odin, Jesus, Osiris, Prometeu)
como 0s antigos bodes expiatdrios, que sao oferecidos em prol do bem comum.

Em quaisquer das alternativas, a ideia de nascimento ou renascimento esta igualmente presente, e o
sentido iniciatico aparece de forma clara. O tempo em que o heréi permanece exposto na montanha
representa o periodo catartico, de retiro espiritual que antecede a iniciacdo; esse momento, em relacdao a
historia profana do individuo, equivale ao periodo intra-uterino, que como ja vimos anteriormente,
também é representado pelo abandono nas aguas. Esse mesmo simbolismo aparece nas “nove noites” em
que Odin fica dependurado na arvore césmica, que representam 0s nove meses em que o feto permanece
na obscuridade do ttero. Desse modo, ndo necessitamos encarar as diferentes versdes sobre a exposicao
de Edipo como contraditérias, posto que se equivalem simbolicamente; ademais, se enxergamos as duas
versoes (a da exposi¢do na montanha e a do abandono nas aguas) como se fossem sobrepostas, veremos
novamente o simbolismo da imersao ligado ao do ferimento nos pés, tal como os estudamos nos
primeiros capitulos deste trabalho.

Enfim, por mais versdes que se apresentem, um mito jamais parecera contraditorio a quem se
propuser a estuda-lo sem deixar-se dominar pelo seu aspecto formal. As diferentes variantes, longe de se
excluir umas as outras, ao contrario se completam e se esclarecem, formando um todo absolutamente
harmonico. Assim, a lenda de Edipo deixa de ser simplesmente um relato sobre um individuo desditado
para tornar-se a descricdo da transformacdo de um homem comum em um iniciado. Os acontecimentos
que se afiguram como terriveis desgracas surgem como simbolos de algo muito maior, um processo
interno de purificacdo e evolucdo, cuja rede infinita de significados mal pode ser arranhada pela nossa
mente racional.



Deuses e herois.

“Aqui jaz o grande bovideo chamado Zeus”
(inscrigdo cretense)

Cadmo, o fundador de Tebas, é um personagem misterioso. O mito a ele se refere de uma maneira
tdo nebulosa que muitas vezes o vemos transcender a condicao humana, assumindo tragos que o associam
a antigas divindades. KERENYT (1993) liga o nome Kadmos a Kosmos, mencionado na Biblia como a
divindade principal dos moabitas, a quem se dedicavam sacrificios humanos. Seu nome também é
associado a Addo Kadmon, figura mitica descrita pela Teosofia de Helena Blavatsky.

Em uma variante do mito, Cadmo aparece na luta entre deuses e titas; sob a forma de um pastor, é
ele quem atrai o monstro Tifeu com sua flauta, e devolve os tenddes arrancados a Zeus. Na ilha de
Samotracia, onde se celebravam cultos secretos aos Cabiros, um dos deuses adorados chamava-se
Kadmilos, ou seja, “pequeno Cadmo”. Outras fontes apontam que o deus Hermes dele se enamorou,
“assim como Apolo por Jacinto”. Sua mde, a rainha Telefassa, lembra-nos uma divindade lunar pela
etimologia de seu nome (“a que ilumina ao longe”); por outro lado, igualmente na Samotracia a trindade
formada por Cadmo, Telefassa e Taso era venerada desde tempos imemoriais.

Kerényi refere-se ao nome Kadmos como um “eco da palavra Kosmos”, e a sua unido com
Harmonia como um simbolo do Hiéros-Gdmos (Matrimonio Sagrado), ideia nada dificil de se
comprovar. Harmonia também é uma deusa, filha de Ares (Marte) e Afrodite (Vénus), e a suas bodas
compareceram todos os deuses do Olimpo; os samotracios, por seu turno, diziam que Cadmo raptara
Harmonia, “assim como Zeus o fizera com Europa”.

Por outro lado, podemos enxergar na fundacao de Tebas um simbolo do momento da Criacdo do
mundo, onde Cadmo aparece como demiurgo; o dragdo por ele derrotado, nesse caso, identifica-se com
os monstros primordiais representantes do Caos vigente, cuja cabeca deve ser fixada com uma lanca ou
uma pedra para se estabelecer a Ordem no universo (Kosmos). Da Mitologia Grega, o exemplo mais
instrutivo de um ato equivalente é o de Héracles (Hércules), que enterra a cabeca da serpente chamada
Hidra de Lerna sob uma pedra. No Rig-Veda, temos 0 mesmo gesto atribuido a Soma e a Indra. No mais,
todos os mitos referentes a deuses ou herdis que matam dragdes ou serpentes, se interpretados a nivel
cosmico, aludem a esse momento primordial. Em outro nivel interpretativo, a serpente como animal
ctonico esta associada as velhas religioes matriarcais; aqui, os Espartéi (homens Semeados) brotam da
terra porque o matriarcado ignora a funcao paterna; a eliminacdao do monstro, por sua vez, representa a
instauracdo do patriarcado pelo heréi, em detrimento da religido matriarcal observada pela populacao
autoctone por ele encontrada nesse local.

O gesto de Cadmo repete o de Apolo quando mata a serpente Piton, transformando o oraculo de
Delfos, anteriormente dedicado a Terra, em um local dedicado a ele proprio. Além disso, vemos no
combate travado entre os Espartoi (idéntico ao ocorrido com o her6i Jasdao na Colquida) uma cena
equivalente a danca dos Curetes, que batiam seus escudos e armas para encobrir o choro de Zeus. Esses
mitos associam-se a antigos rituais agrarios, nos quais os celebrantes dancam entrechocando suas armas;
embora ndao haja espaco para interpretar essa simbologia aqui, voltaremos a comenta-la resumidamente
no capitulo XI. Mas os indicios de sua divindade ndo terminam ai: Sémele, uma das filhas do famoso
casal, tornou-se a mde do deus Baco devido a seu conibio com Zeus. Ao contrario de outras mortais que
se uniram ao pai dos deuses, ela ndo deu a luz um simples mortal, e sim um deus, o que nos leva a
duvidar de sua condicao de mulher comum. De fato, seu nome é apenas uma modificacdo grega de
Zemelo, uma deusa frigia da terra. Diz o mito que o palacio de Sémele, ap6s sua transformacdo em
cinzas, tornou-se um templo de Deméter. Zeus abrigou o feto do menino Baco em sua coxa e, logo em
seguida, um pedaco de madeira caiu do céu “para substituir a divina crianca entre os mortais”;[84]



Polidoro, filho e sucessor de Cadmo, colocou-o num recipiente de bronze e chamou-o Dionysos Kadmos.
Edipo, como digno descendente de Cadmo, pode igualmente ser relacionado a personagens sobre-
humanos. KERENYT (1993) o associa aos antiquissimos Ddctilos, divindades geradas pela terra,
sugerindo que um deles poderia ter o nome de Oidyphallos.

O primeiro rei de Tebas é tido também como o introdutor do alfabeto nas terras gregas, e a forma
com que o mito narra a fundacdo da cidade sugere uma belissima simbologia. Diz uma versao que Cadmo
foi orientado pelos deuses a seguir a trilha de um boi ou vaca, que possuia em seu flanco uma marca com
a forma da lua crescente. Ele deveria erguer as fundaces da cidade onde o animal se deitasse sobre o
seu lado direito; toda a regido veio a chamar-se Bedcia, o que pode ser traduzido como “pais da vaca”.
Nao sera a primeira vez que uma figura bovina aparece na saga da familia tebana, devido a sua estreita
relacdo com Zeus, que tem no touro uma de suas principais representacoes. A par disso, mostraremos
aqui uma possibilidade de interpretacdao para esse episodio que pode permea-lo com uma saborosa
simbologia. Cadmo é um principe fenicio, e tem através de sua avo materna uma ascendéncia egipcia; o
mito sugere que, através desse personagem, os fenicios trouxeram a técnica da escrita para a Grécia. A
palavra alfabeto designa as duas primeiras letras gregas (alfa e beta), cujos nomes correspondem em
hebraico a aleph (boi) e beth (casa); as letras aleph( ) e alfa (A, ) equivalem a nossa letra “A”, cuja
evolucdo apresentaremos no quadro que se segue.

] g % A

] b -] d

Em “a” vemos a letra tal como era representada nos hieroglifos egipcios; em “b” vemos sua forma
na Escritura do Sinai, originada ao redor de 1700 a.C. Esses dois sinais reproduzem uma cabeca de boi,
que se for estilizada ficara como se vé abaixo a esquerda. Essa mesma letra, como aparece em “c”,
integra a escrita semitica do norte; desta tltima descende o alfabeto fenicio, que por sua vez a representa
como se vé abaixo a direita. Vemos aqui a vaca “deitada sobre o seu lado direito”, tal como descreve o

mito da fundagdo de Tebas.

Apo6s cumprir sua missao de guiar os colonizadores fenicios, a vaca foi imolada a deusa Atena por
Cadmo. A letra alfa dos gregos, representada acima em “d”, simboliza o animal sacrificado, que é
desenhado de cabeca para baixo para expressar seu tombamento no altar de sacrificio. Edipo, pendurado
na arvore do Citeron — simbolo do mastro sacrifical — de cabeca para baixo, também reproduz essa
simbologia. Como ja dissemos ha pouco, a fundacdao de Tebas, como a de qualquer cidade sagrada, pode
ser vista como uma repeticao arquetipica da criagdo do mundo, momento esse em que, comumente, 0S
mitos apresentam o sacrificio de um animal sagrado, executado pelo demiurgo. A letra alfa, por sua vez,
também representa o Principio de todas as coisas (Arché); a Biblia, por exemplo, expressa essa ideia no
Apocalipse 22:13, quando Yaveh afirma: “Eu sou o Alfa e o Omega, o primeiro e o tltimo, o Principio e
o Fim”. Em sendo assim, ndo é de se estranhar que os nomes dos deuses envolvidos no episddio, Atena
(a quem a vaca ¢ sacrificada), Ares e Afrodite (pais de Harmonia) tenham seus nomes iniciados pela
letra alfa. O mesmo se da em relacao ao nome da esposa de Cadmo, que em grego se escreve (’ ). O
som dessa letra, igual ao do “a” latino, remete-nos a silaba sanscrita Aum, que é considerada sagrada e
representa o fundamento de todos os sons, emanando da vibracdo primordial. De Aum (pronuncia-se
Om), tirou-se o conhecido mantra recitado por algumas escolas misticas: além do mais, sabe-se que On é
o nome sagrado da cidade de Tebas no Egito.

O que fazer com as aparentes contradi¢6es no mito, que ora aponta Cadmo como homem, ora como
divindade? Cadmo seria um deus ou um mortal? Formulando a pergunta com outras palavras: o fundador
de Tebas seria uma figura divina humanizada pela tradi¢dao, ou um ser humano posteriormente divinizado?



Afinal, essa mesma questdo surge ndo s6 em relacdo ao principe fenicio, mas também a muitos outros
personagens mitoldgicos, como Tantalo, Pélops, Aquiles, Agamémnon, Hércules, Helena, etc. Eumero
(século IIT a.C.), em seus Escritos Sagrados, formulou a hipétese de que todas as antigas divindades
teriam sido reis posteriormente divinizados, hipdtese no minimo simplista. Essa duvida quanto a
“verdadeira” natureza dos herois, se humana ou divina, torna-se completamente imitil dentro da
abordagem dos mitos aqui praticada. Vimos no capitulo VIII-5 que o herdi retine em si mesmo as duas
naturezas, dai a sua “dupla paternidade”, e a mesma linha de raciocinio vale aqui: essa dupla corrente,
uma que aponta para a divinizacao de homens comuns, outra para a humanizacdao de antigas divindades,
reflete exatamente aquilo que o herdi representa, uma espécie de figura intermediaria entre homens e
deuses. Desse modo, tal duvida consiste na mais vivida expressao da dupla natureza do heréi e, longe de
ser um elemento complicador, reafirma uma notavel caracteristica dessa classe de personagens.



XI



O COXOE O CEGO

Vai ja pelas pragas e pelas ruas da cidade; e traze cd os pobres, e aleijados, e
cegos e coxos. Porque eu vos digo que nenhum daqueles que foram convidados
provard a minha ceia.

Lucas, XIV — 21/24.



A cegueira como punicao a uma transgressao.

“E, passando Jesus, viu um homem cego de nascenga. Perguntaram-lhe os seus
discipulos: Rabi, quem pecou, este ou seus pais, para que nascesse cego?”

Joao, 9:1

Para iniciar nossa discussdo sobre o significado simbolico da cegueira, comecaremos pela
psicanalise. Nas vezes em que se ocupou do tema, Freud sempre reiterou sua ligacdo com a castracao,
como nos exemplos que se seguem:

“A cegueira, na lenda de Edipo, como em outras situacdes, representa a castracdo” (FREUD, 1900,
p. 425).

“O estudo dos sonhos, das fantasias e dos mitos ensinou-nos que a ansiedade em relacdo aos
proprios olhos, o medo de ficar cego, é muitas vezes o substituto do temor de ser castrado. O auto-
cegamento do criminoso mitico, Edipo, era simplesmente uma forma atenuada do castigo da
castracao — o unico que era adequado a ele pela lex talionis” (FREUD, 1919, p. 289).

“Ser castrado — ou ser cegado, que o representa — com freqiiéncia deixa um trago negativo de si
proprio nas fantasias na condicao de que nenhum dano deve ocorrer precisamente aos Orgaos
genitais ou aos olhos” (FREUD, 1924, p. 203).

“O mesmo papel é representado pelo pai tanto no complexo de Edipo quanto no complexo de
castracao, ou seja, o papel de um inimigo terrivel dos interesses sexuais da infancia. O castigo com
que ele ameaca € a castracdo, ou seu substituto, a cegueira” (FREUD, 1913, p.157).

A cegueira como punicdo a um desejo proibido, ou mais precisamente, a desejos incestuosos,
aparece constantemente nos textos antigos. O Antigo Testamento, por exemplo, reza em Provérbios
30:17/8:

“Quanto ao olho que escarnece de seu pai, e do que despreza a mae que o deu a luz, arranquem-no
os corvos que andam a borda das torrentes, e comam-no os filhos da aguia”.

A Mitologia Grega, além do caso de Edipo, apresenta episodios bastante elucidativos, dos quais
separamos alguns. O gigante Orion, apaixonado por Mérope, filha de Enopido, foi cegado por este tltimo
por ter tentado violenta-la. Fineu, adivinho que aparece na saga dos Argonautas, soube por sua esposa
Ideia que seus dois filhos, nascidos de seu primeiro casamento, haviam tentado viola-la; embora essas
acusacoOes fossem duvidosas, Fineu como castigo privou-os da visao. Fénix, filho de Amintor, foi cegado
pelo pai por causa da acusacdo de ter intentado seduzir sua concubina. O adivinho Tirésias, participante
da lenda de Edipo, ficou cego por ter observado a deusa Atena (Minerva) no banho. Existe ainda uma
outra versao sobre a origem da cegueira de Tirésias, que, ap6s uma detida analise, nos levara ao mesmo
resultado interpretativo. Essas figuras femininas, motivo de disputa entre pais e filhos, podem ser
interpretadas como imagens deslocadas da mde, onde a cegueira aparece mais uma vez como substituta
da castracdao. No caso de Tirésias, por exemplo, o mito alude a isso quando coloca sua mae Cariclo como
integrante da comitiva de Atena. Embora a interpretacao psicanalitica seja interessante e instrutiva,
tentaremos mostrar um outro nivel de interpretacdo possivel para esses episddios que levam os
personagens a cegueira, devido a contemplacdo de uma nudez a eles interditada, de forma que possamos
ampliar ainda mais o significado desse simbolo.



A cegueira e o conhecimento.

“Ai, ai, ai! A verdade ficou desnudada. Oh, Luz!, por derradeira vez te veem

os meus olhos™

Edipo Rei

Ainda dentro da psicanalise, ROHEIM (1952) aponta, no célebre didlogo entre Edipo e Tirésias —
onde o adivinho revela a verdade ao infeliz soberano -, um encontro entre dois aspectos de uma mesma
pessoa. O didlogo que se mantém é aquele efetuado entre a repressdo (Edipo) e o retorno do reprimido
(Tirésias), ou entre o0 negado e o retorno do negado. Desse modo, a resisténcia de Edipo em aceitar
evidéncias incontestaveis quanto ao fato de ser ele préprio o assassino de Laio pode ser interpretada
como um ultimo esforco de se manter inconsciente uma verdade insuportavel.

Outra conclusdo que se pode auferir dessa ideia é a de que a assimilacdo pelo ego consciente
(representado por Edipo) do contetido reprimido (representado por Tirésias) é simbolizado no mito pelo
auto-cegamento do heroi, pois ao assim proceder, ele reintegra as duas partes dissociadas através da
aquisicao dessa carateristica do adivinho. O her6i coxo e cego, portanto, sera o produto da unido
simbélica entre Edipo e Tirésias. Resultam-nos entdo neste momento duas formas possiveis de
interpretacdo para a cegueira de Edipo: a primeira, na qual ele se cega pela culpa do incesto, onde a
cegueira representa a castracao; a segunda, na qual a aquisicao dessa caracteristica representa a reuniao
de dois aspectos dissociados do psiquismo de uma Unica pessoa. Ha ainda, ndo obstante, uma terceira
possibilidade que dependera de um estudo mais acurado do simbolismo da cegueira, que iniciaremos
aqui pela analise de dois mitos gregos.

O primeiro é o ja mencionado episodio acerca da origem da cegueira de Tirésias, em que o
personagem surpreende a deusa Atena no banho. A deusa, enfurecida pela profanacao da sua nudez,
puniu-o com a cegueira. Imediatamente, a ninfa Cariclo, mde do personagem e integrante da comitiva da
deusa virginal, rogou a sua senhora que o compensasse com o dom da adivinhacdo. A Mitologia Grega
narra ainda o episodio ocorrido a Erimanto, que foi cegado por Afrodite ao surpreendé-lo no banho.
Actéon, neto de Cadmo, que também foi vitima de circunstancia semelhante, com resultados ainda mais
drmaticos. Certa vez, quando vagava pelo bosque, deparou com a deusa Artemis (Diana) que se banhava
em uma fonte do Citeron; imediatamente, a deusa borrifou-o com agua, transformando-o em um cervo, que
foi de pronto devorado pelos cdes de caca.

Os dois mitos, em que pese as diferencas de sua disposicdo concreta, apresentam idéntica
simbologia: no capitulo VI, vimos a equivaléncia entre as varias classes de ferimentos infligidos aos
herdis que vao desde a cegueira até o total despedacamento do corpo, e até aqui temos constatado sua
relacdo com a iniciagdao. Surge agora a questdo sobre qual sera o significado dos elementos que
aparecem em comum nesses dois episédios. Em ambos os casos, os personagens envolvidos viram a
nudez de uma deusa virginal que se banhava em uma fonte, e foram duramente punidos por isso.[85] O
detalhe acerca do local do acontecimento, as margens de uma fonte ou regato, lembram-nos os mitos
referentes aos herois que sao feridos nos membros inferiores, a cuja simbologia se agregam a cegueira e
o dilaceramento, comumente associados a imersao na agua. O proprio nome Actéon parece aludir a essa
questdo, uma vez que a palavra actéos significa “a margem”. No capitulo VII-2 citamos também a palavra
acté, que significa, entre outras coisas, “timulo”, “montanha” e “margem de um rio”, lugares de iniciacao
por exceléncia. A razdo de tanto Tirésias quanto Actéon serem punidos por profanar a nudez dessas
deusas pode dividir-se em diferentes niveis de interpretacdao, que expomos abaixo:

a) As deusas virginais ndao admitem qualquer aproximacao de carater sexual, mesmo que seja por
uma contemplacdo involuntaria de sua nudez — tal atitude atrai invariavelmente uma punicao;[86]



b) Numa abordagem freudiana classica, temos uma cena em que o filho depara com a nudez da mae,
ou, numa visdo mais ampla, com a cena primaria (do coito dos pais) — o castigo, entdo, seria a
castracao, representada pela cegueira ou pelo despedacamento;

c) De acordo com a linha de pensamento que vimos seguindo neste trabalho, a cegueira e o
dilaceramento ndo representam puni¢coes, e sim as marcas da iniciacdo. Quanto a esta forma de
interpretacdo, trataremos de explica-la a seguir.

Cabe-nos primeiramente identificar a simbologia referente a essas deusas surpreendidas no banho,
para que nao venhamos a incorrer em engano, atribuindo a punicdo efetuada aqueles personagens a uma
razdo moral. A explicacdo que se apresenta mais facil, a de que as deusas reagem por pudor, por estarem
despidas e, portanto, numa situacdo moralmente impropria para serem observadas, ndo nos acrescenta
coisa alguma. Se mudarmos ligeiramente o foco de nossa atencdo, e em vez de nos preocupar com o
banho ou a nudez em si mesmos, veremos nesta cena uma divindade que se apresenta sobre as aguas. Essa
figura aparece na Mitologia Grega em varias ocasioes, como nos exemplos que se seguem.

Temos primeiramente o mito ja& mencionado no capitulo V-4, sobre o nascimento de Afrodite
(Vénus). Ela nasce da espuma do mar (em grego afros), provocada pela queda dos genitais de Urano
sobre a agua; em seguida, conduzida pelo vento Zéfiro e apoiada sobre uma gigantesca concha, vai
flutuando sobre as ondas até a ilha de Chipre.

Em seguida temos Europa, irma de Cadmo, que foi raptada por Zeus disfarcado de touro, e viajou
no seu dorso da Fenicia até Creta sobre o oceano.

Io, ancestral de Cadmo e também amante de Zeus, foi transformada em vaca, e ao percorrer o
mundo em peregrinacdo, atravessou O estreito que separa as costas europeias e asiaticas, que por sua
causa até hoje se chama Bosforo (passagem da vaca). Io costumava ser identificada a Isis egipcia,
assemelhando-se também as figuras de Astarte na Assiria e a Kali na India.

Ino, uma das filhas de Cadmo, depois de atirar-se ao mar juntamente com seu filho, foi transformada
em uma divindade chamada Leucotea (“deusa branca”, em nova referéncia a espuma do mar), uma
espécie de desdobramento da figura de Afrodite: mais tarde, Ino foi identificada a Matuta, deusa romana.
O mesmo titulo foi dado também a uma amante de Poseidon, Halia, que se atirou no mar e foi divinizada.

Os pelasgos, antigos habitantes da Grécia, narram a criacdo do mundo pela deusa Eurinome, que
danca sobre as ondas do mar até criar, a partir do vento, a serpente Ofion que a ela se une, dando origem
a todas as coisas que existem. Para conceber, Eurinome transforma-se em pomba e senta-se sobre as
ondas do mar, onde poe um ovo do qual saem todos os seres, animados e inanimados.

Vejamos primeiramente o mito de Afrodite. Ela nasce de um terrivel evento, ja anteriormente
relatado — quando Gaia, a Terra, ndao mais desejando ser penetrada por Urano, afiou uma foice e a
entregou a seu filho Cronos para que castrasse o proprio pai. Nao percamos de vista a simbologia que
une este mito aos de Tirésias e Actéon: junto com uma deusa desnuda (aqui representada por Afrodite no
instante em que nasce) sobre o mar, temos a figura de um deus castrado (Urano), e de seus genitais
lancados as aguas. Os dois casos citados reproduzem essa mesma cena, quando as deusas surpreendidas
nuas sobre uma fonte reagiram impondo punicGes equivalentes a castracdo (a cegueira e o
despedacamento). Resta-nos a interrogacao sobre o porqué de essas deusas representarem perigo tao
grande para as figuras masculinas que delas se aproximem, e sobre qual a funcdo simbdlica das aguas que
aparecem sob seus pés.

A Mitologia Grega esta cheia de exemplos dessa ameacadora figura sobre as aguas: as sereias,
postadas em recifes no alto mar, levavam a perdicdo os marinheiros que se deixassem enfeiticar pelo seu
canto; a propria Esfinge, segundo uma versao, posta-se em um rochedo a beira do mar para propor os
seus enigmas[87]; o nome de Andromeda, princesa resgatada por Perseu de uma rocha a beira do oceano,
significa “a dominadora de homens”; Dejanira, nome da esposa que Hércules tem que conquistar ao rio



Aqueloo, significa “a que destr6i os homens™.

Devemos ressaltar um elemento presente nos mitos que falam sobre essas figuras ameacadoras que
pairam sobre as aguas, que é o simbolismo lunar. Embora seja bastante conhecida a relacdao deste astro
com o elemento liquido, iniciaremos nossas associacOes a partir de um outro aspecto do simbolo em
estudo. Muitas vezes, essas deusas que aparecem ligadas as aguas expressam de algum modo um simbolo
do crescente lunar, esteja ele representado explicitamente, de forma disfarcada, ou simplesmente
sugerido (oculto por elipse) no mito a ele referente. No caso de Actéon, é a propria deusa-Lua que com
ele interage: entretanto, temos situacoes onde a simbologia lunar é mais discreta, como exemplo a concha
sobre a qual Afrodite se apoia, e os chifres do touro que carrega Europa, ou os cornos da vaca em que Io
se transforma, todos evidentes simbolos lunares.

Dirce, a rainha tebana que foi amarrada aos cornos de um touro (conforme cap. IX-3), reproduz o
mesmo simbolo; ela foi arrastada pelo animal até cair em uma fonte, que tomou seu nome.

A vaca seguida por Cadmo até a fonte consagrada a Ares, onde seus soldados foram mortos,
ostentava em seu flanco uma marca lunar. Esse carater do simbolo esclarece as mutilagdes sofridas pelos
personagens que deles participam: o estudo da estrutura dos mitos mostra-nos que grande parte, senao
todos, os relatos que falam da destruicao pelo dilaceramento, seja ele parcial (cegueira, castracao,
decapitacdo, etc.) ou total (dilaceramento do corpo), relacionam-se a uma simbologia lunar. Nas palavras
de Gilbert Durand, “Ha um verdadeiro complexo agro-lunar de mutilacdo: os seres miticos lunares
muitas vezes ndo tém mais que um pé ou uma mao, e ainda hoje é na Lua minguante que os camponeses
cortam as arvores”.[88]

A Lua é a foice com a qual Gaia castra Urano, ou o arco usado por Artemis para ferir suas vitimas,
onde as flechas sdo seus raios; os dentes curvos do javali que castra Adonis igualmente a representam. A
Lua preside as simbologias de corte, amputacdo e dilaceracdo, por isso os seus adoradores tdao
comumente praticavam a autocastracdo: esse corte relaciona-se a poda, um ferimento cuja funcdo é
incrementar a fertilidade (vide cap. VI). Essa ideia esta ligada ao despedacamento que a semente tem que
sofrer para poder germinar, numa representacao do deus que precisa ser dilacerado para dar origem ao
universo, e essa sua caracteristica a torna responsavel pela eclosdao das sementes, pelos partos e pela
putrefacdo dos corpos, numa belissima sintese entre os processos de vida de morte presentes na natureza.

Sua relacdo com as aguas se estende desde a umidade do orvalho até os ciclos das marés e da
menstruacdao, o que a torna um simbolo da fertilidade por exceléncia. Mas neste momento nada nos
interessara mais que a relacdo da Lua com as aguas num sentido bastante preciso: onde as aguas
representam o oceano primordial, um dos simbolos do Caos que antecede a Criacao (cf. cap. III-1). Aqui,
a Lua crescente identifica-se ao ovo cosmico, o grande ttero, origem de todas as coisas, a grande Arca
de onde saem todas as criaturas da Terra. A deusa apoiada ao crescente lunar representa “o espirito de
Deus que paira sobre as dguas” de que fala o Antigo Testamento; é a Afrodite Urdnia dos gregos, a Isis
dos egipcios, Astarte da Assiria, Eurinome dos pelasgos, [lmatar dos finlandeses, etc.[89]

Essa figura é chamada pela teologia grega ortodoxa de Hagia Sophia (Santa Sabedoria), que a
identifica a segunda pessoa da Trindade (Espirito Santo); este ultimo, nos textos gregos da Biblia, é
chamado pnéuma (vento), e relaciona-se ao vento que fecunda a deusa pelasga Eurinome, ou ao vento
Zéfiro, que impulsiona Afrodite. Essa Virgem Cosmica representa a poténcia criadora divina ainda numa
situacdo passiva, “feminina”, que se converte em acao impulsionada pelo “vento” (Espirito Santo) para
dar origem ao Ldgos, o Verbo Divino; esta é a Virgem que, fecundada pelo Espirito, gera o Filho de
Deus.

Quando discorremos sobre as deusas-maes, ja haviamos dito que sua virgindade ndo se devia a uma
questdo moral e sim a insignificancia do papel do pai no processo da geracdo; agora, repetimos em
relacdo a Grande Mae Cosmica o mesmo que dissemos sobre a Grande Mae Telurica. Essa deusa é a
propria Sabedoria personificada; mas ndo a sabedoria humana, profana, e sim a sabedoria oculta que



transforma o homem comum em iniciado. Por isso ela é “virgem”, pois jamais podera ser penetrada pelo
conhecimento humano; ela é coberta por um véu (o mesmo véu que cobre os altares dos antigos templos)
que jamais podera ser levantado, porque a Verdade é inapreensivel aos mortais. Sua contemplacdo leva a
morte, e no caso da iniciagdo, quem morre € o eu profano, mortal, para dar lugar ao eu divino, imortal.

Um dos simbolos dessa “morte” iniciatica é o dilaceramento (como sucede a Actéon), que
representa a destruicdao do ego profano pela contemplacdao da Verdade; outro é a cegueira (como ocorre a
Tirésias) que, compensada pelo dom da adivinhacao, alude a visao transcendental do iniciado. Este é o
mais profundo sentido da cegueira de Edipo: ele cegou-se devido a contemplacdo de uma nudez
“proibida” porque sagrada, a nudez da Grande Deusa que é a Mde de todos os seres e origem de todas as
coisas. Jocasta (Io-Casta) é uma reedicdo de Io, que é chamada por Esquilo de “A Virgem Casta”. O
nome Jocasta significa “Luz violacea da manha”, simbolizando a Aurora que precede o nascimento do
Sol, assim como Danae, Leto ou Latona, Io, etc.[90] Uma de suas figuras deslocadas, a Esfinge, fémea
terrivel que se posta a beira do mar, exige como penhor a decifracdo da origem (arché) do homem,
expresso no enigma sobre os pés. Juntamente com o enigma, cai o véu da Virgem, desvenda-se o Mistério
cuja decifracdo equivale e incorrer na Hybris, que por sua vez leva o herdi ao encontro de sua Moira.
Esse Mistério que fala sobre a infancia, a maturidade e a velhice do homem refere-se em ultima instancia
a tematica de que somos, de onde viemos e para onde vamos, cujo conhecimento consiste no objetivo
supremo da iniciacao.

Essa Deusa-Mae césmica, que paira sobre as aguas primordiais, esta igualmente representada por
varias figuras femininas da Biblia, acompanhada por uma simbologia extremamente precisa. Uma delas é
Rebeca, esposa de Isaac. O pai deste ultimo, Abrado, sentindo-se em idade avancada, resolveu arranjar
uma esposa para o filho; para cumprir essa tarefa, enviou um servo a Mesopotamia, regido onde viviam
seus parentes, visto que ndo desejava misturar sua raca com a dos cananeus. La chegando, o servo
estacou a beira de uma fonte, esperando um sinal divino, quando deparou com Rebeca, que vinha com um
cantaro nos ombros. O Geénesis 24:16 descreve o encontro:

“Era uma donzela linda em extremo, e uma virgem formosissima, e ndo conhecida por homem
algum: tinha descido a fonte, e tinha enchido o cantaro, e ja voltava. Mas o servo saiu-lhe ao
encontro, e disse: Da-me de beber um pouco da agua do teu cantaro. E ela respondeu: Bebe, meu
senhor; e prontamente inclinou o cantaro sobre o seu braco, e lhe deu de beber (...) Ora, ele
contemplava-a em siléncio, querendo saber se o Senhor teria ou ndo tornado feliz a sua viagem”.

Podemos enxergar em Rebeca uma imagem disfarcada da citada divindade. Ela, da mesma forma
que tantas deusas, é contemplada por um homem a beira de uma fonte, e sua figura é descrita como
“virgem formosa e ndao conhecida por homem algum”. A expressdao conhecer é usada aqui como
eufemismo da ideia de copular; conhecer uma mulher, no texto biblico, significa ter relagdes sexuais com
ela. O servo de Abrado, tal como Actéon ou Tirésias na Mitologia Grega, contempla essa terrivel figura
virginal. O encontro a beira da fonte equivale a um contbio simbélico, cujo resultado é a iniciacao pelo
conhecimento da verdade, representada pela visdao da deusa. A Biblia, ao mostrar a donzela dando ao
homem a agua do seu cantaro para beber, reforca ainda mais a ideia dessa copula simbélica.[91]

Um elemento aparentemente complicador, o fato de Rebeca ter sido contemplada nao por Isaac, seu
futuro esposo, mas por um servo de Abrado, em vez disso consiste num notavel reforco para a
interpretacdo que apresentamos. Pelo que vimos até aqui, a cena em que um varao surpreende uma figura
feminina a beira d’agua pode ser considerada como equivalente de uma cena sexual, além das outras
implicacOes misticas que possui. Desse modo, o envio de um servo a esse encontro em lugar do noivo
sugere 0s antigos rituais de defloramento, nos quais se atribuia a um substituto a tarefa de desvirginar a
noiva, com o objetivo de desviar a maldicao em que incorreria o marido se a executasse ele mesmo.

Esse tipo de rituais despertou a atencao de Freud, que no seu trabalho O Tabu da Virgindade (1918)



reuniu varios exemplos a partir das obras de Crawley (1902), Ploss e Bartels (1891), Havelock Ellis
(1913) e George FRAZER (1911). Entre eles, podemos destacar o costume de se atribuir ao pai da noiva
a tarefa de desvirgina-la observado entre os Sakai (Malasia), os Batta (Sumatra) e os Alfoers das
Celebes; a um homem cuja profissao fosse a de desvirginar noivas, nas Filipinas, ou a um sacerdote,
como acontece em certas tribos esquimds. Somente para apresentar um paralelo grego, tomemos o ritual
celebrado em Naxos, onde se fingia deflorar a noiva introduzindo um menino em seu leito na noite
anterior as bodas.

O horror despertado pela figura virginal da noiva encontra sua fundamentacdo mitica nessa
divindade em estudo, da qual o homem s6 podera aproximar-se se estiver devidamente preparado, sob
pena de ser vitimado ndao pela morte simbélica do iniciado, mas pela maldi¢ao ou morte concreta imposta
aos profanos. Uma heranca dessa crenca entre nds é a ideia folcldrica de que o noivo tera azar ou ficara
cego se avistar a noiva antes da cerimonia do casamento.

Em O Tabu da Virgindade, Freud sugere trés formas de explicacdo para esse temor pelo
desvirginamento: a primeira baseia-se num suposto “horror ao sangue” nutrido pelos primitivos, que o
consideram a sede do amor e da vida; a segunda o associa as fantasias dos que sofrem da neurose de
angustia, apontando os homens primitivos como vitimas de uma apreensdo inconsciente quanto as
questOes sexuais; a terceira apresenta o tabu da virgindade como a parte de um todo que abrange a
totalidade da vida sexual, que culminaria com o medo generalizado das mulheres. Tais propostas de
interpretacdes fornecidas pelo citado autor ndo devem surpreender-nos: Freud, sustentado por uma
questionavel base antropologica, centralizada da principalmente na figura do vitoriano George Frazer,
incorre no engano de conceber o homem primitivo como um “selvagem”, na pior acep¢ao dessa palavra.

Ao equiparar o pensamento magico dos chamados povos primitivos as fantasias dos neurdticos, ele
nao foge a regra dos estudiosos conservadores de sua época. Certamente, os rituais magico-religiosos
dos antigos podem ser comparados aos rituais obsessivos, mas desde que guardadas as diferencas de
contexto que os separam: 0s primeiros se divorciam destes ultimos porque possuem todo um estofo, um
suporte cultural, um embasamento mistico extremamente coerente que os legitima. Nesse sentido, o ritual
obsessivo equivale a uma grosseira caricatura daqueles, visto que esta assentado sobre uma fantasia
individual, desprovida de um contexto maior.

O fato de estar amparado por um suporte cultural é que proporciona a validade e até mesmo a
eficacia do gesto magico: um chocalho indigena é tdo indtil para curar uma doenca moderna quanto um
crucifixo o seria para exorcizar um individuo pertencente a uma cultura pré-crista. No mais, podemos
perguntar se o que caracteriza um gesto como patol6gico é o gesto em si mesmo ou se ele somente assim
se configura em relacdo ao contexto em que é cometido; a primeira possibilidade pode acabar com
nossas chances de compreender o pensamento magico-religioso, levando-nos a incorrer nos mesmos
erros cometidos pelos antropdlogos vitorianos que serviram de sustentaculo a essa classe de trabalhos do
pai da Psicanalise.

A simbologia que cerca a figura de Rebeca, porém, ndo se esgota por ai. Segundo H. Bauer, seu
nome pode ser considerado uma metatese de birqdh (vaca), animal utilizado como simbolo das deusas-
maes, identificadas a terra. A vaca é fértil corno a terra, e assim como ela gera continuamente, sem
“conhecer marido”, visto que os bovinos ndo estabelecem pares fixos; o simbolo lunar que aparece em
seus chifres a associa as deusas lunares. Rebeca, postada a beira da fonte, lembra-nos Io e Europa, as
mulheres-deusas da Mitologia Grega que, sob a forma simbolica de uma vaca, percorrem a superficie do
oceano (a observacdo de que, no caso de Europa, é Zeus quem se transforma em touro, ndo sera mais que
irrelevante dentro da perspectiva do simbolo). Nem mesmo a tarefa que cumpria ao ser encontrada, a de
recolher agua com seu cantaro, escapa da simbologia lunar: essa é a funcdao das sacerdotisas virginais
lunares, ja mencionadas no item anterior.

Rebeca igualmente encontra, além de Raquel, uma equivalente em Betsaba, a esposa do rei Davi.



Este ultimo apaixonou-se por ela ao surpreendé-la no banho, e para possui-la ndo se furtou a mandar o
esposo desta, Urias, para a frente da batalha, onde veio a encontrar a morte.[92] Urias, por sua vez,
encaixa-se perfeitamente no papel de deflorador da virgem, do mesmo modo que o servo de Abrado,
morrendo para que seu senhor fique imune aos encantos daquela que sera sua esposa.

O Novo Testamento apresenta ainda uma mulher samaritana, a quem Jesus encontra a beira de um
poco, aparentemente 0 mesmo em que Jacé um dia encontrara Raquel. A mulher, que tinha vindo buscar
agua com seu cantaro, travou com Jesus um breve dialogo, do qual reproduziremos uma parte.

“Disse-lhe Jesus: Vai, chama teu marido, e vem ca. Respondeu a mulher, e disse: ndo tenho marido.
Jesus disse-lhe: Disseste bem: ndo tenho marido, porque tiveste cinco maridos, e 0 que agora tens
nao é teu marido”.[93]

Essa figura que “tem varios maridos” é a propria Deusa-Mde, que tem seu equivalente nas
sacerdotisas matriarcais que sacrificam seus muitos consortes, tal qual a abelha-rainha.[94] Nesta
simbologia, “ter muitos maridos” equivale a ndao ter marido algum, visto que a funcdo de esposo ndo é
reconhecida pelo matriarcado. Aqui se unem os simbolos da Santa e da Prostituta, que tanto tém
fascinado aos artistas e literatos: tanto a mde virgem do her6i ou menino-deus quanto a prostituta ndo
conhecem o pai de seu filho, por causa de sua indole matriarcal; dessa forma, fundem-se as figuras da
donzela intocada e a da hierddula, a prostituta sagrada que se entrega indistintamente aos viandantes que
a procuram. Estes ultimos, por sua vez, representam o deus celeste, que assim como vem parte para o
“além”, simbolizado pelo pais estrangeiro de onde vieram e para onde voltarao.

Este tema sera retomado em outro trabalho. O objetivo principal deste capitulo, o de descrever essa
deusa virginal e associa-la a figura de Jocasta, esta satisfatoriamente cumprido. Agora, se dermos asas a
nossa imaginacdo, podemos especular dizendo que So6focles, se se propusesse a descrever o encontro
entre Edipo e Jocasta, talvez o primeiro e tnico antes de sua unido, provavelmente disporia a cena de
modo que o her6i, da mesma forma que se sucedeu com Davi em relacdao a Betsaba, a surpreendesse
enquanto se banhava.



A uniao dos dois simbolos.

“Arrastou-se o coxo até o lugar em que se achava o cego; este colocou o aleijado as costas e,
guiado por ele, péde aproximar-se da ameixeira mais carregada. Ai o coxo colheu muitas frutas,
que ambos saborearam”

Parabola do Rabino Jochanan Ben Zachai

Desde o inicio deste trabalho temos ligado repetidamente o simbolo da coxeadura, e depois o da
cegueira, ao tema da iniciacdo. Agora, estimulados pelo ocorrido a Edipo, que no fim retine as duas
caracteristicas, tentaremos analisar a cegueira e a coxeadura conjuntamente, tarefa que abracaremos até o
fim deste capitulo sob diferentes perspectivas. Sabemos que o processo iniciatico ndo se completa em
uma Unica prova: nas lendas dos herdis vemos o abandono nas aguas ou na floresta, as viagens a paises
longinquos, a execucdo de monstros e bandidos, o cumprimento de trabalhos memoraveis, a salvacdao de
princesas encarceradas, a tomada de cidades, o destronamento de reis, as descidas ao reino dos mortos
como exemplos da diversidade de provas que a eles se antepdem como se fossem 0s sucessivos degraus
de uma escada a ser galgada. Mesmo os rituais religiosos de passagem dividem-se em estagios diversos,
lembrando-nos que a iniciacdo nunca expressa algo estatico, e sim um processo dindmico, de eterna
transformacdo. O que daqui por diante tentaremos demonstrar sera a intima ligacdo entre os simbolos de
coxo e do cego como dois aspectos da iniciacdo que se completam um ao outro tal como um sinal de uma
espécie de plenitude alcancada.

Embora o caminho da iniciacdo seja interminavel, o mito do herdi, como estoria exemplar,
representara em seu final o momento hipotético em que este objetivo teria sido atingido. Esse momento
teérico estaria expresso, na lenda de Edipo, no instante em que o heréi toma-se cego.[95] Essa
coincidéncia dos dois aleijdes acontece também em relacdo a Belerofonte; o gigante Orion, por sua vez,
apresenta na grande variedade de versdes de seu mito ora a condicao de cego, ora a de coxo.[96]

Esses dois simbolos coincidem em dois outros heréis da mitologia grega com o nome de Epito:
enquanto um deles fica cego, o outro é picado num pé por uma serpente. Um terceiro Epito, por sua vez, é
filho de uma Mérope, o mesmo nome da mulher de Orion e da mie adotiva de Edipo: a ligacdo entre o
nome Mérope e a simbologia em estudo sera apresentada logo adiante.

A Biblia é prodiga em citacOes que reinem o coxo e 0 cego, em alguns casos identificando-os como
0s que obterdo a salvacado; entre elas esta a de Lucas XIV-21/24, usada como epigrafe deste capitulo, que
os coloca como convidados para “a ceia do Senhor”. Mateus 18:7 associa, em uma Unica passagem, o
COX0 e 0 cego ao tema da culpa tragica com uma afirmacao de Jesus cheia de mistério:

“Ai do mundo, por causa dos escandalos, porque é necessario que haja escandalos, mais ai daquele
por quem vem o escandalo! Portanto, se a tua mao ou teu pé te escandalizar, corta-o, e atira-o para
longe de ti; melhor te é entrar na vida coxo ou aleijado, do que, tendo duas maos ou dois pés, ser
lancado no fogo eterno”.

Aqui, nenhuma passagem biblica sera tdao util quanto a parabola rabinica de Jochanan Ben Zachai,
que nos apresentara as figuras do coxo e do cego de uma forma bastante esclarecedora. Essa fabula fala
de um principe que, possuidor de um belissimo pomar, resolveu contratar como vigias um coxo e um
cego. Tal escolha devera-se ao medo de contratar para o cargo individuos saos que viessem a roubar
seus preciosos frutos; pelo menos — pensava ele — o cego ndao poderia enxergar os frutos maduros e o
coxo ndo conseguiria alcanca-los se assim o quisesse. Cabia ao cego, com seu ouvido apurado, estar
atento a qualquer ruido e denuncia-lo, o mesmo se dando com o coxo em relacdo a qualquer vulto que
surgisse durante a noite. Foi-lhes recomendado ainda que efetuassem uma vigilancia toda especial a
determinada ameixeira, detentora de frutos particularmente preciosos. No entanto, encarregaram-se 0S



dois servos de contrariar as expectativas de seu ingénuo senhor, através de um expediente bem simples:
subiu o coxo aos ombros do cego e, dessa forma amparado, guiou seu carregador até a ameixeira
proibida, de cujos frutos se fartaram. A parabola narra-nos ainda a posterior descoberta dos faltosos, e a
sua exemplar puni¢do. Mas essa licao superficial de moral, assim como a ingénua interpreta¢do, ndo nos
interessara tanto agora quanto a investigacao do sentido mistico da narrativa.

Este ndo é o tnico conto que fala de uma arvore proibida a alguém por causa de certas qualidades
de seus frutos. O Génesis cita a Arvore da Ciéncia do Bem e do Mal, interditada a Addo e Eva, e a ndo
menos fatidica Arvore da Vida. A Mitologia Grega fala dos pomos de ouro do Jardim das Hespérides, ou
da arvore em que um dragao guarda o famoso tosao de ouro. No capitulo I-4, usamos o delito de Adao e
Eva como exemplo da Hybris, e é assim que somos tentados a enxergar o gesto dos personagens da citada
parabola; o principe encarna a propria divindade, que assim como proibe por outro lado possibilita que
os homens incorram nessa Felix Culpa, um simbolo da iniciacdo, onde a punicao é obra da Némesis e
tem o resultado ja explicado anteriormente. O cego e o coxo, por sua vez, representam dois aspectos do
mesmo individuo, do mesmo modo que sucede entre Tirésias e Edipo, que precisam reunir-se para
consumar 0 processo iniciatério. A consumacdo desse processo resume-se na obtencdo dos frutos da
ameixeira, esta um claro simbolo da Arvore da Vida, que s6 poderdo ser obtidos mediante a combinacdo
desses dois aspectos.

Apesar da interpretacdo apresentada trazer-nos respostas interessantes para a simbologia em
estudo, ela ainda ndo consegue esgotar as suas ricas possibilidades. Na introducdao deste livro, quando
dissemos ter optado por renunciar a exploracao de muitas novas questoes que se sucediam seguidamente,
estavamos nos referindo também a pelo menos duas vertentes importantes que brotam deste tema. Porém,
tal decisdo ndo nos impedira de apreciar sucintamente, como um assinalamento, essas duas igualmente
férteis alternativas de interpretacdo para a simbologia desse personagem que carrega um outro nos
ombros, a cujo gesto se liga a ocorréncia de um ferimento nos membros inferiores.

A primeira dessas possibilidades é aquela em que vemos um herdi carregando uma divindade em
seus ombros. No capitulo III-3, mostramos os episodios de travessia dos rios como equivalentes a uma
passagem iniciatica, assim como comparamos o rio ao Métron, e a sua ultrapassagem pelo her6i como
um simbolo da Hybris. Na ultima nota de rodapé do item 3, no entanto, relatamos alguns mitos que nao
explicitavam um combate do her6i com a divindade, embora mantivessem a aquisi¢ao da coxeadura como
resultado da travessia. Os mitos citados referiam-se a Jasdao, da Mitologia Grega, que carregou a deusa
Hera em seus ombros, perdendo uma de suas sandalias (equivalente simbélico de um ferimento em um
pé); a Anti, o barqueiro da Mitologia egipcia, que transportou a deusa Isis em seu bote, e teve por isso as
pernas cortadas; e por ultimo, citamos a lenda crista sobre Sdo Cristévao, que atravessou um rio com o
menino Jesus em seus ombros, caindo de joelhos ao final da passagem, entdo interpretada como mais um
simbolo do ferimento nas pernas.[97]

Nesses exemplos, podemos divisar trés personagens que “sucumbem” a empreitada de carregar em
seus ombros uma divindade, cujo “peso” torna-se a ela insuportavel. A coxeadura surge como uma marca
do assumimento desse grande fardo imposto ao iniciado, que é a missao de carregar sobre si 0 peso dos
designios divinos; em outras palavras, o peso que ele carrega é o da sua propria Moira (destino), cujo
tracado é tortuoso como o caminho do coxo (vide cap. VII). Como se pode perceber, as mudancas na
forma dos mitos ndo subvertem a sua esséncia; por esse motivo, desses exemplos aparentemente
modificados das lendas sobre combates a beira dos rios chega-se as mesmas mensagens obtidas na
primeira parte deste trabalho, quando nos ativemos mais aos combates propriamente ditos.

A segunda possibilidade consiste na cena em que os herdis carregam nos ombros figuras mais
especificas, que sao os deuses da familia. Para comentar esta variante do mito lancaremos mao do mesmo
personagem utilizado no estudo dos combates efetuados a margem dos rios, realizado no cap. I1I-3. Esse
personagem é Jaco, o patriarca biblico que se confrontou com o anjo a beira do rio Jaboc, onde adquiriu



o ferimento em sua coxa. Se lermos o texto que relata os momentos que antecedem a travessia do Jaboc,
veremos que Jaco estava fugindo da casa de Labdo, seu sogro, juntamente com todos 0s seus pertences,
seus escravos e suas esposas, para estabelecer-se em outras terras. Antes de sair de casa, uma, de suas
esposas, Raquel, furtou os idolos familiares de Labao, levando-os consigo na caravana.[98]

Essas figuras tém seu equivalente nos Lares e Penates da regido greco-romana e representam 0s
deuses da familia, que podem ser vistos como os antepassados divinizados. Eram representados por
pequenas estatuas e adorados em oratorios chamados Lararios, construidos nas residéncias das familias;
deles descendem os oratorios catolicos, que ostentam as figuras de santos protetores ao invés de deuses
pelas gracas do sincretismo religioso. Os hebreus chamavam esses idolos familiares de terafim; levados
pelo genro de Labdo, poderiam significar um titulo de heranca ndao sé dos bens, mas das raizes familiares
deste, o0 que se configurou num dos motivos pelos quais Jaco foi perseguido.

Efetuando uma breve incursdao psicanalitica, enxergaremos Labdao como uma figura paterna
deslocada do herdi, teremos na viagem de Jac6 a encenacao de uma espécie de rapto, onde o filho se
apossa das mulheres da familia. O roubo dos deuses familiares, que como ja dissemos também
representam os antepassados, significaria aqui o assumimento da tarefa da procriacdo, e da continuacao
da familia; em outras palavras, temos nessa viagem encetada pelo her6i um simbolo do processo
exogamico. O “limite” atravessado pelo personagem, a este nivel interpretativo, constitui-se nao sé na
ultrapassagem de um limite individual, mas na saida dos dominios do cla ao qual se pertence. Por outro
lado, vemos também nesta cena um simbolo da “carga familiar”, os fados atribuidos ao guénos que o
her6i assume carregar durante sua vida. Esta ultima alternativa examinaremos a seguir, a partir de outro
exemplo.

A Mitologia fornece-nos pelo menos uma cena paralela a citada aventura biblica, tal como a
encontramos na Eneida, livro II. Nela, Eneias (um dos personagens feridos na coxa, mencionados no cap.
11 deste livro), ao fugir da cidade de Troia, ja devastada pelo incéndio, carrega seu pai Anquises em
seus ombros pela noite adentro. A admiravel escultura de Bernini mostra-nos toda a magia desse
momento, no qual Anquises, carregado pelo filho, traz ainda consigo os seus deuses familiares. Virgilio,
por sua vez, descreve esse episodio pondo as palavras na boca do proprio heroi:

“Adiante, pois! Vamos, caro pai, sobe para as nossas costas: eu te levarei nas minhas espaduas, e
esse fardo ndo sera pesado. Ocorra o que ocorrer, havera para noés dois um s6 e comum perigo, uma
sO salvacao (...)

“Tu, meu pai, toma na tua mao estes objetos sagrados e os Penates da patria; eu, que saio de uma
tdo grande guerra e de uma carnificina tdo recente, cometeria uma impiedade em os tocando, até o
momento em que, numa agua viva, tiver lavado minhas maos (...)

“Dito isto, estendo sobre minhas espaduas e sobre meu pescoco curvado a pele de um fulvo ledo, e
me curvo sob o meu fardo”.

Eneias, nesse instante, assume com perfeicdo o simbolo do heréi carregando um fardo divino sobre
si. A partir desse momento magico, ele, “ferido” como todo aquele que ousa suportar um deus em seus
ombros, curva-se sob o terrivel peso, e toma-se um errante ao buscar uma nova Troia, tal qual Ulisses
procurando a saudosa Itaca, Psiqué perseguindo Eros, ou Moisés buscando a Terra Prometida. Seu
caminho sera tortuoso, como os designios divinos. A cidade que ele precisa deixar, do mesmo modo que
Orfeu deixa os Infernos, representa o eu profano que se reduz a cinzas diante do olho de Deus; da mesma
forma que o biblico Lot, ao fugir de Sodoma em chamas, ele perde sua mulher durante a empreitada.[99]

Mas ndo lamentemos a sua sorte: apenas deixemos ficar em nossas mentes a imagem do herdi,
curvado pela carga imposta pela divindade, cuja origem remonta ao mais antigo dos ancestrais. Essa
carga de maldicdo e bem-aventuranca, “heranca” dos antepassados, confunde-se com a propria figura do



deus-pai; € a sina imposta ao guénos que todos os mortais, de algum modo, terdao de carregar ao longo de
sua existéncia fugaz; é o karma familiar dos orientais; é a cruz com que o divino cordeiro — ou o bode
expiatorio — purga os males da alma coletiva. A diferenca entre o homem comum e o heroi, todavia, é a
de que este ultimo se fara consciente de sua tarefa, de maneira que esse peso sobre suas costas, em vez de
arroja-lo ao chdo do anonimato, ira guinda-lo as alturas do Céu da imortalidade.



O coxo e 0 cego — um ritual iniciatico.

“Nasce o semblante luminoso dos deuses; o olho mdgico de Mitra, Varuna e Agnis, completa o
ar, o céu e a terra; o deus-sol segue a deusa da aurora, radiante, como o noivo segue a noiva,
irradiando esplendor, contemplando o mundo™.

Os Vedas

A Rapsodia IX da Odisseia de Homero narra uma aventura vivida por seu protagonista, Ulisses ou
Odisseu, na terra dos ciclopes, que consistira numa fonte bastante util para nossa investigacao do tema do
coxo e do cego. Os ciclopes eram gigantes providos de um tnico olho no centro da testa, dai advindo seu
nome, que significa “olho redondo”. Terrivel experiéncia esperava por Ulisses e seus companheiros na
gruta de um deles, chamado Polifemo, filho do deus Poseidon (Netuno). O monstro, tendo aprisionado os
aventureiros em sua caverna, ia devorando-os paulatinamente, antes de sair para apresentar Seus
rebanhos, e no fim do dia, quando retornava do trabalho.

Ulisses, num plano desesperado para salvar-se e aos seus companheiros restantes, ofereceu uma
gamela de vinho ao ciclope, que, desconhecendo as propriedades da bebida, acabou se embriagando.
Enquanto sorvia o conteudo da gamela, Polifemo perguntou ao her6i o seu nome, “para brinda-lo com um
presente de hospitalidade”, ao que Ulisses respondeu com célebre frase: “Meu nome é Ninguém
(Oudeis)”. Ato continuo, acrescentou o gigante: “Ninguém, seras o ultimo a ser devorado... era esse meu
presente de hospitalidade”. Dito isso, Polifemo caiu adormecido, e foi imediatamente cegado pelo herdi
e seus ajudantes, que cravaram uma estaca de oliveira incandescente em seu unico olho. Os urros da
vitima atrairam os outros ciclopes, que acudiram indagando qual dor o afligia. Estes, porém, obtiveram
como resposta:

“Amigos. Ninguém esta me matando por astdcia; por violéncia, ndo”. Em contrapartida, os outros
lhe dirigiram estas palavras: “Se ninguém te violenta, e estas sO, quer dizer entdo que o grande Zeus
te envia uma doenca inevitavel. Invoca, pois, nosso pai Poseidon”.

A partir dai, Polifemo, quando saia para apascentar suas ovelhas, fechava a porta do antro com uma
rocha enorme, de maneira a impossibilitar a fuga dos sobreviventes, e inspecionava a saida de cada
animal passando-lhes a mdo sobre o dorso, visando identificar algum possivel fugitivo. Ulisses concebeu
entdo um novo estratagema: amarrou cada um de seus homens ao dorso de um carneiro de modo que
Polifemo, ao acariciar seu dorso, ndo pudesse percebé-los embaixo. Ulisses, como o ultimo a sair, teve
de agarrar-se desesperadamente ao ventre de um dos animais, e acabou escapando ileso.

Uma vez embarcados, os aventureiros foram percebidos por Polifemo, que ouvira o ruido dos
remos batendo na agua. Chegando a praia, pode escutar ainda a zombaria de Ulisses: “Ciclope, se algum
dos mortais um dia te perguntar a causa de tua vergonhosa cegueira, dize-lhe que foi Ulisses, filho de
Laerte, que tem a sua casa em Itaca”. Ouvindo isso, o ciclope lamentou a prépria sorte, relembrando um
oraculo que um dia lhe predissera a tragédia ocorrida.[100]

Nossas hipoteses giram em torno de um ponto unico, de que o texto refere-se a um ritual iniciatico,
no qual Polifemo identifica-se com a propria divindade que prova o heréi. Acreditando-se nessa
afirmacdo, veremos na caverna do ciclope um local secreto onde se celebram os rituais de iniciacao,
cujo adentramento simboliza uma descida aos Infernos. De pronto, para nos apoiar quanto a estas
suposicOes, temos o sugestivo trecho em que Ulisses, a0 apresentar-se ao gigante, afirma chamar-se
Ninguém.

Essa resposta suscita-nos algumas ideias. O nome Ulisses (o grego Odyssetis) é um nome iniciatico;
por esse motivo, o heréi s6 consegue assumi-lo apés sair do antro do ciclope, quando ja havia
completado sua prova. Oudeis (Ninguém), representa o nome profano do candidato a iniciacdo. As



cerimOnias iniciaticas conferem um nome, isto €, um nome sagrado que o insere em um contexto
determinado e o dedica a divindade, conforme a famosa formula de Max Muller, nomina-numina (nome
= divindade). Ao chamar a si proprio Oudeis (Ninguém), Ulisses faz uma interessante aproximacao de
seu verdadeiro nome (Odyssets, no original), de modo que, ao ocultar o seu nome, ele de certa forma
também o revela. Quanto a figura de Polifemo, trata-se uma figura divina, cujo papel é decisivo na
iniciacdo de Ulisses. Seu nome significa “o muito (poly) falado (phemos)”, “de muitas palavras”, ou
“muito célebre, muito afamado”, o que num mito sugere uma natureza semidivina, além do fato dele ser
um filho do deus Poseidon (Netuno). O tnico olho no centro de sua testa abriga rica simbologia.
Conforme CIRLOT (1984):

“O terceiro olho é simbolo de sobre-humanidade ou divindade. No caso do olho tnico, seu
significado é ambivalente; por ser menos que dois (normalidade) expressa infra-humanidade, mas
por sua posicdo na fronte, acima do lugar disposto pela natureza, parece aludir a poderes extra-
humanos que, realmente — mitologicamente — manifestam-se no ciclope. Por outro lado, o olho
frontal esta unido a ideia de destruicdo, por razdes 0bvias se é o tinico, mas também quando aparem
como terceiro olho, como no caso de Shiva. O terceiro olho simboliza a penetracdo em tudo, a
onipresenca, a impossibilidade de que algo esteja fora de seu campo de acdo e de visao”.[101]

Permitamo-nos nutrir ambi¢0es bem maiores quanto a interpretacao deste mito do que os resultados
obtidos com esta primeira aproximacao; interessa-nos muito mais a presenca das figuras do coxo e do
cego, aqui representada respectivamente por Ulisses e Polifemo, como elementos centrais da iniciacdao
disfarcada pelos versos de Homero. Para seguir adiante, deveremos lancar mao de um episodio biblico,
cuja aparéncia nem de longe parece associar-se ao ocorrido a Ulisses, mas que, uma vez erguido o véu
do simbolo, podera fornecer-nos o material que falta para colimar nosso objetivo. Trata-se da passagem
contida no livro do Génesis, capitulo 27, que narra como Jaco conseguiu obter de seu pai Isaac uma
bencdo a qual a principio ndo tinha direito algum. Jaco, personagem ja mencionado no capitulo III-3
como mais um herdi coxo, era irmao gémeo de Esau. Este havia nascido primeiro, e por isso detinha os
direitos de primogenitura; certa ocasido, porém, ele abriu mao deles em favor de seu irmdo, por causa de
um prato de lentilhas. Isaac nunca soube desse fato. Quando envelheceu, ja tendo ficado cego, mandou
chamar o filho Esau para abencoa-lo. Quando o primogénito se apresentou, disse-lhe o pai:

“Tu vés que estou velho e que ignoro o dia da minha morte. Toma as tuas armas, a aljava e o arco, e
sai; e, quando tiveres cacado alguma coisa, faze-me um guisado como sabes que eu gosto, e traze-
Mo para eu comer, e para que a minha alma te abencoe antes de eu morrer”.

Jaco, sabedor de que Esau deliberadamente se esquecera da cessao de seus direitos, usou de um
estratagema — com total cumplicidade de sua mdae, Rebeca — para enganar o pai, cegado pela velhice.
Como Esaud era um homem bastante peludo, Rebeca envolveu Jacé com a pele do cabrito com o qual
fizera o guisado para Isaac. Assim aparatado, Jaco levou o guisado a seu pai, e parte do dialogo
desenrolou-se assim:

“Tu és o meu filho Esau? respondeu Jacé: Eu sou. E ele disse: Serve-me os guisados da tua cacada,
meu filho, para que a minha alma te abencoe. Jaco serviu-lhos, e, depois que comeu, ofereceu-lhe
também vinho, bebido o qual lhe disse: Aproxima-te de mim, e da-me um beijo, meu filho.
Aproximou-se e beijou-o. E, logo que sentiu a fragrancia de seus vestidos, abencoando-o disse: Eis
que o cheiro de meu filho é como o cheiro de um campo florido que o Senhor abencoou. Deus te dé
do orvalho do céuy, e da fertilidade da terra, e abundancia de trigo e de vinho. E os povos te sirvam,
e as tribos te reverenciem; sé o senhor dos teus irmaos; e inclinem-se diante de ti os filhos de tua
mde. Aquele que te amaldicoar, que seja amaldicoado, e o que te abencoar, seja cumulado de
béncgdos” (27:24-29).[102]



O estudo comparativo que efetuaremos a seguir podera ser mais facilmente discutido se o
dividirmos em itens, apds o que apresentaremos um quadro onde confrontaremos os dois textos com um
terceiro mito bastante semelhante aos dois primeiros. Tal mito é o que relata o nascimento de Zeus, o
unico dos filhos de Cronos que escapou de ser devorado pelo proprio pai. Como ja tivemos oportunidade
de mencionar antes, Cronos costumava devorar todos os filhos que lhe nasciam; certa vez, porém, sua
esposa Rhea rebelou-se, e quando nasceu Zeus, ela o escondeu, colocando em seu lugar uma pedra (ou
potro) para ser devorada em seu lugar.[103]

Para que o marido ndo percebesse o ardil, envolveu a vitima substituta em uma faixa ou manto antes
de entrega-la para o sacrificio. Por este estratagema, Zeus foi salvo e escondido em uma gruta, até que
atingisse a maturidade, quando entdo castrou o proprio pai, destronando-o e assumindo seu lugar no
comando do universo. Como nos Evangelhos, o menino-deus teve de refugiar-se em uma gruta, onde
ficara a salvo, por entre os animais, da acao destrutiva de seu pai celeste. A principio, os episédios
narrados apresentam pouca ou nenhuma relacdo entre si, embora a distancia entre eles seja apenas
aparente, e suas diferencas venham a se dissolver ante uma analise mais acurada. Essa analise, como ja
dissemos, sera efetuada em itens, cada um deles representado no quadro exibido mais a frente, onde se
poderdao acompanhar com mais facilidade as articulacoes que se farao a seguir. Sdo elas:

a) Os trés personagens (Ulisses, Jaco e Zeus), como ja foi descrito anteriormente, trazem o
simbolismo da coxeadura em sua historia particular particular: Ulisses ferido por um javali, Jaco
na luta com o anjo e Zeus na guerra contra os Titds. A cegueira, por sua vez, aparece nas trées
figuras paternas (Isaac, Polifemo e Cronos), ainda que no caso deste ultimo o simbolo apareca de
forma velada (oculto por elipse); a cegueira de Cronos é sugerida pelo fato do deus nao saber
distinguir seu proprio filho de uma pedra ou animal. Portanto, nos trés casos integram-se as figuras
do coxo e do cego, como temos estudado.

b) Os nomes iniciaticos dos herdis (Israel = “lutador de Deus”, ou “Deus luta”, e Odyssets =
traduzido por alguns como “o odiado por Zeus”) referem-se igualmente a um confronto com a
divindade que, como ja vimos no cap. III-3, esta relacionado com o tema da coxeadura. Ambos
incorrem na Hybris ao “desafiar” a divindade: Jaco luta com o anjo a beira do rio Jaboc, e Ulisses
confronta-se com 0s designios divinos em sua viagem maritima de retorno a sua terra natal, que
como pudemos ver no cap. VII, faz parte da simbologia do caminho tortuoso. Zeus, por sua vez, nao
é um herd6i e sim um deus, e por isso suas acoes podem ser vistas como protétipos das acoes dos
herdis: podemos observar que ele, assim como qualquer herdi, insurge-se contra o pai e lhe traz a
ruina, destronando-o; o ferimento que ele sofre (vide cap. II) é conseqiiencia dessa mesma
insurreicao. Ndo custa lembrar ao leitor a atemporalidade do mito quanto a questao acerca do
momento exato em que 0s personagens sao feridos; ndo importa, por exemplo, que Ulisses tenha
sido ferido pelo javali “antes” de sua travessia maritima — incomodar-se com esse fato denotaria
um esquecimento da atemporalidade, caracteristica importantissima da elaboracao onirica ou de
qualquer outra producdo simboélica como os mitos.

c) Os marinheiros devorados por Polifemo, assim como os deuses devorados por Cronos, aludem
aos antigos sacrificios dos filhos. A salvacdo de Ulisses e de Zeus, “os ultimos a serem comidos”,
sugerem por sua vez o fim do sacrificio da prole, com a conseqiiente substituicdo dos mesmos por
vitimas animais (o cabrito, o carneiro, o potro). O mesmo significado pode ser atribuido ao guisado
comido por Isaac, onde o cabrito é sacrificado no lugar de Jaco. Este assunto foi desenvolvido no
capitulo V.

d) Isaac, assim como Polifemo, bebe vinho durante a ceia, o que sugere um ritual “baquico”, onde
seus oficiantes confundem-se com a divindade através do ékstasis (éxtase). Considerando este



episddio um simbolo de um ritual iniciatico, como estamos fazendo, sabemos que o mesmo
representa um novo nascimento, ou seja, o nascimento do heréi ou iniciado; na estrutura dos mitos,
sabemos que o herdi é sempre filho da divindade (ver cap. VIII-5), e a citada embriaguez dessas
figuras paternas representa a possessao divina. Cronos também toma uma bebida para vomitar os
filhos que devorou, numa alusdo ao fim dessa classe de sacrificios. Resta-nos discutir porque essas
figuras paternas tém de ser enganadas por seus filhos; o nome Jacé vem de aqgab (enganar),
enquanto Ulisses goza do titulo de “o mais astuto dos homens™). O verbo lograr (do latim lucrare)
significa tanto conseguir, obter éxito, quanto enganar, o que nos recorda a simbologia acima: o
heroi, para atingir seu objetivo, deve “vencer” a divindade, “enganando-a”, assim como nas lendas
os filhos acabam destronando seus pais.

e) O uso da pele de um animal para protecdo refere-se ao tema da égide, que nao podera ser
desenvolvido aqui. Isso ndo impede, porém, que discutamos seu significado nesses mitos em
analise. A égide era uma espécie de couraca-escudo usada por Zeus na luta contra os Titas, aliados
de Cronos. Ela foi confeccionada com a pele da cabra chamada Amalteia, ou simplesmente Aix
(cabra). Amalteia, figura deslocada da mae de Zeus, faz o mesmo papel que Rebeca, que protege
seu filho com a pele de cabrito, de modo a enganar lsaac. Essa cena lembra-nos antigos rituais
iniciaticos, onde se representava um novo nascimento envolvendo o individuo com a pele de uma
cabra ou ovelha; entre os Kikuyu, da Africa Oriental, esse ritual se observa um dia antes da
circuncisao. A pele do animal sacrificado lembra a membrana fetal, que se rompe por ocasidao do
nascimento, e é simbolo materno por exceléncia; em outro nivel de interpretacao, essa pele que se
abre pode também representar o prepucio, que se rompe na circuncisao.[104]

f) As figuras maternas desempenham papel decisivo na trama: Rebeca, mde de Jaco, envolve-o na
pele de cabrito para enganar Isaac; Rhea (nome semelhante ao de Rebeca) envolve a pedra ou o
potro em uma faixa para enganar Cronos; sua figura deslocada, a cabra Amalteia, da a propria pele
Como protecao.

As figuras femininas presentes nestes mitos parecem também representar antigas deusas-maes. O
nome Rebeca, segundo H. Bauer, é uma metatese de birqdh (vaca); Raquel, nome de uma das esposas de
Jaco, vem de rahel (ovelha), e Lia, nome de outra esposa, associa-se a [é’ dh (vaca selvagem). A deusa-
mde é comumente relacionada a figura da vaca, porque assim como esse animal gera continuamente, sem
reconhecer a figura paterna nesse processo; as deusas-mdes sdo sempre deusas “sem marido”, assim
como as vacas e as cadelas, seus simbolos por exceléncia. Segundo Graves-Patai (1963), Lia “é a deusa-
lua Cananeia de diversos nomes; a deusa Ovelha, mae do deus Carneiro, era adorada pelos pastores
instalados em Goshen” (ou Gosen, no Egito).

Io, amante de Zeus transformada em vaca, e Europa, de quem Zeus se aproximou sob a forma de
touro, igualmente representam essa divindade.[105] Penélope, esposa de Ulisses, parece constituir-se
numa antiga Deusa-Mae, ligada a fecundidade da terra; seu esposo, por sua vez, seria uma divindade pré-
helénica. Na Arcadia, ele era considerado o fundador do templo de Poseidon em Féneos, titulo esse
comumente delegado a divindades humanizadas e substituidas por outra; nessa mesma regido da antiga
Grécia, encontrava-se também um tumulo de uma deusa onde se lia o0 nome de Penélope. Em se
considerando esta uma Deusa-Mae, o episédio dos pretendentes, narrado na Odisseia, representaria 0s
rituais de substituicdo do rei como mero consorte da rainha, proprios das religioes matriarcais. Rhea, a
mde de Zeus, devido a sua condicado explicita de divindade, dispensa comentarios.

O nome Rebeca também pode relacionar-se ao hebraico ribgah (vinculo, laco, rede), e ao arabe
rabaqah (ligar, unir); Penélope significa “a que desfia tecidos”, ou “a tecedora, a fiandeira”. Os lagos,
os fios e a rede sao simbolos relacionados ao nascimento, ao parto e ao matrimonio, e também podem ser
associados a ideia de destino (vide cap.V-4). Hera, esposa de Zeus, presidia aos partos e ao matrimonio;



vemos, portanto, essas figuras lembrarem em mais de uma faceta as antigas deusas-maes.

Aqui, ndo poderiamos deixar de dizer algumas palavras sobre uma questao que ficou pouco
desenvolvida, quanto a “béncao” paternal que o iniciado recebe. Apesar do fato de todas as pessoas
familiarizadas com o estudo dos simbolos estarem cientes da ambivaléncia destes, e de que possibilitam
inumeraveis alternativas de interpretacdao, nunca sera demasiado o cuidado de esclarecer-se qualquer
ambigiiidade que eles possam trazer em suas mensagens. Sabemos que “a outra face da moeda” da cena
da béncao paterna (como a efetuada por Isaac) esta na cena da tentativa de devoramento do filho (como a
efetuada por Polifemo), e isso em absoluto constituira uma contradi¢do.Esta ambivaléncia do simbolo,
com a qual ja deparamos no capitulo X-2 — quando estudamos a relagdo entre a escola iniciatica e a
montanha sacrifical — traz uma mensagem bastante coerente e rica.

Neste trabalho vimos discutindo, as vezes em doses homeopaticas, o problema do sacrificio dos
filhos pelos pais, e temos visto para essa questao uma série de respostas paralelas entre si que explicam
sempre um recorte diferente da mesma simbologia. De tudo o que foi dito pudemos concluir, entre outras
coisas, que o sacrificio ou devoramento do filho pode invariavelmente ser compreendido como
equivalente de um rito iniciatico disfarcado. As duas possibilidades diferem apenas quanto a dimensao
em que se dara essa “morte”: se ela se refere a morte fisica, concreta, ou se diz respeito a uma “morte”
interior, que aponta simplesmente para o fim de uma certa classe de existéncia que leva ao ingresso em
uma outra. Precisamente aqui neste item, deparamo-nos novamente com essa ambigiiidade do simbolo,
onde de um lado temos um pai (humano ou divino) que estende sua mio para abencoar, e de outro um pai
que a estende para agarrar e devorar o proprio filho.

Quando discorremos sobre o mito de Cronos pela primeira vez neste livro, dissemos que ele
poderia constituir-se numa imagem alegorica do Tempo, que invariavelmente destréi tudo aquilo que
cria. Essa ideia é facil de se conceber, uma vez que temos condi¢oes de comprovar sua validade através
de nossa propria experiéncia cotidiana: assim que alguma coisa, seja ela um ser animado ou inanimado,
passa a existir, ganhando a dimensao do fenomeno, imediatamente comeca a sofrer o desgaste imposto
pelo tempo, incorrendo nas vicissitudes da duracdao. Em outras palavras, todas as coisas, assim que
surgem, e todos 0s seres assim que nascem, comecam imediatamente a morrer, porque a morte é o preco
pago por tudo aquilo que ousa viver. Traduzindo essa ideia em termos de iniciacdo, temos que o iniciado,
para “ganhar” sua vida, deve “perdé-la”, e a busca da imortalidade confunde-se com um encontro com a
morte.

Mesmo que partamos a cada vez de diferentes caminhos, chegaremos infalivelmente a mesma ideia,
na qual a origem e o fim de todas as coisas se confundem como num amalgama inseparavel. Dentro do
universo do mito, a divindade tanto da a vida quanto a retira, assim como o Deus cristdo tanto salva
quanto condena. Separando-se agora hipoteticamente essa divindade em dois aspectos, o que confere a
vida e 0 que a toma de volta, veremos que este tltimo — o destrutivo — necessita “ser enganado” para
que possa poupar a propria criacdo. Sob este enfoque, o sacrificio das primicias podera ser
compreendido como um expediente utilizado para “lograr’ a divindade, entregando-lhe a parte como se
fosse o todo, ou uma vitima substituta em lugar da original. Esse aspecto destrutivo da divindade
configura-se entdo como um monstro voraz que, para a sorte dos mortais, torna-se “cego” pela propria
voracidade. A “ben¢do”, como concessao a vida que o herdi recebe, portanto, ndo consistira em algo
merecido, ao menos dentro do conceito judaico-cristdo de merecimento: ao invés disso, ela tera que ser
roubada a divindade, e sua obtencdo sera fruto da esperteza e do logro.

Os mais versados na Mitologia poderao recordar-se de uma gama consideravel de exemplos nos
quais os herois, para obter o que desejam de uma divindade, necessitam ludibria-la de algum modo.
Aqui, a ideia de uma divindade onipotente e onisciente como a que impregna 0 pensamento cristao so
prejudica a compreensdo deste problema, e de forma alguma fornecera um argumento consistente para
refuta-lo. O engano e o roubo aqui descritos ndo devem ser entendidos no seu sentido concreto, no qual



obrigados a ver nessa “derrota” da divindade um fruto da sua limitacdo. Ao contrario, essa derrota pode
ser vista como uma espécie de concessao da divindade (como no caso de Jac6), embora ndo como um
favor: tudo o que o heroi dela obtém devera ser conquistado a duras penas. Essa ideia ndo é estranha ao
Novo Testamento, onde Jesus afirma que “desde os dias de Jodo, o Batista, até agora, o reino dos céus é
tomado a forca, e os violentos o tomam por assalto”[106].
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Essa ambivaléncia do carater divino aparece como fruto da comparacdo entre os trés episodios
narrados ha pouco: neles, Isaac assume o aspecto benévolo do deus, enquanto que Cronos e Polifemo
encarnam o aspecto ameacador. Alguns poderdo aqui perguntar o porqué do mito optar por apresentar
somente um lado da divindade em cada narrativa em particular; isso nao é tao dificil de se entender, e
funciona mais ou menos como quando colocamos uma moeda sobre a mesa, momento esse em que
devemos optar acerca da face que deve ficar exposta, e da face que ficara oculta. O sentido pleno de um
relato mitico deve ser obtido através da analise da sua esséncia, do todo, e e embora alguns possam
questionar a comparacdo entre mitos distantes, esta pode proporcionar-nos a constatacao de elementos
coincidentes entre eles cuja precisao ficaria dificil de se atribuir ao acaso. Ainda assim, os mitos, talvez
numa concessao ao atormentado pensamento moderno, por vezes deixam entrever essa ambivaléncia do
carater da divindade em algumas narrativas. Por exemplo, temos o anjo com o qual luta Jac6: apds
oferecer-lhe uma tenaz oposicdo, culminando num ferimento infligido na coxa deste ultimo, ele acaba
conferindo uma béngdo ao mortal que o “vencera” em combate; essa béncdo, assinale-se esse fato, ndo é
concedida espontaneamente, e sim de certa forma subtraida a entidade “derrotada”.

Para sedimentar esse conceito apresentado, tomemos uma analogia, cujo material sera obtido a
partir da figura de Polifemo, a entidade lograda pelo habil Ulisses. Algumas paginas atras, mencionamos
o carater divino do ciclope, atribuindo a seu olho frontal uma simbologia de onisciéncia, que o aproxima
da tematica mistica do terceiro olho; este ultimo, por sua vez, abrange a um sO tempo os atributos da
criacdo e da destruicao de tudo aquilo que é manifesto.[107] O olho como simbolo solar é conhecido
pelas mais diversas concepcoes mitologicas, como exemplo da visdao absoluta e da iluminacdo da
onisciéncia. Os antigos egipcios comparavam o olho ao sol; Plotino diz que o olho ndo poderia ver o sol,
ndo fosse ele proprio um sol: a mesma ideia pode ser encontrada em relacdo ao olho de Shiva, deus
hindu.[108]

Por essa razdo, o simbolo solar pode ser bastante util como exemplo da ambivaléncia divina
presente na cena mitica ora em estudo, na qual a divindade confere a vida (ou a vida iniciatica,
concedida pela béncdo) juntamente com uma ameaca constante a essa mesma vida. Esse astro é o
responsavel por toda a vida existente sobre a terra, ao mesmo tempo em que tem a capacidade de
extermina-la. O mesmo sol que possibilita a eclosdo das sementes e o crescimento das plantas tem o
poder de queima-las através de uma exposicdo excessiva. Representante do Principio Masculino por
exceléncia, ele necessita do concurso do Principio Feminino, A Mae mitica, para que possa permitir o
prosseguimento da vida a qual originou. Portanto, nesta vertente interpretativa, a semente representa o
menino-deus recém-nascido, que precisa ser ocultado (semeado) e protegido pelo manto materno (a
terra) da acdo nefasta do olho paterno (o sol causticante), para que possa medrar e desenvolver-se.

A simbologia da égide, o salvador manto materno, leva a uma cadeia simbolica que parece
infindavel: ela é a pele do animal que nutre, é a membrana que recobre o feto, o prepticio que recobre o
pénis, 0 manto vestido pelos reis, o escudo dos herois; é a camada de orvalho que permeia a relva, a
nuvem que — qual ovelha do divino Pastor solar — com seus flocos brancos protege a vegetacao do
calor do meio-dia. Nessa luta eterna entre a vida e a morte, a preservacao e a destruicao, ordem e
entropia, estdo erguidos os alicerces de um universo harmonico mas inconstante, e deveras distante da
suposta estabilidade que o homem por vezes tenta lhe impingir.



A magia dos nomes.
“A desdita te predestina o nome”

As Bacantes — v. 508

Ja tivemos anteriormente a oportunidade de observar o quanto os nomes dos personagens tém uma
intima relacdo com as facanhas e o destino de seus detentores, e como muitas vezes a sua etimologia pode
ajudar na analise dos mitos. Tal se da pelo fato de que eles constituem-se nao nos nomes de nascimento,
mas nos nomes iniciaticos desses personagens. Na Mitologia Grega, por exemplo, Alcides torna-se
Héracles (Hércules), Hiponoo torna-se Belerofonte, Podarces vira Priamo, etc. Isto nos lembra também o
antigo costume de se dar as pessoas um nome “profano”, pelo qual ela devera ser chamada
cotidianamente, ao lado de um nome “verdadeiro”, “sagrado”, que é desconhecido do vulgo.

Muitas vezes — o caso de Edipo, por exemplo — as lendas ddo a conhecer somente um nome do
herdi, e nesses casos é como nome iniciatico que ele deve ser tratado para estudo. O nome indica, sugere
caracteristicas particulares do heroéi, as vezes até mesmo a missao que lhe cabera, ou as conquistas que
tera de efetuar. Para nds, na tarefa de interpretar simbologia contida nos mitos, consiste num recurso
muito rico o de se fazer articulacGes entre os nomes disponiveis para denominar um her6i ou deus, e
mesmo dar asas a imaginacao ao executar essa tarefa.

Se utilizarmos o instrumental psicanalitico, e abordarmos os mitos como producdes oriundas do
inconsciente — portanto, sujeitas a regras e mecanismos idénticos aos do processo primario, tais como a
condensacdo e o deslocamento — nossos horizontes alargar-se-ao ainda mais. Os conhecedores da obra
de Freud se lembrardao certamente de todo o seu trabalho sobre os sonhos, que mostra seu simbolismo e
os surpreendentes recursos da elaboracdo onirica. A divisdao de uma palavra em duas, a unidao de varias
palavras em uma, a pura e simples deformacdao de alguns vocabulos ou a composi¢cdao de anagramas, o
estudo da etimologia de alguma palavra-chave sdao alguns dos recursos muito utilizados por ele, em todo
o decorrer de sua obra, tanto para a interpretacao dos sonhos, como para seu trabalho clinico. Tais
procedimentos se justificam pelo fato de que o inconsciente funciona completamente fora da ldgica
formal: ele é atemporal, ndo-causal, irreverente, amoral, e bastante parcimonioso na utilizacao de
material para suas mensagens. O vicio que adquirimos no trato com o cotidiano, de pensar sempre de uma
forma “estruturada”, 16gica e sujeita as regras da dimensdao do concreto e do palpavel, pode prejudicar-
nos quando nos propomos a penetrar no mundo “irracional” dos mitos; no minimo, podemos perder tempo
analisando questOes absolutamente intteis, como por exemplo quando nos preocupamos com supostas
contradi¢Oes dos mesmos, que s6 assim se configuram por causa dos preconceitos de nossa mentalidade
maniqueista, que tem a necessidade de distinguir o “certo” do “errado”, ou o “verdadeiro” do “falso”.

Durante todo o decorrer deste trabalho, temos evitado as armadilhas montadas pelo pensamento
linear e causal, para que nossas analises ndo acabem prejudicadas pela rigidez do mesmo; se muitas
vezes temos sido irreverentes no lancamento das nossas hipoteses, é porque o inconsciente, como
estrutura, funciona exatamente deste modo. Essa atitude descompromissada com a logica formal
continuard valendo aqui, quando analisarmos alguns nomes que aparecem na lenda de Edipo, sem a qual
certas possibilidades que estes abrigam em sua constru¢cao poderiam passar desapercebidas. [109]

Sabemos que Edipo, filho de Laio e Jocasta, é abandonado no monte Citeron por um pastor, e em
seguida recolhido por outro pastor, que o leva a corte de Pélibo e Mérope. Nos mitos, muitas vezes o
herd6i é abandonado longe de casa, e acaba sendo recolhido por um casal sem filhos, como é o caso dos
reis de Corinto. Esse casal pode ser considerado um deslocamento da figura dos pais, de modo que fica
desnecessario, neste nivel de analise, falarmos em pais verdadeiros e pais adotivos. Se assim o
desejarmos, podemos falar que o mito faz um splitting (cisao) nas figuras parentais, dividindo-os em pais
“maus” (Laio e Jocasta) e nos pais “bons” (Pélibo e Mérope), ou entdo considera-los como a expressao



das figuras de pai e mae em dois momentos distintos. antes e depois da exposi¢cdo na montanha. A analise
das etimologias, contudo, reserva-nos outras surpresas. Neste item, deixaremos de lado os nomes de Laio
e Jocasta, que serdo analisados no ultimo capitulo, volvendo toda nossa atengdo para os nomes dos reis
corintios.

O nome Polibo ( ) ou Polibio, vem de poly (muito) + bios (vida), e significa “o que tem muita
vida”, ou “longevo, macrobio”. Mérope por sua vez, significa “mortal”. Esses dois nomes aludem
a dupla natureza do herdéi, marcada pela fusdao entre o humano e o divino, o aspecto mortal com o imortal
do homem. Quanto ao nome de Mérope, ainda resta uma articulacao possivel, se nos permitirmos
decomp6-lo em duas partes, teremos meros = “a coxa dos homens dos animais”, e no plural, “os
0ssos das coxas”, mais ops = “olho”. O nome da mée adotiva de Edipo, assim decomposto, aponta
para a tematica central de nosso estudo, a dos ferimentos nos olhos e nos membros inferiores sofridos
pelo heroi.

Esta interpretacdo parecera menos ousada se lembrarmos que Mérope, sugestivamente, também € o
nome da méde de Epito e da esposa de Orion, personagens relacionados a cegueira e da coxeadura, tal
como apontamos no item 3 deste capitulo. Obteremos resultados semelhantes com o nome do autor da
maldicdo que cai sobre Laio, o rei Pélops Este dltimo pode significar “o de feicdes sombrias”,
devido ao vocabulo pelds = “sombrio, negro”. No entanto, utilizando-se o artificio de dividir o
nome em dois, poderemos imaginar algo como pélo = “planta dos pés” + ops = “olho”,
esbarrando novamente na mesma simbologia.

Alguns poderdo estranhar uma atitude tao informal no trato com essas palavras, alegando que as
interpretaces a elas imputadas fogem as regras da etimologia. Entretanto um psicanalista, acostumado
com as excentricidades do inconsciente pela experiéncia clinica, ndo se escandalizara com essas
associacoes, podendo aceita-las naturalmente. Os mitos, como construcoes analégicas, tem horror aquilo
que a ciéncia atual entende como “precisao”; a rigor, todas as suas narrativas sao imprecisas e
incompletas, freqiientemente adentrando os dominios da contradi¢cdo. Seus simbolos expressam uma
experiéncia imediata da realidade, transcendendo os limites do pensamento e da linguagem concretos, de
modo que todas as suas mensagens verbais sdao apenas “parcialmente” verdadeiras. Cabe aos que delas
se aproximarem tentar penetrar no espirito que anima o corpo rigido de suas construcoes.

Se ndo tivéssemos procedido assim em relacdo a este trabalho, ndo teriamos saido da primeira
pagina, pois a traducdo do nome Edipo como “pé inchado” é apenas uma suposicdo. A “divida“ que o
simbolo traz, em lugar de se constituir num obstaculo, expressa uma verdade em si mesma, que acabaria
fatalmente prejudicada se fosse transformada numa certeza, do mesmo modo que s6 o “principio da
incerteza” pode explicar a natureza do mundo subatomico. Quando se trabalha com os mitos, ndo se pode
pensar em termos de verdades absolutas, concretas e imutaveis como rochas sem vida; deve-se pensar, ao
contrario, em “tendéncias a verdade”, que em determinadas circunstancias assumem a aparéncia de
verdades concretas, respaldadas por um contexto que determina sua materializacdo como que num
instante fugaz e irrepetivel. Em sendo assim, a verdade deixa de ter um corpo para se tornar mera
virtualidade que, para atingir os dominios do manifesto, necessita de um suporte que a autorize a tal.

Neste trabalho, temos reiterado que o simbolo jamais deve ser olhado de forma objetiva, devido a
subjetividade de sua estrutura, e sua condicdo transcendental, acima da l6gica formal. Aproveitando a
simbologia que tem sido estudada neste capitulo, dirilamos que o homem, para dela se aproximar, deve
proceder da mesma maneira que um cego quando intenta identificar um objeto. Dada a inexisténcia da
“verdade em si mesma”, ela ndo pode ser “vista”, e sim apreendida imperfeitamente, ndo mais do que
conseguiriamos concluir acerca de um objeto que se apalpa em meio as trevas. O conhecimento é obtido
através de “verdades parciais”, que somente adquirem um sentido pela inter-relacao entre seus diversos
elementos, cujo resultado consistira num ponto virtual, uma espécie de “centro de gravidade”
estabelecido entre as mesmas. Desse modo, nossas descobertas acerca dos simbolos e as conclusoes



delas obtidas, queiram ou nao os filésofos atuais, nunca assumirdao a condi¢ao de verdade definitiva, e
por isso mesmo jamais fugindo as caracteristicas de um quebra-cabecas inacabado.



XII



O MITO E O COMPLEXO

Ndo tenhas medo do leito de tua mde: quantas vezes em sonho um homem dorme
com a mde! E bem mais facil a vida para quem dessas coisas ndo cogita.

Jocasta, em Edipo-Rei.



O Edipo Estrutural.

Antes de prosseguir no estudo propriamente mitolégico da lenda de Edipo, faremos aqui uma breve
incursao na abordagem psicanalitica, de modo a aproveitar ao maximo o tema central deste livro. Desse
modo, os nao-iniciados na Psicanalise poderdo aproveitar para absorver um pouco de seu espirito, e
usufruir de suas ideias. Os itens que fardo esse tipo de abordagem, os de numero 1, 2 e 6, sdo
relativamente independentes dos demais, que abordardao somente a questao mitoldgica.

A Psicandlise denomina Complexo de Edipo a uma estrutura, uma organizacdo central em redor da
qual se constitui a personalidade humana. E um drama que envolve trés personagens: pai, mie e filho.
Segundo Freud, o complexo de Edipo é vivido durante a fase falica, no periodo compreendido entre os
trés e os cinco anos de idade, e sua marca constitui-se no desenvolvimento de um amor pelo progenitor
do sexo oposto, acompanhado pela hostilidade dirigida ao progenitor do mesmo sexo. Esse conceito
angariou entre os leigos na matéria um prestigio tdo grande quanto a inexatiddo com que se fixou na
consciéncia popular, rendendo-lhe criticas que por vezes partem do mais absoluto desconhecimento do
assunto. ARICO (1984) apresenta em um de seus trabalhos uma reflexdo acerca dessa questdo:

“Vamos tentar esclarecer algumas criticas que sao dirigidas a Psicanalise, a nosso ver produzidas
por incompreensdao originadas pela falta de reflexdo necessaria a leitura dos conceitos e muitas
vezes concretizadas, ora por rigidez dogmatica ora por desconhecimento das sutilezas provenientes
do fendmeno psiquico em sua radical articulagdo com as Ciéncias Humanas. Assim, devemos
reconsiderar a afirmacdo de ser a Psicanalise falocéntrica. Nao ha davida que nasceu e progride
até hoje em uma sociedade patrilinear tipicamente burguesa; porém o falo, para os psicanalistas,
ndao deve ser confundido com o pénis, que designa o 6rgdao sexual masculino na sua realidade
anatomica, referindo-se, antes, a funcao simbolica desempenhada pelo poder na dialética intra-
subjetiva e interindividual. A nocdo de falo como significante do desejo, desenvolvida por Lacan,
confirma a necessidade de um enfoque mais abstrato, nem por isso menos real sobre os conceitos
psicanaliticos. O mesmo é valido para as ideias de complexo de castracao e inveja do pénis, que
apontam para a estrutura do desejo no homem e na mulher, de forma idéntica.

“A Psicanalise é até hoje acusada de ser um delirio monotematico onde todas as correntezas
desembocam no vasto oceano do Complexo de Edipo. Este conceito deve ser repensado em termos
muito diferentes do famoso mito que foi citado por Freud de maneira apenas metaférica. Em termos
estruturais pensarmos em um triangulo cujos vértices sao ocupados por um sujeito desejante, um
objeto desse desejo e uma proibi¢do a concretizacao desse mesmo desejo (p. 135)”.

Nao se pode criticar a leitura que intenta concretizar os conceitos francamente subjetivos da
Psicanalise sem se mencionar a Jacques Lacan. Seu trabalho constitui-se numa proposta de releitura da
teoria freudiana, na qual se buscou levar sua subjetividade as ultimas conseqiiéncias. Por isso, para
Lacan o drama edipico ndo se desenrola em torno de pessoas concretas, e Sim entre personagens que se
constituem como tais no proprio processo de inter-relacdo; portanto, o que confere uma identidade ao
sujeito é o lugar que ele ocupa na estrutura em que se encontra engajado.

Nesta abordagem do complexo de Edipo, que podemos chamar Edipo Estrutural, os personagens
nao se definem por si mesmos, mas uns em funcao dos outros; para explicar essa ideia Lacan usou como
exemplo o teatro grego que, apesar da variedade de mascaras utilizadas em sua encenacao, compondo
diversos personagens, exigia apenas trés atores para fazer o papel dos mesmos. Da mesma forma, no
drama edipico, embora a crianca possa ter contato com muitas pessoas além do pai e da mde, ou ser
criada por pais substitutos, o conflito se estabelece sobre os vértices de um angulo subjetivo,



compreendido por apenas trés personagens, que ocupam os lugares de pai, mae e filho. Assim, a mde por
vezes pode desempenhar o papel de pai e vice-versa; da mesma maneira, o lugar paterno ou materno
pode ser ocupado por um irmdo, ou mesmo por um individuo estranho a familia bioldgica. Por tudo isso,
apesar de certas criticas bisonhas que se tém visto, ndao ficam os 6rfaos alijados da experiéncia edipica.
No Edipo Estrutural, nem mesmo a sexualidade é previamente constituida, organizando-se somente a
partir da estrutura edipica, ou seja, é algo que se obtém através do proprio processo. Os mecanismos de
defesa, por sua vez, que na abordagem freudiana ja se encontram naturalmente dentro do individuo, no
enfoque intersubjetivo de Lacan dependem do papel determinante que a identificacio tem na sua
constituicdo; assim, € o proprio complexo que condiciona os mecanismos de defesa, e ndao o contrario.

Em que pese todas explicacdes fornecidas, creio que a diferenca fundamental entre um enfoque e
outro possa ser definida de uma maneira bastante simples: enquanto o Edipo freudiano esta centrado no
impulso sexual, o Edipo lacaniano se fundamenta na tentativa de satisfacdo do narcisismo. Dentro da
abordagem intersubjetiva, o desejo sexual pelo progenitor do sexo oposto é apenas parte de um contexto
muito mais amplo, que o enquadra como mais uma tentativa de se preencher uma lacuna narcisica.

O papel de Freud e Lacan na teoria psicanalitica pode ser comparado respectivamente ao de
Newton e Einstein quanto a teoria da gravitacdo. Einstein ndo desmentiu a equacdo newtoniana: em vez
disso, ele simplesmente demonstrou que esta ultima funcionava dentro de um ambito limitado, ou seja, em
relacdo aos corpos que desenvolvem velocidades muito mais baixas que a da luz.[110] Da mesma forma,
a teoria lacaniana mostra-nos que apesar de se poder observar um desejo sexual nutrido pelos filhos em
relacdo aos pais por ocasido da fase edipica, o incesto ndo consiste na finalidade em si mesma, e sim
num unico aspecto de um desejo mais abrangente.

Para Lacan, o desejo é a nostalgia de um objeto perdido, desejo esse que encontra seu objetivo
ultimo na obtencdo de um estado de plenitude narcisica. Todo desejo advém da vivéncia de uma falta, de
uma lacuna interior que se busca preencher, o objeto hipotético que teria o dom de sanar essa falta é
aquilo que a teoria lacaniana denomina como falo. Por essa razdo, o falo é definido como o significante
de uma falta, ou o significante de um desejo. A esta altura pode-se fazer urna constatacdo interessante. o
conceito de falo transcende o pénis fisico, mas continua guardando uma equivaléncia com este ultimo,
pois assim como o pénis, o falo é algo que pode preencher um buraco. A diferenca esta no fato de que
esse buraco nao é corporal; ele pertence a uma ordem subjetiva, e consiste numa lacuna psiquica.

O falo imaginario é tudo aquilo que tem o dom de completar uma falta, anulando o que se possa
vivenciar como imperfeicdo; a imagem falica, por sua vez, é aquela a qual nada falta. Em principio,
qualquer objeto podera ter a funcao do falo: a religido, o poder, o dinheiro, o amor, ou mesmo o proprio
pénis. Seu valor é dado pelo préprio sujeito que o busca, mas o que o caracteriza é a sua suposta
capacidade de anular essa falta interior; qualquer objeto que cumpra essa funcdo transforma-se no falo
imaginario.

Na abordagem intersubjetiva, portanto, o drama edipico estabelece-se em funcao do lugar ocupado
pelo falo, em torno do qual os personagens se organizam. A elaboracdo do conflito edipico, por seu
turno, estara relacionada a superacao do falo como algo que se possa ser, para se chegar ao falo como
algo que se possa ter, conquista essa que se obtém através da castracdao simbdlica. Assim, a castracao
simbdlica consiste antes de tudo na elaboracdao de um “luto”, na constatacao da impossibilidade de se
atingir a plenitude narcisica. O individuo castrado é aquele que “desiste” de perseguir esse estado de
perfeicdo pelo qual ansiava, ao se dar conta da inevitabilidade da propria limitacdo. Como se pode
observar, a castracdo aqui continua sendo um corte, mas em vez de um corte dado nos 6rgaos genitais, é
antes um recorte que conferira ao individuo os contornos de sua identidade.

Eis uma ideia acerca da castracao bastante distanciada daquela difundida popularmente. Ela ndao
consiste numa violéncia pura e simples, nem se refere a uma proibicao arbitraria e perversa por parte dos
pais: em vez disso, a castracao € o expediente que traz ao individuo sua propria identidade sexual. Sem o



advento da castracao, o sujeito ndo tera acesso a ordem simbolica — isto €, ndo podera apreender o falo
como uma entidade subjetiva, e ndo sera mais que um psicoético. Por tudo isso, note-se que a repressao,
somente por absoluta ignorancia condenada pelos hedonistas que se arvoram em lideres de uma suposta
liberacdo dos costumes, configura-se como um expediente necessario a saude mental, ou se assim
preferir-se dizer, para nos constituirmos em neurdticos comuns, e desse modo aparelhados para viver no
contexto cultural que nos cerca.

Mais do que uma simples proibicdo, a castragdo consiste no elemento que outorga a produtividade
ao sujeito, que se torna potente ao elaborar a propria impoténcia, isto é, ao desprender-se da necessidade
de obter a plenitude narcisica, tdo ansiada pelas criancas e pelos psicoticos. Mais do que a uma
mutilacdo ou corte perverso, assemelha-se a castracdo a uma poda, que proporciona a fertilidade (o
assumimento da genitalidade) ao individuo que a sofre. A nocdo de identidade inicia-se antes de qualquer
coisa pela consciéncia daquilo que ndo se é, para depois se chegar a consciéncia daquilo que se €; da
mesma forma, chega-se aquilo que se pode através da constatacao daquilo que nao se pode. [111] Em
suma, a castracdo simbolica é o Ndo primordial que levara a afirmacdo do individuo, é a sombra que
proporciona contorno aos objetivos iluminados pela luz. Portanto, a visao esdrixula preconizada por um
psicologismo festivo, na qual as ideias de castracdo e repressao parecem demonios a serem exorcizados,
traduz um dualismo medieval, eivado pelos mesmos preconceitos que esse mesmo psicologismo se ufana
de combater.

Este ndo é um livro dedicado exclusivamente aos psicélogos, e por isso ndo nos interessa estender-
nos demais nos assuntos especificos a Psicanalise, de maneira que viesse mais a confundir do que
informar o leitor que ndo esteja ligado a essa matéria. Assim, tendo em vista as discussdes que nos
esperam, para tornar a questao suficientemente clara, deveremos agora efetuar uma breve incursao pelo
Edipo lacaniano. Jacques Lacan divide o processo edipico em trés tempos ou estagios, cuja evolucdo
descreveremos a seguir.

No PRIMEIRO TEMPO, made e filho estdo unidos numa relacdo imaginaria, estabelecida sobre a
ilusdo de se ter atingido uma situacdo de plenitude narcisica. Eles formam uma diada que se organiza nos
moldes de um sistema fechado, dentro do qual ambos tém o delirio de se completar mutuamente. Para a
made, o filho sera um simbolo do falo, e possui-lo significara anular pela fantasia tudo aquilo que ela
possa ter vivenciado como falta; é como se, através dessa relacdao falica com o filho, a mde tentasse
negar a propria castracao simbolica, preenchendo sua lacuna narcisica. A mde, nessa relacao, é quem
molda o desejo do filho, e lhe traz a identidade. Quanto a este, devido a sua total dependéncia da figura
materna, e para ser por ela amado, sO lhe resta consentir nessa fantasia, aceitando ocupar o lugar a ele
determinado. SO que, no seu caso, ele “cré” ser o falo, ao invés de simplesmente simboliza-lo; seu
psiquismo ainda ndo possui 0 aparato necessario para tanto. A capacidade de simbolizar somente sera
adquirida através da castracdo simbdlica, que aqui sequer comecou. Nessa relacao supostamente ideal,
formada por made e filho, a figura do pai é totalmente desconhecida: obviamente, nao nos referimos ao pai
biolégico, mas a uma funcao, uma figura subjetiva que ainda ndo se fez presente.

No SEGUNDO TEMPO, acontece uma verdadeira catastrofe para essa alianca, quando a ilusdao de
plenitude desmorona ante a realidade externa e interna vivida por seus integrantes. E como se, finalmente,
a mae se desse conta de que o filho, ao contrario do que supunha seu delirio, ndo consegue preencher sua
falta dentro dos moldes projetados. Esta fica castrada, pois se vé privada do objeto falico em que o filho
se constituira e se volta para a figura do pai, que passa a ser o detentor do falo. Neste momento, a mae
volta-se novamente para outras coisas que nao o filho, sendo que estas ocupardao na estrutura o lugar
paterno; portanto, no segundo tempo, quem efetua o corte na diada mae-filho ndo é necessariamente o pai
biolégico, e pode estar representado em qualquer elemento que desperte o desejo da mae: o trabalho, a
religido, um projeto de vida, o dinheiro, ou mesmo um outro filho mais novo. Qualquer elemento que
esteja acima da mde ou de sua vontade, uma ordem ou lei exterior a ela, possibilita a castracao



simbdlica. Em outras palavras, estara desempenhando uma funcdao paterna qualquer elemento que sirva de
obstaculo ao desejo do filho em possuir a mde. Essa proibicao pode ser resumida na lei: “Nao possuiras
a tua mae”, estipulada por uma figura de pai vivenciada como terrivelmente ameacadora.

Embora a castracdo simbdlica se inicie aqui através da castracdo da mae, ela s6 se completara
quando o pai também aparecer como castrado. Neste momento, a crianca sofre somente o que se chama
de colapso narcisico, desencadeado pelo fato dela ter sido trocada por outro objeto, que passaria a
cumprir a fungdo de falo para a mae. O que caracteriza a castracdao simbolica € o estabelecimento do falo
como uma entidade subjetiva, independente de qualquer personagem concreto, que entdo deixa de ser
algo que se € para tornar-se algo que se € para tornar-se algo que se tem. Como esse processo ainda nao
se completou no segundo tempo, e a crianca se encontra incapaz de simbolizar, ela “cré” ter deixado de
ser o falo, mas que ha alguém que o é. o pai.

No TERCEIRO TEMPO completa-se a castracao simbolica com a castracdo da figura paterna. O
pai, do mesmo modo que a crianga, também ndo sera o falo, que se emancipara de todo e qualquer
personagem, ficando inserido na cultura. O falo deixa de constituir-se em algo que se é, para tornar-se
algo que se tem, em conseqiiencia do falo e da lei se instaurarem como instancias acima de qualquer
personagem. O pai deixa de encarnar a propria lei para ser apenas um representante da lei. Por isso, o
pai, ao contrario do que ocorre no segundo tempo, quando ele se constitui numa figura terrivel e
proibidora, passa a ser uma figura permissiva e doadora, outorgando o direito a sexualidade e a
identidade sexual. A lei que até entdo era para o menino: “ndo possuiras a tua mae”, sera completada com
a mensagem “mas a qualquer outra mulher”, lancando as bases para o esclarecimento dos vinculos
secundarios extra-familiares e para a efetivacdo do processo exogamico.

A crenca que o filho nutria quanto a ser o falo da mae se desfaz ante a constatacdo de que a mae o
desejava por estar representando uma outra coisa que nao ele préprio. Em outras palavras, parte da
descoberta de que ele apenas simbolizava o falo, ao invés de sé-lo; podemos entdo compreender porque
Lacan diz que a castracdo simbolica da ao individuo o acesso a ordem simbdlica, conferindo-lhe a
capacidade de simbolizar. Sem adquirir esta qualidade, a crianca ndo seria mais que psicoOtica. A
castracao simbolica permite, portanto, que o sujeito passe desse estagio caracterizado por uma visao
concreta da realidade, para uma fase caracterizada pela capacidade de simbolizacdo dessa mesma
realidade. Neste momento, acontece o que poderiamos denominar a “resolucao” do conflito edipico.



A elaboracao de um conflito (a letra).

“A sede de sangue estd-lhes na carne. Antes da velha ferida sarar, muito sangue
novo ha de correr”

Pindaro

No capitulo IX pudemos constatar que o drama de Edipo ndo se restringe a um drama individual,
revelando-se ao invés disso uma complexa problematica familiar da qual o her6i constitui-se numa
espécie de ponto de convergéncia das intimeras “maldi¢Oes” impostas ao guénos. Vimos também a
grande importancia dada pelos antigos ao destino coletivo, de modo que o destino do individuo, se for
considerado isoladamente, perdera a maior parte do seu significado. Tendo em vista essa licao aprendida
com 0 homem primitivo, imaginemos uma maneira de organizar, através de um estudo sobre a Casa
Tebana, um esquema que mostre a trajetéria que essa familia empreende em direcao a elaboracao de uma
conflitiva secular. A familia real de Tebas, de muito amada que foi pelos deuses, traz em si o germe da
maldicdo que cabe a essa classe de “eleitos” — tanto quanto o bode expiatorio é abencoado e execrado a
uma sO vez — pois esse € o destino de quem vivencia um encontro com a divindade. A sina familiar, por
outro lado, pode ser encarada como a descricdao das transformacdes pelas quais passa um tnico individuo
em sua trajetoria para a iniciacao, processo que leva o dnthropos a tornar-se dner.

Ao longo deste livro, procuramos analisar a estrutura desta saga familiar sob a maior variedade de
angulos possivel, através de que pudemos perceber a imensa complexidade da trama e a gama
inesgotavel de possibilidades que abriga quanto a sua interpretacdo. Neste momento, prontos para
explorar mais uma delas, trataremos de elaborar um quadro no qual se possa observar a trajetoria dessa
familia sob a perspectiva da Psicanalise, mais precisamente dentro da abordagem intersubjetiva, tal qual
apresentamos no item anterior. Nele, enfocaremos somente a ascendéncia patrilinear de Edipo, desde a
chegada de Cadmo a Beocia. Isto restringira nosso esquema as figuras de Polidoro — Labdaco — Laio
— Edipo, que serdo analisados aqui como quatro aspectos diferentes de um tnico individuo, dando
inicio a essa tarefa através da etimologia desses nomes.

Polidoro significa “o de muitos dons”; Labdaco quer dizer ‘coxo’; Laio
significa “torto, esquerdo, canhoto”; o nome Edipo por sua vez, pode ser traduzido como “pés
inchados”, ou “o que sabe o enigma dos pés”. A traducdo desses nomes desperta a atencao quanto a seu
conjunto, levando-nos a suspeitar de que se possa comparar a seqiiéncia que eles estabelecem entre si ao
processo da elaboracdao do conflito edipico tal qual Lacan nos descreve, ao dividi-lo em trés tempos ou
estagios. Apresentaremos o material obtido dessa analise a seguir, de acordo com os trés tempos do
Edipo lacaniano.

PRIMEIRO TEMPO: Polidoro é “o de muitos dons”. Seu nome expressa o estado de plenitude
narcisica que a crianca tem a ilusdo de vivenciar nos seus primeiros meses de vida, quando estabelece
uma relacdo simbidtica com a figura materna. Neste momento, a figura do pai ainda é inexistente.
Polidoro é casado com Nicteis (de nyks, nyktos = noite), filha de Ctonio (Homem da Terra), um dos
homens semeados por Cadmo. Ambos os nomes aludem a uma origem ctOnica, isto é, apontam esses
personagens como produtos da made-terra. Essa condicdo é propria do sistema matriarcal, que nao
reconhece o papel paterno na geracao. O matriarcado pode ser visto como um equivalente filogenético do
periodo da infancia aqui descrito, no qual a figura do pai é ainda desconhecida.Na lenda do heréi, esta
etapa é representada pelo momento em que a crianga é encerrada numa arca [112], ou quando ela é
amamentada por uma fémea animal ap6s seu abandono na floresta ou montanha. Essa figura de made
representada por um animal (outro simbolo da mae-terra) reflete todo o predominio da relacao corporal
entre mae e filho, tal como ocorre nos primeiros meses de vida da crianga.

SEGUNDO TEMPO: Labdaco, “o coxo”, aponta para o inicio do segundo tempo, onde acontece o



colapso narcisico, desencadeado pelo “corte” efetuado na diada mae-filho. Aqui se inicia o processo da
castracao simbdlica, com o fim da ilusdo e plenitude que os acometia, devido ao surgimento da figura
paterna.A letra lambda, da qual vem o nome Labdaco, aparece aqui pela primeira vez como um sinal,
uma “marca” dessa ferida narcisica, que o significado deste ultimo nome, “coxo”, representa Como uma
ferida corporal. Labdaco, cuja mde se chama Nicteis, casa-se com uma personagem obscura, Nictis, que
mantém em seu nome a ja mencionada simbologia ctonica. [113] A identidade entre os nomes da esposa e
da mde pode ser interpretada como um indicio de apego do individuo a figura materna, a qual ainda se
encontra nostalgicamente ligado.

Na lenda do heroi, esta etapa corresponde ao momento em que o menino € ferido na montanha (a ara
sacrifical), ou entdo ao momento do resgate das aguas feito por uma figura paterna (cf. cap. V-4).
Enquanto o ferimento nos pés alude ao “corte” no narcisismo, a retirada da “rede” onde estdao presos a
made e o filho expressa a separacao da diada, podemos constatar mais uma vez a equivaléncia simbolica
entre a exposicdo na montanha e o abandono nas aguas, tal como assinalados no capitulo II-2. No mais,
esse momento lembra-nos ainda a simbologia dos rituais de circuncisao, estudada no capitulo VI, onde a
apresentamos como a separacdo de um andrégino primitivo. Aqui, esse androgino esta composto pelas
figuras da mae e do filho, que sao separados pela circuncisao ou castracdao simbdlica.

Laio enquadra-se igualmente no segundo tempo, apontando mais precisamente para o surgimento da
figura do ‘pai terrivel’ que priva a crianca de seu objeto amado, a mde. Laio, “o torto”, representa o
individuo “curvado” pela dor do golpe recebido. Por outro lado, ao se considerar a castracao no aspecto
concreto, a figura se recurva pela dor devido ao corte efetuado em seus genitais, tal como aparece
representada na forma mindscula do lambda( ). Alias, a letra se inclina para a esquerda, que é outro
significado para o nome Laio. O pai temido, ao invés de representar a lei, encarna ele proprio a lei,
identificando-se totalmente com o poder. No mito, essa figura encontra expressao em Lico [114], que
reinou no lugar de Labdaco, que morreu quando Laio contava apenas um ano de idade, e nos gémeos
Anfion e Zeto. Estes ultimos, depois de matar Lico, tentaram eliminar o principe herdeiro, que se viu
obrigado a fugir para a corte do rei Pélops. Na corte do rei Pélops, Laio envolve-se numa relacao
homossexual com Crisipo. Este episddio pode ser associado a atitude passivo-feminina assumida pelo
menino frente a figura do pai terrivel. Lico, assim como Anfion e Zeto, constituem-se em sucessivos
desdobramentos da figura temida do pai, que encontra sua expressao mitologica no pai que devora ou
sacrifica os filhos.

Laio casou-se com Jocasta, sua parente, cujo nome poderia ser traduzido como “o veneno (i6s) da
irma (kdsis)”, com a qual observa prolongada continéncia sexual. Essa questdo lembra-nos a historia dos
patriarcas biblicos — Abrado, Isaac e JacO — que se casaram com irmas ou parentes proximas (0s
antigos chamavam seus parentes proximos de irmdos) e tiveram de enfrentar um prolongado periodo de
esterilidade. No nivel mitolégico, essa esterilidade somente se interrompe com a intervencao divina, que
no caso de Laio é representada pela embriaguez. No nivel psicanalitico, essa esterilidade, que ja
apontamos como simbolicamente equivalente a abstinéncia sexual, reflete a interdicdo a genitalidade que
o individuo sofre antes da elaboracdao do conflito edipico; as figuras de parentes com as quais se casam
estes personagens expressam o quanto o desejo sexual aqui ainda aparece impregnado pelo fantasma do
incesto, que impede a sua realizacao.

TERCEIRO TEMPO: esta fase é representada pelo préprio Edipo. A primeira possibilidade de se
traduzir esse nome, “pés inchados”, mostra um individuo que se da conta da propria ferida narcisica,
assimilando as limitacOes que lhe sdao impostas pela castracao; a segunda possibilidade, “o que sabe o
enigma dos pés”, denota a elaboracdo da dor narcisica pela resolucao do conflito edipico através do
“saber”. Por isso o nome Oidipus aparece liberto do estigma da letra lambda, marca da dor sofrida pela
castracao. Nesta etapa, completa-se o processo da castracao simbélica com a castracdo da figura paterna;
esse expediente € representado na lenda pelo assassinato de Laio. Sabemos que Laio é executado por



Edipo num caminho bifurcado. Essa famosa encruzilhada de trés caminhos, para onde convergem as
estradas procedentes de Daulia, Tebas e Delfos, expressa a esséncia do drama edipico, que se processa
entre trés personagens: pai, mae e filho. Ademais, se estilizarmos essa bifurcacdo de trés caminhos como
no desenho abaixo, teremos novamente a letra lambda( ), na forma mindscula, em cujo centro se da o
assassinato de Laio.

O local onde ocorre o assassinato corresponde exatamente a regido genital do homem curvado para
a esquerda, que Laio, “o torto, esquerdo”, representa. Através da castracao do pai aqui simbolizada pela
morte, Edipo adquire o acesso a prépria genitalidade; se assim quisermos dizer, ele é um individuo que
“resolve”, pelo “saber” (o acesso ao simbodlico) o enigma referente a seus genitais, representado pelo
enigma dos pés. O conhecimento desse enigma € utilizado para derrotar a Esfinge, imagem deslocada da
mde incestuosa, que pretende devora-lo (a reintegracio do produto, que a mde intenta efetuar
estabelecendo uma reacao falica com o filho) através de um coito simbélico.

Jocasta, cujo nome foi interpretado como “o veneno (ids) da irma (kdsis)” no caso de Laio, aparece
aqui como “a que cura (akeisthai) do veneno (ids)”. A esposa de Laio e a esposa de Edipo, no mito uma
unica mulher, expressa dentro desta perspectiva de interpretacao duas figuras distintas: a primeira, a
mulher que ndo pode ser tocada por estar cercada pelo fantasma do incesto; a segunda, a mulher cujo
acesso esta franqueado pelo pai, agora também castrado, e que por isso passa de terrivel e proibidor
para outorgador da sexualidade. Essa “mudanca de carater” da figura de Jocasta, por meio deste jogo
com a etimologia de seu nome, encaixa-se perfeitamente com a mudanca da Lei do Pai. No segundo
tempo, se a Lei diz: “ndo possuiras a tua mae”, no terceiro ela complementa: “mas a qualquer outra
mulher”, livrando, o desejo sexual do fantasma do incesto.

Talvez seja 1itil antecipar a possivel critica de que Edipo ndo teria superado o conflito que leva seu
nome, pelo fato de ter se casado com a préopria mae. Essa observacdo comporta duas respostas, desde
referenciais diferentes, desenvolvidos sucintamente.

Em primeiro lugar, temos que o individuo em analise é uma figura subjetiva, resultado da fusdao
entre as figuras de Polidoro, Labdaco, Laio e o préprio Edipo. Jocasta é mie deste tltimo personagem e
ndo desse sujeito ora em andlise; desse modo, quando neste estudo nos referimos a Edipo, estamos nos
referindo a fase (terceiro tempo) em que o sujeito em analise se encontra. Portanto, quando neste estudo
mencionamos o nome “Edipo”, deve-se entender “o sujeito em andlise, quando atravessa a fase
representada pela histéria de Edipo”.

Do ponto de vista mitolégico, o incesto cometido pelo her6i constitui-se num ingrediente
adicionado tardiamente, e que foi explorado ao maximo na tragédia de Sofocles. As versdes mais antigas
da lenda ignoram-no: em uma delas, por exemplo, Edipo se casa com Eurigania, uma concubina ou
segunda esposa de Laio; em outra, ela se chamaria Epicasta como na Odisseia — mas seria igualmente
uma segunda esposa do rei. O oraculo recebido pelo pai do herdi parece ter preservado o carater dessas
versdes mais antigas, pois ndo menciona o casamento de Edipo com a prépria mae:

“Labddcida Laio, prospera progénie de filhos imploras. Engendrards um filho, porém este te
serd fatal: Perderds a vida na mdo de tal filho. Assim o assentiu Zeus Cronida, atendendo as
funestas maldi¢bes de Pélops, cujo filho raptaste. Ele contra ti langcou todas estas imprecagoes”.

Os estudiosos modernos parecem ofuscados com a questdao do incesto, talvez sugestionados pela
grande enfase a ele dada na obra de Sofocles, e também por causa de seu grande impacto na consciéncia
cristd. Esse deslumbramento parece equivaler ao dos leigos em Psicanalise, que costumam resumir a
questdo do complexo edipico numa paixdo incestuosa da crianca pelo genitor do sexo oposto, embora



este elemento seja apenas parte de um contexto muito mais amplo. O mito de Edipo estid baseado numa
problematica desencadeada entre pai e filho, da qual o incesto constitui-se num desdobramento.

Obviamente, isso ndo significa que a variante que aponta o incesto seja “incorreta”, pois ela amplia
um aspecto determinado da simbologia, levando-o as suas ultimas conseqiiéncias. Esse expediente que os
poetas e artistas em geral utilizam, o de ampliar ou destacar a importancia de certos aspectos de uma
estoria ja conhecida, equivale a mudanca do acento psiquico que o mecanismo de deslocamento
proporciona ao material onirico. No mais, a par destas observacdes, decerto que Edipo se casa com a
mde, mas somente na mesma medida em que todos os homens o fazem, no campo do imaginario. No caso
do mito em particular, o que interessara ao analista € que ocupar o lugar do pai, “destronando-o0”, implica
em apropriar-se de tudo aquilo que lhe pertence, inclusive a mulher; e, sem sombra de duvida, a mulher
do pai sera sempre uma expressao da figura da mae.

Uma vez reunidas as informacdes bésicas para que se compreenda o Edipo subjetivo de Lacan,
ilustrado pela histéria dos quatro personagens da familia real tebana como representantes dos estagios
cumpridos por um individuo até a elaboracdao do conflito edipico, resta-nos lancar a ideia que ha de
orientar nosso trabalho daqui por diante. Vimos que o Edipo lacaniano estd centrado num desejo bésico,
o de se atingir um estado de plenitude narcisica, dentro do qual ndo haveria a vivéncia da falta. Quanto
ao desejo, para Lacan o que o caracteriza é a presenca de uma auséncia; o desejo, portanto, ¢ uma
nostalgia de um objeto perdido (Seminario I). Temos entdo que qualquer desejo constituir-se-a, em ultima
instancia, na ansia por algo que se deseja “recuperar”; a plenitude narcisica, situacdao hipotética e
somente possivel de ser vivida pela fantasia, seria apesar disso pressentida como uma situacdo ja
conhecida pelo sujeito, que a todo custo tentara recobrar.

Se refletirmos acerca da histdria infantil de qualquer individuo, veremos que a principio somente
uma situacao poderia ser considerada o prototipo dessa situacao de plenitude perdida: o periodo vivido
no ventre materno. Enquanto habita o corpo da mde, o feto forma com ela o mais perfeito modelo de
sistema fechado que se possa imaginar, onde a diferenca de tensdo entre um e outro ser praticamente
inexiste; nele, a crianca em principio desconhece qualquer sensacao de falta, vivendo em meio a uma
satisfacdo plena. Da parte da mae, a gravidez traz igualmente uma ilusao de plenitude pela fantasia da
obtencdo do falo, ou seja, de uma suposta anulacdao da prépria castracao.

O que parece ocorrer ap0s 0 nascimento € que tanto a mae quanto o filho ndo conseguem a principio
elaborar essa perda, vivenciada por ambas as partes; por causa disso, ambos buscardo inconscientemente
reatar esse elo rompido, de maneira a se perpetuar uma situacdao vivida como ideal. Tal expediente é
tentado no primeiro tempo do Edipo. Constitui-se entdo o instante do nascimento na situacio traumatica
por exceléncia, marcada pela entrada num mundo desde o inicio vivenciado como hostil e prenhe de
frustracOes; marcado pela nostalgia dessa condicdao perdida, o sujeito envidara todos os esforgos para
recupera-la. A castracdo simbodlica prima pela descoberta da impossibilidade da consumacdo desse
desejo; em outras palavras, o individuo castrado é aquele que “desiste” dessa busca ingléria ante o
impacto proporcionado pela realidade. Contudo, esse desejo jamais sera abandonado: ao ter acesso a
ordem simbolica, o sujeito, embora desista de obter concretamente o que foi perdido, passara a buscar
essa situacao ideal desde outro patamar de consciéncia, isto é, desde a dimensao do simbdlico. A busca
da recuperacdo da plenitude narcisica é substituida pela busca do falo simboélico; portanto, todas as
classes de desejo que se seguirdo consistem em desdobramentos disfarcados daquele desejo tnico e
original.

Desse modo, todo e qualquer desejo que possamos nutrir apés uma relativa elaboracao do trauma
do nascimento pode ser visto como um “desejo secundario”, apoiado sobre o impulso de se retornar ao
utero materno como a estrutura de um edificio se apoia sobre invisiveis mas indispensaveis alicerces
subterraneos. Por mais variadas que sejam as aparéncias que os desejos possam assumir, eles se
constituirdo em meras releituras de um desejo primevo, perdido na origem de cada um. No entanto, a



tarefa de se fundamentar uma ideia devera ser adiada por algum tempo. Antes de nos lancarmos
definitivamente nesta discussdo, estabeleceremos aqui uma espécie de parénteses para efetuar uma nova
incursdao pelo mundo dos mitos, a procura de algum apoio para nossa proposta. Depois disso, ficaremos
mais bem aparelhados para discorrer sobre a fantasia de retorno ao utero materno, que segundo veremos
podera ser considerada como a mola mestra de todo desejo humano.



Utero e Paraiso.

“O maldito ventre € o causador de terriveis contrariedades para os homens; ele os
condena a uma vida errante, aventureira, repleta de sofrimentos e angustias”

Odisseia — Rapsddia XV

Apo6s nossa breve incursao pelo mundo psicanalitico, vemo-nos agora de volta a Mitologia. O
Génesis nos fala de um paraiso terrestre, criado por Deus, e que foi dado ao homem para que nele
habitasse. Nele, o primeiro casal humano desfrutava da mais plena felicidade, desconhecendo qualquer
espécie de angustia. O Jardim do Eden, assim o chama o texto biblico, possuia muitas arvores frutiferas,
de maneira que podia prover as necessidades de alimento de seus habitantes. A morte ou a doenca ainda
nao havia adentrado a esse local bem-aventurado; o homem, por sua vez, desconhecia a malicia e o
pecado, e a inocéncia era a maior de suas virtudes. Nesse mundo harmonioso e estavel, deveriam Adao e
Eva viver para todo o sempre, assistidos pela providéncia divina, e assim tudo ocorreria ndao fora a
queda no pecado original. Esse pecado ndo s6 manchou aos que nele incorreram, mas também a todos os
que deles descenderam, ou seja, todos os homens e mulheres da Terra.

No primeiro capitulo deste livro, estudamos a relacdo entre o mencionado episédio e o processo
tragico, onde o ato de comer o fruto da arvore da Ciéncia do Bem e do Mal equivale a incorrer na
Hybris, a Desmedida, o elemento detonador da ira divina. Vimos também que esse suposto pecado esta
relacionado a Felix Culpa, que longe de constituir-se num crime pura e simplesmente, é a “falha”
(hamartia) que leva o homem a iniciacdo. Os sofrimentos decorrentes desse ato, portanto, encontram-se
tdo longe da ideia de castigo quanto o conceito de tragédia difere do de desgraca; na tragédia o
sofrimento possui um sentido, do qual o her6i invariavelmente se faz consciente; sua dor, ao invés de
constituir-se numa punicdo, é apenas o preco pago pela ousadia de saber. O fato da ira divina deslocar-
se para a descendéncia daqueles que nela incorreram foi, por sua vez, suficientemente explicado no
capitulo sobre a maldi¢cdo familiar. Neste momento, porém, deixaremos de lado este veio interpretativo,
concentrando nossa atengao num outro aspecto do problema, que sera o de avaliar o significado do mito
do paraiso perdido. Essa ideia da perda de uma condicdao ideal que o homem teria desfrutado in illo
tempore nao é exclusiva a Biblia, sendo encontrada nas outras religidoes e mitos. A Mitologia Grega nao
foge a regra, e narra o episddio em que a primeira mulher, chamada Pandora (“a que possui todos os
dons”), da mesma maneira que Eva, possibilitou a entrada da dor no mundo ao abrir uma caixa proibida.

A Mitologia universal nos fala de uma profunda nostalgia por uma situacao de plenitude perdida no
inicio dos tempos: certa vez, devido a um gesto de desobediéncia primordial, por causa de algum erro, o
homem acabou por distanciar-se de Deus. O papel da religido (do latim re-ligare) sera proporcionar ao
homem um reencontro com o divino, e religa-lo as suas divinas origens. Desse modo, quando as religioes
apontam para a possibilidade de se conquistar uma situacao de bem-aventuranca e felicidade completa,
referem-se em ultima analise a algo que se deseja recuperar. O Reino dos Céus, o Valhala, os Campos
Eliseos, a Ilha dos Bem-Aventurados, o Seio de Abrado ou Os Felizes Campos de Cac¢a configuram-se
em meras reedi¢Oes desse paraiso um dia perdido por obra de nossa temeridade.

Mas a simbologia ndo termina ai: a ideia desse paraiso perdido, como prototipo da condicao de
felicidade plena, encontra expressao em outros ambitos da realidade. Se no além-timulo ele se expressa
como 0 “Reino dos Céus”, ou o paraiso celestial, no nivel da existéncia terrena ele assume a aparéncia
da Terra Prometida. A Mitologia universal é repleta de referéncias a lugares distantes onde reina a total
bem-aventuranca, os quais somente os heréis — ou, numa linguagem cristd, os “eleitos” — podem
alcancar; a Mitologia Grega, por exemplo, fala da feliz Terra dos Hiperboreos, e também do maravilhoso
Jardim das Hespérides, enquanto que o Antigo Testamento refere-se a Canada como “a terra que mana
leite e mel”. Desse modo, a viagem que o her6i empreende em direcdo a essa classe de lugares reflete



antes de tudo o impulso de recobrar essa condi¢do ideal perdida num tempo imemorial.

Dentro de uma perspectiva esotérica, por sua vez, o Paraiso Perdido — ou a sua reedicdo celestial,
0 Reino dos Céus — encontra-se dentro do homem, cujo caminho é descoberto através da Sabedoria que
é conferida pela iniciacdo. Mesmo nos Evangelhos, lemos que o Reino dos Céus esta dentro de nds; o
deslocamento desse “reino” para as alturas do céu concreto foi efetuado mais tarde, fazendo parte do
processo de “exoterizacao” da Igreja cristd. Visto sob este angulo, o processo iniciatico constituir-se-a
numa busca, através do conhecimento de si mesmo, de uma condicdo ideal somente encontrada no
“Principio” (arché), que o homem tera perdido pelas vicissitudes da vida profana. Desse modo, o0s
rituais de renascimento tais como o do batismo s6 adquirem validade porque tém o dom de restituir uma
condicdo original de pureza. “Maculado” pelo nascimento, o individuo, ao ser mergulhado no Caos
primordial representado pela agua, dramatiza um novo nascimento através de uma reedicao do momento
da Criacdo, o inico momento em que todas as coisas sao “puras”, por nao terem ainda sofrido o desgaste
proporcionado pela existéncia.

Novamente constatamos, por um outro caminho, a relacao simbdlica entre a perda do paraiso e a
iniciacao, que podemos apresentar da seguinte forma:

a) A “expulsdo do paraiso” ocorre indistintamente a todos os mortais, mas isso ndo se deve a um
erro no sentido moral, e sim a uma “falha” (hamartia), representada na vida concreta pelo momento do
nascimento; desse modo, a consideracdao de tal “erro” como pecado advém de uma leitura concreta de
uma mensagem abstrata, onde a culpa trdgica transforma-se em culpa moral;

b) esse momento que no nivel concreto expressa-se no nascimento fisico, no nivel simboélico esta
representado pelo “renascimento” espiritual proporcionado pela iniciacdo; a “falha” aqui estara na
ousadia de, por intermédio do conhecimento, tentar equiparar-se a divindade (Hybris); paradoxalmente,
essa “saida” do paraiso envolve uma ‘volta” a ele, uma vez que o conhecimento se obtém a partir de um
mergulho na prépria origem (arché), cujo mistério esta representado pelo enigma sobre quem somos, de
onde viemos e para onde vamos.[115]

Vejamos agora o Jardim do Eden como um simbolo do ttero materno; obviamente, trata-se apenas
de uma possibilidade interpretativa, mas que no momento se configura como um 6timo instrumento para
ser usado em nossa analise. A expulsao do paraiso, sob este enfoque, sera 0 momento do parto, a partir
do qual o individuo passara a sofrer todas as agruras da existéncia, da qual até entdo se encontrava
abrigado.[116] A etimologia das palavras relacionadas a esse tema parecem ndao desmentir esta forma de
interpretacdo. O nome Eden vem do acadico edinnu, que é igual ao sumério e-din, e significa “deserto”;
a palavra jardim em hebraico é gan, que, vem de ganan = “proteger”. A expressdo Jardim do Eden, por
isso, constitui-se numa imagem oriental do que seja um paraiso, pois designa um oasis incrustado no
deserto. A palavra paraiso por sua vez nao escapa a essa ideia, pois vem de pairi-daeza, o antigo
vocabulo persa que significa “cerca” ou “parque cercado”; no aramaico e hebraico do Antigo Testamento
pardes é “parque, pomar, jardim ameno” (BORN, 1977).

Sem duvida, nenhum outro lugar poderia ser considerado melhor modelo do Paraiso do que o ttero,
0 oasis primevo no qual o homem se encontra protegido dos sofrimentos que o esperam no “deserto”, no
“vale de lagrimas” que é o mundo que o cerca. Toda a sua vida, a partir do momento em que deixa esse
lugar ideal, sofre o homem de uma nostalgia frente a essa condicao de felicidade plena perdida “no
principio”. No entanto, isso ndo quer necessariamente dizer que o homem primitivo tenha “inventado” o
mito da expulsio do paraiso por causa do trauma proporcionado pela experiéncia concreta do
nascimento, projetando num mundo espiritual uma situacdo vivida ao nivel do fenomeno. Longe de
concordar com essa concepcdo, diremos que a simbologia em estudo, presente no mito da expulsdao do
paraiso, encontra seu prototipo concreto na experiéncia fisica do nascimento. Esta associacdo
aparentemente tdo despretensiosa, como veremos nos itens que se seguem, nos levara a constatagoes



surpreendentes, sem as quais nossa compreensao da tragédia vivida por Edipo ficaria sensivelmente
prejudicada.



A descida aos Infernos.

“Animula vagula, blandula
Hospes comesque corporis,
Quae nunc abibis in loca
Pallidula, rigida, nudula,
Nec, ut soles, dabis iocos...”

P. AElius Hadrianus, Imp.[117]

A Mitologia Grega localiza a morada dos mortos nas regioes subterraneas, a qual denomina Hades
ou Erebo. O primeiro nome designa igualmente o deus que preside a esse reino sombrio, para onde se
dirigem as almas (ou sombras) dos mortos apos o fim de sua missao terrena. Ao contrario do que possa
parecer a principio, ndo se constitui 0 Hades num lugar de castigo: as concep¢Oes mais antigas nao lhe
imputam qualquer funcao de recompensar ou punir os atos humanos, e descrevem-no como uma planicie
subterranea onde os mortos perambulam sem vontade, nem inteligéncia, nem memoria, gozo ou sofrimento
(vide cap. IX-1).

Mais uma vez podemos constatar a distancia que a concep¢ao mitico-religiosa mais arcaica guarda
das nocoes atuais de moral, o que a torna de dificil compreensao para o0 homem moderno.

Todavia, o reino infernal nao se restringe a condicdao de mero deposito de defuntos, pois revela uma
estreita relacao com a fertilidade e a vida. Hades, o nome do deus que se identificou ao lugar, pode ser
traduzido como “o invisivel”, “o ndo visto”; por sua vez, o outro nome atribuido a essa mesma divindade,
Plutdo, significa “O Rico”, aludindo a sua ligacao com a fecundidade da terra. Esses nomes demonstram
a ambivaléncia da regido ctonica, que preside igualmente aos processos de vida e de morte
desenvolvidos no subsolo.

A caracteristica de fertilidade e vida que os antigos atribuem as regides infernais, alias, por
motivos 6bvios, tem um desdobramento magico no mito do her6i: o Hades é o local para onde este
ultimo, em vida, deve descer, e dele conseguir retornar, expediente esse imprescindivel para a
consumacao do processo iniciatico. Hércules, Teseu, Orfeu e Ulisses, entre tantos outros, tiveram que
executar tal empreitada; por outro lado, nas narragoes em que essa facanha ndo aparece explicitamente,
podemos divisar seus equivalentes simbdlicos, tais como a entrada em labirintos ou cavernas, o
aprisionamento em masmorras, po¢os ou subterraneos, a entrada no ventre de monstros, o perder-se na
floresta, etc.

A descida aos Infernos, acompanhada pelo posterior retorno a luz, que na concepcgao crista € vista
como uma ressurreicao (como a do Cristo), na abordagem esotérica corresponde ao “renascimento” do
iniciado, cuja “morte” transcende a morte fisica. Dentro desta ultima forma de ver, estd o Hades situado
no interior do proprio homem, e a descida as regides infernais representa uma viagem para dentro de si
mesmo, em busca do conhecimento.

Dessa forma, configura-se o Hades a um s6 tempo no sepulcro que recebe o homem profano
(anthropos) e no utero que gera o herdéi ou iniciado (daner), em cujo centro se chega ao desvendamento do
mistério da propria origem (arché), tendo em vista que a descida ao sepulcro, localizada no subsolo,
consiste num retorno para o local de onde se veio.



A Mae, o leito e o timulo.

Ah, Edipo famoso, ao leito nupcial de onde saiste filho voltaste como esposo... Ah, como pode o
chdo que teu pai semeou, tanto tempo em siléncio, acolher o teu grdo?”

Edipo-Rei

Ao longo de nossa incursdao pelo mundo dos mitos, temos deparado com uma estreita relacao entre a
vida e a morte permeando sua simbologia. O subsolo, por sua vez, ndo se constitui numa excecao,
apresentando uma notavel ambivaléncia quanto a essa questdo: o interior da terra, a0 mesmo tempo em
que é o lugar que recebe os mortos e faz todo organismo se decompor, é o lugar gerador da vida por
exceléncia; mais ainda, é justamente dessa matéria morta que ele extrai a vida que gera. Esse duplo
carater do mundo ctonico ndao passou despercebido ao homem antigo, que sempre o denunciou em suas
producoes mitologicas e nos rituais religiosos. A esse tema, ELIADE (1970) dedica todo um capitulo, do
qual extraimos os seguintes dados:

“A agricultura, como técnica profana e como forma de culto, encontra o0 mundo dos mortos em dois
planos distintos. O primeiro deles € a solidariedade com a terra: os mortos, como as sementes, sao
enterrados, penetram na dimensao ctonica soO a eles acessivel. Por outro lado, a agricultura é, por
exceléncia, uma técnica de fertilidade, da vida que se reproduz multiplicando-se; e os mortos sao
particularmente atraidos por esse mistério de renascimento, da palingenesia e da fecundidade sem
tréguas (...)

“O festim coletivo representa, justamente essa concepcao de energia vital: um festim com todos os
excessos que implica é, pois, indispensavel, tanto para as festas agricolas como para a
comemoracao dos mortos. Outrora, os banquetes tinham lugar perto dos préprios timulos para que
o defunto pudesse participar do excedente vital desencadeado perto dele. Na India, o feijdo era
oferenda levada aos mortos, mas era considerado, ao mesmo tempo, um afrodisiaco. Na China, o
leito conjugal encontrava-se no canto mais sombrio da casa, no sitio onde se conservavam as
sementes e por cima do lugar onde se enterravam os mortos. A ligacdo entre os antepassados, as
colheitas e a sexualidade é tdo estreita que os cultos funerarios, agrarios e genésicos se
interpenetram as vezes até a sua completa fusdao. Nos povos nordicos, o Natal (Jul) era a festa dos
mortos, e, a0 mesmo tempo, uma exaltacdo da fertilidade e da vida. E no Natal que se realizam
banquetes copiosos e que, muitas vezes, se celebram os casamentos e se cuidam dos tumulos.

“A solidariedade dos mortos com a fertilidade e a agricultura observa-se ainda mais claramente
quando estudamos as festas ou as divindades que se relacionam com um destes dois cenarios
cultuais. Geralmente, uma divindade ctonico-vegetal toma-se igualmente uma divindade funeraria”.

Dentro dessa rica simbologia, é sobretudo em seu carater de mde que a terra se destaca. No
capitulo VIII, ja apontavamos a relacdo entre mulher e terra aravel, devido a sua funcdo comum de
gerar; agora, seguiremos adiante nesta senda para alargar nossos horizontes a respeito de sua
problematica. A associacdo entre Terra e Mde pertence a Mitologia universal, cuja fundamentacao
repousa num conceito a principio bastante simples: ela é “mde” porque dela nascem todas as criaturas, e
dela tiram o seu sustento. A formula latina homo-humus expressa claramente a ideia que o homem faz de
si mesmo como produto do subsolo; na Biblia, o primeiro ser humano, criado por Deus a partir do barro,
chama-se Adam (homem), cujo nome tem sido associado por alguns a adamah (terra). No entanto, ndo se
restringe o subsolo somente ao papel de gerar, dada sua intima relacdo com o processo da morte; estas
caracteristicas, na aparéncia contraditérias, unem-se de forma indissolivel a nivel simbdlico. Seu melhor
exemplo esta na semente, que para germinar necessita “morrer”, despedacar-se no subsolo, dando através



do seu “sacrificio” origem a uma nova planta; este é o modelo agrario do mito do heroi, que para iniciar-
se deve antes “morrer” para a existéncia profana.

Assim como o her6i nasce (ou renasce) a partir da morte do homem comum, é da matéria morta
encerrada no subsolo que a terra produz uma nova vida.[118] Acumula dessa maneira o0 mundo ct6nico
duas fungOes simbolicas distintas: a do ventre e a do sepulcro; em outras palavras, o leito da Terra-Mae é
a uma sé vez o leito onde se é parido e o leito onde se dorme o sono da morte.[119] O sono é uma
imagem eufemistica da morte nas mais diversas concepcoes mitico-religiosas. A ideia da morte como
descanso ou sono eterno é assaz conhecida de todos nos, e sobre esse assunto utilizaremos as palavras de
RAGON (1981):

“A palavra cemitério vem do grego koimétérion (lugar onde se dorme). Homero e depois dele
Virgilio designam a morte como ‘profundo repouso’, um ‘sono mortal’. Hipnos é imberbe enquanto
Tanatos é selvagem, o corpo coberto de pelos. Os dois irmdos sao representados muitas vezes
como voadores ou coveiros. O apoéstolo Sao Paulo, tao influenciado pela civilizacdo grega, da
também a morte a imagem do sono. Para ele, o cemitério é um ‘imenso dormitério’ onde 0os mortos
repousam esperando a ressurreicao” (p. 223).

Jung, por sua vez, prefere atribuir a palavra cemitério o sentido de “camara nupcial”, o que de
imediato nos evoca o costume chinés ha pouco citado, de se colocar o leito nupcial sobre o sepulcro
familiar. A identidade simboélica entre o leito nupcial e o leito de morte expressa-se também nos rituais:
o mesmo chao sobre o qual celebram-se desenfreadas orgias é o que recebe o sangue da vitima sacrifical;
esses dois expedientes, os de se copular e se sacrificar sobre o solo aravel, se igualam pelo idéntico
proposito fertilizador que possuem. Copula-se sobre a terra na qual se deseja semear para que esta
ultima, por obra da magia simpatica, venha a se tornar tao fértil quanto as mulheres que junto a ela
concebem; por outro lado, sacrifica-se uma vitima (humana ou animal) e asperge-se o seu sangue no solo
para que este possa absorver toda a energia vital da mesma.

Esse duplo carater da Terra-Mde leva-nos a diversas constatacoes, todas elas permeadas por uma
flagrante ambivaléncia. O ato simbolico de deitar-se no leito da mde, por exemplo, abriga
simultaneamente as ideias de copular (dormir) com a mesma, e a de ser por ela sepultado (morrer); da
mesma forma, a ideia de dormir resulta como um eufemismo de copular tanto quanto se constitui num
eufemismo de morrer. Em meio a toda essa dramatica simbologia, a cova e a alcova fundem-se até a
mais completa indiferenciacdao. O processo de multiplicar-se, por sua vez, divide-se entre os sentidos de
gerar e o de despedacar-se, como sOi acontecer aos amantes das deusas da fecundidade, tais como
Adbnis, Atis ou Tamuz, e lembra-nos a relacio ja apresentada entre rebento (filho) e rebentar
(despedacar).[120]

Estamos diante de uma grande cadeia de simbolos, um verdadeiro torvelinho no qual Eros e
Tanatos, Volupia e Morte fundem-se num amplexo indissolivel, e o Desejo encontra no Orgasmo o seu
proprio Fim. O herdi, cujo renascimento é produto de tragica agonia, culminando com um retorno
simbdlico as entranhas que o geraram, morre pelo gozo de um abraco fatal, que lhe conferira como coroa
a béncdo da imortalidade.

Um dos maiores desafios deste trabalho é o de compor numa linguagem objetiva o discurso
subjetivo dos mitos. O esforco de se digitalizar uma mensagem analdgica, ao menos se pretendermos ser
fiéis a mesma, pode constituir-se numa tarefa extenuante; esse é o tributo que temos de pagar para tentar
ex-plicar o inexplicavel. Seguramente, interpretar os mitos sem transcender sua linguagem linear original
nao se constitui na melhor estratégia a se executar; lembrando a formula de Lévi-Strauss,
traduttore/tradittore, traduzir € trair, visto que tornar concreto um discurso simbdlico inevitavelmente
resultara na sua deformacao. Por esse mesmo motivo, Hermes (Merctrio), o mensageiro e portador das
ordens de Zeus, é ao mesmo tempo o deus dos mentirosos: transformar a mensagem divina em palavras



humanas equivalera sempre, de algum modo, a faltar com a verdade.

Depois desta ultima discussdo, apresentaremos um esquema ilustrativo referente as ideias aqui
discutidas, no qual pudéssemos nos libertar, ao menos por um instante, das limitagcdes impostas pela
linguagem formal. Podemos chama-lo de analograma.

Como o proprio nome sugere, esse quadro exposto na pagina seguinte associa as palavras por
analogia, onde as mesmas, colocadas em circulos interligados, podem proporcionar inimeras formas de
le-lo. Embora as palavras estejam ligadas por setas, estas sao apenas sugestoes de direcGes possiveis de
se tomar na leitura do quadro; ele poderia ser lido igualmente no sentido contrario as mesmas. Por outro
lado, podem-se interligar as palavras horizontalmente, como por exemplo nas seqiiencias conhecer-
morrer, morrer-renascer, ou conhecer-penetrar a terra; também a leitura vertical é possivel, como a
seqiiencia deitar-copular-conhecer-penetrar a mde-dormir-despedacar-se, ou deitar-dormir-morrer-
renascer-voltar ao ttero-penetrar a mde-eliminar o pénis. Cada uma das analogias pelas quais essas
palavras se interligam tera sido explicada em algum trecho deste livro.
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Nostalgia e Desejo.

“Nu sai do ventre de minha mae, e nu tornarei para ele”
Jo, 1:21

Nos itens anteriores, vimos discutindo um unico problema desde duas perspectivas diferentes, que
se dividiram entre a Mitologia e a Psicanalise. Nossa proposta foi a de demonstrar que todo desejo esta
baseado numa nostalgia, de modo que tudo o que se pretenda conquistar se resume, em ultima analise, em
algo que se deseja recuperar.

No entanto, encontra-se aqui uma brecha para uma discussao que tornara necessario um retorno para
o campo psicanalitico neste item. Partindo da assertiva lacaniana de que todo desejo é uma nostalgia de
um objeto perdido, acabamos por propor o utero materno como protétipo deste ultimo, considerando-o
uma espécie de modelo da condicdo de plenitude narcisica anelada pela crianca. Embora alguns possam
ter-se surpreendido com a ideia, ela ndo é estranha as pessoas familiarizadas com a Psicanalise. A ideia
de retorno ao ttero esta tdo proxima da ideia do incesto que o proprio Freud (1918), na Historia de uma
Neurose Infantil, preocupou-se em diferenciar uma da outra, definindo o papel de ambas na fantasia
inconsciente; surpreendentemente, ele defende nesse texto uma posi¢dao que viremos a questionar apos sua
transcricao:

“Temos aqui, portanto, a fantasia do renascimento, para a qual Jung chamou recentemente a atencao,
e a qual atribuiu uma posicdo dominante na vida imaginativa dos neuroticos (...)

“A fantasia do renascimento, por outro lado, é quase sempre, como toda probabilidade, um
substituto abrandado (um eufemismo, poder-se-ia dizer) para a fantasia da relagdo incestuosa com a
mde; para utilizar uma expressao de Silberer, é uma expressao analogica dessa fantasia. Ha um
desejo de voltar a uma situacdo na qual a pessoa estava nos genitais de sua mae; e, em relacao a
isso, o homem identifica-se com seu proprio pénis e o usa para representar-se (...)

“Como todas as coisas que se apresentam, parece-me mais provavel que a fantasia do renascimento
seja um derivativo da cena primaria (cena do coito dos pais) do que, ao conflito, a cena primaria
seja um reflexo da fantasia do renascimento. E podemos tal vez supor, também, que o paciente,
apenas quatro anos apos O seu renascimento, seria possivelmente jovem demais para ja estar
desejando nascer outra vez” (p 125/8).

A fragilidade da posicdao de Freud salta a vista através de uma argumentacao mais fragil ainda.
Alias, este ultimo paragrafo citado é tao temerario que o proprio autor, logo na frase seguinte, se apressa
em corrigir-se:

“Mas nao, devo retirar esse ultimo argumento, pois minhas proprias observacoes demonstram que
temos subestimado os poderes das criancas e que ndo existe conhecimento que nao se lhes possa
creditar”.

Essa timida retratacdo ndo esconde o 6bvio, e sequer leva o autor a retirar do texto a ideia
reparada. Freud, ao argumentar que o menino, com “apenas” quatro anos de idade seria jovem demais
para estar querendo retornar ao ventre da made, esquece-se que, se crendo nisso, muito mais jovem e
incapacitado ele estaria para desejar copular com ela! Neste incrivel cochilo, ele simplesmente se
esquece do carater simbdlico dessa classe de desejos, sobre o qual a propria teoria psicanalitica se
apoia. A Unica explicacdo plausivel para tal atitude é a de que Freud, nesse trabalho sobre o caso do
Homem dos Lobos, onde aproveita para criticar as concepcoes de Adler e Jung, esta tdo preocupado em
defender sua teoria de quaisquer ataques, que acaba por deixar-se ofuscar diante do que veio a tornar-se-
lhe uma verdadeira obsessdao. Ao assumir essa posicdo quanto ao problema, pelo menos no caso citado,



ele ndo fornece qualquer argumento substancial para sustenta-la, deixando que a lucidez sucumbisse a
paixao.

A vida sexual infantil inicia-se por um estado que Havelock Ellis denominou auto-erdtico. Freud
utiliza-se do termo nos Trés Ensaios Sobre a Teoria da Sexualidade e o desenvolve, definindo o auto-
erotismo como um estagio em que a pulsdo ndo é dirigida para objetos externos, satisfazendo-se no
proprio corpo. O auto-erotismo foi caracterizado com uma fase anarquica que precede a convergéncia
das pulsdes parciais para um objeto comum, diferenciando-se do narcisismo, no qual o objeto da libido é
o proprio ego, como imagem unificada do corpo. Na passagem do auto-erotismo para o narcisismo, “...
as pulsOes sexuais, até entdo isoladas, reuniram-se agora numa unidade, e simultaneamente, acharam um
objeto” (o ego). Mais tarde, em alguns trabalhos, Freud propos a existéncia de um narcisismo primario,
definindo o auto-erotismo como a atividade sexual da fase narcisica da organizacao libidinal”.

O auto-erotismo, como estagio primeiro da vida sexual do bebé, caracteriza-se por uma absoluta
falta de organizacdo quanto a descarga da energia libidinal. Ao longo do desenvolvimento da crianca,
essa energia precisara ser disciplinada, canalizada, para poder tornar-se “produtiva”, isto €, para
proporcionar ao individuo a capacidade de estabelecer as relacdes objetais. As fases que se seguem, a
oral e a anal, sdo estagios intermediarios antes de se chegar a fase falica, quando a libido se organiza sob
o primado dos 6rgios genitais. E nesta dltima que se desencadeia o processo edipico. A nivel fisiolégico,
a fase falica prepara o individuo para a reproducao sexual; a nivel psiquico, ela possibilita o acesso a
ordem simbolica, o que proporciona ao sujeito a capacidade de abstracdo. O auto-erotismo € o estado
preliminar mais arcaico desse processo que culmina com a aquisicio da identidade sexual, e a
possibilidade de acesso a cultura.

Vejamos o processo de organizacao libidinal sob outro angulo. Consistindo num processo de
canalizacdo da energia sexual, ele possibilita a transformacdao de um estado anarquico, onde a excitacao
esta espalhada indiferenciadamente por todo o corpo, num estado elaborado em que as pulsdes se retinem
sob a regéncia dos orgdos genitais. Assim, a libido que estava distribuida sobre uma area corporal
extensa, converge em grande parte para um unico ponto, de forma a canalizar o processo de descarga.
Devido a capacidade de simbolizar que o sujeito adquire a esta altura, esse é o momento em que O
menino efetua a reducdo simbolica corpo-pénis, e o desejo de penetrar a mde com todo o corpo — de
acordo com nossa posic¢do, o impulso mais primitivo da crianca — € substituido pelo desejo de penetra-
la com o pénis; em outras palavras, o desejo de retornar ao ttero materno é substituido, através de uma
equacdo simbolica, pelo desejo incestuoso. Desse modo, a apreensdao concreta do real peculiar ao
periodo pré-genital cede lugar a capacidade de simbolizagdo, proporcionada pela experiéncia edipica. O
desejo incestuoso, portanto, em vez de dar origem ao conflito edipico, fica sendo apenas um dos
resultados do mesmo.

A situacdo do recém-nascido é dramatica: saido de um lugar caracterizado por uma satisfacao
plena, ele é atirado sem qualquer preparacdao prévia em um mundo que se lhe afigura como
tremendamente frustrante. A atitude da criangca, se assim nos permitirmos dizer, é de um total
inconformismo com a nova situacdo, e aqui seu desejo sera o de retornar para o lugar protegido de onde
veio. A permanente vivéncia da falta, contudo, impulsiona o sujeito a buscar de alguma outra maneira
essa plenitude perdida ab origine, e a tnica forma que se lhe apresenta para tentar reaver essa condicao
é a de estabelecer uma alianca com a figura materna, de inicio sequer percebida como um outro ser que
nao ele proprio.

Forma-se entdo através dessa alianca com a mde, que caracteriza o primeiro tempo de Edipo, uma
espécie de arremedo do sistema fechado em que consistia o estado intra-uterino, brutalmente
interrompido no momento do parto. Mae e filho encontram-se ainda nostalgicamente ligados aquele
estado de plenitude tdo catastroficamente perdido. Tal qual ja sabemos tanto pela teoria como por
experiéncia propria -, esse conluio fracassa miseravelmente; a mae, dando-se conta que o filho ndo a



preenche, volta-se para outros objetos em busca de satisfacdo, enquanto que este tltimo se vé as voltas
com uma nova perda (22 Tempo). Esse processo se completara quando a crianca “compreender” que nada
nem ninguém pode ser o falo, que se caracterizara como uma entidade acima de quaisquer personagens ou
objetos concretos. Adquirida essa capacidade de simbolizar, o corpo, no caso do menino, estara
representado pelo pénis, o que contribuira para definicdo da identidade sexual. No caso da menina, o
pénis assumira um valor especial, mas ndo devido a um valor intrinseco do mesmo, como preconiza o
pensamento falocentrista; o pénis adquire esse status para a mulher como simbolo de tudo aquilo que lhe
falta, ou seja, por identificar-se com o falo imaginario. A tdo decantada inveja do pénis, portanto, nao se
deve a um valor especifico que esse 6rgdao possa ter, mas simplesmente ao fato do mesmo constituir-se
num elemento que falta a mulher. Uma compreensdo erronea desta questao levou alguns a encararem a
mulher como se fosse um homem castrado, e portanto desvalorizado, cuja histéria de vida resumir-se-ia
num acimulo de experiéncias de perdas e decepcGes muito mais intensas que as do homem.

A contrapartida desta questdo ¢é o fato de que, enquanto a mulher inveja o pénis do homem, este lhe
inveja todo o corpo; enquanto as primeiras necessitam apenas desse complemento para se sentir
completas — isto é, pela concepcdao de um filho/falo para preencher sua falta narcisica — necessita o
homem de todo o corpo feminino para nele alojar-se “novamente”. O que a vivéncia do conflito edipico
proporciona, através do acesso a ordem simbdlica, é que esse impulso seja reduzido em virtude da
equacdo corpo-pénis a um desejo de penetra-la somente com o 6rgao genital, o ato sexual resumir-se-a,
desse modo, numa verdadeira alegoria do retorno ao ttero materno. O orgasmo, por sua vez, consistira
para ambos 0s sexos num momento fugaz de satisfacao, proporcionado pela ilusao de se ter atingido essa
plenitude perdida. Indo mais além, sob esse ponto de vista, o orgasmo resumir-se-a numa espécie de
“blefe” que a natureza tera engendrado para induzir-nos ao ato reprodutor, e permitir a continuacao da
vida ao acenar com a recuperacao de algo irrecuperavel. Como no mito do andrdégino primitivo, exposto
por Platdo, em se pensando nessa criatura mitica como um modelo de um ser completo em si mesmo, 0
ato sexual consistiria na tentativa de reconstituir o androgino do qual viemos.

ApoOs esses comentarios, todavia, resta-nos ainda explorar a problematica em estudo sob um outro
prisma. Por tudo que temos discutido, sabemos que o desenvolvimento psiquico da crianca é marcado
por uma série de perdas e rentincias; elaborar a propria castracao consiste, antes de tudo, na elaboracao
do luto de um objeto perdido, que tem seu protétipo no corpo materno. Tentaremos aqui esquematizar
esse processo, com um proposito didatico, de modo a facilitar sua compreensao.

Num primeiro momento, como ja vimos, a crianca viveria um desejo de retornar ao Utero materno,
desejo esse que, dada a impossibilidade de sua realizacdo, motiva a procura de uma solucdo alternativa,
ainda com todas as expectativas dirigidas a figura materna. A capacidade de simbolizacdao, como
conquista edipica, proporciona ao menino a troca do impulso de penetrar a mae pelo impulso de copular
com ela, dando com isso um primeiro passo no distanciamento do desejo original. No caso da menina, o
desejo de penetrar a mde sofre uma inversao, transformando-se num desejo de ser penetrada pelo pai.

Efetuada essa transformacado, institui-se a fantasia do incesto, que devera acarretar por sua vez uma
nova renuncia, da qual o pai se constitui em agente motivador. Vé-se o menino obrigado a desistir da mae
mais uma vez, agora devido a ameaca que a figura paterna representa; contudo, mais do que pelo citme
do pai sera por uma exigéncia do meio cultural que ele devera assim proceder. Portanto, por obra de um
mecanismo de defesa, o deslocamento, desencadeia-se um processo que culminara com a instituicao dos
vinculos secundarios (extrafamiliares), através do que o impulso sexual se dirigira as outras mulheres;
dessa forma, realiza-se o processo exogamico, ao qual esta subo a ‘resolucdao’ do conflito edipico. Desse
modo, dado que os vinculos secundarios sao um produto dos vinculos primarios, temos que o desejo
exogamico é uma reedicdo do desejo incestuoso, e sobre ele assenta seus alicerces. Porém, algo mais
acontece com essa energia desviada para o meio extrafamiliar, que possibilita ao individuo o ingresso na
cultura: parte dela, por causa da interdicio imposta pelo Edipo, é sublimada e desviada para a producéo



intelectual e todas as atividades relacionadas ao meio cultural. Como se vé, o acesso a ordem simbolica,
como produto da castracdo simbolica, é proporcionado por uma longa série de perdas e renincias, que
culminam com a entroniza¢do do individuo na cultura.

O objetivo deste estudo foi identificar no impulso de retornar ao utero materno a origem de todo
desejo humano. A questdao sexual ndo é contestada: ao invés disso, o que é posto em xeque € a sua
importancia, pois dentro deste enfoque ela passa a constituir-se em uma sofisticacao de um desejo ainda
mais primitivo, relacionado a busca da plenitude narcisica. No mais, uma espécie de resumo do que foi
apresentado podera ser acompanhado pelo esquema exposto abaixo, de maneira a facilitar sua
compreensao.

Cabe-nos apontar o paralelo mitolégico do drama discutido neste item, que foi cuidadosamente
preparado nos itens precedentes. O mito de Edipo reserva ainda algumas licdes quanto a este problema,
que comentaremos a partir de agora.
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O esquema acima se refere as fases iniciais e terminais do desenvolvimento psiquico, que sdo o que nos interessa no momento.
Por esse motivo, omitimos as fases intermediarias da organizacao libidinal segundo a psicanalise (oral e anal).




Iniciacao e Orgasmo.

“Ai de mim! Ai de mim! Pobre de mim! Onde estou eu? Para que fui nascer? A
minha voz espalha-se por onde? Ah, meu destino, aonde queres chegar?”

Edipo-Rei

A ligacdo simbolica entre iniciacdo, renascimento e morte tem sido repetida a exaustdo desde o
inicio deste trabalho; neste ultimo capitulo, dedicamo-nos a estreitar a relacdo entre esses elementos
através de varios caminhos alternativos. Em um deles, vimos a “morte” iniciatica representada pela
descida aos Infernos (Hades), antes de qualquer outra coisa uma alegoria de retorno para o lugar de onde
se veio, o humus da terra. No entanto, uma grande diferenca que separa essa descida ao Hades daquela
efetuada pelo homem comum, é o fato dela ser efetuada em vida pelo her6i. Nao ha mérito algum na
descida aos Infernos, assim como ndao ha qualquer gléria na morte concreta. A facanha do iniciado
consiste em empreender essa viagem de uma forma simbolica, de modo que essa morte ndo mais seja a
morte fisica, mas a morte do eu profano. Assim, o que confere ao heréi os louros da iniciacdo nio € a ida
ao mundo subterraneo, mas a volta que ele empreende ao mundo da luz, como uma ressurreicao. Quando
Eneias pediu a Sibila de Cumas para visitar o proprio pai nos Infernos, obteve a resposta:

“Facilis descensus Averni, sed revocare gradum superasque evadere ad auras, hoc opus, hic
labor est” (E facil a descida aos Infernos, mas voltar atras e sair aos ares de cima, eis a obra, eis o
labor).

Embora essa viagem ao interior da terra configure-se como um retorno ao lugar de onde se veio, o
utero da Mde mitica, certamente ndao se trata de um retorno concreto; a viagem do hero6i pertence a um
outro nivel de representacdo, efetuada desde um diferente patamar simboélico. Enquanto o homem profano
volta ao seio da mde e a tudo perde e esquece, como acontece com 0s mortos segundo a religiao
primitiva, o her6i o faz de forma consciente, e em busca do saber. Novamente deveremos lembrar a
esséncia da iniciacdo: o que diferencia o homem comum do herdi é que este ultimo representa o drama
tecido pela Moira, mas consciente de seu papel na trama; a diferenca entre um e outro, portanto, nao esta
naquilo que se faz, mas na maneira que se faz e na consciéncia do que cada ato significa. O conhecimento
buscado pelo herdéi pode ser resumido na solugdao de um tinico mistério da propria origem, expresso pelo
enigma acerca de quem somos, de onde viemos e para onde vamos. O desvendamento desse mistério
proporciona ao iniciado destacar-se da condi¢cao humana comum através da compreensao de seu papel no
mundo, o grande palco sobre o qual desenrola-se a grande Tragédia da vida. Por tudo isso, a grande
conquista efetuada sera a de compreender o proprio lugar dentro de um imenso contexto elaborado pela
divindade, eliminando pelo saber a distancia que separa o homem dos deuses. Na lenda de Edipo, esse
mistério aparece disfarcado sob o enigma da Esfinge, que pode ser interpretado em diferentes niveis. A
principio, temos o seu significado mais superficial na prépria resposta do heréi que relaciona os quatro
pés ao engatinhar do bebé, os dois pés ao andar do homem maduro e os trés pés ao homem idoso, que se
vale de um cajado para locomover-se. Essa interpretacao tem um equivalente mistico: o andar de quatro
representa a animalidade do homem, dominado pelos instintos e paixdes, em contraposicdo ao homem
que possui 0 “terceiro pé”, ou seja, o iniciado, que esta aparelhado pelo conhecimento superior, o “olho
cosmico”[121]. Resulta dessa forma o enigma da Esfinge numa descricdao velada do processo iniciatico.

Entretanto, suas possibilidades ndo se esgotam ai: se somarmos os numeros referentes aos pés
citados no enigma (4 + 2 + 3), obteremos como resultado o nimero nove, que abriga uma simbologia
bastante pertinente ao tema em pauta. Em primeiro lugar, o nimero nove aparece representando os meses
necessarios a gestacao, o nimero de passos simbolicos que o individuo deve efetuar antes de vir ao
mundo. FREUD (1923), comenta: “O niimero nove ¢ bem conhecido por nés das fantasias neuréticas. Ele
é o numero dos meses da gravidez, e, onde quer que apareca, dirige a nossa atencao para uma fantasia de



gravidez” (p.113). Por outro lado, do ponto de vista mistico, 0 nove é o nimero que precede o “retorno a
unidade”, representado pelo 10; por se constituir na juncao do zero e do um, este tltimo representa a
unido final, o reencontro com o Uno, e, ao mesmo tempo, um recomeco. Esse retorno a unidade alude ao
renascimento do iniciado, e funciona como contrapartida ao despedacamento simbolico infligido ao
her6i. Ademais, o nove é o unico numero que se reproduz em seus multiplos, a partir da soma dos
algarismos que formam os mesmos. Por exemplo: 2 x9 =18,onde 1 +8=9;3x9=27,0onde2+7=9;5
x 9 =45 onde 4 + 5 =09, etc. Essa caracteristica sugere uma simbologia de eterna renovacao, um
perpétuo recomeco, uma ideia de imortalidade, o que se encaixa perfeitamente com o sentido da
iniciacao.

O mito de Edipo, como todos os episédios referentes a iniciacdo, adquire sob esta perspectiva 0s
contornos de uma alegoria de renascimento, pautada por uma busca incessante da solucao do enigma de
sua origem. Edipo procura sua Mae assim como Ulisses procura ftaca (sua terra natal), ou Eneias procura
as longinquas terras do Lacio (a terra de seus antepassados), pois o unico objetivo do iniciado é o
encontro do “lugar de onde se veio”, que também pode significar os genitais da mde. Aqui, a vagina da
made transcende a dimensdo do concreto, assumindo os significados de portal de um Templo sagrado, cujo
altar é o ttero, ou de uma caverna iniciatica onde se celebram os rituais noturnos da fertilidade, como em
Eléusis.[122] Nesse lugar a um s6 tempo sagrado e maldito,[123] encontra-se a entrada para o Hades,
onde o herdi devera avistar-se com seus antepassados; a vagina desse modo constitui-se na sepultura
onde o eu profano encontra a morte, e na gruta da qual emerge o iniciado, “ressuscitado” pela
dramatizacdo de um renascimento simbolico.

Do ponto de vista mistico, podemos acrescentar que a iniciacdo, como renascimento simbolico,
guarda igualmente uma estreita relacdo com o nimero nove. Somente para citar alguns exemplos, temos
nos mitos os seguintes episodios: Odin, por ocasido de seu sacrificio na arvore cosmica, permaneceu
nove dias e noites nela dependurado; o patriarca Abrado é circuncidado aos 99 anos (conforme 9 + 9 =
18, e 1+ 8 = 9); na Mitologia Grega, Hefesto vive nove anos sob o mar, Filoctetes, o arqueiro ferido num
pé pela seta envenenada de Hércules, sofre por nove anos antes que a chaga possa ser curada; Tirésias, o
adivinho, é cegado pelos deuses ao afirmar que a mulher goza “nove vezes mais” que o homem no ato
sexual; para finalizar, nenhum exemplo melhor que o do préprio Edipo, que é sepultado em Colona aos
90 anos.

Temos entdo um paradoxo, ja anteriormente comentado desde varias perspectivas: o heroi, para
poder renascer, deve ser sepultado nessa vagina simbodlica. A Psicanalise, de Freud a Lacan, aponta a
ligacdo entre gozo e morte, esta dltima como uma representacdao da satisfacdo plena, a total auséncia do
desejo. Por seu turno, a gruta iniciatica, onde o her6i se projeta para encontrar o gozo e a vida pelo
renascimento, € ao mesmo tempo o lugar mais temido do homem profano, que nela vé sua propria
sepultura, como um local de total esquecimento, e de onde ndo tera retorno. Apliquemos a formula na
qual temos insistido durante todo este capitulo, que mostra o pénis como um equivalente reduzido do
corpo. Durante o coito, o pénis é tragado pela vagina como o corpo é tragado pelas entranhas da terra por
ocasido de seu sepultamento. Na lei do inconsciente, tudo aquilo que desaparece da vista esta
simbolicamente “dissolvido” ou “morto”; o pénis enterrado durante a copula reproduz uma cena de morte
e despedacamento, que tem seu equivalente reduzido na castracdo. Temos entdo que 0 pénis no momento
do coito é um pénis castrado porque desaparecido, e “morto” como se faz necessario que esteja toda
semente que se reproduz. A vagina, por sua vez, se configurara como um local de gozo e morte,
fertilidade e mutilacdo, de bem-aventuranca e perdicdo, a personificacdio da porta do Hades por
exceléncia. O her6i aqui estudado ndo se constitui numa excecdo, e sua motivacdo durante toda a
Tragédia é unica envolvendo desde a sua ida a Delfos, passando por sua unido com Jocasta, até o seu
sepultamento em Colona. Toda a sua trajetéria é marcada pela busca da propria origem, representada
simbolicamente pelo encontro com a Mae. No decurso da lenda, esse encontro (ou reencontro) se da em



trés niveis diferentes, que descreveremos a seguir:

O primeiro deles esta representado pelo encontro com a Esfinge, a figura da mae sedutora que, de
acordo com a propria etimologia de seu nome, a um sé tempo “abraca e sufoca”, e propde uma uniao
interditada, que se expressa no campo da moral profana como uma relagdo incestuosa. O herdi deve
evitar o conubio com essa figura ndao por causa da questdao moral do incesto, mas porque essa uniao
representaria um retrocesso no percurso da iniciacdo, visto que expressaria um apego do neofito as suas
paixOes mais primitivas. Fazendo uma leitura lacaniana, o devoramento efetuado pela Esfinge representa
um intento materno de reintegracao do produto gerado, através da instituicdo de uma simbiose, visando
restabelecer um estado de plenitude narcisica supostamente alcancado durante o periodo de gestacao.
Diferentes versdes do mesmo mito oferecem trés alternativas para a cena do encontro de Edipo com a
Esfinge: como um combate, como uma cena de copula e, tal qual se tornou mais conhecida, a versao
tardia da decifracdo do enigma. A cena da copula, inclusive, s6 é aludida nas pinturas de vasos antigos,
nao encontrando nos textos escritos, ao menos a que saibamos, uma versao correspondente. Como o leitor
devera imaginar pela abordagem que vimos utilizando, o que nos importara sera efetuar uma associacao
simbdlica entre essas trés cenas, portadoras de um sentido tnico. A primeira delas, a do combate
singular, esbarra na simbologia que estudamos na primeira parte desta obra, onde o herdi é ferido nos
membros inferiores apos o confronto com um ser sobre-humano postado a beira da aguas, exatamente
como se coloca a Esfinge no caminho de Tebas. A segunda possibilidade, a da copula, remete-nos a cena
descrita no capitulo XI, onde o homem encontra uma deusa que paira sobre as aguas e € por ela
dilacerado. [124] Vemos aqui mais uma vez unidas as cenas de luta e de copula, associacdo tdao
conhecida na fantasia infantil; em mais uma concessdao a imaginacdo, esse “abraco” que a Esfinge da
aqueles que cruzam seu caminho lembra-nos ainda o rapto de Ganimedes, envolvido pelo pai dos deuses
que assumira a forma de aguia para pratica-lo. A terceira, a que envolve o enigma, é uma abstracao das
primeiras, onde a acdao de copular é substituida pelo seu equivalente simbolico, o conhecer. Através do
Saber, representado pelo desvendamento do mistério da origem, Edipo livra-se do destino reservado aos
homens profanos, o de sucumbir ante a ignorancia de si mesmo, representado no mito pela atitude
regressiva de deixar-se seduzir pela paixao mundana. O suicidio da terrivel criatura, por sua vez, destino
comum das madrastas incestuosas tais como Fedra, abre um novo caminho para o heréi, o do encontro
com a mde em um outro nivel simbdlico, representado pela figura de Jocasta;

O segundo, como acabamos de sugerir, ¢ o momento da unido com Jocasta. Aqui, a figura
devoradora, que visa reintegrar seu produto, o filho, ou a incestuosa, que deseja incorporar seu
equivalente simbolico, o pénis, cede lugar a mulher fecunda, a esposa, cuja unido foi legitimada pela
eliminacdo da figura anterior. Do mesmo modo que a Esfinge, Jocasta suicida-se por causa do
desvendamento de uma verdade relacionada a origem do herdi; por outro lado, igualmente ao que ocorreu
a sua equivalente, acabou indiretamente proporcionando a revelacao do segredo que intentara ocultar.
[125] A morte da rainha e esposa remete o her6i ao proximo nivel, onde o encontro com a mde assume
sua forma definitiva como uma descida aos Infernos. O terceiro momento é o do sepultamento em Colona,
um bosque consagrado as Euménides, nome alternativo para designar as terriveis Erinias. Conforme
vimos no capitulo V-4, essas entidades nasceram do sangue de Urano, derramado por seu proprio filho
Cronos. A partir desse instante ficaram as Erinias encarregadas de punir os crimes de parricidio,
semelhantes ao do Titd e ao do préprio Edipo. Apesar de se constituirem em figuras temidas, chamaram-
nas Euménides (Benevolentes) como uma forma de aplacar magicamente o perigo que representavam; no
caso do herdi, contudo, elas de fato assumem o carater de “benevolentes” nesse momento magico em que

todas as “faltas” sao purgadas. Kolonos significa “colina”, ou “timulo”, lugares que temos visto
como locais de iniciacdo por exceléncia; por outro lado, kdlos quer dizer “mutilar”, o que se

enquadra com perfeicdo na simbologia em estudo.[126] O sepultamento em Colona, portanto, é a
expressao maxima do encontro com a Mde mitica, que abre suas entranhas para receber seu filho e



amante num contbio eterno; aqui, Fdipo assume a figura do Rei do Bosque, o Deus-que-Morre,
equiparando-se aos deuses da fertilidade tais como Adonis, Atis ou Tamuz, que sdo amados e a um s6
tempo mutilados por causa das deusas-mdes que a eles se unem.

Fica ainda por dizer que implicacGes esse momento tnico, desdobrado em trés cenas superpostas,
terd com a questdo dos ferimentos nos pés. Edipo teve os seus pés feridos logo apés o nascimento, sendo
em seguida atado a arvore do Citeron. Pensando-se novamente na arvore como simbolo materno, como ja
o fizemos no décimo capitulo, temos que o ferimento representa uma marca dolorosa da separacao entre
made e filho no momento do parto, o primeiro “corte” recebido pela crianca; na historia infantil, temos que
esse corte concreto devera ainda ser seguido por uma série de outros cortes simbolicos. As cenas ha
pouco descritas, de sucessivos reencontros com a figura materna, reeditam a imposicao desse ferimento.
A nivel psicanalitico, o encontro seguido da morte da Esfinge reedita esse corte por representar a
separacdo que o filho deve efetuar da mie devoradora e incestuosa. A nivel mitolégico, Edipo é ferido
nos pés como nos mitos em que 0s herois que se confrontam com a divindade a beira das aguas.[127] No
encontro com Jocasta, o “pé inchado” é o pénis ereto, pois, uma vez eliminada a figura da made
incestuosa, este podera tornar-se produtivo e gerador; por outro lado, o pé ferido pode ser visto como o
pénis castrado simbolicamente, quando envolvido pela vagina durante o coito. Esse é o momento em que
a figura primitiva da Mde é substituida pela da Esposa. Na descida ao interior da terra em Colona, por
sua vez, o ferimento nos pés torna-se um equivalente reduzido do despedacamento que os corpos sofrem
apos o sepultamento; no sentido simbolico, sera o despedacamento da semente, que o iniciado representa.
O que parece constituir-se num melancolico fim, portanto, simboliza a liberacdao plena do heroi, a partir
desse momento ultimo, tantas vezes depurado e sublimado, com a Mde mitica, origem e fim (arché) de
todos os homens.

Apesar desse esforco associativo, eis-nos apenas arranhando a simbologia da iniciagdo vista como
uma experiéncia de renascimento. A cada passo dessas analises, pudemos constatar quao precarias sao as
condi¢cOes que tem a linguagem linear para expressar a riqueza dos simbolos, de maneira que, a par da
rigidez das palavras, se quisermos extrair o maximo do que esta explicado, teremos que ler esse texto de
forma a levar sua subjetividade as ultimas conseqiiéncias. Essa é a tnica forma de nos aproximarmos do
sentido “sagrado” do simbolo, que se diferencia do sentido “profano” devido a sua independéncia do
aspecto concreto da sua mensagem. O homem moderno tende a enxergar o mundo e todas as coisas que
dele fazem parte desde seu aspecto aparente, delas se aproximando através dos sentidos. Este é o espelho
da civilizacdo atual, que confunde o real com o concreto, o verdadeiro com o ldgico, e que pela atitude
obstinada de ter que “ver para crer” cai na armadilha da Grande Ilusdao em que se constitui 0 mundo
observavel. Essa atitude supostamente “cientifica” e “racional” de que tanto se orgulha o dnthropos
contemporaneo nao passa de uma formagao reativa, o outro lado da fé cega que arrastou o mundo para
séculos de ignorancia e preconceitos. Pensando particularmente nessa questdo do renascimento, vimos
por exemplo como Freud, ao tentar analisa-la, ndo conseguiu abstrair o sentido desse desejo, e somente
logrou nele enxergar um impulso de retornar concretamente ao Utero materno, COmo uma mera atitude de
fuga do mundo exterior. Esta limitada capacidade de abstracdo lembra o dialogo travado entre Jesus e
Nicodemos, um fariseu e doutor da lei, que podemos ler a partir de Joao 3:1. Diante da afirmacdo de
Jesus de que “ndo se pode ver o Reino de Deus, sendo aquele que nascer de novo”, ele questiona: “Como
pode um homem nascer sendo velho? Porventura pode tornar a entrar no ventre de sua mae e renascer?”
A resposta culmina com uma admoestacao que caberia perfeitamente aos fil6sofos atuais:

“Tu és um doutor da lei, e ndo compreendes estas coisas?”



EPILOGO

Cego, e com o andar claudicante préprio de um velho alquebrado pelos anos, Edipo chega ao
bosque sagrado em Colona. Antigona, sua menina dos olhos e seu bordao, serve-lhe de guia e de
conforto. O rei banido recorda-se entdao do oraculo que lhe predissera a morte naquele sitio, cujo solo
sua sepultura tornara bem-aventurado. Os pensamentos ainda ecoam dentro da mente, quando um trovao
ribomba no alto; ciente do sinal divino, ele dirige-se a uma encruzilhada, onde veste uma mortalha,
aguardando o momento derradeiro. Em seguida, apos leve tremor, a terra se abre gentilmente e recebe o
filho prodigo em seu leito maternal.

Morre a mais infeliz das criaturas, Edipo, o Homem, protétipo de todos nés, abencoado pela dor
de ingloria rebeldia contra o préprio destino, e cego pela contemplacdo da prépria verdade. Seu tumulo,
o ventre da Mae, sera o penhor de nosso triunfo sobre a alienagdo e a ignorancia de n6s mesmos, e seu
sono trara o repouso final das agruras do viver. O local de sua tumba deve permanecer desconhecido,
pois seu lugar é em toda parte, no fundo da alma de todos os mortais. Entretanto, havendo nele uma lapide
na qual se possa gravar um epitafio, certamente este sera:

MATER GENUIT, MATER RECEPIT
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Notas

[1] Ou entdao “o que conhece (oide) o enigma dos pés (pddas).

[2] Cf. Marie Delcourt, (Edipe ou la Légende du Conquérant.

[3] Epistola CVI], 11.

[4] Essa passagem lembra-nos Eliphas Levi: “A mulher foi audaciosa: quis saber, o homem foi sublime,
ousando amar. E Deus, que a um s6 tempo os admira e pune, parece ter ficado enciumado de seus filhos”
(Os Paradoxos da Sabedoria Oculta, cap. I).

[5] Sotah 10a.

[6] Lev. R. viii, 2.

[7] Isis e Osiris, XIX, LXV, LXVIIL

[8] “A quem Deus quer perder, primeiro tira-lhe o juizo” — ditado latino.

[9] Esse rio também era denominado Xanto (loiro), nome que consiste num dos epitetos de Apolo.
Nasceu de um ato de Zeus, que o fizera brotar para dar agua a seu filho Hércules. Estes dois ultimos
fazem parte do rol dos personagens que apresentam a simbologia do ferimento nos pés. O nome Aquiles
(Achileus), por sua vez, alude também a uma divindade fluvial.

[10] Hiada, Livro XXI.

[11] No original, malach = mensageiro, enviado, anjo.

[12] Um curioso equivalente deste simbolo se encontra no conto da Gata Borralheira. Ao tentar sair do
palacio devido ao fim do prazo estipulado para seu encantamento, a heroina trava uma pequena luta com
o principe. Quando ela consegue desvencilhar-se de seu perseguidor, acaba perdendo um de seus sapatos,
0 que equivale a um eufemismo do andar claudicante.

[13] Todas as etimologias aqui fornecidas sdo extraidas de BORN (1977). E ainda interessante observar
que o nome biblico Acab, do hebraico ‘ah’ab, pode ser traduzido como “Igual a meu pai”. Esse nome, tao
semelhante ao que origina o de Jaco, parece aludir da mesma forma a um confronto com a divindade, um
Deus-Pai, a quem o heroi busca equiparar-se através de um confronto (Hybris).

[14] Existem dois Meribaal no Antigo Testamento: o outro, filho de Jonatas, era aleijado desde menino e,
como narra a Biblia, certa vez, “como se apressasse em fugir, caiu e ficou coxo, e seu nome foi
Mefiboset” (2 Sam.4:4).

[15] VIDAL (1981), em seu romance Cria¢do, refere-se aos Jainas, os “atravessadores de rios”, homens
tidos como santos que transportavam as pessoas numa balsa: “Os Jainas veem este mundo como umrio
veloz. Nascemos numa margem, que é a vida mundana, mas entdo nos entregamos ao cruzador do rio para
podermos passar ao outro lado, para aliviar nossas dores e para nossa libertacao final. Essa balsa
espiritual é o simbolo da purificacao” (p. 236).

[16] Amold Van Gennep (Ritos de Passagem — Ed. Vozes) afirma sobre os rituais que envolvem a
mutilacdo: “Com todas essas praticas retira-se o individuo mutilado da humanidade comum mediante um
rito de separacdo que, automaticamente, o agrega a um grupo determinado”.

[17] Esse texto é extraido do Totu Duu’ Ugu (Nosso Povo), um livro elaborado a partir da criagcao
coletiva dos indios Ticuna, da Amazonia, e financiado pelo “Projeto Interacao” dos Ministérios da
Educacao e Cultura do Brasil. Em uma interpretacdo no estilo freudiano, as zarabatanas dos homens e os
cestos das mulheres sdao simbolos de seus respectivos 6rgaos genitais.

[18] Mitos e Simbolos do Antigo Egito — Hemus, p.159.

[19] Ibid., p.128.

[20] Taylor, Hystory in Sex.

[21] Imago, Vol. XI, p. 88, nota 5.



[22] vol. X, p. 46, nota 2.

[23] vol. XXIIL, p. 111.

[24] vol. XV, p. 197 .

[25] O melhor exemplo dessa segunda alternativa se encontra no Exodo 4:24, onde Deus quase mata
Moisés por ndo ter ainda circuncidado o filho. Moisés foi salvo porque sua esposa tomou de uma pedra
aguda e circuncidou o menino imediatamente. O ataque de Deus a Moisés é associado por alguns
estudiosos a luta de Jac6 com o anjo, o que vem ao encontro do que, vimos apresentando.

[26] Vale observar que Aum ou Om é uma silaba sagrada do sanscrito, que representa o fundamento de
todos os sons, e emana da prépria vibracdo césmica primordial. E um dos simbolos da divindade
(Brahma), e o antigo nome da Tebas egipcia.

[27] O nome Cronus lembra o deus grego Cronos, que tinha o costume de devorar os proprios filhos, e
que sera comentado em seguida neste capitulo.

[28] O rei bedcio Atamante foi impedido por Hércules no momento em que levantara o cutelo para
sacrificar seu filho Frixo, para restaurar a fertilidade da terra. Nesse momento, surgiu o carneiro de ouro
em que Frixo montou e fugiu para a Colquida.

[29] Veé-se aqui, novamente, o rio sendo utilizado como local de sacrificio. Meandro é uma palavra
também usada na lingua portuguesa para referir-se ao trajeto sinuoso de umrio, tema que sera abordado
no capitulo 7.

[30] Quanto ao simbolismo da rede, CIRLOT (1984) escreve: “A rede ¢é a forma extrema da lacaria e do
ligamento, por isso esta intimamente associada aos simbolos do envolvimento e do devoramento. E a
arma dos deuses uranicos (celestes como Urano) como Varuna, e dos que pescam no oceano do
inconsciente... A conexao céu-rede pode ser explicada pela seguinte passagem do Tao-Te King: ‘A rede
do céu (estrelas constelacGes) é de malha, mas ndo perde nada’. O Antigo Testamento tem em Isaias
38:12 um bom exemplo em que a tecedura € associada ao destino: ‘a minha vida foi cortada por um
teceldo; quando eu ainda a estava urdindo, ele ma cortou; desde manha até a tarde tu acabaras comigo”.
[31]TRACTENBERG, 1977.

[32] Isso lhes sucedeu por, ao intentar alcancar o céu (a morada dos deuses), incorrerem na Hybris, como
foi explicado no capitulo I. O fato deles terem sido divididos em macho e fémea como punicado pela
Hybris encaixa-se completamente ao que sera exporto neste item. Platdo os descreve como seres
esféricos, dotados de quatro pernas e quatro bragos que foram divididos em dois pelo pai dos deuses,
que no citado texto assim reflete: “Acho que tenho um meio de fazer com que os homens possam existir,
mas parem com a intemperanca, tornados mais fracos. Agora, com efeito — continuou — eu 0s cortarei
em dois — e andardo eretos, sobre duas pernas. Se ainda pensarem em arrogancia (Hybris) e nao
quiserem acomodar-se, de novo — disse ele — eu os cortarei (novamente) em dois, e assim sobre uma
sO perna eles andardo, saltitando”. Esta ultima frase refere-se diretamente a ousadia do heroi, que ao
incorrer na Hybris tem uma de suas pernas ferida ou amputada pela divindade.

[33] Genesis Rabba 8.1.

[34] Essa interpretacdo da Biblia é “grega” até mesmo na apresentacdao do simbolo: a cena de Deus
dividindo o homem primordial em macho e fémea lembra-nos perfeitamente ndo somente o mito dos
Aloidas, os gigantes bissexuados, como também o nascimento da deusa Atena (a partir de uma
machadada desferida por Hefesto na cabeca de Zeus) e o episodio da libertacao de Afrodite e Ares da
armadilha de Hefesto. Este ultimo, o deus-ferreiro coxo, parece estar sempre presente nos mitos que
aludem a divisdo do androgino primordial, e a seu equivalente ritual, a circuncisao. No caso dos
gigantes, Zeus os divide pela acdo dos raios fabricados pelo divino ferreiro.

[35] Os gregos possuiam cerimoOnias equivalentes nos rituais da efebia, onde os rapazes vestiam-se com
roupas femininas, esse ritual sera abordado no capitulo dedicado a Laio.

[36] A relacdo entre rebentar (dilacerar), e rebento (filho), reproduz a mesma ideia. Essa relacdo entre a



fertilidade e o despedacamento e a morte sera estudada no ultimo capitulo.

[37] O que lembra a extracao da costela de Addo, também feita durante o sono, ja anteriormente
associada a simbologia da circuncisao.

[38] Novamente aparece aqui o tema das primicias. Vale acrescentar que, no texto biblico, tanto o
hebraico ben quanto o aramaico bar podem ser traduzidos como “filho, descendente, filhote de animal”, e
também como “broto de arvore”.

[39] “Dos pés a cabeca” — expressao latina.

[40] Loxos () significa “obliquo, inclinado”;loxotes ( ) significa “direcdo obliqua,
ambigiiidade”; I6xo-poréo ( ), por sua vez, quer dizer “marchar obliqua e tortuosamente”. O
epiteto Loxias( ) remete a tematica do coxo, “aquele que marcha obliqua ou tortuosamente” devido a
seu defeito nas pernas. Esse titulo, sugestivamente, também inicia-se com a letra Lambda( [ ), de cuja
simbologia falamos no primeiro capitulo.

[41] Essa forma pela qual o deus manifesta suas mensagens envolve um paradoxo. A verdade é como o
sol que, se por um lado ilumina a todas as coisas, por outro jamais podera ser contemplada frontalmente,
sob pena de causar a cegueira. Por isso, a verdade nunca podera ser encarada de forma direta, objetiva, e
sim de forma subjetiva, “obliqua”, como a linguagem dos simbolos.

[42] Se quisermos, podemos continuar associando tudo o que acontece nesses “rituais de passagem”
disfarcados a castracdao simbolica segundo a psicanalise: nesta o filho também desenvolve uma ‘luta’
com a figura paterna que culmina numa identificagdo com essa mesma figura da qual anteriormente era
adversario.

[43] Espiritos e demonios da mitologia islamica.

[44] Jacd, sob o nome de Israel, empresta seu nome ao povo de Israel.

[45] No cap. I1I-3 citamos a luta de Hércules contra o rio Aqueloo, na qual este ultimo assume as formas
de touro e de serpente, simbolos fluviais por exceléncia. Obviamente, esta interpretacdo consiste apenas
em uma possibilidade entre muitas outras alternativas.

[46] O golfo de Acaba, inclusive, fica entre o Egito e a regido de Madian, onde Moisés veio a se casar
(vide mapa). A histéria de Moisés abriga notaveis semelhancas com a de Jaco, de maneira que valera a
pena apresentar algumas. Primeiramente, enquanto Jaco sai da sua terra natal para fugir de seu irmao
Esau, Moisés foge do Egito para ndo ser punido pela morte de um egipcio. Ambos os herois, por causa
dessa fuga, acabam encontrando suas esposas e ficam a servico do sogro; esse encontro com as futuras
esposas, alias, se da a beira de um poc¢o, sobre cuja simbologia discorreremos no capitulo XI. Por causa
dessa viagem, Jaco vé Deus em Bethel, e Moisés o contempla no monte Horeb. Quando Jaco decide
deixar a casa de seu sogro, viaja com a familia e atravessa o rio Jaboc, onde luta com o anjo e é ferido na
coxa; Moisés, por sua vez, ao deixar a casa de Jethro dirige-se ao Egito (para o que é necessario
atravessar a linha do Golfo de Acaba), e neste trajeto trava uma luta com Deus (Ex. 4:24), que culmina
com a circuncisao de seu filho.

[47] Outro epiteto do diabo é Coxo.

[48] Texto extraido de uma apostila publicada para um curso de Mitologia promovido pelo Servico de
Extensao Cultural — PUC-SP, 1986.

[49] Esta simbologia remete-nos ao episodio da morte de Sémele, a mae de Baco, como veremos,
estreitamente ligado a fundagdo de Tebas.

[50] Der Mythos bei den Hebrdern und seine geschichtliche Entwickelung (Leipzig, 1876; Eng. trans.,
R. Martineau, London, 1877).

[51] O nome Laios (), associado a Laos( ) = “povo, gente do povo, a massa”, remete-nos ao laico,
leigo, que Laio representa, em oposicéo a Edipo, “o que resolve o enigma dos pés”, isto é, o iniciado.
[52] Observe-se que tanto a maldicao de Pélops quanto o Oraculo de Delfos ndo mencionam o casamento
de Edipo com a prépria mée; s6 a resposta do oraculo a Edipo menciona o assunto.



[53] Segundo Graves-Patai (1963), os judeus observavam o costume de vestir seus filhos varées como
meninas para protegé-los da ma sorte. Esse costume era associado ao mito da infancia de Abrado, que foi
envolvido nas vestes de sua mae Amitlai.

[54] Sabemos da ligacdo simbdlica entre os rituais diferentes a androginia e o momento da Criacao (cf.
cap. VI). Ganimedes ¢é “elevado ao céus” (simbolo da iniciacdo) aos 16 anos; esse numero reduz-se pela
soma de seus algarismos (1+ 6 = 7) ao numero sete, cuja simbologia é muito adequada para representar
esse momento. Ele é considerado o niimero da ordem perfeita, produto da unido entre o ternario (o
espiritual, o masculino) e o quaternario (o material, feminino), representando um ciclo ou periodo
existencial completo. Por tudo isso, ele é comumente escolhido para representar a mistica do momento
cosmogonico (da criacdo do universo), do mesmo modo que acontece na Biblia, que mostra o mundo
sendo criado em sete dias. A “separacdao do andrégino” aqui representada, associa-se por exemplo a
criacdo da mulher na Biblia, ou ao momento em que os Aloidas, os gigantes bissexuados da Mitologia
Grega, sdo divididos em dois sexos ao tentarem chegar ao céu. A relagdo simbélica entre a aguia, animal
em que Zeus se transforma para raptar Ganimedes, e o raio, foi estudada no cap. VII-2.

[55] Lembremos o exemplo do mito de Ariadne, tomada como esposa de Dioniso (Baco) na ilha de
Naxos. Essa mesma ilha abrigava um importante centro de culto a Baco, e os especialistas veem no mito
de Ariadne um simbolo da ordenagdo de uma sacerdotisa a esse mesmo deus.

[56] GUERIOS (1981).

[57] Dessa classe de rituais parecem descender as reunioes efetuadas pelas noivas antes do casamento,
conhecidas no Brasil como “chas de cozinha”, nas quais se realizam brincadeiras maliciosas e se dizem
obscenidades. Dentro desta simbologia, tais atitudes destinam-se a incrementar magicamente a fertilidade
da futura noiva.

[58] A exposicdo dos genitais da mulher-deusa representa aqui a descoberta da origem da vida, o
desvendamento do mistério acerca de onde viemos. Por outro lado, a queda de Hebe pode ser associada
aos ritos de fertilidade nos quais as jovens, para ter filhos, deixavam-se escorregar no longo de uma
pedra consagrada. Esse costume era observado por exemplo em Atenas, onde as mulheres gravidas
deixavam-se deslizar sobre um rochedo da colina das Ninfas (em grego = noivas), ao mesmo tempo em
que invocavam Apolo para ter um parto bem-sucedido. ELIADE descreve essa classe de rituais no § 77
do Tratado de Historia das Religides.

[59] Esse momento é puramente teorico, e descreve essencialmente a transicao de valores religiosos
matriarcais para outros patriarcais; para melhor compreensao, lembremos o conceito de “unidade de
sociedade”, utilizado por Durkheim para separar a ideia de horda primitiva do contexto historicista,
destacando a possibilidade de jamais ter havido uma sociedade semelhante.

[60] Para justificar essa associacdo, citaremos uma passagem de uma lenda Talmudica sobre o patriarca
Abrado: “Disse-lhes Abrado: qual é a funcao do sacerdote? Disseram-lhe: serve aos deuses, faz
sacrificios, alimenta-os e lhes da de beber” (apud Rascovsky, 1974).

[61] Hebe, como personificacao da juventude, pode ser associada, assim como Perséfone, a chamada
Virgem dos Graos, que nas festas representa o grao novo, que vem substituir o “grao velho”, plantado no
ano anterior. FRAZER, no Ramo de Ouro, associa Perséfone ao grao novo, simbolo presente nos rituais
europeus de semeadura que atingiram a época contemporanea.

[62] Por outro lado, tendo em vista os mecanismos utilizados na elaboracao onirica e nos mitos, podemos
enxergar nas amantes de Zeus imagens deslocadas da propria Hera. Sob este angulo de analise, ele
representa a mulher enfurecida diante da prépria entrega aos desejos do macho.

[63] O nome dado a esse pai divino, em inglés, é Godfather (Deus-pai), palavra que também significa
padrinho. Nas cerimoOnias iniciaticas como a do batismo, o padrinho representa o pai divino que vem
legitimar o nascimento da crianca através de um “novo nascimento” ritual.

[64] Diz um fragmento das Danaides, de Esquilo: O Céu santo vive na embriaguez de penetrar o corpo da



Terra” (Nauck, frag. 44, apud ROSE, 1969).

[65] Uma interessante associacao pode ser feita entre as palavras gregas guénos = “nascimento; tempo,
lugar e condicdo de nascimento; origem, descendéncia; raca; familia; filho; povo, nacao, tribo; geracao;
sexo”, e guéena = “lugar de tortura”.

[66] Prometeu comete o mesmo delito que a serpente do Eden, que d4 aos homens o “conhecimento do
bem e do mal”, ou seja, “o fogo” da consciéncia. Todos esses personagens sao punidos por causa do
“citme divino” (Némesis). Por outro lado, é Prometeu quem revela a Zeus a profecia de que este poderia
ser destronado por um filho, enquanto Pélops (filho de Tantalo) cumpre funcdo equivalente em relacao a
Laio.

[67] O verbo grego Tantaloo (Tdantalos) significa “fulminar, ferir com o raio”, castigo que segundo uma
versao foi infligido a Tantalo por Zeus. A fulminacdo com um raio, como ja sabemos, é um simbolo
exemplar da acdo da Némesis.

[68] Essa espécie de fusdao entre um determinado personagem e a divindade que supostamente o gerou é
comum na Mitologia Grega. Maiores explicacOes sobre o assunto serdao dadas no cap. X. Aqui, para nos
referir somente a Tantalo, podemos apontar alguns dados que sugerem tratar-se de uma figura meio
humana, meio divina. Filho de Zeus e de Pluto, uma filha de Cronos, casa-se com Dione, que alguns
supoem ser uma das Pléiades, além de ser este o nome de uma das deusas consortes de Zeus. Havia um
santuario erguido em sua honra na ilha de Lesbos, e a cidade de Argos acreditava possuir seus restos
mortais. Seu filho Pélops, por sua vez, lembra com seu sacrificio a morte de Dionisio-Zagreu (Baco), o
deus despedacado e ressuscitado.

[69] Segundo outra variante, eles seriam filhos de Plistenes, outro filho de Pélops.

[70] Anfitrido, pai de Hércules, era filho de Astidamia, por sua vez filha de Pélops. A possivel ressalva
de que Hércules ndo seria filho de Anfitrido e sim de Zeus fica sem efeito diante das explicacoes
fornecidas sobre a origem dos heréis no capitulo VIII-5; pelo contrario, isso s6 vem reforcar a
importancia do rapto de Hesione, que assim toma-se mais um “atentado” cometido por um filho de Zeus
contra a familia troiana.

[71] A profusdo de exemplos € tdo grande que aqui s6 apresentaremos as cenas de rapto ligadas ao
simbolo do cavalo que estiverem relacionadas ao assunto em pauta. Na variante em que Ganimedes é
raptado por Zeus, este oferece como compensacao ao rei Tros uma manada de exuberantes cavalos; por
causa desses mesmos cavalos, mais tarde Hércules raptou Hesione. Ganimedes substituiu Hebe nas suas
funcdes de copeira dos deuses, enquanto que esta ultima passou a ajudar Hera a desatrelar seus cavalos.
Titono, outro principe troiano, foi raptado pela Aurora que o arrebatou em sua carruagem. Quanto a
Pélops, dele se enamorou o deus Poseidon (o deus “cavalo”), que o presenteou com cavalos alados; o
nome de seu filho raptado por Laio, Crisipo, significa “o dos cavalos de ouro”; Laio a principio foi
contratado para ensina-lo a conduzir carros, e rapta-o utilizando-se desse expediente. O proprio Pélops,
para casar-se com Hipodamia (“a domadora de cavalos”), tem que encenar um rapto, levando-a em sua
carruagem. Edipo, por sua vez, é encontrado no Citeron por pastores de cavalos; em uma antiga versao,
ele rouba os cavalos de Laio depois de assassina-lo.

[72] Segundo uma versdao menos conhecida, Laomedonte seria pai de Ganimedes, o que 0 aproxima mais
ainda, simbolicamente, da figura de Laio.

[73] Ha aqui ainda uma belissima possibilidade de interpretacao desses mitos relacionados aos cavalos,
que seremos forcados a ignorar. Dentro desta simbologia, poder-se-ia traduzir o nome de Edipo
(Oidipous) como “canto (oidé) do cavalo (hippos)”. Aqui, o her6i encarna o cavalo mais jovem que
destitui seu pai, o lider da manada apropriando-se de suas fémeas, inclusive da propria mae (este
comportamento existe de fato nas manadas de cavalos selvagens). Sob esta perspectiva, o ferimento
infligido em seus pés representa as marcas de propriedade que se fazem nos flancos ou nos cascos dos
cavalos domesticados. Essa disputa das fémeas, travada entre os cavalos, encontra paralelo no



comportamento atribuido pelos egipcios ao hipop6tamo — em grego “cavalo (hippos) do rio (potamés)”
-, e sobre ele comenta Plutarco: “Como ja dissemos, o hipopotamo representava a violéncia impudica,
porque, segundo se diz, esse animal, depois de matar seu pai, violenta sua mde e se une a ela” (Os
Mistérios de Isis e Osiris, § 32 — conforme Eliano, Nat. Anim., e Porfirio, De Abst, I1-23).

[74] Este episédio é altamente instrutivo. Como podemos observar na genealogia de Edipo, Poseidon é
ancestral de Laio. Portanto Crisipo, segundo a tradicdo um sésia perfeito de Pélops (KERENY]T, 1993),
foi seduzido por um descendente do mesmo deus que seduzira seu pai. Por outro lado, o emprego de
Pélops como copeiro dos deuses o aproxima mais uma vez da figura de Ganimedes, cujo rapto temos
insistentemente ligado ao de Crisipo desde o capitulo VIIL

[75] Apolodoro epit. 1I-4.

[76] Na mitologia hindu, Krishna ganha uma rainha ap6s vencer varios touros. Arjuna ganha Draupadiem
um jogo.

[77] Apolodoro epit. II-4, Or. 990, Nic. Damasceno 90 F 10, Hig. Fab. 253, e outros.

[78] Observe-se que o verbo vingar, em Portugués (do latim vindicare), significa tanto “punir, tirar
desforra de”, quanto “crescer, desenvolver-se, prosperar, atingir um objetivo, vencer, ultrapassar”; este
duplo sentido da palavra expressa perfeitamente o que ocorre no mito do heroi, que assim que se torna
adulto, “vinga-se” do pai, pela morte ou destronamento do mesmo.

[79] Edipo assassinou Laio, segundo a lenda, numa “Encruzilhada de Trés Caminhos”; esses trés
caminhos simbolizam as dimensdes do Céu, da Terra e do Inferno, cujo eixo é mais uma representacao do
Centro do Mundo.

[80] Em latim, a palavra umbilicus (umbigo) é bastante semelhante a ubiquu (ubiquo, presente em toda
parte).

[81] Interessante observar que em francés o verbo élever significa tanto elevar quanto educar, e isso
expressa exatamente o que ocorre com o heroi: ao subir a montanha e ser educado, ele automaticamente
se eleva acima da condicao do homem comum.

[82] Notavel exemplo dessa relacdao aparece na palavra grega lykeion (Liceu). Ao mesmo tempo em que
designa um bosque de Atenas onde ensinava Aristoteles, dai, a utilizacdo desse nome como sinonimo de
“escola”. Liceu é o nome de uma montanha situada na Arcadia, regiao da Grécia meridional. Por outro
lado, a palavra lykeion( ) também significa “como um lobo”, onde, Iykos( ) = “lobo”. Dessa
forma, vemos no Liceu ndo s6 a imagem da escola, mas também um “lugar do lobo”; o citado animal,
simbolo do pai devorador por exceléncia, ¢ um inimigo milenar do cordeiro, este ultimo uma das imagens
mais conhecidas do iniciado. Nos contos de fadas, o lobo aparece como o sedutor, aquele que leva o
herdi a desviar-se do seu caminho. Apolo, deus da luz e também da atividade pastoril, é chamado Licio
(dos lobos), pois assim como protegia os pastores da acao dos lobos, igualmente os enviava; dessa
divindade veio o nome do bosque onde ensinava Aristoteles. Note-se que todas as palavras gregas aqui
expostas comecam com a letra lambda, e os dois vocabulos latinos pela sua correspondente, a letra L.
[83] Charles Weiss, em a “Circuncisdo no Antigo Israel”, escreve: “E provavel que no Antigo Israel a
circuncisao estivesse intimamente associada com os sacrificios humanos de animais ou o sacrificio ‘do
sangue’ (ou lhe servisse de substituto). Esta teoria apoia-se nas seguintes e sugestivas evidéncias: a)
tendo circuncidado a si mesmo e aos membros de sua casa, Abrao sentiu temor de ter sido omisso em nao
sacrificar seu filho Isaac, de acordo com o costume cananita local (Orlinsky, 1957) e por esse motivo
levou-o ao monte Moriah, onde os cananitas ofereciam seus filhos em holocausto aos deuses. A raiz do
nome Moriah é a mesma da palavra hebraica morah, navalha ou faca empregada nos sacrificios”
(Mirkin, 1963 — apud TRACTENBERG, 1977). Como constatamos neste item, a montanha é um simbolo
do Centro; o labirinto, outro simbolo do Centro, tem na raiz de seu nome a palavra labrys, que designa
um machado de dois gumes para sacrificio. Tanto no caso do labirinto, quanto no do monte Moriah, o
nome do lugar confunde-se com o do instrumento sacrifical.



[84] Pausanias Periegeta, 9.12.4.

[85] Para os gregos, o titulo de Virgem assinalava apenas o fato da deusa ndo ter se casado. No entanto,
para nos nao importa se essa virgindade é anatomica, visto que as deusas-maes — figuras que se
escondem por tras de Atena e Artemis -, quer sejam solteiras ou casadas, tenham filhos ou nao,
permanecem indubitavelmente “virgens” do ponto de vista simbolico.

[86] Lembrar o que foi dito no cap. I-5: o fator intencdao nao interfere no castigo. Apesar disso, uma
versdo do mito de Actéon, fornecida por Diodoro, narra que ele desejava unir-se a Artemis.

[87] O nome sereia pode ser traduzido como “aquela que asfixia”, enquanto que Esfinge = “aquela que
abraca e sufoca”. As sereias levam os homens a perdicao com seu canto sedutor, ao passo que a Esfinge,
chamada “A Virgem que Canta”, propoe seus enigmas cantando. Nao € dificil entrever em seu encontro
com Edipo uma cena de seducdo. Ao resolver o enigma, Edipo mostra “conhecer” sua proponente, o que
pode ser entendido no sentido biblico, onde conhecer = copular. Sé que, a julgar pelo suicidio da
Esfinge, parece que seu intento de seducao malogrou; o heroi, ao solucionar o enigma, transcendeu a
aproximacao sexual através do Saber. Frustrada em seu proposito, a Esfinge, figura deslocada de Jocasta,
suicida-se como toda mulher que, a maneira da mulher de Putifar na Biblia, intenta seduzir a um “filho”
virtuoso (Jocasta, Fedra, Hipodamia, etc.). Edipo, por sua vez, livra-se da “punicdo” reservada ao
profanador dessa figura materna ao resolver o enigma que lhe é proposto, assim como José livra-se dos
efeitos da calunia feita pela mulher de Putifar ao interpretar ao sonho do Farad. tanto um quanto o outro
herdi, ao resolver um enigma, livram a comunidade de problemas relacionados a esterilidade da terra.
[88] Les Structures Anthropologiques de L'imaginaire, Paris, Dunod (1ere édition Paris, P.U.F., 1960).
[89] A figura equivalente na iconografia crista é Nossa Senhora da Conceicao. (Concepg¢ao), que pisa um
lunar crescente sobre as aguas. A concepcao do Cristo, no nivel cosmico, representa a criacao do
universo.

[90]George W. Cox, Tales of Ancient Greece, p. xxxi 82.

[91] Jacg, filho de Isaac, também conhece sua esposa Raquel a beira de um poco (Gén. 29:9). Numa
confirmacao da simbologia dessa classe de encontros, temos que Isaac, ao final da vida, torna-se cego,
enquanto Jacé torna-se coxo. Moisés, cuja histéria comparamos a de Jaco no cap. VII-3, também
conheceu sua esposa Séfora quando esta vinha buscar 4gua num poco (Ex. 2:15-16); a coxeadura de
Moisés esta simbolizada pelo cajado que ele recebe de Yaveh.

[92] 2 Samuel, cap. XL

[93] Jodo 4:7.

[94] A mesma simbologia aparece na mitologia sumério-acadiana na lenda de Enkidu, que encontrou a
sacerdotisa de Aruru — ou Ishtar, deusa suméria do amor — a beira de um poco.

[95] O Livro dos Preceitos de Ouro tibetano ensina que antes que a alma possa ver, deve ser obtida a
Harmonia interior, e os olhos carnais tornados cegos a toda ilusao.

[96] Orion, assim como o personagem biblico Jacé, é obrigado a servir o sogro durante anos antes de
poder se casar com a pretendida Mérope. Outra coincidéncia de elementos é que ele obteve de Poseidon
o poder de caminhar sobre as aguas do mar, simbolo que ja conhecemos como intimamente ligado ao
tema da coxeadura.

[97] Um notavel exemplo de aparente inversao dessa cena é uma das variantes disponiveis sobre a
cegueira do gigante Orion. Como ja dissemos no item I deste capitulo, ele teve seus olhos arrancados por
Enopido. Depois disso, o gigante colocou um menino em seus ombros que o guiou em direcao ao leste,
chegando nesse lugar hipotético, onde o sol se levantava, curou-se pela virtude de um raio de sol (vide o
significado da palavra aktis, no cap. VII-2). Sobre a aparente inversdo do processo (Orion. ao invés de
ser ferido, cura-se) ler citacao de Freud no cap. VI-I, tltimo paragrafo.

[98] Jacé, do mesmo modo que o gigante grego Orion, submeteu-se a um periodo de prolongada servidao
a seu futuro sogro. Nos dois casos, os personagens sao feridos apds a posse das mulheres. Dentro da



familia real tebana, temos o caso de Cadmo, que serviu ao deus Ares (Marte) antes de casar-se com a
filha deste, Harmonia.

[99] A mulher que é perdida pelo her6i representa o proprio aspecto feminino deste ultimo. Essa cena,
due ora apontamos como mais um simbolo da iniciacdo, esta associada a questao da androginia tal como
a comentamos nos capitulos V-4, VI-1 e VIII-2.

[100] Simbad, o marujo, personagem das Mil e Umas Noites, passou por idéntica experiéncia. Se o
episodio foi ou ndo um plagio da Odisseia, ndo parece tao importante diante da rica simbologia que
abriga.

[101] Diciondrio de Simbolos, v. “terceiro olho”.

[102] Ha certos detalhes, presentes nessa narrativa, que utilizaremos para acrescentar mais uma
possibilidade de interpretacao para a simbologia do ferimento nos pés. Note-se que Isaac pede a seu
filho Esad um guisado obtido da carne de um animal cacado; Jac6, quando ocupa o ligar do irmdo, serve-
lhe a carne de um animal de seu rebanho. Parece que os dois gémeos aqui representam dois modelos
diferentes de homem: Esati, homem peludo e cacador, representa 0 homem no estado selvagem, quando
vivia da caca; de outro lado, Jaco representa o0 homem “civilizado™ e ligado a atividade agraria e
pastoril. O “roubo” dos direitos da primogenitura por parte do irmao mais novo sugere o predominio das
culturas agro-pastoris sobre as que viviam de caca e da coleta de frutos. Neste sentido, podemos
interpretar o ferimento nos membros inferiores como um simbolo da “dificuldade de andar” do homem
civilizado, uma vez que se encontra apegado a terra que cultiva. Essa dificuldade de locomo¢do do
homem agricola, por sua vida sedentaria, contrasta totalmente com a capacidade (ou necessidade) de
transito constante que a vida nomade impde ao homem. No cap. VII-3, notaremos um interessante
acréscimo a esta interpretacdo. Nele, vimos que a festa denominada Pascoa (pesah), instituida para
celebrar o Exodo de Israel, tinha em seu nome uma ligacdo com o verbo pasah (claudicar ou saltar).
Observamos que primitivamente o pesah e a festa dos azimos eram duas festas distintas, a primeira
relacionada a vida dos nomades e a segunda a dos agricultores sedentarios, que se uniram para
comemorar a saida do Egito. De fato, o povo de Israel, cujo nome advém do nome iniciatico de Jaco, ao
alcancar a Terra Prometida repete simbolicamente a fixacdo a terra que um grupo efetua ao tornar-se uma
sociedade agraria.

[103] Diz Jodo Batista: “E ndo queirais dizer dentro de vés: Temos Abrado por pai; porque eu vos digo
que Deus destas pedras pode suscitar filhos a Abradao” (Mateus, I1I-9). A Mitologia Grega, por sua vez,
apresenta-nos Deucalido e Pirra repovoando a terra depois do Diltvio, transformando pedras em homens
e mulheres.

[104] Em grego, amnion = “vaso para receber o sangue dos sacrificios”, e “membrana fetal”, de onde
vem liquido amnidtico. Amnos significa cordeiro. A etimologia dessas palavras proporcionam-nos uma
notavel sintese da simbologia acima. A tradicao popular considera um feliz pressagio o fato da crianca
nascer envolvida pela membrana fetal (amnio); o termo alemdo Gluckshaube, usado para designar o
amnio, equivale a expressao “sely how” dos escoceses que significa “capuz da sorte”. O sentido mistico
dessa crenca € o de que a crianca que assim nasce devera ter um destino especial, assim como o herdi
destaca-se do destino comum dos mortais.

[105] Conforme propusemos no cap. VIII-4, podemos considerar as amantes de Zeus como
desdobramentos da figura de Hera, sua esposa. Uma dessas amantes, Sémele, foi mdae de Baco, que Zeus
posteriormente abrigou em sua coxa até cumprir o tempo de gestacdo. laco, divindade adorada nos
Mistérios de Eléusis que tem sido identificada a Baco (Aristides, vol. III pag. 648, Dindorf; Diod. Sic.
I11-64, 1.), traz em seu nome uma notavel semelhanca com o de Jacé (Iacob).

[106]Mateus, 11:12.

[107] CIRLOT (1984), escreve: “o olho manifesto ndo é mais que um instante inapreensivel, comparavel
ao que, no geomeétrico, é o ponto sem dimensoes. Por isto se diz que um olhar do terceiro olho destréi



toda manifestacdo (o que se expressa simbolicamente dizendo que reduz tudo a cinzas), e por isso nao se
acha representado por nenhum 6rgdo corporal. Porém, se nos elevarmos acima do ponto de vista
contingente, o presente contém toda a realidade (como o ponto encerra todas as possibilidades espaciais)
e, quando a sucessao é transmutada em simultaneidade, todas as coisas permanecem um ‘eterno presente’,
de modo que a destruicdao aparente é verdadeiramente a ‘transformacao”. A tematica mistica do terceiro
olho equivale a do terceiro pé, onde ambas aludem a condicdo do iniciado: este adquire uma “terceira
visdo” em compensacao a sua “cegueira”, do mesmo modo em que recebe um “terceiro pé” no bordao
que lhe compensa o ferimento nas pernas. O “terceiro pé” é o bordao sagrado, usado por sabios como
Moisés ou Edipo. No caso deste tiltimo, ele é representado por Antigona, a filha que lhe serve de guia
apos ficar cego. Ao mesmo tempo em que se constitui num “terceiro olho” para o pai, ela também é um
“terceiro pé”, pois lhe serve de apoio como o cajado sustém o cego e o aleijado. A Biblia refere-se ao
filho como “o borddo da velhice” por exemplo em Tobias 5:23 e 10:4; por outro lado, a pupila, também
conhecida como menina do olho, é chamada “a filha” em Lam. 2.18 e Sl. 17:8. Curiosamente, a palavra
pupila designa tanto essa parte do olho quanto uma pessoa tutelada ou protegida por alguém, como se
fora um filho. A Biblia também chama a pupila de “homenzinho do olho” (ison) em Dt. 32:10 e Prov. 7:2,
o que nos lembra o episédio em que o gigante Orion utiliza-se de um menino para recobrar a visdo
(conforme nota de rodapé n.5 do item 3 deste capitulo).

[108] Nos Evangelhos, Jesus diz que “se teu olho for simples, todo o teu corpo estara cheio de luz”. A
Kriya-yoga, por sua vez, conhece a iniciacao como relacionada a abertura do “olho simples”, ou “olho
mistico”, cujo veiculo material esta localizado na base da testa, entre as sobrancelhas (como o olho dos
ciclopes).

[109] Freud, no pés-escrito do Fragmento da Andlise de um Caso de Histeria (1905), declara: “O
aspecto decidido de minha atitude quanto a questao do inconsciente talvez possa provocar desagrado,
pois trato as ideias inconscientes, as seqiiéncias de pensamentos inconscientes e os impulsos
inconscientes como se fossem dados psicolégicos ndao menos validos e irrepreensiveis que os
conscientes. Mas de uma coisa tenho certeza: quem se propuser a investigar a mesma area de
manifestacOes, empregando os mesmos métodos, sera levado a adotar a mesma posi¢do, ndo importa o
que digam os fil6sofos”.

[110] A velha formula da gravitacdo, g = GM/r? fica incompleta na teoria de Einstein. Se ela funciona
para a fisica cotidiana é porque normalmente os corpos relacionados aos problemas desenvolvem
baixissima velocidade. Contudo, se o problema refere-se a corpos se deslocando em velocidade mais
proximas da luz, essa formula precisa ser corrigida para

g=GM | 1
5 =

1- X6

onde “c” = velocidade da luz. A experiéncia com a lei gravitacional deve lembrar-nos de que o fato de
uma teoria funcionar ndo implica que a mesma esteja totalmente correta; ela pode simplesmente ser
verdadeira apenas em um estado muito particular das coisas, que a ilusao do cotidiano levaria a
generalizar como correta para todas as situacoes.

[111] Interessante propor a formula podar/poder para ilustrar essas ideias.

[112] O melhor exemplo para esta interpretacao é o de Perseu, que foi encerrado numa arca juntamente
com sua mae.

[113] O tnico autor que forneceu um nome para a esposa de Labdaco, dentro das minhas pesquisas, foi
(SPALDING, 1965), em seu Diciondrio de Mitologia Greco-Latina, no verbete Laio. Se assim se
desejar, pode-se associar os nomes Nicteis e Nictis a Nix, Nictos, “a noite e a obscuridade”, a quem
indubitavelmente, Laio se associa, conforme nosso estudo, desenvolvido no capitulo VIII-1.

[114] Esse nome significa “lobo”, cuja ligacdo com o pai sacrificador-devorador foi apresentada
sucintamente em nota de rodapé no capitulo X-2. O fato de iniciar-se com a letra lambda( ) também



merece ser assinalado.

[115] Diz o Génesis que ap6s expulsar o homem do paraiso colocou Deus a entrada deste os Querubins,
para que guardassem o caminho da arvore da vida. Todo processo de iniciacdo envolve a “derrota” de
um guardido que o heroi deve enfrentar. Esse vigia faz o papel de um Guardidao dos Mistérios, aos quais o
iniciado busca conhecer. Pierre Weil, no seu livro A Esfinge (Ed. Itatiaia Ltda. — p. 31) associa a
palavra querubim (do acadico karabu = “abencoar”) ao nome kerub, dado a uma esfinge de Kharsabad,
que assim como sua correspondente grega é o produto da fusdo entre varias figuras animais com a do
homem. Edipo, como iniciado, tem que se confrontar com esse guardido, representado pela Esfinge, que
s6 pode ceder caminho a quem estiver preparado pelo conhecimento.

[116] O mito de Pandora adquire aqui um novo significado: a “caixa proibida’ que se abre é o genital
feminino quando da a luz. Exemplo sugestivo é o da palavra boceta, que significa a um s6 tempo “caixa”
e “vagina”.

[117] “Pequena alma terna e flutuante, hspede e companheira de meu corpo, vais descer a lugares
palidos, duros, nus, onde deveras renunciar aos jogos de outrora”.

[118] A férmula homo-humus fica mais completa como homo-humus-humilis. O herdi, para “renascer”
(ou “ressuscitar”) deve ser humilhado, ou seja, descer ao humus da terra, do mesmo modo que a semente.
A descida ao humus representa a descida aos Infernos da qual falamos no item anterior, dessa forma, o
subsolo constitui-se ao mesmo tempo no sepulcro e no lugar de iniciacdao do herdi.

[119] Para ilustrar essa ideia, temos a relacao entre as palavras gregas léchos( ) = “leito, tumba,
ninho” e lech6( ) = “mulher recém-parida”. Platdo, por sua vez, apresenta a férmula Soma-Sema
(corpo-sepultura), em Cratilo 400c, Gorgias 493a e Fédon 70c.

[120] Esses personagens citados sao conhecidos exemplos de jovens amantes de deusas ligadas a
fertilidade da terra, que acabam castrados ou mortos ap6s o contbio. A transformacdo de Atis em
pinheiro, ou o0 nascimento da anémona a partir do sangue de Adonis aludem a essa tematica da
fecundidade do solo. Por outro lado, essa classe de mitos que falam de jovens mortos pelo contato com
deusas-mdes sdo o equivalente agrario da simbologia apresentada no capitulo XI-2. A simbologia de
ressurreicao que os acompanha alude igualmente a iniciacdao proporcionada pela contemplacdao da nudez
da Deusa-Made. A Mitologia Grega tem ainda o exemplo de lasido, amante de Deméter, deusa agraria cujo
nome vem de Tellus Mater (Deusa Mae). Depois de unir-se a ela sobre um campo arado, foi morto com
um raio enviado por Zeus (punicao a Hybris), encontrando sua sepultura nos sulcos escavados no solo. O
nome Iasido, assim como Jasdo, José, Josué ou Jesus, € proprio do amante da deusa-terra, como
personificacdo da semente que a ela fecunda ao penetrar em suas entranhas.

[121] A relacdo simbolica entre o “terceiro pé” e o “terceiro olho” ou olho c6smico foi mencionada na
nota de rodapé No. 46, do cap. XI-4, pag. 113.

[122] Na mitologia, a entrada ao mundo subterraneo aparece freqiientemente associada a unido sexual.
Esta nogdo existe igualmente no tantrismo.

[123] O latim Sacer significa a um s6 tempo “sagrado” e “maldito”. O que definira o carater que a
palavra assumira é a forma de aborda-la: o significado de maldito estara ligado a abordagem profana,
concreta; o de sagrado relaciona-se ao aspecto simbolico, por isso mesmo ligado a iniciagdao. Num belo
exemplo dessa simbologia, temos que o 0sso da parte inferior da coluna vertebral que coincide com a
regido dos genitais é denominado sacro, apontando para o carater ambivalente que o sexo assume na
consciéncia humana.

[124] Em ultima analise, a Esfinge é um ser andrégino; podemos dividir sua figura em “masculina” na
cena do combate, e “feminina” na cena da copula. Por outro lado, seria util precisar qual a ameaca da
Esfinge, dentro deste veio interpretativo. Sem duvida, sua ameaca é a de devorar o individuo que com ela
se confronta; porém, em vez de fazé-lo com a boca, é com a vagina que ela tenta envolveé-lo.

[125] O texto da tragédia de Sofocles denuncia os ingentes esforcos que a rainha empreende para evitar o



desvelamento da verdade; ironicamente, ela acaba colaborando para tal. Os motivos que levariam
Jocasta a querer evitar essa “descoberta” (soubesse ou nao por si mesma da verdade com antecedéncia)
exigiriam uma discussao que nao caberia dentro dos propositos deste trabalho.

[126] Ndo menos interessante é kolpos( ) = “seio, regaco; seio do mar, seio da terra, os infernos;
sinuosidade de um litoral, golfo; cavidade” (PEREIRA, 1976). Notavelmente, todas essas traducoes
encaixam-se na simbologia que temos estudado.

[127] A Esfinge aproxima-se dessas divindades “aquaticas” também em sua constituicao multiforme.
Assim como Aqueloo, Nereu, Proteu ou Tétis, ela denota fluidez em suas formas ao reunir em si mesma
as figuras de varios animais. Ademais, é sobre um animal que se transforma continuamente que versa o

seu enigma.
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