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RESUMO

O objetivo deste estudo, as deusas gregas virgens, Artemis, Atena e Héstia, é demarcar a
existéncia e a significacdo especial dessas deusas no mundo arcaico grego frente a posicao
ocupada por Afrodite, como representagdao do desejo. O sistema mitico prevé a questdo do desejo
articulada ao ‘poder’, conforme evidenciam as reflexdes feitas a partir do corpus selecionado: as
obras de Homero, de Hesiodo e os Hinos Homéricos referentes as deusas virgens e a Afrodite. A
metodologia que orienta esta pesquisa segue uma linha antropoldgica comparativa, incluindo
autores como Geertz e Detienne, com enfoque no uso e na significacdo da linguagem da
producdo escrita dos rapsodos gregos. O conceito de virgindade € direcionado pelo conceito de
desejo e parece necessdrio que se considerem as propriedades e os atributos de Afrodite para
definir as deusas gregas virgens, que fruem “de um outro modo de desejo e de poder”. Esse
aspecto nos faz refletir sobre uma sociedade patriarcal e as formas de independéncia feminina
como instancia de compromisso sécio-politico, bem como sobre a manuten¢cdo de uma tradi¢ao
herdada da grande mae (Magna Mater) e das Amazonas. Uma possivel indicagdo, a partir desses
dados, € que o Cristianismo procurou dar continuidade a esse aspecto de género que promove a
civilizagdo e a organizacdo da sociedade, através da figura da ‘madre’, como elemento de

significacdo cultural.

Palavras-chave: Deusas gregas virgens, Afrodite, desejo, poder, sociedade patriarcal,

civilizagao.
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ABSTRACT

The aim of this study which focuses on the Virgin Greek goddesses, Artemis, Athene and
Hestia, is to stress the existence and the special meaning of those goddesses in the archaic Greek
world, compared with Aphrodite’s position as a representative of ‘desire’. The mythical system
comprises the matter of desire linked to the meaning of “power”, according to the evidence of
reflections made from the corpus selected, Homer’s and Hesiod’s works and the Homeric Hymns
referring to the virgin goddesses and Aphrodite. The methodology that orients this paper follows
authors such as Geertz and Detienne, focusing on the use and meaning of the language in the
written production of the Greek rapsodes. The concept of virginity is directed by the concept of
desire, and it is necessary to consider Aphrodite’s properties and attributes to define the virgin
Greek goddesses who have another form of desire and power. That aspect brings up
considerations on a patriarchal society and ways of feminine independence as a means of social-
political commitment, as well as on the maintenance of a tradition inherited from the Great
Mother and the Amazons. One possible direction arising from the above facts is that Christianity
tried to give sequence to this aspect of gender which promotes civilization and the organization

of society, by way of the ‘mater figure’, as an element of cultural significance.

Key words: Virgin Greek goddesses, Aphrodite, desire, power, patriarchal society, civilization.
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1-INTRODUCAO

“QOutros jd passaram por esta Senda; por isso a novidade de tudo o que eu digo de novo
»
1

estd na forca da repeticdo”.

Na condi¢do de professora de linguas, estamos sempre investigando o uso das palavras no
discurso, como elas se articulam, como elas se estabelecem, como elas se traduzem, como elas
“fingem” ser contidas em supostas defini¢des, enfim, estamos sempre atravessando o corredor
estreito das significacdes e das compreensoes.

Como se isso ndo bastasse, as palavras nos levam aos seus percursos ao longo dos
tempos, as vezes revelando e, as vezes, ocultando estagios de transformacdes por que passaram.
Assim, a palavra por si sé ja nos coloca diante de uma rede que envolve sua histéria, sua
etimologia, sua categoria, sua funcdo. E foi a palavra, com todo esse contexto magico, que nos
cativou.

Comecamos perseguindo o conceito de virgindade na Grécia de Homero e de Hesiodo e
nos deparamos com um entrelagcamento de fatos, de conceitos, de outras palavras, de tradugdes,
de um mundo que, todas as vezes que pensdvamos alcan¢a-lo, distanciava-se mais e fazia com
que também a nossa pesquisa virasse uma lenda mitica, em que os deuses superavam em muito o
trabalho humano que empreendiamos.

Mas nada ocorre por acaso. A nossa iniciativa de trilhar a palavra nesse mundo numinoso
teve uma ponta de lembranca e de afeto no encontro com um grande mestre e amigo de tempos
também passados. Fizemos nosso o seu desafio e, desta forma, nasceu o nosso objeto de estudo.
Fomos tomados pela curiosidade e pelo interesse quando o scholar, o helenista professor Dr.
Joaquim Brasil Fontes, instigou-nos a pensar nas deusas gregas virgens, carregadas de valores,
de funcgdes, de lendas que ainda fazem parte de nosso cotidiano e cujas raizes estdo atreladas a
um tempo do qual ndo se desvinculam, apesar das transformagdes e dos ajustes por que vao se
atualizando, amoldando-se a novos perfis, a novos modus vivendi, transpondo espagos

geograficos e culturais, atravessando filosofias e marcando a histéria.

"HESIODO. Teogonia: A Origem dos Deuses. Estudo e tradug@o de J. A. A. Torrano. Sdo Paulo: Iluminuras, 2003.
p.9.



Tentamos, diante do impacto da tarefa, pensar como, nesse grande eixo assinalado de
homens mortais, a presenca de Deus/deuses afeta e determina a dimensdao humana. Pensamos
também na nossa experiéncia de vida, marcada por cultos e rituais, apesar de todo o progresso da
ciéncia e da tecnologia.

Nossas salas de aulas - também elas - se revestem de ritos como cendrio para o estudo de
hipdteses, de buscas, de discussdes de valores, de sustento do que se acredita ter a forca da
verdade. E o que seria o entendimento de verdade em um momento, teria feicdes e propostas
diferentes em outras culturas, em outros tempos, 0 que mostra que o estatuto de uma suposta
verdade se transfigura e tem um movimento flexivel, continuo, propondo novas direcdes e
determinando novos olhares.

Nessa atmosfera de consideracdes, foi colocada a questdo que encaminhou nossa busca
por principios que se prendem ao mundo grego - que tem sido objeto de tanto estudo - do qual
herdamos concepg¢des de vida e de arte, de mistério e de sagrado, de sobrenatural e de mundano,
se possivel € destacar e separar esses principios norteadores do humano. Por que teriam as deusas
gregas Héstia, Palas Atena e Artemis resistido ao casamento? O que as teria movido para que se
mantivessem virgens? Como seria entendida a égide da virgindade naquela sociedade? Que
mecanismo levaria a compreender os poderes dessas entidades marcadas por uma caracteristica
que se opunha as grandes narrativas de relacionamentos, de filhos gerados com uns e outros
deuses, de trai¢des, de intrigas que envolviam deuses e deusas no grande cendrio do mundo dos
homens gregos? O que fundamenta a traducdo e a compreensdo da palavra virgem na passagem
da lingua grega para a lingua/cultura ocidental?

Perguntas surgiam e determinavam outras perguntas. Eram propostas investigagdes sobre
investigacgoes, leituras sobre leituras. Hesiodo e Homero foram se tornando familiares, o alfabeto
grego foi se revelando real, os questionamentos sobre a arte da tradugdo (serd uma arte?) se
fizeram também reais. As deusas foram tomando forma e suas imagens se faziam presentes em
cada momento do dia, atravessando a barreira do tempo e do espago. Listaram-se contetidos e
disciplinas que pudessem ajudar a nortear o trabalho. Foram surgindo autores que comegaram a
fornecer elementos para a investigacdo: Vernant, Loraux, Detienne, Calame, Parry, Geertz,
Freud, Deleuze, Lerner... Buscava-se da mitologia a filosofia, da cultura a psicandlise, do

discurso da oralidade as questdes da traducdo. Nao que esse caminho tivesse sido inicialmente



planejado. Ele foi surgindo como conseqiiéncia de necessidades em que uma busca conduz a
outra. Foi se impondo como resultado de “escavacdes”, como dizia com humor o nosso
orientador. Essa mesma procura ia fazendo que acontecessem “explosdes de significados™ e a
palavra, o uso da linguagem foi se tornando cada vez mais o grande foco de nosso olhar.

Dada a abrangéncia de material e da temdtica do objeto que se propds examinar, tivemos
que fazer escolhas e estabelecer limites como bussola indicadora de um caminho, pois
correriamos o risco de nos perdermos nas adjacéncias e de nao chegarmos a estrada principal.

Decidiu-se investigar o cendrio que recebe os deuses/deusas gregos: a mitologia (com
suas implicacdes culturais e histéricas) e a filosofia que os ampara. Nesse estudo, optou-se por
uma orientacdo metodoldgica que ndo se concentrasse apenas nas estruturas caracteristicas dos
fendmenos religiosos, miticos, mas que buscasse a compreensao do texto, procurando entender a
partir do contexto histérico-cultural o fendmeno de deusas que escolhem a virgindade como
expressdo de sua sexualidade (veja-se a ousadia e a impropriedade do termo, na falta de outro,
em relacdo as deusas virgens), em um mundo arcaico. Este fato provoca um discurso relevante e
significativo na histéria da mitologia e atribui a Héstia, Atena e Artemis uma posi¢do especial no
cendrio dos deuses e deusas.

Alguns aspectos sdo pertinentes nesse tipo de investigacdo: primeiro, levar em conta a
inseparabilidade do que se atribui ao mito com os dados histéricos e geograficos que fazem parte
da narrativa poética de Homero, de Hesiodo e de outros autores daquela época e de épocas
proximas, conseqiientemente, a relevancia do contexto socio-cultural com seus elementos
significativos. Além disso, ndo se pode deixar de considerar que o conceito de mito prevé, nas
tentativas de defini-lo, consideragdes que hoje se colocam como religiao, justamente pelo fato de
representarem o contexto socio-histérico ao qual nos referimos. Desta forma, a natureza, os
deuses, os homens, o sagrado, o profano, o mortal, o imortal faziam parte de uma mesma
temadtica, organizando-se e reorganizando-se de acordo com os valores e os niveis sociais das
comunidades gregas.

Reflexdes sobre essas questdes que compdem o objeto de nosso estudo sdo feitas em um
capitulo, como forma de um esclarecimento do assunto e como dire¢do para encaminhamento e

aprofundamento em outro momento que se fizer oportuno.



2

E preciso, porém, que fique claro que o objetivo de uma pesquisa como esta ndo é dar
respostas definitivas, mas, antes, levantar hipéteses. Como ji bem colocou Sartre, “E préprio de
uma pesquisa ser indefinida. Nomear e defini-la é fechar o ciclo: o que resta?’”

Assim, serdo propostas questdes investigativas em relagdo as concepc¢des miticas que
envolvem o feminino, no mundo arcaico grego. Enfocar as trés deusas virgens, na sua
independéncia e na sua recusa a submissao masculina, aos lacos do casamento, a fecundacao e,
principalmente, a entrega do desejo, a philia, a eros, ou seja, a Aphrodite, pressupde uma
compreensdo da virgindade grega em uma sociedade patriarcal.

A posicio de Artemis, Atena e Héstia em relacio a Afrodite revela um emparelhamento e
prevé variagdes de tragos que determinam o feminino em um espaco socio-cultural em que se
movem deuses, herdis e homens mortais. Estabelece-se ai a virgindade como uma forma de Ser,
como um paradigma (embora o termo possa parecer estruturalista!) representativo do dominio
social.

Estdo, pois, colocadas no mundo grego arcaico a valorizagao do feminino e as diferentes
formas de atuar frente ao Kosmo, quer seja nas manifestacdes da asticia e da inteligéncia, quer
seja nas questdes do olhar e dos rituais, quer seja no ambito do desejo e da interdi¢ao.

As deusas gregas virgens fazem parte da conjugacdo do imenso tabuleiro que a epopéia

grega fez conhecer, contando/cantando.

2 SARTRE, Jean-Paul. Questdo de Método. Sao Paulo: Difusdo Européia do Livro, 1967.



2 - ENCRUZANDO ASPECTOS DO COSMO:
NATUREZA, DEUSES E HOMENS

“O divino, que nos poemas homéricos se apresenta com tanta clareza, é multiforme e,
contudo, sempre idéntico a si mesmo, por toda a parte. Exprime-se em todas as suas
formas um espirito excelso, um destino elevado. Ndo querem os referidos poemas
aportar uma revelagdo religiosa ou propor uma doutrina sobre os deuses. S0 querem
visualizar e formar, no gozo da visdo, assim em face deles se expde o reino inteiro do
mundo: terra e céu, dgua e ar, drvores, bichos, homens e deuses »3

2.1 - Fragmentos do “Uno”

Apesar de o estudo que se empreendeu ter como foco a questdo da virgindade de trés
deusas, Héstia, Artemis e Atena, percebe-se que esse elo comum, que as une em um mesmo
aspecto, também determina caracteristicas individuais diferentes, o que as coloca em posi¢cdes
que destacam suas fungdes e participacdo na vida do homem grego. Assim, nessa trajetéria que
se percorreu, evidenciou-se que a virgindade pode estar relacionada a diferentes fatores, quer
sejam eles sociais, culturais, histdricos, politicos ou mesmo individuais. Essa referéncia ja
destaca a questdo do conceito, a questdao do amor e do desejo, a questio do nefando e do
inefavel, a questdo do casamento e da ligagdo sexual, a questdo do masculino e do feminino,
enfim, a questao do corpo, do olhar e do poder.

O primeiro aspecto que nos trouxe embaraco foi quando se propds separar algumas
partes, em capitulos. Notou-se que os conceitos se enredavam todos, permeando a vida dos
deuses, dos homens, sem deixar de ter a natureza colocada lado a lado nesse complexo
organizacional aparentemente insepardavel. Confirmando essa revelacdo, a obra de autores, como
Homero, Hesiodo e autores/cantores (chamados homéridas, que se diziam descendentes de
Homero) que cantavam os poemas de seu suposto antepassado, que se constituiu corpus do
trabalho, entrecruzavam os imortais, 0s mortais € a natureza, no mesmo espago cosmico.

Essa aparente unidade césmica possibilitou para alguns filésofos interpretacdes de uma
unidade do mito, como a que apresenta Torrano (1996) quando se reporta a “descricdo geral

desta ontologia insita no mito do mundo”.

* OTTO, Walter Friedrich. Os Deuses da Grécia: a imagem do divino na visdo do espirito grego. Tradugdo de Ordep
Serra. Sao Paulo: Odysseus Editora, 2005. p. 12.



Em lingua grega, nos versos de Homero e de Hesiodo, em que “consubstancia-se a
necessaria unidade de ilaténcia, de mito, de culto e de canto”*, Assim, os mortais, “transeuntes
do mundo”, sdo interpelados pelos deuses, isto €, pelo préprio mundo.

Essa colocagao de deuses com uma posi¢ao fundada na imortalidade distingue-os dos
homens na sua mortalidade e os posiciona como formas eternas do mundo. Isso ja reflete que, de
algum modo, deuses e homens situam-se, ainda que no mesmo cosmo, em planos diferentes. Os
homens se véem interpelados, no dizer de Torrano, por algo que os “ultrapassa” e € justamente
essa energia cosmica que dd ao homem sua substancia e que o coloca em movimento para que
sua natureza no mundo ganhe significacdo, ao mesmo tempo em que o mundo também adquire
sentido. Nesse movimento de mao dupla, o homem descobre a sua existéncia no mundo e o
mundo é o principio constitutivo origindrio da forca vital infinita e inexaurivel. Para melhor

entender, citamos Torrano:

O eterno é pensado nesse movimento em que se unem identidade e alteridade: nessa
unidade vive o ser dos Deuses: eles sdo 0s que vivem para sempre e de uma sé vez essa
C e . , 5
infinitude inexaurivel de vezes.

Portanto, mesmo em se ressaltando a idéia de unidade, o que implica uma visao
estruturalista, sobressai um aspecto essencial em nosso entendimento: o significado do Cosmo s6
pode adquirir sentido a partir de um cruzamento. E na convergéncia de deuses e de homens, de
imortais e de mortais, de eternos e de transeuntes, de planos, pois, diferenciados, se ndo na sua
origem, pelo menos nas suas formas existenciais, que reside o discernimento complexo do divino
e do humano.

Mais ainda, a palavra grega cosmo, Kéouog, remete a definicio de um orderly or
harmonious system®, isto quer dizer que cosmos ¢ a antitese de Caos por representar uma

organizacdo ordenada, harmoniosa. Além desse significado a que se ateve nas dedugdes

apresentadas até aqui, hd ainda o registro de que Cosmo significa “ornamentos”.

4 TORRANO, J.A.A. O Sentido de Zeus: O Mito do Mundo e o Modo Mitico de Ser no Mundo. Sdo Paulo:
Iluminuras, 1996. p. 11.

> TORRANO, J.A.A. idem. p.19.

 COSMOS. Disponivel em: <http://en.wikipedia.org/wiki/Cosmos> Acesso em 12/jun/2008.



A palavra Kéouov é usada por Homero com essa conotacio (ornamentos), no canto XIV
da Iliada, verso 187. O mesmo sistema que organiza, ornamenta. Entdo, poderiamos questionar,
em um arroubo de ousadia, se a virgindade, dentro desse sistema organizado, seria uma forma de
ornamento que qualifica as deusas virgens como um atributo especial? Seria o epiteto “virgem”
um efeito estético dessa revelagdo que indica um modo de harmonia? Ficam ai questionamentos
para também eles se enredarem nesse complexo mundo/cosmo grego. De qualquer modo, esse
epiteto direcionado a Héstia, Artemis e Atena revela o uso de uma técnica mnemonica
relacionada a algum aspecto significativo da ordem césmica no enfoque das atribuicdes dessas
deusas. A repeticao das palavras parthenos e koré, referentes a elas, mereceu reflexdes que estao
encaminhadas ao longo deste trabalho.

Repensando, pois, o assunto da virgindade, viu-se que se estava diante de um conflito
deleuziano: criar um conceito nesse espago “habitado” por deuses e homens. Ainda reportando-
se a Deleuze e Guattari,’ descobriu-se que, pelo menos por esse viés (que, segundo os autores,
nao deve ser considerado metodoldgico), seguia-se a trilha certa, pois que Deleuze e Gattari, em
se tratando de definir o conceito, ressaltam o fato de que cada um remete a outros conceitos e
que seus componentes, por sua vez, podem ser entendidos como outros conceitos. Foi
exatamente essa inseparabilidade de vdrios aspectos relacionados a esse remeter histérico de
outros conceitos que ocorreu, enquanto se procurava realizar um exame da virgindade evocada
por Héstia, Artemis e Palas Atena.

Deleuze e Guattari apontam para um ponto primordial da investigacdo, no que diz
respeito a essas vibragdes e encruzamentos de conceitos (em onde nos inspiramos para o titulo
dessa primeira parte - se assim se pode considerar -) que € a questdo da fragmentagdo, da
incompletude com que se depara frente a uma tarefa desse porte. Como determinar, com umas
poucas palavras juntadas, formando uma proposicao - que faz parte das ciéncias - como definir a
virgindade como um traco tunico de deusas distintas? Essa posicdo deleuziana esteve presente em
todas as nossas consideragdes em momentos que apresentavam divergéncias e que
encaminhavam para um discurso poliss€émico, marcado por diferentes vozes. Procurou-se ter

sempre presente a fala de Deleuze e Guattari:

"DELEUZE, Gilles e GUATTARI, Félix. O que é a Filosofia? 2. ed. Rio de Janeiro: Ed.34,1997.



Os conceitos, como totalidades fragmentdrias, ndo sdo sequer os pedacos de um quebra-
cabeca, pois seus contornos irregulares ndo se correspondem. Eles formam um muro,
mas € um muro de pedras secas e, se tudo é tomado conjuntamente, é por caminhos
divergentes.®

Chegou-se, entdo, a uma postura: ora, se se estd examinando a obra de poetas, € a partir
de suas colocacdes que a arte tira perceptos e afectos, o que exige dizer que se trabalhou com
criacdes, com dedugdes, com interpretacdes baseadas em um contexto - “ponte mével” - e ndo
com verdades légicas e cientificas. Deixamos as verdades conclusivas para o dominio da ciéncia
e da filosofia, se for o caso. Fica-se com as hipdteses e com as conjeturas, a partir do discurso
literdrio. Fica-se com as narrativas miticas que se prendem a questdes historico-sociais
reveladoras de sentido, fica-se com a manifestacdo do poder social que direciona o discurso da
sociedade que tinha na sua Teogonia o relato das origens do mundo, mas que € muito mais
revelador do que apresenta ser, quando comparado aos relatos miticos dos hititas e dos fenicios e
com as teogonias da Babilonia.’

A questdo da verdade, se entendida no dominio do homem grego, alétheia, diz Torrano,
reportando-se a Heidegger e a Detienne, serd “ilaténcia”, o que marca a presenca, pois nao pode
ser ocultado. Desta forma, se assim entendido, no movimento de serem virgens que as deusas
Héstia, Artemis e Palas Atena se constituem como aquilo que aparece e marca uma verdade. A

virgindade entendida, pois, como o traco mais caracteristico dessas deusas.

No desvelar-se das formas divinas impera ilaténcia como fundagdo da presenca e dos
varios modos de laténcia e de aparéncia.'

Os deuses sdo as formas miticas que constituem os elementos que justificam a presenca
do homem no cosmo, porém, estudar a mitologia grega €, acima de tudo, mexer na memoria
social de um povo, tentando captar a esséncia das narrativas que apresentam o divino e o humano
lado a lado, ora aproximando-os e fundindo-os, ora distanciando-os e ressaltando uma paixao ou
um sentimento que evidencie o sagrado pela marca desta ou daquela estranheza, que chega a
tocar o fantdstico. De qualquer forma, caminham lado a lado homens e deuses: o real e o

imagindrio entrelagando-se na vida civica e na vida religiosa.

8 DELEUZE, Gilles e GUATARI, Félix. Idem. p. 35.
? A respeito das Teogonias, verificar Marcel Detienne e J.P. Vernant.
' TORRANO, J.A.A. op. cit. p. 18.
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Como bem definiu Vernant, é impossivel separar de qualquer estudo que examine
aspectos do mundo grego “aquilo a que se chamaria de bom grado o estilo religioso grego”.11

A referéncia a essa posi¢cdo faz-se necessdria para se entender o mundo grego com todas
as suas caracteristicas filosofico-culturais, pois que direciona o olhar para uma época em que o
politeismo ndo implicava a onipoténcia e a transcendéncia, como se entende no estatuto da
religido crista. Pelo contrério, os deuses gregos foram criados com o mundo e complementam-se
nas suas funcdes e na sua multiplicidade. Os deuses gregos fazem parte da génese do mundo e,
para Vernant, sdo antes considerados Poténcias - ndo apenas formas - e, portanto, t€ém aspectos
mundanos e divinos, pois pertencem a organizacdo do universo e a vida social dos homens.
Acreditamos que essa posi¢do também enfatiza a questdo do impulso, da ilaténcia a que se
atribui aos deuses na visdo fundamentalista. A palavra poténcia nio se refere simplesmente a
poder e a forga aplicada para a realiza¢dao de um efeito, mas também um elemento gerador de um
impulso, de uma energia, organizando o espaco (Kosmos), enquanto se define a presenga do
homem na terra.

As ciéncias humanas e a filosofia acabaram por criar uma ruptura com o pensamento
antigo, na medida em que tentaram racionalizar e demonstrar a concep¢do de mundo da
Antiguidade. Como esse ndo é o foco de nosso objeto de estudo, deu-se &nfase ao dizer
invocativo que a poesia de Homero, de Hesiodo e de outros rapsodos revela. Como declara
Chatelet,'* ¢ essa concep¢do de mundo arcaico que marcard uma tradicdo essencialmente
diferente da tradicdo que, mais tarde, as filosofias da Idade Medieval e da Idade Moderna terdo
de se haver, no que diz respeito a organizacdo religiosa, ligada a revelacdo cristd e a ordem
socio-econdmico-politica. A natureza a qual os aedos se referem nada tem a ver com os simbolos
que a Idade Média se “impord decifrar, nem com o sistema de equacdes e de maquinas que o
pensamento moderno ird propor.” 13

O que parece fundamental € tentar entender o pensamento da época arcaica que expressa

a relacdo do individuo com tudo que o circunda:

" VERNANT, Jean Pierre. Mito e Religido na Grécia Antiga. Sio Paulo: WMF Martins Fontes, 2006. p.11

12 CHATELET, Francois (direcdo). Histéria da Filosofia: 1déias, Doutrinas. (vol.1: A filosofia Pagd). Rio de
Janeiro: Zahar Editores, 1973.

13 CHATELET, Francois. Idem. p.14.



seu imagindrio e seus deuses, seus concidaddos e seus familiares, as coisas que o fazem
sofrer e as de que frui, seu préprio pensamento e os objetivos que lhe estabelecem.'*

E exatamente com base nessa concepgio de mundo que se é tentado a estabelecer o uno
como condicao essencial da Antiguidade. Porém, como demonstram Deleuze e Guattari € como
questiona Chatelet a idéia de aceitar uma concep¢do de mundo fechada sobre si mesmo é
tentadora, porém, a Filosofia ndo conseguiu elaborar uma linha dnica que possa conceituar ou

tracar um perfil fechado desse tempo. Sobre isso, diz Chatelet:

Uns o tomardo por “periodo origindrio”, inscrevendo sua marca indelével na ordem do
espirito; outros, progressistas a sua maneira, verdo ai uma primeira etapa, edificante, na
elaboracdo do saber; outros, enfim, “regressistas”, a compreenderdao como marca de um
passado que, por natureza, deve estar indefinidamente perdido."’

E nessa etapa da producio escrita — que podemos chamar de primeira — que nos detemos:
nas aventuras de deuses e de herdis, na louvacao de entidades divinas, na origem da organizacao
do cosmo... Enfim, no que se considera caracteristico daquele periodo, a poesia épica.

Nesse campo que movimenta linguagem e cultura, procuramos perseguir o conceito de
virgindade na representagcdo das deusas consideradas virgens, sem fragmentd-las, sem retird-las
do pantedo grego, mas concebendo-as como pegas do jogo de palavras que se vai compondo em
relagcdo aos outros deuses e deusas e em relacdo ao desejo e as questdes de género que perpassam
0 humano desde o inicio de sua origem escrita. Portanto, serd que desejo e poder se opdem a

virgindade ou fazem parte desse mesmo cosmo uno? Fica ai mais uma pergunta.

2.2 - Deuses e deusas: o campo das significacoes

E a partir da narrativa da criagio do mundo que se encontra a primeira referéncia ao amor
e a fecundidade. Assim sendo, pode-se dizer que a virgindade estd subentendida nesse
mecanismo de mistério e de forca que determina a procriagdo. Tanto em Homero, quanto em
Hesiodo, encontram-se relatos narrativos da criacio do mundo. Embora apresentem
interpretacOes diferentes, a nocdo de fertilidade e de divindade feminina fecundada estd presente

nos conteudos referentes a essas narrativas de tradi¢cdo mitoldgica dos deuses primordiais.

' CHATELET, Francois. Op cit. p.14
"5 Idem.
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Na lliada, XIV, v. 197 e seguintes, no momento em que Hera estd dialogando com
Afrodite, ela lhe fala de Oceano, o pai de todos os deuses e da mde primordial Tétis, que a
acolheram e a nutriram e que, naquele momento de discérdia entre eles, ela gostaria de ajudar
com o propdsito de que pusessem um fim nessa discordia, reatando a afeicdo e, portanto,
voltando a aproximarem-se do leito do matrimonio. Reproduzimos a seguir um trecho da fala de
Hera a Afrodite, no momento em que solicita sua ajuda. Apresentamos a traducdo de Murray,

antes de examinarmos as palavras em grego de interesse para nosso estudo.

“Give me now love and desire, wherewith thou 198
art wont to subdue all immortals and mortal men.

Them am I faring to visit, and will loose for them their endless strife, 205
since now for a long time’s space they hold aloof one from the other 206
from the marriage- bed and from love, for that wrath hath come upon their

hearts..."®"’ 207

E interessante refletir sobre a escolha das palavras usadas por Homero nesses versos e a
significacdo decorrente delas para nossas consideracdes sobre o universo feminino, envolvendo
conceitos de virgindade, de amor, de desejo, de fecundidade e até mesmo de discérdia entre os
sujeitos de géneros diferentes, desde a narrativa da origem do mundo.

Primeiramente, o autor usa a palavra grega philotes (piiotyg) referindo-se ao amor.
Segundo o diciondrio Bailly (2000) essa palavra tem o significado de amor (amour) nesse
contexto (xiv, v. 198). Podemos, pois, inferir que é um tipo de amor que envolve lagos afetivos,
ternura e amizade, como serd posteriormente colocado pelos filésofos. No entanto a mesma
palavra, philotes, ou seja, amor, usada no verso 209 (“joined together in love”) acompanhada da
palavra 6pwBnvar (omothenai), juntar, e da palavra govrg (eunés),isto é, leito, (XIV, 206) tem

um significado de relacdo intima, envolvendo, pois, uma no¢ao de sexualidade.

'® HOMER. The Iliad. v. 2. Translated by A. T. Murray. The Loeb Classical Library, 1988.
" HOMERO. Iliada. Tradugdo de Carlos Alberto Nunes. Rio de Janeiro: Ediouro, 2004.
“Dé4-me o desejo e o feitico do amor com que sempre domaste  (v. 198)

todos os deuses eternos e os homens de curta existéncia. (v.199)

vou visitd-los, com o fim de compor-lhes antiga discérdia. (v. 205)
Ha muito que ambos o leito apartaram, desta arte se abstendo

dos gratos elos do amor, por se acharem inflados de célera.” (v.207)
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Fica clara a relacdo carnal como parte das atividades dos deuses e a questdo do leito
nupcial como local dos relacionamentos secretos. Deuses € homens compartilhavam das mesmas
experiéncias, pois, como ja fizemos referéncia anteriormente, viviam lado a lado. O pensamento
poético tece o texto de forma tdo clara e objetiva, que nos leva a investigacdo do campo
semantico, tais as palavras usadas para dizer de modo nao-velado, de modo revelador e explicito,
o que Hera espera do compartilhamento que envolve o masculino e o feminino.

H4 vérias outras passagens na Illiada em que o autor se refere aos momentos de relagcdes
intimas entre os deuses, mostrando que o desejo, imeros, [iuepog] fazia parte do amor, das
relagdes que se espera que acontegcam como atribuicao do universo de natureza divina. Assim, as
relacdes sexuais sdo previsiveis entre os deuses € € uma forma de manifestacdo de amor entre os
géneros diferentes. Haja vista que, em sua fala, Hera coloca que a discordia, veiyea, entre esses
dois deuses primordiais, Oceano e Tétis, havia feito com que eles se afastassem do amor e,
conseqiientemente, do leito do casamento.

Além disso, parece que Homero, como bom conhecedor da natureza humana, coloca na
fala de Hera o pedido a Afrodite (deusa que subjuga os imortais e os mortais na questao do amor)
de dar a Oceano e Tétis, ndo apenas amor, mas amor e desejo, pois que amor e desejo se
complementam e o desejo promove a manifestacdo do amor, quer através dos sentimentos, quer
através dos contatos fisicos, como forma de expressao e de representacdo do sentimento.

E interessante observar que a forma @ilowjroc é usada nesses versos por Homero e que a
expressdo da presenca do desejo ou da representacdo da sexualidade vem acompanhada de outras
palavras. No entanto, ainda no canto XIV, Homero usa o termo gpog, como no verso 315,
significando entao desejo.

Essa variacdo na escolha do lIéxico parece remeter a uma variacdo semantica significativa.
A expressao “amor e desejo”, ou seja, philotes e imeros, é entdo substituida por eros. Para ¢pog,
nesse contexto: I, XIV,315, Bailly apresenta a traducdo para o francés: passion, amour [Oeog,
[bvauyoc], correspondendo a “amour pour une déesse, une femme”.'® J4 parece estar implicita,

em eros, a questao do desejo.

18 BAILLY, Anatole. Dictionnaire Grec Frangais. Edition revue par SECHANT, L. et CHANTRAINE, P. Paris:
Hachette, 2000. p. 808.
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A presenca de Afrodite é evocada na combinagdo de forgcas que a deusa representa, pois
sempre a acompanham Peithd, a persuasdo alegre, trapaceira e Apdte, a ilusdo enganosa da
ternura. O pensamento mitico € ambivalente na criacdo de associagdes e se tece com diferentes
tons, como ‘“uma fita bordada”."

Fazemos nossas as palavras de Fontes quando ele se refere ao movimento das palavras, a

multiplicidade de sentidos subjacentes a ela dentro do quadro cultural, a mobilidade dos

conceitos que se enredam na tessitura do mundo mitico na composi¢do poética:

z

O poema ¢, com efeito, como dird mais tarde Dionisio de Halicarnasso, um tecido
precioso que nasce das maos do poeta quando ele retine diversas linguas numa s6, a
nobre e a simples, a elaborada e a natural, a concisa e a extraordindria. Mas o tecido de
muitas cores, onde os contrdrios se misturam harmoniosamente, &, ele préprio
semelhante a Proteu, o deus mudltiplo e inconstante, que é dgua, fogo, arvore,ledo; que
retne todas as formas numa s6. Da mesma maneira, a sedugdo da palavra poética por
meio dos prazeres do canto, das medidas e dos ritmos, é andloga a seducdo exercida pela
mulher por meio do ‘encanto do olhar’ (khdris opseds), pela ‘dogura persuasiva da voz’,
pela ‘atracio da beleza do corpo.”

Pois assim é que Homero e Hesiodo misturaram em seus poemas deuses, homens,
paixdes e desejos como pertencendo ao mesmo céu que os cobriam com volipia, a mesma dgua
que os inundava de espuma fértil, a mesma terra que os acolhia com sua fecundidade criadora.

As religides de base crista dessacralizaram a natureza e introduziram o modelo da
salvacdo pessoal. Em Homero, ao contririo, a palavra também fazia parte da physis, mediando
deuses, homens e natureza a qual também pertencia.

Assim, em uma comparacio da postura e da fé que move a religidao grega em relagdo a
religido crista, os gregos manifestavam uma atitude de respeito, de preces, de oferendas e de
sacrificios, mas como parte de um empreendimento de trocas que experimentavam a partir da
adesdo de um costume ja estabelecido como suporte da prépria existéncia e que, por isso, nao
precisava ser justificado. Desde que havia cultos e rituais, era porque eles se provaram
necessarios. Como seria possivel conceber um deus transcendental, se, apenas mais tarde (por
volta do século V a.C.) introduz-se o conceito de transcendéncia com a filosofia platonica e o

mundo das Idéias?

19 Verificar sobre esse tema a obra de FONTES, Joaquim Brasil. Eros, teceldo de mitos. Sdo Paulo: Iluminuras,
2003. p.247.
2 EONTES, Joaquim Brasil. Idem. p.249.
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Para esclarecer essa questdao do movimento de pensamento ascensional, nada melhor do
que reportar-se a Deleuze que, discorrendo sobre imagens de filosofos, tece consideracdes sobre
o que se entende como principio filoséfico do método “das alturas”, como oposto ao sistema que
norteou o0 mundo fundamentalista grego. Primeiro Deleuze questiona o que € orientar-se no

pensamento, esclarecendo que cabe ao filésofo efetuar uma operagao:

Entdo determinada como ascensdo, como conversido, isto €, como o movimento de se
voltar para o principio do alto do qual ele procede e de se determinar, de se preencher e
de se conhecer gracas a uma tal movimentacdo.”'

Ora, como poderiam os gregos que viveram antes de Platdo conseguir estabelecer um
pensamento que se vincula antes ao proprio ato de pensar do que na experiéncia da vida? Essa
colocagdo revela uma conclusdo bdsica no entendimento da cultura grega politeista: cuidava-se
dos estados da vida. Ainda nao se colocava para os gregos o problema da orientacdo do ato de
pensar. Os deuses ndo sdo forcas naturais; sdo detentores de soberania exercendo poderes em
diferentes e diversos dominios. Para os gregos ndo era preciso que houvesse uma revelagdo para
fundamentar suas relacdes com o sobrenatural. Elas eram representadas e perpetuadas na figura
dos deuses e nos cultos e rituais. Fazia parte da vida como o uso do idioma, como pertencente a
physis, isto €, a propria natureza. Acredita-se, como Vernant que, debrugar-se sobre o estudo de

um aspecto dos deuses, leva a adentrar em um mundo em que:

Entre o religioso e o social, o doméstico e o civico, portanto, ndo hd oposi¢do nem corte
nitido, assim como entre sobrenatural e natural, divino e mundano. A religido grega nio

N

constitui um setor a parte, fechado em seus limites e superpondo-se a vida familiar,
. o . 2
profissional, politica ou de lazer, sem confundir-se com ela.

Desta maneira, viam os gregos em seus deuses valores e plenitudes que importam na
existéncia terrestre. Para que mais? Todas as manifestacdes terrestres tinham seu lado sagrado,
promovendo uma atitude dos cidaddos de se espelharem nos deuses, ndo de forma a reivindicar
favores individuais, mas como exemplo de valores e do modo de ser que compdem a vida.

Reforcando essa posicdo da impossibilidade de uma separacdao do que hoje se denomina
mitologia dos demais componentes culturais da sociedade grega, podemos citar as palavras de

Berman, D.W. no prefécio a edi¢do norte-americana do livro de Calame:

' DELEUZE, Gilles. Légica do Sentido. 4. ed. 2. reimpressio. Sdo Paulo: Perspectiva, 2006. p.131.
2 VERNANT, Jean Pierre. Mito e Religido na Grécia Antiga. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2006. p.7

14



For the Greeks, there is no “history” as distinct from the narrative (and, until a relatively
late date, poetic) tradition, and no “myth” that is not implicated in the process of
discourse production. “Myth” and “history”, as defined in their modern senses, cannot
be separated. >

Esse enfoque reafirma o conceito de mito (mythos) usado por Aristoteles em sua Poética,
em que dd especial relevincia ao mito, ou seja, a “histéria”. Embora Aristételes esteja se
referindo especificamente aos componentes da tragédia, podemos dilatar esse conceito no que se
refere a tradi¢do poética grega, pois as narrativas de deuses e de herdis também continham
elementos que depois passaram a constituir partes integrantes da tragédia. Estavam, portanto,
relacionados nos poemas épicos, 0 mito e a agdo, o terror € a piedade, o reconhecimento e a
questdo da verdade, que serd examinada posteriormente, tendo-se em vista os trabalhos de Veyne
e de Deleuze.

O préprio termo mito transforma-se, pois o conceito é sempre acompanhado de um
constante processo de devir, condicdo de percepcdo da passagem de um mundo a outro,
construindo-se e dissolvendo-se em outras coisas. Assim, ndo podemos deixar de citar que, no
tempo de Homero, o conceito de mythos significava a palavra, como se pode ver em um
pequeno trecho da Iliada “...to be both a speaker of words and a doer of deeds.” (9,443) * em
que mythos opde-se a ergon. De acordo com Bailly, somente ap6s Homero o termo passa a ser
usado como fdabula (“fable”), particularmente com o sentido de lenda (1égende), em oposicao a
logos, que, ainda tendo como base Bailly*, a coloca como a palavra em geral (la parole).

Este cruzamento lingiiistico tenta revelar o “jogo” de significados dos quais participavam
natureza, deuses e homens, formando o grande cendrio do mundo grego. Nesse mesmo cendrio,

trés personagens tinham uma atuacdo que surpreendia pela caracteristica que as diferenciava: a

castidade e a forte determinagao de manterem-se virgens.

* CALAME, Claude. Myth and History in Ancient Greece. The symbolic creation of a colony. New Jersey: English
Translation by Princeton University press, 2003. p. xvii

“Para os gregos ndo hd “histéria” como distinta da tradi¢do narrativa (e, até uma data relativamente recente, poética)
e nem mito que ndo esteja enredado no processo de producdo do discurso. “Mito” e “histéria”, como definidos em
seus significados modernos, ndo podem ser separados.”

* HOMER. Op. cit. p.414. “... para ser tanto um orador de palavras quanto um realizador de acdes.”

% BAILLY, Anatole, op.cit.
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3 - A QUESTAO METODOLOGICA:
UM OLHAR SOBRE A PESQUISA BIBLIOGRAFICA

Jad Aristételes tinha afastado a historia do mundo das ciéncias, precisamente porque ela
se ocupa do particular, que ndo é um objeto da ciéncia - cada fato historico s6 aconteceu
e sO acontecerd uma vez. Esta singularidade constitui, para muitos, produtores ou
consumziglores de historia, a sua principal atragdo: “Amar o que nunca se verd duas
vezes”.

O objeto de estudo, as deusas gregas virgens, faz parte de um sistema do complexo
processo social e cultural de um povo. Assim sendo, o corpus selecionado como ponto de partida
remete a consideragdes, explicagdes, suposicdes e interpretacdes calcadas em uma posi¢ao
tedrica.

Como ler hinos e narrativas épicas que falam das deusas, das funcdes e das caracteristicas
que se pretendem conhecer e investigar, sem optar por um caminho, por uma demonstracdo da
maneira como a histdria coloca os modos de ser e de fazer dos homens em um dado tempo?
Como o pensamento antropoldgico articula-se elaborando “verdades”, tradicdes inquestionaveis,
maneiras de agir coletivas que se aplicam a um povo, delineando os tracos nitidos de seu perfil,
independente de tracos iguais ou semelhantes em outros povos?

As marcas que os nomeiam sdo Unicas, fazem-se peculiares, distintas, “falam” com
sotaque préprio. O homem se enraiza ao solo, funda-o e surge o nativo de um pedago geografico,
com uma identidade que lhe confere um nome localizado no espaco, vestigios da sua construcao
nesse cendrio que se vai delimitando com contornos especificos. E nesse desenho do coragio
humano que a antropologia ausculta, compara e prescreve. Langou-se mao do estetoscopio da
antropologia que examina o saber local, que o investiga e, como todo o envolvimento humano,
tenta diagnosticar através das pistas.

O nosso olhar, porém, ndo se prende de modo exaustivo a uma unica linha tedrica como
ancora, pretende ser, sobretudo, uma interpretacdo, uma contribuicdo explicativa para o
fendmeno sécio-cultural da virgindade das deusas gregas, com base em tudo o que ja foi dito e

revisto.

* LE GOFF, Jacques. Histéria e Memdria. 5. ed. Campinas, SP: Editora da UNICAMP, 2003.
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Quando se opta por uma linha epistemoldgica, esse movimento ja determina que outras
teorias fornecerao posi¢des antagdnicas e, outras ainda, informag¢des complementares. A questao
da verdade pertence, pois, ao seio da indagacdo e nossa pesquisa ndo tem a pretensao de alcanca-
la. Propde-se apenas um pequeno viés, um ponto de vista a partir do angulo de nossa visao ja por
si s6 especificada e direcionada pelo que a nossa individualidade é afetada pelo contexto cultural
que a determina.

Nossa escolha por uma linha antropoldgica, ou melhor, pelo caridter heterogéneo dos
significados culturais, justifica-se, embora com propdésitos diferentes, a partir das colocacdes
entdo feitas por Herédoto (por volta de 450 a. C.) que acreditava que a vitdria grega sobre os
persas ndo se devia a bravura dos homens ou a vontade dos deuses, mas ao resultado do conflito
entre culturas.

E, pois, com essa mesma interpretacio, de levantar problemas e de descrever alguns
aspectos relevantes da diversidade cultural, onde deusas gregas ditas virgens eram reverenciadas
ao lado de outras deusas e de deuses, e de refletir sobre a evolu¢do do conceito da virgindade
através dos tempos, colocado em contextos diferentes, que nossas indagacoes se apéiam em uma
linha antropoldgica comparativa.

Nesse percurso que se decidiu seguir, verificou-se que muitas vezes, dentro da busca pela
explicacdo dos acontecimentos, teorias divergem sobre os mesmos aspectos e alguns autores
criticam, questionam, levantam hipdteses sobre outros autores e sobre os mesmos fatos.
Descobrimos, entdo, que, além do social, as teorias encontram-se fatalmente ligadas a uma
posicao politica. Assim sendo, nosso trabalho, como qualquer outro, ja traz em si perigos, pois
direciona a escolha dos acontecimentos e determina um estilo para representar as significa¢oes
culturais. Como se isso nio bastasse, os conceitos sdo sempre “provisérios” € movimentam-se,
transfigurando-se para novas significagdes.

Como diz Layton, vamos procurar fazer uma “traducdo da cultura”, buscando o
entendimento dos “aparentemente exdticos costumes” dos gregos da época de Homero e de

. ¢ . ~ eye . 27
Hesiodo, “‘com os quais ndo nos encontramos familiarizados”.

z LAYTON, Robert. Introdugdo a Teoria em Antropologia. Portugal: Edi¢des 70, 1997, p.11.
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De algum modo, porém, nossa atencdo se dirige para aspectos caracteristicos do
comportamento social que o corpus selecionado revela, sugerindo ligagdes entre aquilo que
lemos e aquilo que pode significar.

Faz-se importante frisar que, embora nossas propostas tragam em si preocupacdes de
cardter social, este estudo nao deve excluir consideracdes de enfoque do ambito da religido, pois
que mito e religido se entrecruzam na dimensao mitolégica. A religido, como parte do estatuto
histérico e das formas de pensar, de agir, de acreditar de um povo refletem um comportamento
obrigatério, uma “influéncia coerciva sobre as consciéncias individuais®®”.

Em se priorizando preocupacdes culturais abrangentes, verifica-se, em um segundo
momento desta abordagem, que o texto escrito € revelador de um significado sdcio-historico-
cultural e parte-se dele como exemplo de um corpus usado na drea da literatura que transcende o
aspecto lingiiistico nas suas significagdes multiplas, na sua dindmica complexa, nas suas tensoes
geradoras de oposi¢cdes, nas suas metdforas vigorosas, nas suas narrativas extraordindrias, nas
descricoes “repetitivas” de dons e de atributos divinos e herdicos.

Além disso, uma metodologia direcionada aos fazeres e agires humanos ndo deve excluir
funcdes, pois sdo elas que orientam o cumprimento das obrigagdes contratuais, dos deveres
sociais e das crencas morais previamente definidas e existentes no contexto cultural de forma
ampla, exteriores ao individual.

O estatuto impde-se aos sujeitos independentemente de seu desejo e, para pertencer a um
grupo, tem-se que seguir os mesmos ideais € as mesmas crencas.

E com o pensamento voltado ao ato de criar, de estabelecer normas e de verificar efeitos
de comportamentos que dirigem um povo, que se deve tentar interpretar, isto €, entender do
exterior e a distincia, grandes relatos da tradi¢do grega que datam do século VIII-VII antes da
nossa era. Toda a pratica narrada na escrita de Homero e de Hesiodo constitui a representacdo de
um sistema em acdo e ndo pode, pois, ser surda e silenciosa aos sabores de uma época. E nesse
trabalho que se percebe como a nog¢do de mythos foi elaborada e se enraizou no solo grego. Isso

conduz, por seu turno, a questao do conceito.

* DURKHEIM apud LAYTON. Op. cit. p. 34.
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Como entender o mito e a mitologia? Como ler esses relatos fantasiosos da tradi¢ao
“denunciada como inaceitidvel ou como ndo sendo mais digna de credibilidade®”, como
questionava Tucidedes a partir de sua vertente histérica?

Recorremos as reflexdes de Detienne™ sobre esse assunto. Embora em um primeiro
momento (século VII a. C.) a filosofia tenha atribuido ao mythos o sentido da narra¢do inventiva
e de relatos barbaros, a evolugdo seméantica do termo o conduz a conotacgdo de revolugdo, devido
a revelacdo do partido dos samios, os mythiétai, contra a tirania de Policrato.

Com base no poema de Anacreonte de Samos, no século V a.C. a palavra mythos é usada
por Pindaro e por Her6doto com restri¢cao, atribuindo-lhe o significado de “o discurso dos outros
enquanto ilusorio, incrivel e estipido”. 3

Dessa forma, os relatos histéricos procuram se apoiar nos logoi, discursos

argumentativos, enquanto os mythoi excluem a argumentacdo, raspando todo vestigio de

observagao empirica. Assim, nesse estado de coisas, como coloca Detienne

Falar de mito € um modo de contar o escandalo, de apontd-lo. Mythos é uma palavra-

gesto, muito comoda, suficiente para denunciar a tolice, a ficcdo ou o absurdo e
. . . 3

confundi-los imediatamente.*

S6 no final do século V é que o mythos deixa de ter sua conotagdo de lugar-narrado (lieu-
dit) para se tornar discurso de uma forma de saber, com base no que foi escrito pelos bidgrafos e
pelos poetas. E assim que o mito, recortado da atividade histérica, designa um dominio que
encerra a capacidade de narrar e de memorizar.

Entramos, pois, no campo da memoria, fragil e falivel. Quanto mais se distancia do
tempo, menos crivel ela fica e mais e mais suas dguas se engrossam, tornando-se caudalosas.
Nao € mais a verdade o que interessa, o fato apontado, desenhado em cima de si mesmo, mas a
beleza do relato que envolve, que narra o fabuloso, que apresenta o inacreditavel como prodigio.

E com essa vestimenta leve e transparente que agora a chamada mitologia — os escritos

reunidos dos contemporaneos — sofre a critica de Platdo, principalmente no que concerne aos

* DETIENNE, Marcel. Os Gregos e Nés: Uma antropologia comparada da Grécia Antiga. Sdo Paulo: Edicdes
Loyola, 2008. p.39.

** DETIENNE, Marcel. Idem.

*' DETIENNE, Marcel. Op. cit.

2 Idem. p. 41.
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aspectos formais e ritmicos para fins de memorizacio. Para o fil6sofo, esse meio de expressao

para estimular a memdria € a comunicacao para privilegiar a audicdo era

o sinal irrefutdvel de sua pertinéncia ao mundo polimorfo e colorido de tudo que deleita
a parte inferior da alma, esse reino solitdrio onde as paixdes e os desejos enlouquecem.
O discurso da mitologia ndo somente ¢ escandaloso — e o pesquisador da Reptiblica
cataloga histérias obscenas, selvagens e absurdas -, mas é perigoso, pelos efeitos
ilusérios que acarreta a comunica¢do da boca ao ouvido, visto ndo ser nem fiscalizada
nem controlada™.

Porém, como diz Detienne, Platdo tentou inventar uma nova mitologia. Pode-se, pois,
dizer que o filésofo buscou trocar uma mentira por outra, uma “bela mentira util, capaz de

¥ Assim, nas suas Leis, Platio quer propor

realizar para todos, livremente, tudo o que € justo
uma nova tradicao, substituindo o canto das musas € o murmurio dos deuses narrados pelos
poetas dos séculos anteriores.

Ora, é fundamental que se considere que é esse objeto que deve ser entendido na sua
riqueza humana, na sua ambivaléncia, na sua multiplicidade de planos, na variedade de niveis de
sua significacdo, na diversidade dos contextos, na singularidade de sua criacdo. Ou, ainda, como
diz Torrano acerca de sua andlise sobre a Teogonia, quando o corpus que se propde analisar
refere-se ao que chama de mitologia, também o estudo que se propde nada mais é do que um

2

“discurso sobre uma cancdo numinosa>”, veiculo do saber de um tempo em um complexo
contexto cultural. O que vale dizer, pois, que o mito € identificado por todos os leitores por seu
sentido relacional intrinseco, pelas diferentes versdes que ele pode conter e pelo contexto
etnografico que subjaz aos seus planos significantes.

E com essa visdo que a andlise se permite ser comparativa. Nessa tentativa de comparar
conceitos e posi¢des para alargar o entendimento do mito que nosso estudo evidencia a partir das
deusas gregas virgens, que lancamos mao de uma perspectiva social de linha antropolégica geral
proposta por Durkheim.

Para esse autor, conceitos sociais gerais provocam o mesmo efeito da organizagcdo das

institui¢des, isto €, em determinados periodos histdricos todas as sociedades estdo sujeitas a

condicionalismos que se apoderam das multiddes e fazem-nas interagir € mover-se. Assim, ondas

¥ Idem. p. 43

3 Idem, p.43

3 HESIODO. Teogonia: A Origem dos deuses. Estudo e Traducdo de JAA Torrano. Sao Paulo: Iluminuras, 2003,
p-13.
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de entusiasmo, de paixao, de indigna¢do apoderam-se do povo de um pais em um momento € o
impulsionam. Acredita-se que essa posicdo possa ser defendida na interpretacdo de alguns
elementos significantes, pois as narrativas miticas e os rituais sao impelidos por uma forca ampla
que abrange todas as esferas. A dinamica desse movimento perpassa a obra dos poetas em foco e
compde parte do conteido que acompanha o ritmo discursivo dos versos selecionados como
corpus.

A chave fundamental de uma linha epistemoldgica calcada na antropologia é a de
compreender que cada sociedade delineia suas proprias institui¢des, que concebe seus padroes de
comportamento, que desenha seus espacos, que considera as formas de sua organizacdo social,
que determina seus valores e impde sistemas. Argumentando em favor de uma antropologia

comparada citamos uma posicao de Durkheim, apud Layton

Uma vez que os fendmenos sociais ndo podem ser controlados experimentalmente, o
. £ : e . . . 2 . 3
tinico método cientifico apropriado para o trabalho do cientista é o comparativo.*®

“A arte de construir comparaveis”, como diz Detienne37, parece-nos, pois, um caminho
que permite colocar questdes, apontar dire¢des, considerar diferencas, perceber as tensdes e,
acima de tudo, dimensionar a necessidade de escolher uma categoria, o que faz com que a
hipdtese levantada possa ganhar contornos de um desenho definido.

Reproduzindo fielmente as palavras de Detienne®®, inspirado no trabalho de Geertz, tem-
se que:

Se um historiador ou um etndélogo, debrucado sobre uma bem definida questdo local,
percebe que nossa representaciio do que € uma “pessoa” é uma idéia bastante especial
no conjunto das culturas do mundo, ele comega a antropologia. Ao menos, um primeiro
passo. O segundo poderia ser a descoberta do que “para melhor analisar as formas
simbdlicas de uma cultura estrangeira é preciso bisbilhotar as peculiaridades de um
outro povo”.

Portanto, a centralidade da cultura enquanto conceito de base parece ser o ponto-chave,
ndo apenas dos estudos da antropologia americana, mas também de autores europeus, como no
caso de Durkheim e de Detienne.

No levantamento de hipdteses da virgindade das deusas gregas, deparamo-nos, dentro

desse eixo diretivo cultural, com o levantamento de algumas fun¢des peculiares a essas deusas,

% LAYTON, Robert. Op.cit., p.37.
7 DETIENNE, Marcel. Op. cit., p.22-23.
* DETIENNE, Marcel, idem.

22



que fazem parte dos atributos evocados pelos epitetos. Dai advém dois pontos que devem ser
considerados. Primeiro, em relacdo ao uso de suas fungdes, como forma norteadora de propor
diferentes comportamentos. Esse termo, faz-se necessdrio esclarecer, ndo se vincula aos
conceitos propostos pela andlise social funcionalista. Nao se pretende, a maneira de Radcliff
Brown descobrir leis classificatérias do comportamento social, propondo uma analogia organica,
nem tampouco, como Malinowski, usar o termo “funcdo” em se considerando que a cultura se
alicerca nas necessidades bioldgicas primdrias do ser humano. Em nossa perspectiva, usamos
fungdo para indicar papéis e posicoes destacados em relacdo a essas deusas, revelando atributos
que as distingam. De fato, como Ruth Benedict e Margaret Mead perceberam em suas pesquisas
e colocaram em suas obras, aspectos da personalidade fazem parte do contexto cultural quando
se analisa a ética e a moralidade, bem como o impacto que esse aspecto determina na vida social.
Achamos que a questao relativa aos papéis desempenhados pelas deusas virgens cria articulagoes
que favorecem o entendimento da virgindade como oposicdo a uma outra circunstancia,
resgatando e alargando a idéia de “poder” que essa condicdo pode oferecer no estudo das
relagdes sociais. Essa tessitura convoca um acordo com um “cédigo de ética”, se assim se pode
rotular, das acdes de uma comunidade que partilha valores comuns.

As mudancas que advirdao no conceito de virgindade prendem-se as criacdes da Igreja
cristd, estabelecendo novas relagdes sociais, mas mantendo e ressaltando um aspecto que sera
discutido no enfoque evolutivo da virgindade.

O segundo ponto a ressaltar € a questdo dos epitetos. A pergunta que surge é: quanto é de
fato revelado como atributo nos epitetos? Serd que o epiteto acrescenta um contetido novo as
caracteristicas das deusas ou € apenas um recurso ornamental repetitivo?

A poesia de Homero é marcada pelo uso calculado dos pleonasmos, isto €, sdo 6bvios,
mas ndo inuteis, pois realizam uma completude ritmica, um gesto sonoro, além da comunicacdo
do conteido. Assim sendo, o género épico requer esse tipo de estrutura que se impde a vontade
do préprio autor. O epiteto serve, pois, para preencher o verso hexametro, tendo uma funcao
poética e provocando mesmo uma superposicao de tempos, entre o tempo que estd sendo narrado

€eo tempo39 que entra como anterior e posterior ao que se narra, pois € o tempo que vale como

% Em relacdo a questdo do fempo e dos epitetos, ver o artigo de RODRIGUES, Antonio Medina, A poética da
Indiferenca. In NOVAES, Adauto, Poetas que Pensaram o Mundo. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2005.
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ornato. Esse aspecto, como se verd adiante, cria dificuldades na traduc¢do do grego para outras
linguas, pois apenas a natureza da lingua grega arcaica pode produzir esses epitetos. E inerente a
disposicdo gramatical da lingua, do contexto que os acambarca. A comparacdo lingiiistica ja
revela um impedimento e a traducdo dessa cultura, como diz Layton, ja prevé um olhar distante e
uma voz indizivel dos textos de Homero. Por mais que se prenda ao conteido, a qualidade do

4 . . , .
40 da forma nos escapa. Como reproduzir a voz de Homero? Fica ai o questionamento.

“geist
Voltando a questdo dos epitetos, se eles revelam o que € sabido de antemao, eles também
oferecem uma conotacdo conteudistica, de outro lado. Como diz Rodrigues*' referindo-se a uma

das causas do uso de epitetos,

no fundo, ndo hd repeticdes, pois este mundo — todos sabem € progressista e

heraclitico*: ndo existiriam repeticdes absolutas, pois repetir, de qualquer forma, ¢ ja
)

alterar.

O uso de epitetos, em Homero, foi exaustivamente investigado por Milman Palrry44 cuja
tese foi a de provar a exceléncia da qualidade estética dos versos desse poeta, comparando-o a
um escultor cujos tragos s@o simples, claros, e quase impessoais na sua criagdo espontanea. O
que chamou a atenc¢do de Parry na andlise da obra homérica, quando comparou o poeta ao
escultor Fidias, foi justamente a habilidade de cruzar a tradicdo com sua originalidade. Dessa

forma, repetindo as palavras de Parry:

[The repeated words and phrases*] are like a rhythmic motif in the accompaniment of a
musical composition, strong and lovely, regularly recurring, while the theme may
change to a tone of passion or quiet, of discontent, of gladness or grandeur.

Para nosso trabalho, o epiteto propde uma quase que insisténcia na descri¢io de uma

caracteristica (parthenos) que parece ser imutdvel ou tdo recorrente, se preferirmos, quanto o

0 Usamos o termo geist, como é usado em antropologia por Franz Boas: o espirito de um povo.

4 RODRIGUES, Antonio Medina. Op. cit., p.451.

2 Heraclitico: referente a Heréclito de Eféso, filosofo pré-socratico, que viveu provavelmente entre os séculos VI e
V a. C.. Para esse filésofo, unidade, regularidade e mudanca eterna sdo qualidades fundamentais do que existe. O
fluir constante significa que “ninguém pode banhar-se duas vezes no mesmo rio”, porque esse muda, assim como
muda o homem. In PRIETO, Maria Helena Urefia, Diciondrio de Literatura Grega. Lisboa/Sao Paulo: Editorial
Verbo, 2001, pp. 206-207.

* RODRIGUES, Antonio Medina. Op. cit., p.451.

* PARRY, Milman. The making of Homeric Verse. Edited by PARRY, Adam, New York: Oxford University Press,

1987.

* PARRY, id.ib. p. xxv. (As palavras e as frases repetidas) sd0 como um motivo ritmico no acompanhamento de
uma composi¢do musical, fortes e encantadoras, regularmente recorrentes, enquanto o tema pode mudar para um
tom de paixdo ou quietude, de descontentamento, de alegria ou grandeza- tradug@o nossa.
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préprio epiteto. Assim, vemos uma dupla funcdo no epiteto, a de enfatizar um aspecto ja
conhecido, de revelar sua natureza essencial e a de provocar uma compreensdo clara de sua
natureza estética.

A questao das consideragdes sobre o epiteto traz em seu bojo uma outra dimensao _ que
ndo pode passar despercebida em uma andlise cujo corpus é referente a poemas de autores
gregos da época arcaica. E o caso da énfase que se dd 2 comunicagio nos poemas de Homero, de
Hesiodo e de outros poetas considerados “de segunda ordem, porque foram tratados injustamente
pela tradicdo humanista ocidental dos tempos modernos”.*® Sabemos que esse fato, do uso dos
epitetos, tem sido discutido e alvo de polémicas. Ainda assim, vemos como positivo o fato de
que os mesmos epitetos eram usados em diferentes situagdes, por diferentes autores (em nosso
caso, Homero e Hesiodo), pois isso reforca o conceito de que havia um senso comum, um
entendimento ticito, um conhecimento abrangente, em que a obra poética revela essa luz que
iluminava o mundo homérico.

E por isso que ndo podemos deixar de reforcar a colocacdo de Torrano,”’ de que essas
metéforas fixas criaram uma conotacdo de encantamento magico e do sagrado que o mundo dos
deuses evoca.

Parry, em seu estudo minucioso do epiteto, revelou os aspectos do estilo poético que
privilegiavam a oralidade, ressaltando a significancia das férmulas para fins de comunicagdo.

Sobre isso, Denys Page destacou as importantes descobertas de Parry48, comentando:

It is not easy at first to grasp the full significance of Milman Parry’s discovery that the
language of the Homeric poems is of a type unique in Greek literature — that it is to a
very great extent a language of traditional formulas, created in the course of a long
period of time by poets who composed in the mind without the aid of writing...That the
language of the Greek Epic is, in this sense, the creation of an oral poetry, is a fact of
proof in detail; and the proofs offered by Milman Parry are of a quality not often to be
found in literary studies.”

1R GOFF, Jacques. Historia e Memdria. Campinas, SP: Editora da UNICAMP, 2003, p.291.

*HESIODO. Op.cit.

* PARRY, Milman. Op. cit., p. Xxvii.

* Nio é ficil em um primeiro momento perceber a significincia plena da descoberta de Milman Parry de que a
linguagem dos poemas homéricos € de um tipo Unico na literatura grega — que € em grande parte uma linguagem de
férmulas tradicionais, criadas no curso de um longo periodo de tempo por poetas que compunham na mente sem a
ajuda da escrita...Que a linguagem do épico grego €, neste sentido, a criacdo de uma poesia oral, € um fato provado
em detalhe; e as provas oferecidas por Milman Parry sdo de uma qualidade nem sempre encontrada nos estudos
literarios. (traducdo nossa).
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A narrativa mitica, como coloca Detienne™’, comeca a fazer parte da tradicdo oral no
momento em que “‘experimenta a prova da boca e do ouvido”. Ela surge como produto da criacdo
de um individuo e pode se perpetuar. Inspirado na distin¢gdo proposta por Lévi-Strauss, Detienne
comenta a natureza da narrativa que pertence ao que se chama tradi¢do, como tem sido nomeada
a poesia homérica por Parry. Os niveis estruturados de memoralidade da histéria podem ter
fundacdes comuns e, dessa forma, permanecerdo imutdveis. No entanto, se os niveis forem
probabilistas, poderdo apresentar variacdes, dependendo de como os narradores sucessivos vao
acrescentando detalhes, informacdes, episddios e, portanto, nesse continuum da transmissao oral,
uma histdria enraizada na tradi¢do pode se tornar produtora de outras histérias. Como diz Lévi-
Strauss apud Detienne “as obras individuais sdo todas mitos em potencial, mas € sua utilizacdo
no modo coletivo que atualiza, em cada caso, seu mitismo”.>!

Propde-se, pois, a partir dai, uma abrangéncia do aspecto cultural, reconhecendo o mitico
nas culturas da palavra, naquilo que ele enreda para construir seu esquema conceitual, nas
diversidades de producdes que ele propde como expressdo de relatos de um tipo determinado.
Dessa forma, vé-se o mito como um género literario de manifestacoes da memdria de uma
sociedade, com suas crengas e suas praticas. E nesse cendrio de riqueza cultural que os relatos
inesqueciveis da sociedade grega de Hesiodo e de Homero sao entendidos e revelam a
complexidade de uma religido politeista, onde deuses imortais e outras poténcias sobrenaturais
percorrem o mundo ao lado de individuos mortais que convivem nesse mesmo mecanismo de
representacdes que o conhecimento mitico evoca.

Mais uma vez, verificamos que a andlise da cultura enriquece os mitos e posiciona-os,
possibilitando reconstruir e articular elementos dentro de uma visao semantica, sem reduzi-los
somente a algumas oposicdes ou apontar restricdes. Oposi¢des existem, também as diferencas,
mas elas sdo conseqiiéncia de um conjunto mais amplo, de um mecanismo complexo e, quando
oposicdes e diferencas forem evidenciadas no campo especifico selecionado (das deusas
virgens), o propdsito € o de evidenciar aspectos que possam contribuir para situarem-se no
conjunto dessa andlise combinatdria, apontando ou sugerindo novas relagdes interpretativas e

estabelecendo comparagdes — como parte da atitude investigatéria que assumimos.

0 DETIENNE, Marcel. Op cit.
! DETIENNE, Marcel, op.cit., p.48.
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Nesse sentido, a questdo do uso da oralidade e da escrita j4 implica um aspecto
diferencial que tem sido amplamente investigado por antropdlogos que estudam e buscam o
entendimento dos nossos “portos de origem”, como diz Detienne. Assim sendo, ji podemos
estabelecer uma primeira comparacao: a mitologia surge a partir dos relatos escritos. Antes, o
que havia, era o mito. A mitologia é aquela que evoca a sociedade, suas crencgas, seu modus
faciendi, traca, enfim, um mapa do tempo, colocando o que se chama de “tradi¢cdo de uma época”
daquilo que se tem por verdadeiro.

Embora seja do ambito da antropologia, da sociologia e da lingiiistica pensar o fendmeno
da oralidade e da escrita, foi Milman Parry, segundo Ong™, o primeiro a dar um enfoque
decisivo nesse assunto.

Foi ele quem apontou o contraste entre os modos de pensamento que subjazem a
expressdo oral e a producdo escrita, a partir de estudos literdrios, tendo como corpus o texto da
lliada e o da Odisséia. A partir dai, todos os autores de outras dreas t€ém sua obra como bdésica
para o estudo que empreendem.

Apesar de o nosso estudo ndo privilegiar uma investigagdo no que diz respeito aos
principios que norteiam o uso da escrita € o desenvolvimento da linguagem oral, ndo podemos
perder de vista que a forma de expressio manifesta no corpus estd relacionada a essa
circunstancia. Acabamos de verificar que o corpus selecionado por Milman Parry refere-se a
textos da época arcaica grega e aponta a significancia desse fato. Assim sendo, o que se quer
ressaltar € que os textos escritos, de alguma maneira, direta ou indiretamente, estio relacionados
com O0s aspectos sonoros € com o contexto que a oralidade comprova para transmitir
significados.

A fala, como forma de expressdao e como maneira de manifestar o pensamento, sempre
fascinou os estudos cientificos e provocou interesse nos pesquisadores de diversas dreas. Por

isso, como reflete Ong

En Ocidente, entre los antiguos griegos, la fascinacién se manifesté em la elaboracién
del arte minuciosamente elaborado y vasto de la retdrica, la materia académica mas
completa de toda la cultura ocidental durante dos mil afios. En el original griego, techné
rhétoriké, “arte de hablar” (por lo comin abreviado a solo rhétoriké), em esencia se
referia al discurso oral, aunque siendo un “arte” o ciencia sistematizado o reflexivo —

52 ONG, W.J. Qualidad y Escritura. México: Fondo de cultura Econémica, 1999. p.16.
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por ejemplo, em el Arte Retdrica de Aristételes, — la retdrica era y tuvo que ser un
producto de la escritura.”

Portanto, a escritura ja veio como forma de representar a oralidade, de se apoiar em seus
fundamentos e de organizar os componentes da linguagem calcados em principios do dominio da
ciéncia e da arte, como no caso da retérica. Esse aspecto evidencia o uso dos relatos miticos orais
que seguiam uma organizacdo textual e a importancia do uso da linguagem oral nos estudos
sociais, lingiiisticos e literdrios, ou seja, culturais.

Ademais, em se tratando da epopéia, podemos questionar como € possivel mensurar
aquilo que ela traz em si dos textos que os rapsodos narravam, pois, conferindo o conceito em
grego, Ong54 coloca que “rhapsoidein, ‘cantar’, en griego basicamente significa ‘coser
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canciones’”. Como reflete o autor citado, o texto oral ja implica etimologicamente o conceito de

tecer. Desta forma, a base da poesia épica € a oralidade.

A poesia épica evidencia, pois, um aspecto fundamental da construc¢do e da fundagao do
que embasa o chdo grego, pois € através dela que os antropélogos chegam a determinadas
constatagdes que podem levar a compreensao do ato de criar e do ato de viver na época arcaica.

A esse respeito diz Robert Aubreton.

E possivel ainda ir mais longe e, através de Homero, acompanhar toda a tradi¢io épica.
Nascida durante o periodo aqueu — o estudo histérico no-lo provard — e, talvez, filha da
epopéia cretense, a epopéia grega possuia, desde essa época, um jogo completo de
férmulas que lhe eram préprias, que entraram na prépria tradi¢do do género.

E mais:

Através de todas essas férmulas se revelava ao poeta todo um mundo antigo do qual ele
conservard a lembranga: formas aquéias, edlicas talvez, se a tradi¢do épica se tornara
realmente essa com o correr dos tempos. Mas o poeta Homero é um jonio puro e
emprega as formas jonicas de seu tempo no meio dessa lingua herdada dum glorioso
passado histérico e literdrio.”

Quanto a essa evidéncia, Ruigh®® é citado como um dos que acredita nos vestigios de uma

tradugdo épica micénica, para depois se tornar edlica e, finalmente, jonica.

> ONG, W.J. op. cit.,p. 18-19.

> ONG, W.J. op.cit. p.22.

> AUBRETON, R. Introducdo a Homero. 2.ed. Sdo Paulo: Difusdo Européia do Livro, 1968. p.90-91.
% RUIGH,C.J. apud AUBRETON, op.cit.
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Aubreton também coloca que, recuperando as caracteristicas da poesia homérica, um fato
que deve ser levado em conta é a unidade real que a lingua homérica mantém, apesar de sua
formacdo heterogénea.

Os dados culturais sdo, pois, de extrema relevancia no que diz respeito aos estudos
lingiiisticos e literdrios, uma vez que interferem e direcionam o trabalho de tradu¢do do corpus
selecionado.

Outrossim, os poemas homéricos e a Teogonia parecem ser um ponto de partida para o
entendimento do mundo dos deuses entre os gregos, ou seja, de sua religido. Os deuses governam
o mundo, subordinados a Zeus, mas, a0 mesmo tempo, conjuntamente com ele. Cada um deles
tem atribuicdes determinadas. Em relacdo ao nosso objeto de estudo, Afrodite é a deusa que
provoca o desejo, conhecida hoje como a deusa do Amor; Artemis, a deusa da caca, deusa
virgem; Atena, deusa da asticia, ou seja, deusa da guerra e da inteligéncia, também virgem,;
Héstia, a deusa do lar, solicita e virgem.

Porém, embora essa possa ser uma classificagdo geral, o nosso enfoque metodoldgico
revela que ndo pode haver uma rigidez nas funcdes dos deuses. Nos casos que nos interessam,
por exemplo, véem-se variagdes significativas quando se fazem analogias entre contextos
diferentes. Assim, embora Hera signifique a mulher de Zeus e, por isso, represente a fertilidade,
em Efeso, Artemis era reverenciada como deusa da fertilidade e, ainda, em outros lugares, como
a deusa da lua, misteriosa. Atena, a deusa guerreira, dividia esse atributo com Ares, também deus
da guerra.

E justamente através dos poetas que o mundo desses deuses “fala grego”, isto é, revela-se
com toda sua forca aos humanos, revestindo-se, mesmo na sua estranheza e na sua forma de
saber, um jeito familiar, conhecido, que se cruza com as questdes do mundo terrestre.
Enfatizamos novamente a posicdo de Vernant que privilegia o encruzamento sécio-religioso

nesse contexto entrelagado

Se € cabivel falar, quanto a Grécia arcaica e cldssica, de “religido civica”, é porque ali o

religioso estd incluido no social e, reciprocamente, o social, em todos os seus niveis e na
. . . .. 5

diversidade dos seus aspectos é penetrado de ponta a ponta pelo religioso.”’

57 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e Religido na Grécia Antiga, Sao Paulo. Martins Fontes, 2006. p.7
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E a partir da constatacio da integracio da religido com o social que os deuses comportam
diferentes dimensdes. Héstia tem o controle sobre a lareira de cada casa, marca o centro fixo do
que se constitui como familia, mas a mesma Héstia pode, conjuntamente com Zeus, exercer
controle sobre o que € considerada a Lareira comum da cidade.

O que, entdo, nos perguntamos, faz a originalidade das deusas virgens em relacdo aos
outros deuses?

Essa pergunta ja envolve, pois, um aspecto da especificidade que nossa investigacdo
procura desvendar.

Tem-se a impressao, a partir do que foi exposto, de que os atributos dos deuses sdo muito
menos precisos do que se pode supor, e de que as fun¢des variam, de acordo com os santudrios.

H4, porém, uma marca comum, invaridvel, insistente em Artemis, Atena e Héstia: a
virgindade.

Embora alguns aspectos da concepcdo olimpica possam ser explicados a luz sdcio-
histérico-cultural, como o caso de Zeus, uma divindade masculina, adaptado ao culto de um
povo guerreiro, idéia provavelmente introduzida pelos aqueus, existe paralelamente a idéia da
origem da criacdo, na Teogonia (v. 117 e sgtes) onde a Terra (Gaia), parece ter ocupado lugar
privilegiado. Assim, a origem primeira da-se através de uma divindade feminina, relacionando,
pois, o conceito de vida e de fertilidade ao elemento feminino. Do ponto de vista antropoldgico,
essa posicdo pertence a religido de povos sedentdrios, de origem agricola, para quem, sem
davida, a Terra € a fonte de toda a vida. Parece, pois, uma atitude que fazia parte da Hélade da
época dos egeus.

Esse aspecto cultural é um dado que ndo pode ser deixado de lado quando se reportam
aos epitetos das deusas virgens e de outras, naturalmente. Alguns atributos podem estar
vinculados a vestigios que a memoria guardou e repetiu de épocas anteriores e que refletem
aspectos de divindades zoomorficas, pré-helénicas. Exemplificamos com um epiteto recorrente a
Atena: glaucopida, ou de olhos glaucos.

Em geral, os diciondrios definem esse termo, relacionando-o ao brilho e a cor. Em nossas
tradugdes (verificamos que o mesmo se dd em Torrano®), procuramos manter o uso de olhos

glaucos, deixando a interpretacao final por conta do leitor, porque o termo também pode indicar

¥ HESIODO. Op. cit.. v.888.
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“olhos de coruja”, de acordo com alguns estudiosos do politeismo helénico, estando, dessa
forma, referindo-se a uma divindade que teria um significado zoomorfico.

As interpretacdes revelam o movimento por que as culturas passam em um processo
continuo de constru¢do de seu solo, de seu saber, de seu espaco como nacao constituida. Assim,
embora vinculadas as anteriores, as concepcdes vao se transformando e quando os aqueus se
misturaram aos povos pré-helénicos, houve uma adaptacdo no modus vivendi, um consenso
reciproco, uma acomodacdo que prevé concessdes reciprocas. Essa adocdo e recepgdo entre os
povos interferem também no campo religioso e alguns deuses sdo adotados, outros confundidos,
e outros, ainda, instalados. H4 também aquelas divindades que perdem o cariter sagrado. E assim
que, algumas vezes, surgem os herdis. Essa conjun¢do de tradi¢des vai colocando camadas no
que se constitui o solo grego.

Como ja anunciou a antropologia de linha estruturalista, um fato que nio se pode ignorar
€ que as culturas surgiram a partir de diversas comunidades que se acumularam no meio da
mesma espécie, por consentimento ou por alguma forma de negociagdo, produzindo conjuntos
distintos convencionais na organizacdo do comportamento e na atribuicdo de significados as
acoes.

Sao os tragos dessa evolucdo cultural que a poesia épica evidencia. Por isso, quando se
referem as deusas virgens, os hinos homéricos ressaltam epitetos das deusas que, de alguma
forma, estdo relacionados a conciliacdo entre cultos e deuses. Como ji se mencionou
anteriormente ao caso de Atena, combinada com deuses zoomorficos, também a mesma Atena
possui outros epitetos que podem estar relacionados a outras divindades pré-helénicas. Como
explicar o epiteto Tritogénia a ela atribuido e Atena Tritdnia? Levantam-se hipoteses para esses
epitetos, relacionando-os a cultos e lugares onde a deusa era venerada, mas os significados
podem ser interpretados de formas variadas.

Essas suposicdes, que vao sendo levantadas, fazem repensar a linha antropoldgica que
escolhemos para o nosso trabalho, por isso € necessario apontar para uma consciéncia sobre as
diferencas humanas no mundo e como ela se articula, j4 que cada cultura € vista na sua
singularidade, em uma determinada época, como ressaltamos no inicio do capitulo. Porém vale
lembrar que uma linha antropoldgica interpretativa volta-se para interpretacdes provisorias e

parciais e mostra que seu principal objeto de estudo € a etnografia, o que nos faz debrugar sobre
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o homem e os textos culturais que ele produz. Foi com esse pensamento que, na nossa
Introducdo, tentamos apontar aspectos do mundo grego que nos fizessem entender a concepcao
que tinham de seus deuses, do cosmo, a relagdo dos homens com esses deuses € com 0 cosmo e,
possivelmente, procurar interpretar o atributo, ou conceito, ou valor ético imposto pela
memorabilidade da virgindade. De qualquer forma, ndo podemos deixar de concordar com
Crapanzano e Clifford™ que afirmam “a parcialidade da verdade na antropologia e o cariter de
ficcdo das etnografias construidas”.

E sobre a questio do texto literdrio, o corpus que escolhemos para investigacdo, que
queremos fazer alguns apontamentos.

Quanto aos textos de Homero, a lliada, a Odisséia e quanto aos textos de rapsodos que
compuseram os Hinos Homéricos, ha algumas interpretagdes pertinentes — de acordo com nosso
entendimento — sobre deles. Uma dessas interpretagdes diz respeito a uma posicao eleita por
Homero, isto é, colocar uma divindade absoluta sobre as outras, Zeus, senhor do Olimpo, sem
revelar tendéncias sobre deuses ligados a esta ou aquela cidade. Isso denota uma imparcialidade
em Homero, pois ndo toma partido em relagdo a um deus especifico de uma cidade, além de
mostrar vestigios de deuses de outras racas, dos aqueus e dos egeus, bem como de deuses
remanescentes de um periodo pré-helénico, sem privilegiar apenas um ligado a uma pdlis.
Portanto os textos homéricos dissimulam a questdo do culto das divindades locais. Serd que esse
aspecto revela uma tendéncia ideolégica? Até que ponto quer-se representar uma casta guerreira,
fiel a organizacdo aquéia, enaltecendo as estratégias de combate e as narrativas de conflito?

Um outro ponto aqui é que vale pensar um aspecto do corpus que ressaltamos: a
virgindade das deusas, pois, em Homero, é inegdvel, os deuses imortais também sao
humanizados em suas relagdes, em suas fungdes, em seus sentimentos. Os deuses participam
tanto das cenas militares, quanto das familiares, daquelas que fazem parte da vida de todos os
dias. Assim, a deusa guerreira, que faz parte dos combates, é virgem; a deusa, que estd presente
em cada lar, zelando pela familia, é virgem; a deusa, que cuida dos campos e dos animais e que
protege os partos e os adolescentes, é virgem. Pode-se questionar se Atena, Héstia e Artemis

possuem uma caracteristica que faz parte apenas do feminino. Parece-nos que as lendas ndo

% CRAPANZANO e CLIFFORD apud JORDAO, Patricia. A Antropologia pés-moderna: uma nova concepgio da
etnografia e seus sujeitos. In Revista de Iniciag¢do Cientifica da FFC, UNESP, v.4, nl, 2004. p.47.
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mencionam guerreiros, deuses e herdis virgens. Parece-nos que, quando o teatro propds Hipélito
dedicado a virgem Artemis, a deusa do Amor (Afrodite) vingou-se dele. Assim, estaria a
virgindade grega reservada e aceita s para o feminino? A relacdo pai-filha em Homero € dotada
de humanidade que fundamenta o cora¢do paterno. A Iliada mostra um Zeus (canto VIII)
cedendo as teimosias de Atena e mimando-a. Caracteristicas da fraqueza humana do pai Zeus?
Afinal, a mitologia narra essa filha nascida da prépria cabeca do pai, armada e cheia do dom da
inteligéncia e digna de um poder que faz parte de seu cardter, haja vista sua origem.

Eis como Homero se aproveita da mitologia para que participe da sua saga guerreira,
divina e humana.

O texto de Homero faz suceder narrativas de cerimdnias funebres tristes a episddios
quase liricos. Terd ai também esse Homero épico momentos de um lirismo cheio de frescor,
pintando episddios da vida, entre o alegre e o triste? Entre o comico e o funesto?

Mesmo nos Hinos sacros, Homero lhes imprime um colorido humano. Recupera os lagos
familiares e descreve cenas quase burlescas, quando se reporta a Artemis, a irmd querida de
Apolo, dando de beber aos cavalos. Ele cita detalhes do cotidiano, necessdrios, que fazem parte
da vida humana.

Descreve a mulher que atrai, o erotismo exalando da espuma do mar da qual brota
Afrodite, sempre desejdvel, atraente, que subjuga mortais e imortais, até o préprio Zeus.
Ninguém consegue domar essa forca desejante. S6 as deusas virgens.

No canto a Atena, destaca o seu poder que, como ja foi dito, é herdado do préprio pai.
Como guerreira estd envolvida em atos bélicos, mas também & protetora dos combatentes e zela
por eles.

Os textos de Homero vao, pois, além das lendas e dos testemunhos histéricos na sua
forma de tecer a poesia épica. Desse modo, a seqiiéncia temporal da sua narrativa ndo importa.

O que interessa € perceber que, quando Homero tece a sua narra¢do — e aproveitamo-nos
aqui de um fildo da antropologia marxista — surgem vdarios sistemas cognitivos nesse mesmo
meio, resultantes de reacdes as variadas condi¢cdes materiais.

Assim, reforcamos a idéia de que o mito narra as condicdes significativas das relagcdes
sociais. Essas relacdes podem sofrer transformacdes, alterando todas as formas de significar de

um sistema social.
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Nesse aspecto, as narrativas homéricas, bem como os hinos homéricos, reportam-se a
recursos naturais, como quando apresentam caracteristicas geograficas, relacionadas, de algum
modo, a uma forma de producdo e a determinados tipos de atividades que revelam o
comportamento dos habitantes, através de seus deuses e de seus herdis. Mas, ao mesmo tempo
em que essa constatacdo direciona para um conceito de produgdo ressaltado pela teoria marxista,
quando Homero e outros autores teceram suas narrativas, a transparéncia de caracterizar um
discurso através da escrita ja se perdeu. Entdo, como coloca Geertz™, também quando o
observador interpreta significados, quando a interpretacdo se dirige a um povo, construir
descricoes e significagdes sobre esse povo nao é muito diferente de construir uma obra de fic¢ao.
Como ele diz, “ndo existe uma torre de marfim”, o que existe € a politica do escritor. Dessa
forma, uma andlise etnografica comparativa € constituida por quem a escreve.

Assim, de todo nosso percurso pelas deusas gregas virgens e pela virgindade, enquanto
conceito através do tempo, pode-se dizer, como Geertz, ndo € “muito diferente de construir
romances sobre a vida na Franca rural do século XIX".%!

De qualquer forma, porém, os gregos da €poca arcaica existiram, independentemente do
que se conjeture sobre eles. Do mesmo modo, os textos de Homero e de Hesiodo existem como
referéncia ao nosso proprio discurso sobre os gregos e sobre a Mitologia.

Um ponto relevante de se considerar é a questdo levantada por Foucault®” de que um
estudo sobre o humano revela aspectos que se entrecruzam e se emaranham, especificando o que
diz respeito aos homens, a consciéncia, a origem € ao sujeito. Isso, como diz o mesmo Foucault,
nos permite definir um espago para o qual se aponta, apesar de o nosso discurso ser “precario e
incerto”.

Assim, em se estabelecendo comparacdes no que diz respeito ao modo de narrar de
Homero e de Hesiodo, como ja foi dito, Homero humaniza o divino. Coloca, lado a lado, deuses
e homens, emparelhando-os nos sentimentos e nas agdes. Hesiodo, ao contrdrio, propde uma
composi¢do que privilegia a experiéncia sagrada como uma forma de narrar a concepcao do
mundo arcaico. O uso das férmulas e de expressdes retornantes como marca da oralidade e da

linhagem dos deuses apresenta, também, como a narrativa de Homero, a justaposi¢dao temporal,

% GEERTZ apud LAYTON Op cit. p. 277
! GEERTZ apud LAYTON.Idem, p. 277-278.
62 FOUCAULT, Michel. A arqueologia do Saber. 5.ed. Rio de Janeiro: Forense Universitria, 1977. p.19
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mostrando-se indiferente a uma cronologia estruturada. O tempo se move como se move a Terra,
em um fluir constante. No entanto, um aspecto determinante em sua obra é a forma como a

descricdo da origem das linhagens se articula pelo

poder de ultrapassar e superar todos os bloqueios e distancias espaciais e temporais, um
. 4 : L 3
poder que s6 lhe é conferido pela Meméria (Musas)®.

Também em seus Hinos Homéricos, Homero lanca mao do recurso de invocar o poder
das Musas e de ressaltar a importancia do canto, que possibilita ao homem transcender suas
fronteiras geograficas e terrenas e entrar em contato com o que o canto promove: 0 mundo
audivel dos sons que transporta € o0 mundo invisivel das formas presentes. Esse movimento de
entrar em contato com o mundo gera a experiéncia divina.

Hesiodo, além das concep¢des da linguagem, do tempo e do Ser, enfatiza — e talvez
mesmo centralize — a concep¢do de Memoria na descricdo dos extensos catdlogos, que, como
coloca Torrano “se oferecem como um espetacular jogo mnemdnico...”**

Isso nos coloca frente a um conceito que, para entendé-lo, fez-nos procurar o lado oposto,
a arte de esquecer. E assim que Weinrich® inaugura sua discussdo sobre a meméria, reportando a
célebre historia de SimoOnides, poeta grego que viveu por volta de 500 a.C., que ajudou a
identificar os mortos em uma sala cujo teto desabara, apds sua saida. O recurso da memoria
espacial teria sido o primeiro exemplo de uso de técnica mnemoOnica. Assim, a morte subita dos
ocupantes da sala estaria revelando ‘“uma ameacgadora catdstrofe do esquecimento”, que
“transforma o lembrar num problema”. Portanto, desde os poetas gregos, ao “cantarem” as
tradicdes, a memoria tem um lugar principal, pois que o esquecimento apagaria os vestigios de
uma histéria. Sem a arte das Musas e sem a voz poderosa da memoria, como poderia Hesiodo
narrar a origem dos deuses, que € a origem do préprio cosmo? Sem o poder da memdria, como
poderia Homero honrar os deuses, reverenciando-os em suas caracteristicas peculiares e narrar
assombrosas facanhas que eram ditas da boca ao ouvido dos homens de seu tempo?

O grande feito desses autores—aedos foi, exatamente, o de transformar a “memoria” em

fatos concretos: no audivel e no visivel. Além dos sons, agora a imagem das cenas se

% HESIODO. Teogonia: A Origem dos Deuses.Estudo e Tradugio de JAA Torrano. Sdo Paulo: Iluminuras, 2003.
p.16.

* HESIODO. Op. cit. p.16.

65 WEINRICH, Harald. Lete. Arte e Critica do Esquecimento. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2001. p.30.
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representava nos caracteres escritos e tomava forma. O que tentamos dizer de maneira tropega,

Weinrich coloca de forma clara e concisa

O artista da memoria, que segue o exemplo de Simonides, percebe em primeiro lugar
para seus fins — no caso da retérica isso € sempre a fala piblica — uma constelagdo fixa
de “lugares” (em grego, topoi, latim, loci) bem familiares, sua residéncia ou o férum.
Nesses locais ele testemunha em sequéncia ordenada os contetidos isolados da memoria,
depois de primeiro os ter transformado em “imagens” (grego, phantasmata, latim,
imaginatio).®

Mas ao lado da memoria, que promove imagens criadoras, a criacdo também pode ser
aniquilada nas “dguas do esquecimento”. E assim que os gregos — e a Teogonia® — apontam para
essa genealogia colocam Lete (A476nv), filha da noite (Nyx) e de Eris (Discérdia, em latim) como
o rio do Hades, que permite que os mortos se esquecam de suas lembrangas. Esse campo de
significacdes do mundo grego parece conter comparagdes € contrastes para entender aspectos
inerentes ao humano. Assim, eles jd se baseavam em uma antropologia comparativa em suas
interpretacdes: a arte de esquecer se emparelhava 2 arte de lembrar. Em Weinrich®, encontramos
a meng¢ao de que Pausanias cita uma fonte do Lete na Boécia, ao lado da qual havia uma fonte de
Mnemosyne.

Nos Hinos Homéricos®, o(s) autor(es) dirige-se (no caso de nossa pesquisa) as deusas
Artemis, Atena e Héstia, comparando-as e colocando-as com outros deuses. Assim, quando se
reporta a Artemis, “a que atira flechas”, menciona seu irmdo Apolo, também ele um “deus que
atira flechas”, cujos atributos tém pontos semelhantes, haja dada sua criagdo. Quando reverencia
Atena, “a deusa da inteligéncia, da asticia (Métis), aquela que participa dos atos bélicos”, coloca
ao seu lado Ares, “o deus que também se ocupa da guerra.” Em relagdo a Héstia, “a deusa da
lareira dos lares e da pira das cidades”, “protetora da familia e da polis”, une-a a Hermes, no seu
movimento de “ajudar os homens, doador de bens, protetor dos caminhos e mensageiro dos
deuses”.

Nesse processo de contraste, Homero e Hesiodo ressaltaram o esquecimento (Lete, filha

da noite escura) e a memoria, cujas filhas foram as musas inspiradoras. Como coloca Torran070,

% WEINRICH, idem, p.31.

% HESIODO. Op.cit, p. 117,118. vs. 225-232.

% WEINRICH, Op.cit, p.21

% HESIOD, THE HOMERIC HYMNS AND HOMERICA. Translated by H. G. Evelyn-White. LOEB Classical
Librars, 1982.

" HESIODO. Op.cit., p. 70
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a memoria é “a mais vigorosa negacdo do Esquecimento em que se dd o Nao-Ser”. A memoria
tem, pois, nesse sentido, uma significacdo de presentificar o Ser. Isso revela um entendimento
inerente da memoria, que nomeia e situa o Ser, que o coloca como sujeito da sua histéria e da
Histéria como parte de uma trajetéria. O préprio tempo sO terd significacdo se fizer parte do
contexto da memoria.

Homero explicita claramente essa relacdo entre o Ser e o Nao-Ser, entre o Esquecimento
e a Memodria, na Odisséia. As drogas (os pharmakon, no Canto IX) e as artimanhas do amor
(IIepikaiiéos evvég, a cama espléndida, referindo-se ao seu envolvimento com Circe, no Canto X
e com Calipso, v. 450, 451, por exemplo, no canto XI, quando narra ter sido recebido na cama e
ter tido os cuidados da ninfa, em Ogigia, onde a deusa vive,) interromperam por uns tempos o
propodsito de Odisseu, retardando seu retorno a cidade e a casa, uma vez que estivera sob o
comando do esquecimento. Esse pertence ao pais dos mortos e ndo dos vivos, como se entende
na narrativa homérica. Quando Odisseu volta a Ser, quando chega a [taca, sem reconhecé-la,
sentindo-se desolado, clamando aos deuses, € acolhido por Palas Atena que lhe descreve a terra,
falando de seu solo fértil e de sua producao. Entdo, tendo sido recebido pela protetora de Atenas,
Odisseu se recompde. Estd pleno da memdria. As condicdes que levam Odisseu a esse estado de
ficar no esquecimento ou de fazer uso da memoria indicam um estado representativo do Ser,
quando o homem se coloca em um conflito entre mergulhar em um espirito de aventura, eliminar
o passado e atirar-se no mundo imagindrio, € manter-se preso a realidade, ao mundo conhecido
do qual faz parte. O personagem conhece, pois, um drama de foro intimo que faz parte do
humano enquanto Ser mortal.

Assim, a epopéia exprime alguns desejos inerentes ao humano, no que concerne
sentimentos, estados e fantasias. Limites que ficam entre o real € o imagindrio e revelam
essencialmente o ideal do homem comum, de sua vida no campo, no mar, no pélis, combinando
o maravilhoso, o misterioso e o sagrado, enfim, tudo o que pode encantar e ser reconhecido por
esse mesmo homem. Cabe ao cantor, ao poeta, reconstruir e relembrar os gestos que fazem parte
do mundo.

Queremos dizer, em outras palavras, que a obra desses dois grandes gregos, Homero e
Hesiodo, cobrem todos os aspectos da vida humana. J4 nos referimos as recorréncias do Tempo e

do Ser; ja mencionamos os recursos lingiiisticos referentes a escrita e a oralidade; ja expusemos
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0 que o mytho pode revelar no contexto arcaico e como se enreda com a questdo da tradicao
mitica; j4 apontamos para o embrenhamento do social e do religioso; ja falamos de algumas
caracteristicas pertinentes das obras desses autores e ja indicamos nossa indagacdo frente ao
objeto de estudo, as deusas gregas virgens, figuras recorrentes nessas obras citadas, além de suas
representacdes em estituas e outras iconografias da época, bem como sua indica¢do nas obras de
Herddoto, de Pausanias e de outros autores que se referiram aquela época. E ai encontramos um
aspecto que foi colocado pelos poetas na sua acep¢do do humano: a questdo de género.

O feminino e o masculino envolvidos nos lagos dos desejos carnais, a cama como
simbolo de amor, uma forma de expressar a sexualidade. A virgindade feminina representando
trés deusas que ndo se subjugam as questdes de Afrodite, isto é, ao himeros, a forca desejante
que, como vimos em Homero, leva ao esquecimento e faz com que o homem perca seu rumo,
desvie-se de sua rota, retarde sua trajetéria. A virgindade, colocada no feminino e no sagrado, em
um mundo com tantos episddios de relacionamentos desejantes, com tantas lendas de traicdes —
se € que assim podemos chama-las — e de procriacdo, revela uma particularidade a mais nesse
mundo grego a ser investigado e re-examinado. Por que, perguntamos, Artemis, Atena e Héstia
se opunham, de forma obstinada, ao “ardor amoroso?” O que viam de incoOmodo na manifestagao
da sexualidade? Ou melhor, o que viam na virgindade?

Do ponto de vista psicanalitico (longe de nds a atitude de querermos colocar essas figuras
divinas no divd), o feminino sempre foi um “embaraco” para os estudiosos da mente e do
comportamento humanos. Conhece-se a famosa indagacdo de Freud “was will das weib?”"!
Virios autores tentaram explicar, justificar e mesmo responder essa indagacao freudiana. Grant,
em seu artigo sobre a feminilidade, reporta-se ao fato de que a literatura analitica “ndo péra de
mostrar que as consideracdes anatdomicas nio siao indices para falar da diferenca de identidade
sexual entre homens e mulheres.”’

De fato, o que marca a sexualidade € algo que vai além da materialidade do corpo. Por
isso, colocou-se em pdginas anteriores a discussdo que propde a indicagdo e a especificagdo de
fungdes em alguns momentos em que se reflete sobre aspectos sociais. Reproduzindo as palavras

de Grant temos:

10 que quer uma mulher?
72 GRANT, Walkiria Helena. A Mascarada e a Feminilidade. Psicol. USP, Sdo Paulo, v.9, n.2. disponivel em
http://www.scielo.br. Acesso em: 23 jan. 2009.
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O fator preponderante que determinard a questdo da diferenga sexual serd o resultado de
uma leitura do corpo marcado por um O6rgdo sexual, a que uma familia e um
determinado sujeito, em certas condi¢des sociais, podem proceder.”

Grant indica, pois, que o 6rgdo sexual de um sujeito € representado pelo significante, o
que vale dizer que a sociedade determina conceitos e valores ao masculino e ao feminino.

Além dessa complexa problemadtica feminina, Freud também tentou enfocar e entender a
importancia das figuras materna e paterna no desenvolvimento da feminilidade e, de alguma
forma, a conclusado € de que a figura predominante € a figura materna. Entdo, perguntamos, como
pensar a feminilidade em Atena, privada que foi da figura materna? Até seu nascimento deu-se
na representacdo do masculino, tendo ela nascido da cabeca do pai. Como os antigos gregos
entendiam essa sua mitologia que colocava uma deusa cuja condicdo de existéncia cria um né
inarreddvel em relacdo a figura da mae?

Além do mais, Freud tentou responder o enigma da questdo que ele mesmo se havia
colocado e propds como solucdo que ser mulher é ser mae, ou, em outras palavras, ter um filho
significa ter um falo.

Apesar de as deusas virgens nao terem tido filhos, ndo podemos dizer que esse é um forte
argumento contra a feminilidade delas, pois muitas outras mulheres, inclusive em nosso mundo
contemporaneo, optam por nao terem filhos, o que nao lhes nega a feminilidade.

Além disso, ainda um aspecto interessante apresentado por Riviere’* é que muitas
mulheres que preenchem caracteristicas plenas ocupadas pelo feminino podem estar recorrendo a
mascaras de feminilidade, revestindo-se apenas de suas aparéncias. As deusas virgens assumiram
sua virgindade sem constrangimento, o que lhes confere o epiteto de “parthenos”. Portanto, nio
foram mascaradas, como diz Riviere a respeito das “mulheres-homens”.

Assim, apesar de muitas especulagdes, ndo se esclarece muito o conflito que o feminino
pode evocar. Ao lado de Freud, que queria saber o que ¢ uma mulher, a nossa indagacao se volta
para o que € uma virgem.

Talvez a resposta esteja dentro da prépria mitologia: o que estd em jogo € a natureza de

todo e qualquer desejo (himeros), dai a importancia de Afrodite e de Eros ao longo da histéria da

73 GRANT, Walkiria Helena. A Mascarada e a Feminilidade. Psicol. USP, Sao Paulo, v.9, n.2. disponivel em
http://www.scielo.br. Acesso em: 23 jan. 2009.
™ RIVIERE, apud GRANT, Op. cit.
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humanidade. Alem disso, o amor e o desejo se inserem em um registro maior do Ser: o da
propriedade privada, o que vale dizer que hd uma propriedade invioldvel no espago social, que é
o proprio corpo. Isso significa que, apesar de as diferencas anatdmicas ndo serem relevantes para
a constituicdo do masculino e do feminino, elas determinam uma significacdo social e
ideoldgica, uma vez que o corpo, ao longo da Histéria, tem sido usado como mercadoria em um
sistema de trocas.

As deusas virgens estavam cientes dessa inviolabilidade e sua privacidade subjetiva
inscrevia-se no discurso mitico.

Frente a Afrodite, ceder ao desejo e ser tomado por ele implicaria a Artemis, a Atena e a
Héstia ver transformado o valor de uso do seu gozo em valor de troca de desejo. Por isso a
afirmacdo da virgindade e o pedido ao pai (Zeus) para que pudessem manter esse cardter de
castidade, que caracteriza a intimidade subjetiva dessas deusas. A autorizagdo prévia ao outro (ao
pai) se imporia a elas para que pudessem usufruir do seu corpo; sem o que, esse Corpo se
transformaria em valor de uso para o gozo de outro, e, portanto, na posse interditada do que é
considerado ser intransferivel. Essa op¢do concretiza-se, pois, em um gesto, com um sentido
simbolico evidente de registrar a subjetividade. Porém nossa proposta ¢ de examinar cada uma
das deusas virgens, comparando-as e interpretando caracteristicas que julgamos amplas e que s
o contexto cultural, nessa teia toda, pode exprimir. Além disso, no processo de compreensao da
virgindade — da mesma forma que memoria e esquecimento se complementam — ndo podemos
deixar de discutir o desejo, enfocando a deusa do “Amor” e sua representacdo para o
entendimento desse conceito no cosmo, no que diz respeito a deuses e homens.

Quando colocamos que essa posicao de destaque das deusas se da através de um gesto,
estamos interpretando o conteddo ritualistico que essa posicdo comemora. O rito de passagem
que se opera € singular e pleno de significacdo. As deusas em questdo, romperam com uma
situacdo codificada pelos valores culturais.

Com efeito, nas formas instituidas do masculino — mortal ou imortal — e do feminino —
mortal ou imortal — na tradicdo do Ocidente previam-se as relagdes de trocas entre os sexos;
previam-se os rituais de iniciacdo para o casamento; previa-se a constitui¢cdo da familia; previa-
se a procriagdo; previa-se a forca do desejo. Nesse gesto de mudanga de posi¢ao do feminino,

condensa-se a virgindade. Estd assim instituido o registro simbdlico em que a palavra nao
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consegue dar conta e torna-se insuficiente. A abrangéncia cultural e o aspecto do Ser
transcendem a substincia do conceito da virgindade. A virgindade entre as mulheres (mortais)
passa a ser instaurada e aceita através da atitude e da representacdo simbdlica das deusas
(sagradas). O ser humano comum espelha-se e exemplifica-se no divino. Constituem-se
diferentes formas de significar.

Discutiremos em outro capitulo que, como se isso ndo bastasse, ainda podemos descobrir
outros valores nesse gesto, distinguindo cada uma dessas deusas na sua individualidade. Isso
implica, pois, nuances e enfoques diferentes na forma de representacio que a virgindade assume
no sujeito. E, como o discurso freudiano atesta, a sexualidade ndo tem um sentido univoco, mas

uma multiplicidade de significados. Sobre essa situacio, diz Birman:

O sexual seria marcado pela polissemia, ndo podendo, pois, enquanto palavra e
conceito, ser reduzido a um campo restrito de referentes. Assim, a nocdo de
complexidade perpassa o conceito de sexualidade, estando, entdo, a dita polissemia
inequivocamente articulada ao atributo da complexidade.”

O caso da virgindade, se a considerarmos como parte da sexualidade, nos faz pensar que
ela é desalojada do plano comportamental e se aproxima mais da experiéncia do senso comum,
como pode ser compreendido nos registros do discurso do imagindrio social. Esse fato nos
permite concluir que ndo podemos estabelecer normas e nos permite também concordar com

Freud,

Se bem que, é 6bvio, o discurso poético ndo seja exatamente o do senso comum, pode-
se dizer que aquele estd mais préximo do imaginério popular do que o cientifico.”®

Nao podemos deixar de reconhecer que os mitos e o discurso poético sdo criagdes do
humano, o que revela que foram as experiéncias dos individuos que forneceram elementos para
as epopéias que falam de deusas e deusas, de herdis e de pessoas comuns, de guerras e de
conflitos passionais.

A complexidade a que se refere Birman (acima citado) encaminha a hipdteses
inquietantes, pois também a representacdo da virgindade pode estar vinculada a fatores que sdo
indecifraveis nesse campo eldstico da sexualidade. Uma colocagdo feita por Birman parece

oferecer um resumo sintético de uma questao tdo ampla e profunda.

75 BIRMAN, Joel. Cartografias do Feminino. Sao Paulo: Editora 34, 1999. p.17
6 BIRMAN, Joel, idem. p.21
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Com efeito, a sexualidade se inscreve na fantasia, antes de mais nada. Esse € o campo
por exceléncia do erotismo. Nao existiria, pois, sexualidade sem fantasia, sendo essa sua
matéria-prima. Seria, entdo, a partir da fantasia como fundamento que a sexualidade
poderia assumir formas comportamentais diversificadas. O comportamento seria, pois, 0
elo final de uma longa cadeia de relagdes, que se inscreveriam primordialmente na
fantasia do sujeito. O sexo seria, portanto, um efeito distante do sexual, por mais
paradoxal que possa parecer essa afirmacdo. Em contrapartida, se existe algo de
enigmatico e de obscuro no erotismo, a fantasia seria o lugar crucial para o deciframento
desse enigma e de iluminagdo dessa obscuridade.”’

Esse enfoque na fantasia pode revelar que, de algum modo, a sexualidade se materializa
no registro do corpo. Embora essa constatacdo pareca ser antagdnica, o que ocorre € que nao
existiria oposi¢do entre a fantasia e o corporal, ou, em outras palavras, a sexualidade sé pode ser
entendida se forem consideradas as forcas pulsionais.

E interessante pensar que, na nossa constatacio do mundo grego, a incorporagio dos
valores existentes no imagindrio da época arcaica parecia identificar tanto o masculino quanto o
feminino com atributos de atividade, no que diz respeito as deusas virgens. Isso parece
evidenciar um consenso social entre os gregos. Se Zeus era um deus ativo, ndo menos que ele era
Afrodite, no terreno da sexualidade. A seducdo provocada por Afrodite foi positivamente
qualificada, pois ela inscrevia no sujeito o desejo, que € a marca insofismavel do seu Ser.

A questdo do desejo foi amplamente discutida por filésofos e revela, desde Platdo, o que
Freud chamou de desamparo e Lacan, de falta. Em Platdo ja se encontra essa acep¢do de que o
desejo implica sempre a incompletude, ou seja, o sujeito desejante. Por isso, encontra-se em
Platdo, como coloca Dumoulié’® que o “o que anima o amor, o que faz Eros viver ¢ o desejo, e 0
desejo € caréncia, € falta”.

O que interessa, pois, para entender o conceito de desejo € o que fundamenta o
pensamento grego. E, para os gregos da época arcaica, a relagdo do homem com o Ser implicava
ja, em si, uma relacdo de desejo. Assim, Afrodite se afirmava como eterna nesse movimento
cOsmico de afirmar o desejo como principio fundador da eternidade do mundo. Na Grécia, cabia
aos mortais manter as tradicoes inauguradas pelos deuses e como “guardides da memoria”
renovar as tradicoes através dos ritos e dos relatos orais e escritos. Por isso os aedos, inspirados
pelo poder das musas, podiam contar as facanhas dos deuses e dos homens, de forma que elas

passassem a pertencer ao visivel e pudessem revelar a forca desejante do Ser.

""BIRMAN, Joel. op.cit. p.62.
78 DUMOULIE, Camille. O Desejo. Rio de Janeiro: Editora Vozes, 2005, p.25
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4 - O QUE E TRADUZIR ‘HOMERO’? TENTATIVAS E RISCOS

Assim é que a felicidade de um povo corta as asas a seu verso: oferece escassa matéria
para admiragdo e piedade. E ainda que o prazer originado do gosto pelas espécies
sublimes de escrita possa fazer Vossa Senhoria lamentar o siléncio das Musas, estou
persuadido de que vos ireis juntar a mim nos votos de que jamais possamos ser tema
apropriado de um poema heréico.”

Como “ser” um Homero grego em portugués? Ou um Hesiodo? Ou um rapsodo? O
absurdo da indagacao ja leva a uma constata¢io 6bvia da resposta.

Citando um trecho das reflexdes de Detienne, temos que

a lingua veicula nocdes, o vocabuldrio € mais um sistema conceitual do que um léxico e
as nocdes lingiifsticas remetem as instituicdes, isto €, a esquemas diretores, presentes
nas técnicas, nos modos de vida, nas relacdes sociais, nos processos da palavra e do

80
pensamento.

Se, por um lado, isso revela a impossibilidade da exatiddao em qualquer tradugdo, por
mais técnica e detalhada que ela seja, por outro lado, revela o desejo do pesquisador de se
aproximar de um estudo etnografico, bisbilhotando os textos no original, descobrindo indicagdes
que o uso dos vocdbulos, das colocacdes, das alternancias, das recorréncias possa significar.

Ja vimos no capitulo anterior que Milman Parry apontou para a importancia dos epitetos
na poesia épica grega. SO quando se inteirou da profundidade da linguagem e da lingua, esse
autor pode fazer descobertas significativas que introduziram, por sua vez, novos conceitos € um
novo olhar sobre os epitetos na epopéia e na forma de transmitir a tradicdo. Como coloca ainda
Detienne “Quaisquer que sejam seus efeitos, imediatos ou a longo prazo, o escrever a ‘tradi¢ao’
transforma virtualmente uma cultura baseada na oralidade, na memoria € no memoravel.”® Foi
desdobrando as dobras da epopéia grega que Milman Parry pdde verificar os designios da
tradicao.

Alguns aspectos da cultura sao dificilmente localizaveis se nao houver investigacdo do
campo lingiifstico e do semantico. E preciso “materializar” a lingua alvo para conseguir perceber

— ainda que de longe e a distancia — o pensamento mitico.

7 BLACKWELL apud LACERDA, Sonia. Metamorfoses de Homero. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia,
2003, p. 188.

% DETIENNE, Marcel.Os Gregos e Nés. Uma Antropologia Comparada da Grécia Antiga. Sdo Paulo: Edicdes
Loyola, 2008. p.79.

8! DETIENNE, Marcel. Op.cit., p.63.
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O objetivo do tradutor € tentar entender o texto estrangeiro ndo s6 na sua abrangéncia,
mas também nos detalhes. Além da visibilidade das imagens gréficas que compdem o texto, ele
tem de captar os vaos invisiveis. Assim, a dificuldade se faz dupla: traduzir o dizivel e o
indizivel.

Venuti inaugura seu texto sobre traducdo, com a colocacdo de que

o trabalho de traducgdo é governado por uma no¢do de equivaléncia que evolui e varia,
equivaléncia a uma interpretacdo de uma forma e um conteido estrangeiros, em geral
realizada no processo de traducio e raras vezes articulada independentemente dele.*

Dai ja se nota que ndo h4 uma tunica forma de traduzir e que a tradugdo € atravessada pelo
conhecimento que o tradutor tem da lingua estrangeira, da cultura alvo e de sua relacdo com a
sua cultura de origem. Esse referencial de valores culturais domésticos, indubitavelmente, pode
afastar o tradutor do texto e o torna “mais estrangeiro.” Mas, a0 mesmo tempo, também a
traducdo oferece uma domesticagdo, pois que o tradutor vai se familiarizando com a cultura
estrangeira no ato de traduzir. Nesse sentido, a tradugdo se presta para construir representacoes
de culturas estrangeiras.

Esse movimento de se adequar a uma outra cultura, construindo uma posi¢ao de
inteligibilidade para o sujeito, acaba também criando uma postura ideoldgica. A escolha de um
texto e de estratégias de traducdo pode direcionar o texto para diferentes visdes e pode até
mesmo mudar ou consolidar canones e paradigmas conceituais, além de influenciar metodologias
de pesquisa, enfoques técnicos e praticas que sao parte da cultura doméstica.

Na tentativa de traduzir, o trabalho do tradutor reflete sua ideologia. Por isso, é
fundamental que se tenha em mente que o trabalho de traducdo admite mais que uma abordagem.

Assim, por exemplo, na tentativa de traduzir os Hinos Homéricos, procuramos seguir as
pegadas do autor/ autores do texto original, procurando palavras que recuperassem o uso dos
epitetos, empregando adjetivos e expressdes que ressaltassem caracteristicas dos deuses,
selecionando verbos que retratassem acOes referentes a época arcaica, “inventando” termos que
dessem conta da representacio de imagens do cosmo.

Ia surgindo, assim, uma drea de trabalho inteiramente nova e foi nesse momento que

entendemos a acep¢ao de Venuti a respeito dos “efeitos” da tradu¢do: mudamos o nosso modo de

2 VENUTI, Lawrence. A traducdo e a Formagdo de ldentidades Culturais. ITn SIGNORINI, Inés (Org.).Campinas,
SP: Mercado das letras, 2001. p.173.
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olhar o mundo grego. As deusas virgens se presentificaram e a epopéia tomou forma e ganhou
ritmo. Parecia-nos impossivel que, em menos de um ano, pudéssemos entender textos em grego.
Sera que nos aproximamos de um processo de domestica¢ao?

Porém, o que é fato conhecido é que ha também a ideologia do tradutor do tradutor.
Dessa forma, cada época dita seus canones e, independentemente deles, existe um
“corporativismo académico” que determina estilos de traducdo aceitdveis e que se tornam
paradigmaticos. Essas avaliagcOes institucionais nem sempre consideram todos os aspectos que
envolvem uma traducdo. Por exemplo, a edicdo chamada de LOEB € considerada, ao lado da
tradugdo francesa de Jean Humbert, des Belles Lettres, um cldssico_ como se chamam todas as
obras consagradas_ e, no entanto, o autor traduz os Hinos Homéricos sem a preocupacio de
manter a estrutura ritmica e a beleza poética dos versos. Resume-se a traduzir o significado do
texto de forma “conteudistica.” Nessa passagem de um idioma ao outro hd também uma
mudanca do gé€nero textual: de poemas para uma narrativa factual. Esse tipo de ocorréncia revela
a questdo da subjetividade do tradutor. De qualquer forma, as edicdes LOEB sao um canone para
a traducdo de textos gregos, porque servem a certos interesses de um grupo especifico. Isso
explicita uma outra questdo ideoldgica, qual seja, a de que os canones introduzidos pelos falantes
de lingua francesa e de lingua inglesa tém dominado o mundo ocidental. Como dissemos, as
escolas indicam a “preferéncia” de um momento, de uma predominancia de politica lingiiistica e,
hoje, a obra de Céssola, Inni Omerici, é tida como um dos manuscritos mais apropriados, dado o
seu embasamento de pesquisa e sele¢do cuidadosa do material.

Essa constatacdo revela a dificuldade de um trabalho de tradugdo e demonstra que os
“efeitos,” em geral, refletem os interesses de um grupo cultural particular.

De forma ousada, quase um desafio na tentativa de correr riscos ao se traduzirem os
Hinos Homéricos para o portugués, procuramos fazer um trabalho em que acreditdvamos — e ai
entra a nossa individualidade — na investigacio do léxico, no entendimento das fungdes
sintdticas, na organizacdo do texto e, sobretudo, na interpretacdo das concepgdes culturais.
Fomos fazendo comentarios, tecendo consideracdes e propondo questionamentos de questdes
nao resolvidas. Além disso, procurou-se manter uma preocupacdo métrica dos versos, para tentar
conservar uma cadéncia ritmica. Mais uma vez, a questdo da domesticacdo e da equivaléncia, a

qual ndo ha como se evitar.
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Ha ainda dois pontos a serem considerados, por serem objeto de nosso interesse: (1) que
desconhecemos qualquer traducio dos Hinos Homéricos as deusas Artemis, Atena e Héstia, em
portugues e dos Hinos V e VI, referentes a Afrodite; (2) que € preciso que se reconhecga o carater
da poesia épica .

O estilo da poesia épica € de inegdvel simplicidade, conciliando a exceléncia dos
costumes e a nobreza dos caracteres. E uma manifestacdo do “maravilhoso” e do “assombroso”.
Tanto em Homero, como nos rapsodos que o sucederam e que continuaram sua tradicdo, como
em Hesiodo, a histéria dos deuses e dos herdis eram colocadas para a representacdo da
ocorréncia de fatos extraordindrios e, no caso dos Hinos Homéricos, na exacerbacdo de
verdadeiras louvagdes arrebatadoras, draméticas, enfatizando dons e atributos que movem as
paixdes humanas, que as engrandecem e que evocam, clamam pela imitacdo do que € grandioso
para o humano. Como diz Lacerda, referindo-se ao trabalho de Blackwell® sobre a época de

Homero:

Blackwell, como se acabou de verificar, presumiu que o grego falado no tempo de
Homero se encontrava em condicdes ideais para a composicio épica. O que o tornava
tdo apropriado seria ndo s6 a coloracdo emotiva, mas ainda a auséncia de artificios e
sutilezas. “Uma lingua totalmente polida, no sentido moderno”, sentencia, “nio descerd
a simplicidade de maneiras absolutamente necessdria na poesia épica.”**

Esse aspecto — de uma simplicidade quase ingénua — que foi visto por muitos autores
como um ‘primitivismo’, nos parece, como coloca Lacerda “uma forma particular de poesia (e de

385

saber). E mais,

Visto que o bom poeta imita a “natureza” e natureza, no caso, quer dizer realidade
circundante, o poeta de uma época polida s terd éxito em assuntos refinados.™

Isso nos remete a questdo dos “riscos” que percebemos nas tradugdes, as vezes tao
polidas, apropriando-nos do termo de Blackwell, que se tornam distantes da realidade da época
dos deuses, quando o efeito da poesia é muito mais feito pelo sublime do que pelo grandioso que

os tempos modernos inauguraram.

% BLACKWELL, Thomas. An Inquiry into the life and writings of Homer.( 1736). Reimpressio reprografica.
Hildesheim/New York: Georg Olms, 1976.

¥ LACERDA, Sonia. Op. cit., p. 186.

% LACERDA, Sonia. Idem, p. 186.

% LACERDA, Sonia. Idem, p.187.
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E que Homero, Hesiodo e os rapsodos, como bardos compositores, participavam da
amdlgama de saberes miticos (que perdemos através dos tempos) e os esquemas lingiiisticos e 0s
motivos narrativos proporcionavam a esses poetas a substancia representativa e imagética dos
poemas. A forma de vida nesse mundo arcaico, a religido “acotovelada” com a realidade
cotidiana e a simplicidade da linguagem eram circunstancias essenciais para a elaboracao
“literdria” de uma poesia épica/mitica.

Por isso, querer traduzir os poemas desses bardos corre o risco de produzir uma forma
sincrética “falsa” de poemas sem fei¢dao, na medida em que se afastam tanto da perspectiva da
fabula mitica quanto da linguagem metaférica, pois que a mitologia ja € intrinsecamente
metaférica.

Portanto, optamos por traduzir os hinos homéricos na sua linearidade, no entendimento
do movimento do léxico, da multiplicidade das metéforas, na organizacdo das fébulas, sem
qualquer pretensdo “mimética”, ou seja, de imitar aquilo que faz parte da ineréncia do mito.
Pareceu-nos, por isso, sdbia a posicdo adotada por Faulkner®” quando, em sua obra, apresenta o
Hino Homérico V a Afrodite em grego, limitando-se a comentarios lingiiisticos e semanticos do
texto, a traducgdes interpretativas de frases e expressoes, sem, no entanto, compor uma traducao
sua.

Ainda no dizer de Lacerda, reportando-se ao mesmo Blackwell,

Da mesma maneira que lhe estio vedados o surpreendente e o fabuloso, ao poeta

z

moderno € interdito descrever agdes sublimes e caracteres herdicos, pois este sdo
estranhos aos costumes de seu tempo e 2 sua experiéncia.™

Seja como for, parece-nos que a poesia €pica pode também ser adaptada a tempos

modernos, adquirindo um novo enfoque.

87 FAULKNER, Andrew. The Homeric Hymn to Aphrodite. Oxford: Oxford University Press, 2008.
% LACERDA, Sonia. Op.cit., p.188.
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5 - QUE DEUSAS SAO ESSAS?

“La fertilidad de la naturaleza y la fecundidad tanto de la tierra como de los seres

humanos, fueron consideradas como misterios sublimes y foram divinizadas”.%

5.1 - AFRODITE E A REPRESENTACAO DO DESEJO

Afrodite € consagrada como a deusa do amor, a deusa Afrogenéia (4@poyévein), que
nasceu da espuma do mar.

Como tudo se inicia? A lenda mais conhecida nos conta que, no principio, Gaia, a mae
universal, comeca criando a partir de si mesma, quer dizer, sem seu contrario masculino, o que
implica, pois, que ndo houve unido sexual. Esse tipo de reproducdo, nomeada de cissiparidade,
deu origem a Urano, o céu. Entdo, nesse momento, comecaram a unir-se Gaia e Urano, dois
principios opostos, para procriar filhos que tém uma individualidade, que sdo marcados por
atributos, que tém uma fun¢do como poténcias césmicas. A unido do céu e da terra se faz sem
regras. O céu acomoda-se sobre a terra, cobrindo-a inteira, e os filhos gerados ndo podem sair da
mae Gaia, por falta de distancia entre esses dois pais césmicos. Inconformada, a mae (Gaia) pede
a um de seus filhos, Crono, que, a noite, enquanto o céu (Urano) se debruca sobre ela, que ele
(Crono) o castre. Assim, Urano € castrado por um golpe de foice, amaldicoa os filhos e deixa
Gaia liberta. Ficam, deste modo, separados por um grande espaco vazio, apartados um do outro,
onde os opostos, mesmo quando se unem, permanecem distintos.

Isto posto, ja se vé que ndo se pode pensar em unido dos contrdrios sem que essa idéia
esteja relacionada a um conflito, a uma luta de forga entre os dois sexos. E nessa tessitura de
“corda esticada” entre o macho e a fémea que surge Afrodite, o “amor”. Vinda dos testiculos
ensangiientados de Urano que cairam na dgua, ela chega inaugurando uma forma organizada de
engendrar por unido os contrérios, presidindo o casamento, em um espaco (sociedade grega

patriarcal) em que a mulher tinha como finalidade a “construcdo” de seu lar (marido e filhos).

¥ MAVROMATAKI, Maria. Mitologia Griega. Atenas: Ediciones Xaitali, 1997. p. 5.
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Como dizem Vernant e Vidal-Naquet, “num mundo pautado pela lei de
complementaridade entre os opostos, que a0 mesmo tempo se afrontam e se harmonizam”.”

Outra lenda conta que Afrodite teria nascido da unido de Zeus’' com Dione, uma das
deusas da primeira geracao divina, cuja origem diverge segundo diferentes tradicdes. Ora diz-se
que Dione era filha de Urano e Gaia, ora de Tétis e Oceano, como estd colocado na Teogonia de
Hesiodo. Essa lenda sobre o nascimento de Afrodite ndo é amplamente conhecida e € menos
divulgada que a anterior, j4 tdo explorada pelos grandes artistas de todos os tempos, quer sejam
eles pintores, quer poetas.

Entretanto, verifica-se a alusdo a essa lenda na Iliada, V, 312-374, quando Afrodite, filha
de Zeus (v, 312: Aiog Ovydtnp A®Ppoodity) protege seu filho Enéias (gerado com o mortal
Anquises) e € ferida pelo her6i Diomedes (por sua vez, protegido de Atena). Afrodite, entdo,
corre para o colo de sua mae. Especificamente, os versos 370-374 narram o encontro de mae e
filha, descrito com o lirismo da prote¢do materna e do consolo compreensivo que Dione oferece
a Afrodite:

1M 0 év youvoot winte Aidvng 01" ADpodit, 370
untpog €Ng 1 & aykdg Ealeto Buyotépa v

yepl € v kotépetev emog v €Dat” €k 17 dvopale

“1ig v o€ To14d " épee, PerdV tekog, Olpavimvav

Loydwe, AG €1 Tt kakov pElovsay évomh.”*? 374

Mas Afrodite arremessa-se nos joelhos de Dione, 370
sua mae, e ela tomou sua filha nos bragos,

com a mao acariciou-a e fez uso das palavras dizendo:

“quem agora, dos filhos de Urano, querida crianca, fez coisas a ti

sem razdo, como se vocé um mal tivesse praticado a frente de todos™* 374

90 VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre. Mito e tragédia na Grécia antiga. Sdo Paulo: Perspectiva,
1999. p. 61.

*! Zeus é considerado o deus mais importante do Pantedo grego. Identifica-se com a luz, tal como o raio e reina
poderoso no Olimpo, morada de todos os deuses. E filho de Crono e Réia. Crono devorava os filhos 2 medida que
nasciam. Quando Zeus nasceu, Réia deu uma pedra enrolada em um pano a Crono que, pensando ser a crianga,
engoliu-a. Desta forma, Zeus foi salvo e mais tarde tomou o poder das mados do pai, assim como Crono havia tirado
o poder de Urano, castrando-o.

"2 HOMER. The Iliad. v. 1. Translated by A. T. Murray. The Loeb Classical Library, 1988.

% Tradugdo nossa, apenas para efeito de verificar o sentido do trecho que se refere 2 origem de Afrodite.
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Como se v€, ndo se pode deixar de considerar essa outra tradi¢do do nascimento de
Afrodite, uma vez que a Iliada, que é uma das obras mais lidas, aponta para esse fato que é
representativo de uma linhagem que privilegia o lugar do feminino na familia patriarcal, dando
énfase a figura materna.

Um outro aspecto em Afrodite que merece ser destacado é a questdo do movimento.
Afrodite € errante. Diferentemente das deusas virgens, que possuem um dominio especifico,
Afrodite perambula por diversos espagos. Ela chega mesmo a invadir a “drea delimitada” das
outras deusas.

Melhor explicando essa idéia, podemos reportar-nos a trechos da Iliada e da Odisséia,
bem como dos Hinos Homéricos, reveladores de seu cardter inquieto, fugidio, onipresente. A
guerra estd, pela sua natureza, relacionada as atividades da deusa Palas Atena, que herdou a
asticia materna e o espirito combatente do pai, como é comentado adiante. Porém, Afrodite entra
€ move-se nesse espaco, envolvendo-se de forma que nao pode ser controlada. Como ja vimos no
canto V da lliada (312-374), Afrodite vai ao campo de batalha e Diomedes lhe diz em altos

brados:

Filha de Zeus™ poderoso, conserva-te longe da luta. 348
Ou seduzir ndo te basta mulheres privadas de forca?

Se ainda sentires desejo de ver um combate de perto,

creio que s6 o nome “guerra” ha de grande pavor inspirar-te.

Atormentada, Afrodite, enquanto ele falava, afastou-se.” 352

As palavras de Diomedes deixam claro novamente essa tradicdo da origem de Afrodite e
o fato de que a guerra ndo € espago para seducdo, para o feminino que nao leva a sério uma
atividade complementar que faz parte da organizacao politico-social do povo grego. Atena, ao
contrdrio, move-se dentro da batalha, seu campo de dominio, como estrategista e essa ¢ uma de
suas funcoes.

A proposito, a lliada relata um episddio de guerra que se desenvolve a partir da
representacio do desejo. E vinculado a idéia de unido e de conflito, a que nos referimos
anteriormente, que tem inicio uma guerra que envolve deuses e deusas, herdis e homens. O

conflito é gerado por Afrodite, na sua proposta de manter o reinado da sedu¢do. Nao hd homem

% Grifo nosso.
% HOMERO. Iliada. 4.ed. Tradugdo dos versos de Carlos Alberto Nunes. Rio de Janeiro: Ediouro, 2004. p. 145.
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que resista as tentacdes de Afrodite, ou melhor, dificil € resistir aos seus ardis femininos. Como
diz Diomedes a ela “seduzir ndo te basta mulheres privadas de forg;al?”96

Como se sabe, e a titulo de recordagdo, a histdria da lliada, na verdade, comeca no “céu”.
Conta a lenda que, em uma grande festa em que se celebrava o casamento, a uniao de Peleu e
Tétis, todos os deuses haviam sido convidados, exceto Discordia (Eris). E, por ser Discordia
insultada e indignada, fez rolar uma maca pelo chao da entrada — chamada ‘pomo da discérdia’ —
proximo ao assento das deusas Hera, Atena e Afrodite. Quando Hera pegou a maca, leu o que
estava escrito: “Para a mais bela”. Como reacdo feminina, Hera imediatamente achou que a maga
era para si propria. Atena reagiu e Afrodite, enfaticamente, disse que era para ela. Nesse clima de
discordia foi chamado Zeus que, cauteloso e conhecedor do perigo de apontar qualquer uma
delas como a mais bela, pois as outras duas se vingariam, decidiu nomear Péris, também
conhecido como Alexandre, um dos filhos de Priamo, para decidir a questdo. Hermes, o deus
mensageiro, levou as trés até o Monte Ida, onde estava Paris, em Tréia. L4, cada uma delas
ofereceu uma forma de suborno a Paris, em troca do titulo.

Atena propds conceder-lhe o dom de ser um guerreiro vitorioso, Hera lhe ofereceu o
reinado sobre toda a Asia e Afrodite ofereceu-lhe a mulher mais bela, Helena, de Esparta. Paris
entregou a maga de ouro a Afrodite.

E interessante verificar que Afrodite gera um conflito tal, que troianos e gregos lutam e
morrem pelo rapto de uma mulher, pois Helena ja era casada com Menelau. Além disso, o
feminino revela-se nas outras duas deusas, Hera e Atena, em forma de vinganca. Hera torna-se
inimiga de Tréia, ber¢o de Péris, por quem ela e Atena foram preteridas. Assim, por ocasiao do
rapto de Helena por Paris, Hera faz com que o navio em que estavam os dois se afaste do
caminho de Tréia e se dirija para Sidon, na costa siria.

Afrodite torna-se protetora de Tréia durante a guerra.

As deusas e suas reacdes revelam um cariter humano em que as emog¢des ocupam um
papel preponderante, tornando a epopéia homérica real, tocante e at€é mesmo com um certo
“lirismo”, como ja rotulamos anteriormente, em um momento de ousadia. Mas os deuses — e,
nesse caso, as deusas — sO fazem sentido se houver o “humano”: as paixdes que determinam

concorréncias, voldpias, enganos, 6dios terriveis, desordens desmedidas, lutas... Em se

% HOMERO. Idem. v. 349.
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considerando esse aspecto fundamental do mito grego, o certo e o errado, o que pode e o0 que ndo
pode, o que deve e o que ndo deve, enfim, valores morais, que os homens estabeleceram ao
longo dos tempos, eles nao existiam como valores €ticos entre os gregos da época arcaica. Desse
modo, a moral de Afrodite é o desejo, poder contra o qual os mortais nada podiam, pois os
homens nada valiam sem seus deuses. Em outras palavras, as a¢des humanas (de Paris e de
Helena) s6 existem por intervencao divina. Cabe aos deuses a direcdo de suas intervencoes, ainda
que possam parecer desleais, mas que em geral tentam ajudar aquele ou aqueles que procuram
proteger. Com a prote¢do dos deuses, aos mortais nada € impossivel e, assim como Atena
protege Diomedes no combate, Afrodite vela por Péris, o troiano, contra Menelau, que teve sua
mulher raptada.

O canto III da lliada mostra um momento de grande forca e poder de Afrodite, quando
Alexandre (Paris), filho de Priamo (de Tréia) luta com Menelau (marido ofendido) e, embora
Menelau saia vencedor do embate (gracas a protecao de Atena), Afrodite salva Péris da morte
(das investidas violentas das armas de Menelau) e o leva a salvo até Helena. A prépria Helena
reprova a atitude da deusa ante a vitéria de Menelau, porém Afrodite chama-lhe a atengdo para

seu poder dizendo:

Nao me provoques, criatura infeliz, porque ndo acontega 414
que te abandone e te venha odiar quanto agora te prezo.
Se entre Acaios e Teucros’’ fizesse surgir 6dio infausto
contra tu propria, haverias de ter um destino bem triste.”® 417

Ouvindo essas palavras, Helena ficou cheia de medo (éddeigev v. 418) e seguiu a deusa,
que no texto homérico é indicada com a palavra Jdaiuwv v. 420, com sentido de terrivel,
poderosa, de onde vem em portugués o termo demonio, usado na traducdo de Nunes:

e, sem dizer mais palavra, se f0i99, no véu branco envolvida, 419
sem que as troianas a vissem; servia de guia o demdnio.'® 420

A influéncia de Afrodite é decisiva na unido do casal Paris-Helena e essa ligagdo nado

dependeu do desejo dos mortais, mas do “destino” imposto pela deusa.

*7 Equivalente a gregos e troianos. No texto: Tpéwv xai davacv, (v. 417) sendo que Aavadv significa descendente
de Danaos.

% HOMERO. Op. cit. Canto III, 414-417. p. 115.

% Referindo-se a Helena.

1% HOMERO. Op. cit. Canto III, 418-420. p. 115.
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Afrodite também protege na guerra de Tréia Enéias, seu filho com Anquises, mas isso €
uma outra histéria. Aqui a lenda mitica enreda temas de conceitos que se sobrepdem: primeiro, a
questdo que existe entre a diferenca essencial da imortalidade dos deuses e da mortalidade
humana. Enéias € fruto de uma ligacdo entre a deusa Afrodite e o mortal Anquises, o que ja
revela que, como descendente que tem tragos humanos, ndo goza do privilégio da imortalidade.
Segundo, apesar de Afrodite estar sempre tecendo a seduc@o e provocando a unido sexual entre
deuses e homens, o Hino Homérico V, que faz parte de uma seqiiéncia de trinta e trés hinos de
épocas e autores diferentes, posteriores a Illiada e a Odisséia, mas que mantem também uma
diccdo épico-narrativa, narra a seducdo da prépria Afrodite por Anquises e a concepcdo de
Enéias. Veja-se o trecho seguinte, retirado do Hino Homérico V, 247-255, em que Afrodite

reconhece seu deslize por ter se deixado envolver por um homem mortal.

Abtép epot péy ovedog év abavdroiot Beoiowy 247
"Ecceton poto tavto dapmepés Eivekaoeio,

ol” mpw &'novg 0’ dpovg Kot vNTiag, oig ToTE TAVTOG

aBavdrovg ovvép&a katabvnmot yovauéi, 250
TépPeckov TAVTOS YAP EUOV SAUVOCKE VONLLAL.

viiv 8¢ O1 OVKETL Lot GTop YeloeTL EEoVvarL

70010 pet” abavdatolov, émel poda TOAAOV o'do Onv,

oyéthMov, olik 6votaotdv, dremAdyyOnv 6€ voouo,

noida 8 V1o Lhvn £0éumy Ppotd evvnO&ioa. ! 255

E agora sobre mim uma grande censura entre os deuses imortais 247
havera todos os dias, continuamente, por causa de vocé;

aqueles que se amedrontaram de minhas zombarias e ardis com os quais

alguma vez fiz todos os imortais se envolverem com mulheres mortais, 250
pois meu propdsito submeteu todos a mim.

Mas agora minha boca ndo mais terd coragem de mencionar

isso entre os imortais, desde que fiquei grandemente atormentada,

infeliz, sem palavras, tendo perdido o juizo, trago

uma crianga debaixo do cinto, tendo colocado ao leito um mortal' 255

Algumas observacdes se fazem necessdrias: (a) apesar de ndo haver um conceito
estabelecido de ética e moral, entre os filésofos pré-socraticos, a idéia que parece estar vinculada
com a palavra oveidog (censura, reprovagdo) estd relacionada a um sentido de organizacdo na
jungdo entre os opostos, que a narrativa da histéria da origem da separagdo da terra e do céu trata

e a qual ja nos referimos. Afrodite, como deusa inquieta e errante, voluptuosa e volivel, tinha a

101 FAULKNER, Andrew. The Homeric Hymn to Aphrodite: Introduction, text and commentary. Oxford: Oxford
University Press, 2008. p. 67.
192 Tradugdo nossa.
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intencdo de desequilibrar, de afetar a ordem entre os contrarios, pois a contradicao estd associada
com a natureza primeira da condi¢do de procriacdo. Nesse jogo de ambivaléncia, também os
imortais sdo enredados pela mortalidade, conhecendo a inseguranca, a fraqueza, a brevidade da
vida humana. Assim, a implicagdo de censura déa-se pelo fato de que os imortais, através dos
designios do desejo, reconhecem uma tensdo que estd colocada como uma realidade humana, que
eles passam a identificar no seu relacionamento com os mortais. E a presenga da morte nao podia
ser aceita pelos deuses, que a viam como degradante e vil. (b) Embora ndo tenha sido citado no
trecho acima, o mesmo Hino Homérico V menciona que o préprio Zeus, o deus todo poderoso do
Olimpo, que também havia sido vitima das investidas de Afrodite, para dar-lhe uma licdo, faz
com que ela prépria conheca um mortal em uma situagio que envolva a intimidade conjugal. E o
que revela o verso 255, com a palavra éovyfeioa, isto €, colocar no leito nupcial, onde se da a
unido dos opostos e onde se concretiza a concepgao. (c) Por isso, Afrodite fala das conseqiiéncias
de seu ato, pois entdo sabe que traz “uma crianca debaixo do seu cinto”. A palavra {wvy, ao
mesmo tempo que se refere a cinto, refere-se a ‘cintura’, ao ‘ventre’.

A partir dai, temos, pois, uma outra consideracdo: a questdo da descendéncia. Essa tese é
amplamente discutida por Faulkner'®, que comenta como essa temdtica (dos “Aineiadai”) é
delineada desde o prélogo do poema e estd presente nos jogos sedutores que Afrodite impde a
Anquises, fazendo-se passar por filha de Otreu, rei da Frigia. Afrodite convence Anquises das
profecias do deus Hermes, que previu a unido deles (7éxva TexeioBoa, v. 127), através de
atividades conjugais e o nascimento de um filho. Deste modo, o que ela coloca ironicamente
como fraude, vem a tornar-se verdade. Nem Afrodite escapa de “sua boca”!

As colocagdes feitas em relagdo a Enéias: filho de uma deusa com um mortal, o destaque
sobre os atributos fisicos favoraveis de Afrodite e de Anquises, a profecia de seu nascimento
parecem dar €nfase a familia descendente de Enéias.

O que Faulkner'® argumenta é que, apesar de subtemas ligados ao poema, como a ironia
de Afrodite, suas zombarias, a relacdo deus imortal — homem mortal, no Hino a Afrodite, o poeta

pretendeu glorificar a linhagem de uma familia “Eneidana” (Aineiadai).

19 EAULKNER, Andrew. Op cit.
1% FAULKNER, Andrew. Op cit.
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Ainda assim, o que jaz como principio da linhagem é uma fraude, o que ndo deixa de ser
uma forma de violéncia que vem sempre acompanhada do desejo, talvez um sentimento de posse
(pois Afrodite queria apossar-se de Anquises, dada a sua beleza), que emana do contexto do ser
amado. E Anquises que lhe provoca o desejo. Retomando o que jd foi colocado no item 2.2. vé-
se claramente o jogo de forcas em Afrodite: a seduc@o persuasiva (peitho) e a ilusdo enganosa
(Apaté).

O que estaria sendo revelado nesse trecho dos Hinos Homéricos em que Afrodite ndao
resiste aos encantos de Anquises? Talvez que a questdo dos opostos — que envolve sempre uma
tensdo, como ja vimos — se inicie pelo “olhar”. Assim, toda genealogia humana passa pela
questdo de “olhar” e do reconhecimento desse olhar, ou seja, pelo sexo, que é uma forma de
apoderar-se, isto é, de poder. Nesse sentido, a condi¢do humana, que resulta do contexto da
sexualidade, pode vir a ser uma condigdo tragica, como foi demonstrado e explorado na tragédia
grega.

Enéias € gerado a partir da seducdo e do erotismo. A descendéncia se dd como

e A . 13 z . 10
conseqiiéncia, como resultado de um “fascinio” 5

, como dirdo os romanos. Mas o que fica claro
na questdo genealdgica € que o resultado da ligacdo entre os opostos € que levard adiante esse ato
e que o proclamard nas geracdes futuras. Como coloca Quignard, “nous sommes venus d’une
scéne ol nous n’étions pas”l%.

Assim, o Hino Homérico V, a que estamos nos referindo, enfatiza o olhar de Afrodite e
de Anquises. A concepcao de Enéias deu-se pelo olhar. A questdo do olhar ndo poderia deixar de
ser considerada pelos sdbios gregos.

Quando Afrodite, desejosa, apresenta-se (vs 75 — 142) a Anquises como uma simples
mortal, o que inaugura esse encontro € o olhar de Anquises, pois ele percebe o objeto de amor a

sua frente. E o que diz o texto grego:

Ayyiong 8 Spéwv'” £dpateto Badpoy ev te 84

€1 060g 1€ néyebog te Kol Eipata oryaio gvia. 85

19 QUIGNARD, Pascal. Le sexe et I’effroi. Paris: Editions Gallimard, 1994. p. 11. O autor faz um estudo
comparando a palavra romana “fascinus” com a palavra grega “phallos”. Ele diz: “Le ‘fascinus’ arréte le regard au
point qu’il ne peut s’en détacher”, ou seja, que “o fascinio imobiliza o olhar a tal ponto, que ndo se pode desprender-
se dele”.

106 QUIGNARD, Pascal. Idem. p. 10. “Viemos de uma cena onde ndo estivamos”.

17 Grifo nosso, para assinalar o verbo olhar que também significa entender.
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Portanto, Anquises, quando a viu observou-a bem e admirou sua aparéncia e suas
vestimentas.

O autor descreve em poucas palavras o olhar de atracdo, de cobica mesmo, que faz parte
do jogo de sedugdo. O olhar do mortal Anquises espelha a forma de exercer o olhar do masculino
e revela o entendimento da figura feminina, no seu modo de Ser: de portar-se, de vestir-se, de ser
mulher. Isso indica o interesse do homem grego pelo belo e a descricdo que se segue mostra o
olhar investigador e atento do poeta, conhecedor do espaco feminino de seu tempo.

Apés essa cena da descoberta pelo olhar, Afrodite € conduzida de olhos “abaixados”
(xot” oppozo kaia fatovoa, v. 156) — revelando modéstia? — por Anquises. Novamente, o olhar
complementando o gesto: decoro? vergonha? recato? O que quer a deusa dizer com isso? O texto
leva a acdo seguinte: a unido de Anquises e Afrodite: homem mortal e deusa imortal no mesmo

leito. A respeito, ocorre-nos um trecho das Elégies de Properce.

Les yeux dans I’amour sont les guides (oculi sunt in amore duces). O joie d’une nuit
lumineuse! O toi petit lit (lectule) heureux de mon plaisir. Que de mots échanges a la
clarté des lampes. Et la lumiere enlevée (sublato lumine), dans la nuit, que de combats
de I’amour. Une seule nuit peut faire de n’importe quel homme un dieu (nocte una
quivis vel deus esse potest).'”

O leito de Anquises que recebe Afrodite é cuidadosamente descrito no Hino Homérico V.
O climax do arrebatamento amoroso ocorre, principalmente, nos versos 155-167. E quando o
leito que os acolhe revela a forca do herdi, Anquises, nas peles de ursos e de ledes que ja se
submeteram a ele e agora jazem estendidos para receber Afrodite, também ela submissa a seu

poder e, como aponta Faulkner para esse fato:

By doing so'® the animal skins become more than just an abstract symbol of Anchises’
power, and underline Aphrodite’s own loss of power in the face of Anchises’
momentary strenght; she is now conquered on top of the very beasts she earlier
controlled.'"’

1% PROPERCE. Elégies, II, 15. In QUIGNARD, Pascal. Op cit. p. 135. “Os olhos no amor sio guias. Oh alegria de
uma noite luminosa! Oh pequeno leito feliz de meu prazer. Quantas palavras trocadas a claridade das 1ampadas. E a
luz arrebatada, na noite, quantos combates do amor. Uma Unica noite pode fazer de qualquer homem um
deus”.Traducao nossa.

19 «By doing so” estd relacionado 2 sentenga anterior, referindo-se ao fato de que, quando Afrodite estava
atravessando o monte Ida para dirigir-se a casa de Anquises, Afrodite submeteu os animais selvagens a dogura do
seu desejo, fazendo-os copular.

"9 FEAULKNER. op. cit. p. 227. “Ao fazer isso, as peles dos animais se tornam mais do que um simbolo abstrato do
poder de Anquises, e realcam a perda de poder da prépria Afrodite, face a forca momentanea de Anquises; agora ela
€ conquistada em cima dos préprios animais que ela antes controlou” Tradu¢do nossa.
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O mesmo autor chama a atencdo para o fato de que, quando Afrodite se despe, sua perda
de forca pode ser comparada as cenas iniciais, quando entdo sua aparéncia esta recoberta pelas
roupas: o que simbolizava antes seu poder enfraquece ao desnudar-se. Segundo Quignard, em
outros trechos de textos de Homero, o mesmo verbo grego mignumi, que € usado para referir-se
ao jugo de uma mulher, € o que coloca a morte um adversario. Afrodite foi vencida por um
mortal, ou venceu-o o proprio desejo?

Em nosso ponto de vista, ndo pode ser deixado de lado o aspecto que favorece a posi¢ao
de Anquises no intercurso, propondo, pois, uma questdo de género na sociedade patriarcal. Por
isso, talvez, Faulkner veja nessa atitude de for¢a de Anquises um poder transitorio.

Quando Anquises se aproxima de Afrodite, a cena do “despir-se” revela a fragilidade
feminina frente ao “phallos” grego, em uma sociedade que tinha a mulher como objeto de
submissao ao homem e de procriacdo. Afrodite representa esse contexto feminino, tanto na sua
submissao a unido com Anquises, quanto na profecia do filho que vai ser gerado, pois é o que se
espera do leito nupcial.

Especialmente os versos 162, 163, 164, 165 revelam dois aspectos de grande importancia.
Um deles é que a deusa Afrodite é descrita (e € também representada na pintura e na escultura)
usando brincos e colares, além de outras joias. A descricdo do nome das jéias tem sido objeto de
estudo lingiiistico para a precisdao do significado delas e para entendimento da época em que o
Hino V possa ter sido escrito. Vérios autores t€ém estudado o vocabulario diligentemente e em

Faulkner'!!

as palavras gregas élikag e xalvkdg tém um sentido incerto. O consenso tem sido
optar pela tradugao de brincos em forma de flor de botdo, para xaivkeg, enquanto tem-se suposto
que élikog indique pulseira, uma vez que o significado de élixag estd relacionado com alguma
forma de espiral.

Outro fato relacionado com esses versos € a forma como a acdo € descrita, remetendo a
retirada das pecas de roupa, criando um contexto erdtico e um prendncio do ato sexual. Da-se o
desvendamento de Afrodite no momento em que Anquises (Adoe 0¢ oi {wvyv) desata o cinto dela.
Afrodite foi subjugada. A cena evoca um clima de mistério enquanto Anquises e Afrodite estdo

ligados pela atra¢do do olhar. Quando Afrodite € “desnudada”, no ato de ter seu cinto retirado, o

olhar cede lugar para a concretizacdo da a¢do. Agora, o que interessa, € a sombra da mortalidade

""" FAULKNER. op. cit. p. 168-169; 230.
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que paira sobre eles: ele um transgressor que se apropria da deusa; ela, atormentada pelo seu
gesto de fraqueza.

Ap06s o coito, Afrodite recompde-se sozinha, assume sua forma divina, acorda Anquises,
que ela havia feito adormecer. Esse trecho (versos 168 — 183) revelam o terror que o sexo pode
provocar ap6s a constatacao do ato, e evocam as reacdes sugeridas pelo olhar.

Afrodite conclama: Levante-se, filho de Déardano, por que vocé adormeceu pesadamente?
Considere se eu tenho a mesma aparéncia de quando voc€ me viu com seus olhos pela primeira
Vez.

No Hino Homérico:

Opceo, Aapdavidn TL VU VIIYPETOV VIVOV {0VELG; 177
Kol Dpdoat, 1 1ol dpoin Eydv tvoailopon givar,
oinv on e to TpwTov £v oPBooict vonoag; 179

Quando Anquises acorda, novamente revela-se a questdo do olhar, pois, ao ver o pescogo
e os olhos adordveis de Afrodite (ouuara koi” A®poditng, v. 181), ele se amedronta e dirige seu
olhar para outro lado. (zdpfnaév te kai oooe mopariioov etpamev aAln, v. 182).

A presenca da deusa impde reveréncia, respeito e a atitude de Anquises desviar o olhar €
0 que se espera diante do divino.

A seguir, as palavras que Anquises profere configuram-se como uma oragdo. Ele repete
que seu olhar (0@0ouoioiv, v. 185) havia captado o divino na aparéncia de Afrodite, embora ela
ndo tenha dito a verdade. Pede, entdo, que ela se apiede dele.

E interessante relacionar, pois, esses versos (188-190) em que Anquises se preocupa com
seu vigor e pede protecdo a deusa para ndo ser deixado paralitico entre os homens castigado por
ter transgredido o sagrado, com os versos 153-154, em que Anquises exclama que iria de boa
vontade para a casa de Hades (i. é, a morte) desde que ele tivesse “subido” a cama da mulher
bela como as deusas (palavras que ele pronunciou a Afrodite, antes do acasalamento, julgando
ser ela uma jovem mortal).

Essas cenas refletem o poder do sexo masculino face ao desejo que o coito remete.

A cena de forca e dominio do homem frente 4 submissio feminina sucede o retorno as
origens e ele coloca-se diante da deusa, agora vista como mater, cheia de poder divino,
implorando-lhe a vida — garantida pelo acolhimento do ventre feminino. Vé-se, pois, nesse gesto,

o eterno conflito de forga entre os géneros. O poder do “phallos” grego, soberano no ato sexual,
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curva-se ao poder da mulher, o feminino como principio das origens. A esse respeito, fazemos

nossas as belissimas palavras de Quignard:

La premiere domus est le ventre de la femme. La deuxieme domus est la domus dans
laquelle I’homme rapte les femmes pour se reproduire et reproduire la domus. La
troisiéme domus est la tombe. '

Sabiamente o autor usa a palavra domus (grego: dopog) em seu texto, o que fornece um
enredamento de sentidos, contidos todos no mesmo contexto. Pode-se, pois, entender como
“casa, habita¢do, quarto, templo, morada dos deuses, familia”.'"?

Como diz Quignard, o homem cria raizes com seu desejo, vincula-se a ele da mesma
forma que o lactente com sua mae. Isso faz parte da cena histérica, em que a ontogé€nese do
homem estd enraizada na filogénese, pois, como mostraram os gregos através do nascimento de
Afrodite, a vida estd enraizada no universo, quer seja através da umidade do oceano, no ritmo de
suas ondas, quer seja através do mistério do céu, na trilha de seus astros incandescentes, quer
seja através da terra que floresce, que nutre, que acolhe, que se transforma e que frutifica.

Dessa forma, o desejo estd enraizado na histéria da origem da terra e a chegada de
Afrodite estd vinculada nao apenas ao desejo, mas também a reproducao.

Mas a histéria do desejo apresenta outras variantes. Assim, de acordo com a tradi¢do
mitica, Afrodite era casada com Hefesto (filho de Zeus e de Hera), deus protetor do fogo e um
habil criador. Diz também a lenda que Hefesto era coxo e que o casamento de Afrodite e de
Hefesto foi imposto por Hera. Era uma maneira de “unir el fuego de Hefesto con la fuerza
fecundadora de Afrodita, la belleza del arte con la belleza de la naturaleza”.'!*

No canto VIII (versos 266-367) da Odisséia, Odisseu acompanha na voz de um aedo a
saga dos amores de Ares com a formosa Afrodite (4pcog Dilotnrog ebote@avov v’ APpoditng).

Apesar de o texto apresentar uma narrativa erdtica, em que o casal de amantes € visto na
sua intimidade, a palavra usada para representar a unido desse amor (seria uma forma de

significar a ligacdo carnal através da qual o desejo se concretiza?) é @ildtyrog, que, em periodo

posterior, como ja se ressaltou anteriormente, serd usado como amor que revela amizade.

"2 QUIGNARD. op. cit. p. 224. “O primeiro domus é o ventre da mulher. O segundo domus é o domus no qual o
homem se apossa das mulheres para se reproduzir e reproduzir o domus. O terceiro domus é a tumba”. Traducgdo
nossa. Mantivemos o uso de domus, como no original. Diferentemente do autor, consideramos a forma masculina do
grego Jopog.

"3 PEREIRA, Isidro, S. J. Diciondrio Grego-Portugués e Portugués-Grego. Braga: Livraria A. L., 1998. p. 151

" MAUROMATAKI, Maria. Op. cit. p. 87.
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Dando seqiiéncia a historia de Hefesto e Afrodite, Hélio, o Sol, contou a Hefesto sobre os
encontros secretos de Afrodite e Ares, o deus da guerra. Hefesto, enraivecido, planejou pegé-los
em uma armadilha (dolov) e, por isso, teceu com seu engenho admirdvel uma rede de metal que
se assemelhava a uma teia de aranha, tal o seu ardil em executd-la de forma que ndo pudesse ser

vista. Ares e Afrodite foram ao leito (Aéyoc 8 fiayvve xou eovpv)''

na propria casa de Hefesto
(H®aouoro10 douoiot), pois Hefesto havia dito que ia se ausentar. Ares ardia em desejo
(Derotnrog) e depois que os amantes adormeceram abragados, acordaram e viram-se envoltos na
rede fina, impossibilitados de sair dali. Para ridiculariza-los, Hefesto chamou todos os deuses
para assistir a esse espetaculo e dizia que Afrodite comprazia-se com Ares (novamente o verbo
®1iew) e ndo com ele, por ser coxo. Apds a intervencdo de alguns deuses, Hefesto finalmente
decidiu libertar os amantes.

Alguns aspectos relacionados a questao do desejo podem ser brevemente observados: (a)
relacionado ao desejo estd a problematica da traicdo. Assim, se entendermos o conceito de poder
subjacente a unido sexual, verificamos que a situacdo, realmente, pode ser equiparada a um
campo de batalha, isto é, ha o(s) vencedor(es) e o(s) perdedor(es). (b) Em se tratando de uma
lenda simbdlica, constata-se que o deus envolvido € Ares, que significa o deus da guerra,
responsavel pela violéncia e pelos enfrentamentos entre os homens. Ares € realmente descrito
como tendo um cardter agressivo e explosivo e alguns autores explicam que esses atributos
estavam relacionados ao seu lugar de origem, pois os antigos habitantes da Tréacia tinham
costumes violentos e faziam uso da forca bruta. Assim, representa-se a unido sexual de forma
simbdlica, em que o ato de desejo (Afrodite) é subjugado pela forca violenta (Ares). (c) E
interessante considerar como o marido traido procura uma estratégia de vinganga calculada. Sua
intencdo é, realmente, o dano. Dai a palavra ‘doiog’ (dolo) usada no texto. (d) Todo ato de
traicdo pressupde uma atitude de reparo. Assim, quando Afrodite € libertada, vai a Ilha de Pafos,
em Chipre, onde € recebida pelas Carites que a banham e a ungem com o6leo sagrado. Isso
parece-nos uma forma de renovar a ‘virgindade’, o que equivaleria a um rito de purificagdo como

o de Hera que, durante os rituais em sua honra, tinha sua virgindade renovada. Também, depois o

cristianismo introduzird o batismo, como ato de purificacdo e transformacdo. (e) O termo

"5 A palavra Aéyog tem o significado de “leito”, mas em alguns contextos também pode significar “unido
clandestina”. Neste caso, junto da palavra ebvnv quer dizer “leito nupcial”, o que proclama as atividades sexuais. cf.
BAILLY. op. cit. p. 1185. Em PEREIRA. op.cit. p. 346., encontra-se, além de ‘leito’, a traducdo ‘ninho’ e ‘tumba’.
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empregado por Hefesto ao referir-se a Afrodite, ao reclamar da situacdo para Zeus, € sugestivo
da propriedade de descontrole do desejo, que escapa do dominio do individuo. O aspecto de
irracionalidade que une animais, humanos e deuses, aproximando-os pela sua filogénese — como
ja se colocou antes — estd expresso na palavra kovomidog, que tem o sentido de expressar o ‘olhar
de uma cadela’, revelando uma imprudéncia e um atrevimento. (f) A questao do olhar nessa cena
€ relevante, pois hd os olhares dos deuses sobre os amantes e sobre o trabalho astucioso de
Hefesto; ha o olhar de angtistia do marido traido; ha o olhar de Afrodite. (g) Finalmente, o que ja
se anunciou variadas vezes, o conflito que o desejo pode gerar entre os sujeitos.

Vejamos como Afrodite é descrita em Hesiodo, em se considerando seus atributos, apos
seu nascimento na espuma do mar, vinda do céu, isto é, de Urano castrado. Diz Hesiodo sobre

essa deusa:

Esta honra tem dés o comeco e na partilha 203
coube-lhe entre homens e deuses imortais

as conversas de mogas, 0s SOITisos, 0S enganos,

o doce gozo, 0 amor e a meiguice.''® 206

Assim, um unico dever foi determinado a Afrodite: as questdes de @ilotyzd (amor), que
envolvem homens e deuses e, portanto, também o gozo e os enganos. Hesiodo usa, pois, a
palavra philia referindo-se ao amor.

Muitas outras lendas sdo narradas sobre Afrodite, tal a importancia da grande deusa do
Mediterraneo. Uma das histdrias fala dos filhos que Afrodite teve com Ares (Harmonia, Deimo,
Fobo e Eros). Eros acompanhava sempre a mae com suas flechas, provocando alegria e dor. Em
um estdgio posterior, quando a filosofia passou a indicar conceitos, a palavra gpogc (Eros)
comecou a ser usada para indicar envolvimentos amorosos, tendo-se mantido até hoje, em nossa
sociedade, ao lado do adjetivo ‘afrodisiaco’ reminiscéncia de Afrodite.

Quanto a Fobo, embora ndo haja lenda sobre ele, passou a designar, ‘fobia’, medo e
vincula-se de alguma forma as questdes afetivas, unindo “desejo” e “medo”, o eterno conflito do
macho e da fémea.

Em algumas representacdes iconograficas, Afrodite aparece com o epiteto Panopla.

Los griegos conferian a su figura la idea de la “guerra” en el terreno del amor y, al
mismo tiempo, la vinculaban con el mundo de los muertos, pues el amor y la muerte son
elementos y condiciones indispensables para la renovacién de los ciclos de la vida y de

"% Tradu¢do de TORRANO, J. A. A. op. cit., p. 117
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los seres. Asi fue adorada junto a Hermes como Subterrdnea y en algunos cementerios
como Afrodita Escotia (de skotos = oscuridad).117

Afrodite recebeu outros epitetos que remetem ao seu aspecto enigmatico, como Escdcia
(a ‘escura’), Androfonos (‘assassina de homens’), Epitimbria (‘das tumbas’). Quanto ao seu
epiteto, Melénis (‘a negra’) Pausanias explica como causa o fato de que a maior parte dos atos
sexuais se da a noite. Essa explicacdo € considerada ingénua pelos autores comtemporaneos, pois
também esse epiteto parece estar relacionado as caracteristicas de vida e morte que fazem parte
dos ciclos de fertilidade.

Afrodite também era conhecida como Afrodite Pandémica, representando o aspecto
carnal e vulgar do amor. Assim, era vinculada com a prostitui¢do e vdrias prostitutas trabalhavam
em seu santudrio em Acrocorinto. Considerava-se que essas prostitutas tinham um caréter
sagrado e uma delas imortalizou-se como modelo desnudo para que Praxiteles pudesse realizar
uma estdtua de Afrodite.

Assim como o amor, as histérias de Afrodite sdo interminaveis.

O dominio de seu império ndo tem fronteiras e Eros, seu filho, igualmente herdou o
carater de peregrinacdo de sua mae. Ambos, mae e filho aparecem na tragédia grega tendo sido
destacado o aspecto de perambulacao/delirio.

Tomemos como exemplo um trecho da Antigona de Séfocles (versos 785-790)

Vagas sobre as ondas 785
e penetras em rebanhos campestres.

De ti nenhum

dos deuses escapa,

nenhum dos efémeros

homens. Quem tocas delira.'"® 790

Quanto a Afrodite, Euripides (vs. 447-450) destaca seu dominio abrangente e revela
como essa propriedade inerente a deusa perpassa pelos mortais. Nao hd como resistir a ela, que

estd em todas as partes: no céu, na terra e no mar, fazendo florescer a vida. Vejamos:

Ela percorre o éter, ela estd nas ondas 447
do mar, a Cipria; é dela que tudo floresce;

¢ ela a que semeia e a que d4 amor

a quem devemos o nascimento da terra.'"” 450

""" MAVROMATAKI, Maria. Op cit. p. 89.

"8 SOFOCLES. Antigona. Tradugdo de Donaldo Schiiller. Porto Alegre: L&PM, 2008. p. 61.

1o EURIPEDES, SENECA, RACINE. Hipolito e Fedra: trés tragédias. Estudo, tradug@o e notas de Joaquim Brasil
Fontes. Sdo Paulo: Iluminuras, 2007. p. 135.
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5.2 - ARTEMIS, A LIBERDADE E A VIRGINDADE

Poderiamos introduzir os comentdrios sobre Artemis, iniciando-os com um
questionamento: por que — apesar da nudez e dos olhares — desejou Artemis manter-se virgem?

Antes de explicarmos melhor nossa colocagio inicial, vejamos quem é Artemis.

Filha de Leto e de Zeus, nasceu junto com seu irmao Apolo, o que os colocou lado a lado
no pantedo grego € o que fez que tivessem muitos elementos em comum, constituindo-se
Artemis, de acordo com a tradi¢do, sua versdao feminina.

Virias sdo as lendas sobre Artemis. Em Hesfodo, os versos 918-920 dizem somente que:

Leto gerou Apolo e Artemis verte-flechas, 918
prole admirdvel acima de toda a raca do Céu,
gerou unida em amor a Zeus porta-égide.'* 920

Alguns comentdrios sobre esses trés versos parecem-nos dignos de consideragdo. Um
deles € o fato de que Hesiodo ja coloca emparelhados, Apolo e Artemis, considerando-os como

£ .99

“prole admirdvel” sobre “toda a raca do Céu”, o que ser4 repetido no Hino Homérico a Artemis
(Hino XXVII — veja anexo B). O outro € a questdo da fecundidade como ato de amor (no texto
grego encontra-se, novamente, a palavra ®@iiomnri).

De acordo com uma das lendas que Graves narra, Leto pariu os filhos em Ortigia, perto
de Delos. Assim que acabou de nascer, Artemis ajudou a mde em seu outro parto, pois o

nascimento de Apolo levou nove dias de trabalho.'*!

Por isso, foi adorada pelos deuses também
como deusa do parto chegando, mais tarde, a ser confundida com Ilitia, a deusa do parto.
Recebeu o epiteto de Artemis Brauronia, em Brauron onde havia um santuério dedicado a ela.
As mulheres que tinham um parto normal faziam sacrificios em honra a deusa. Outros fiéis
levavam a deusa como oferenda roupa de mulheres que haviam morrido no parto.

Em Efeso, Artemis tinha um outro epiteto. Era conhecida como Kurdtrofos, pois se
encarregava de cuidar das criancas. Como Héstia, também era uma deusa da iniciagdo que

ajudava os jovens no periodo de transicao entre a adolescéncia e a idade adulta. Havia rituais

especiais invocando seu apoio. Como parte da inicia¢do, algumas jovens deviam servir em seu

120 HESTODO. Op. cit. p. 157.
12l GRAVES, Robert. O grande livro dos mitos gregos. Rio de Janeiro: Ediouro, 2008. p. 68.
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templo, especialmente em Brauron, para aprender como se dava a passagem para um outro
estdgio da vida. No periodo em que permaneciam nessa inicia¢do, as jovens eram chamadas de
akti, do grego arkroi, ou seja, “ursas”. Um mito explicando esse periodo de servidao conta que
um urso das redondezas costumava visitar a cidade de Brauron, regularmente. As pessoas o
alimentavam e com isso, o urso foi domesticado e ficou tratavel. Porém, uma jovem o provocou
e ele, enraivecido, matou-a. Segundo outra versdo, ele arrancou os olhos dela. O irmdo da garota
matou o urso, o que fez com que Artemis ficasse furiosa. Daf para a frente, ela ordenou que as
jovens agissem como urso domesticado, em atitude de reparacdo por sua morte.

Isso parece deixar claro a “domesticacdo” por que deveriam passar as jovens antes do
casamento, favorecendo um comportamento décil e submisso face ao esposo, pois uma reacdo de
insubordinacdo deixaria enfurecido ndo s6 o esposo, como também a divindade!

Artemis era conhecida ainda como Artemis Ortia, em Esparta, 14 também como iniciadora
de jovens que se encaminhavam para a idade adulta e, portanto, como cidadaos.

Os gregos a consideravam uma deusa virgem, afastada dos jogos enganosos da sedugdo.
Talvez esse devesse ser um dos atributos das deusas (Artemis e Héstia) para que pudessem servir
de guia as jovens — também virgens — para uma etapa da vida de mudanca pessoal e social,
considerando-se ai um movimento da vida de liberdade da jovem para as ‘“amarras” e a
dependéncia de um esposo e de filhos.

Artemis, ao contrdrio, continuava como deusa virgem, livre e independente, cagando nos
bosques e nas montanhas, banhando-se nos rios, bailando e soltando gritos de clamor, vinculada
as suas origens ancestrais.

Graves reporta-se a uma lenda, narrada por Pausanias, em que, enquanto se banhava em
um rio, Artemis foi vista pelo principe cacador Actéon, filho de Aristeu. Indignada, transformou-
o em um cervo que foi perseguido e morto por sua prépria matilha.'*

Nessa lenda, Actéon € punido pelo seu olhar, por ter devassado a nudez divina. A reagao
de Artemis, diante desse gesto calado foi violenta, evocando o conflito que o desejo cria entre os

contrarios. O que o olhar de Actéon significava? Para Artemis, estava implicito que “O olhar

122 GRAVES, Robert. Op. cit. p. 103.
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deseja sempre mais do que o que lhe é dado ver”.'” Artemis rejeita a seducdo, jogo enganador
que vem da cacada silenciosa do olhar. Artemis sai vencedora da cena em que Actéon é
decomposto e desaparece como perdedor.

Afrodite, quando deseja conquistar Anquises, estd conscia de que a seducao € uma farsa e
que o seduzido (no caso, Anquises) € o que deixa a marca de sua experiéncia. Por isso Anquises
suplica a salvacdo a Afrodite.

Actéon, porém, como sedutor, perde seu rumo. Na origem da liberdade, Artemis coloca a
sua virgindade. Diferentemente do poder libertario, o poder do desejo € ilusério e errante.

Todas as tentativas de vida afetiva (phildtes) de que Artemis participa sdo enfrentadas
com violéncia. Temos, pois, a ambivaléncia do desejo de independéncia que se opde ao desejo da
persuasdo e do engano, que é sempre sedutor, doce, mas também, enganador. (verificar item 2)

Hé particularmente dois epitetos de Artemis amplamente conhecidos.

Um deles € Potnia Theron, a deusa dos animais selvagens, como refere-se Homero a ela,
considerando seu aspecto poderoso e venerdvel. O maior prazer de Artemis era correr nos
bosques e cacar com seu arco de ouro. (veja anexo: Hino a Artemis). O veado era um de seus
animais prediletos, agil e veloz. Esta relacionado a deusa na iconografia e em algumas lendas,
como a que se viu sobre Acteon. A prépria deusa transformou-se em corga durante o caso com os
gémeos Aloidas que, na pressa de a atingirem, mataram-se um ao outro. Como deusa cagadora,
era também adorada como senhora da natureza, a que vivia no campo. Dessa forma, recebia
ainda o epiteto de Agrétera, protetora das plantas selvagens e das drvores. Além disso, era
conhecida por seu envolvimento com rios e lagos onde se banhava e em cujas margens,
descansava, dancava e cantava com as ninfas, com as cdrites € com as musas.

Embora 4gil e liberta em seu espaco, a floresta, as montanhas, o campo, os rios e os lagos,
a natureza acolhedora, Artemis se limita a esse contexto, como soberana das feras e cacadora
indomdavel. Opde-se a Afrodite, que na sua eterna mobilidade do desejo, ndo tem limites. Como
coloca Fontes em seu estudo: “O territério das castitas é fechado e secreto, enquanto o universal

dominio de Afrodite expande-se do Ponto Euxino aos limites de Atlas”.'**

2 NOVAES, Adauto. De olhos vendados. In . (org.). O olhar. 9. reimpressdo. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, %002. p-9. .
12 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Op. cit. p. 34.
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Como defensora da virgindade, tinha companheiras virgens de caca e de danca nas
margens dos rios e guardava sua castidade com o emblema protetor do arco e da flecha.
Diferentemente de Eros, cujas flechas tinham como alvo colocar o desejo em alguém, Artemis
usava suas flechas como protecdo de sua virgindade e de sua selvageria, pois a morte fazia parte
do ambiente da natureza (physei).

Nesse sentido, Artemis parece ser uma deusa de origem distante, remontando s mulheres
ambiguas, conhecidas como Amazonas e que representavam um modelo mitico da mulher que se
privava do contato com os homens, situando-se ‘“no imaginario dos antigos, ndo apenas na
fronteira em que barbdrie e cultura se enfrentam e se contestam: ela € radicalmente a outra,
assombrada por uma dupla alteridade...”'?

A questdo da dupla alteridade foi apontada por Lissarrague, quando se reporta as
Amazonas, como indica Fontes. Esse é um aspecto interessante que revela como Artemis, mulher
e assassina, feminina e barbara, cacadora que habita as florestas densas e as montanhas ermas,
ndo tem cidade e que seria, por isso, “uma ameaca permanente para o mundo civilizado™'%®
imagem combatida pelo homem ateniense e civilizador, representado nas figuras dos herdis
Hércules e Teseu, nas cenas iconogréficas em que atacam as Amazonas.

Esse fato remete 4 questio da tradicdo, revelando-se Artemis um modelo mitico “dos
primérdios de Atenas, quando as mulheres eram autonomas, facto monstruoso, aos olhos dos
atenienses”.'”” De fato, os homens atenienses valorizavam a sua posicdo de forca e de “cidaddos
hoplitas” considerando-se os defensores da cidade e Artemis pode ter tracos semelhantes a essas
Amazonas, de quem, decerto, reparte vinculos dessa autonomia, recusando contato com oS
homens, o que a mantém uma deusa virgem com varias lendas em que mata homens jovens, quer
seja para evitar o assédio despertado pelo olhar, quer seja por uma forma de vinganca violenta.

Como j& mencionamos antes, Artemis era amplamente conhecida como Potnia Theron.
Além disso, como a Senhora de Efeso.

Em Efeso, seu templo tornou-se uma das sete maravilhas do mundo. L4 ela era venerada

como uma mae deusa e, de acordo com Graves, “ela era adorada em sua segunda pessoa, ou seja,

12 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Op. cit. p. 22.

126 1 ISSARRAGUE, Francois. Afiguracdo das mulheres. In PANTEL, Pauline Schmitt (direcdo). A Antiguidade.
v.1. Porto: Edi¢des Afrontamento, 1990. p.266.

2" LISSARRAGUE, Frangois. Idem. p.267.
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como ninfa, uma Afrodite orgidstica com um consorte masculino, sendo seus emblemas pessoais

1295 13
8, o cervo e a abelha'?” 1%

a tamareira'
Isso reforca a dualidade de Artemis, ora como cacadora-virgem, de instinto selvagem e
primitivo a maneira das amazonas, ora como suprema ninfa-deusa a maneira das antigas
sociedades totémicas.
Outro aspecto j4 destacado por nés é que muitas histérias miticas que envolvem Artemis
ressaltam a questdo do olhar como prelidio de uma atitude libidinosa. Além da famosa lenda de
Actéon e a dos gémeos Aloidas, hd um outro relato que mostra como a mulher era observada

pelo homem, na Grécia antiga. Falando da representacdo feminina, diz Lissarrague:

Tratando-se da imagem das mulheres, vimos ji a sua diversidade; para concluir,

reiteramos que, made ou esposa, hetera ou musica, Amazona ou ménade, a mulher é

sempre dada em espetdculo como um objecto aos olhos do homem grego, o sujeito que
131

olha.

Voltando ao nosso relato que destaca a importancia do olhar na cultura grega, temos que
Alfeu, um deus fluvial, filho de Tétis, apaixonou-se por Artemis e ocultou-se perto de onde a
deusa se banhava com suas amigas, as cdrites e as ninfas, para conseguir se unir a ela. Artemis,
percebendo as intencdes de Alfeu, cobriu com lodo branco seu rosto e das companheiras, de
forma que Alfeu ndo pudesse reconhecé-la. Na regido da Elida, Artemis passou a ser chamada e
venerada como Artemis Alféia."*

Além de proteger a si propria nessas histérias em que preserva sua virgindade, ha outras
lendas que contam que Artemis exigia de suas companheiras recato e preservacio de sua
condi¢do de castidade (autonomia?). Assim, uma lenda bastante conhecida é a que narra que
Calisto, que fazia parte de seu grupo, fora seduzida por Zeus e engravidara. Zangada, Artemis
transformou-a em uma ursa e chamou a matilha para persegui-la e devori-la. Porém, Zeus

interveio, pegando-a e levando-a para o céu, onde a colocou entre as estrelas.

128 De acordo com a lenda, Leto deu a luz a Apolo, ajudada pela recém-nascida Artemis, entre uma oliveira e uma
tamareira no Monte Cinto, em Delos.

12 O simbolo da abelha estd relacionado a Afrodite Urania (rainha da montanha) e, nesse caso, por comparagio, a
Artemis. Como deusa-ninfa, Afrodite destruiu o rei sagrado com quem havia copulado no cume de uma montanha, 2
maneira da abelha-mestra que aniquila o zango, arrancando-lhe os 6rgios sexuais.

"9 GRAVES. Op. cit. p. 87.

P! LISSARRAGUE, Francois. Op. cit. p.268.

2 GRAVES. Op. cit. p. 104. Refere-se a Pausanias (I. 26.4) mencionando o fato de que a estdtua mais famosa de
Artemis em Atenas se chamava “a do rosto branco”. As sacerdotisas, nos rituais em Letrini e Ortigia, cobriam seus
rostos com argila branca.
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A lenda possui outras variantes e, em todas, a figura de Artemis est4 presente.

Parece-nos que a imagem de Artemis que figura na tragédia de Euripides (Hipdlito) é
uma imagem renovada, conciliando tracos da autonomia da virgindade com a jovem feminina
recatada, sem os tragos de violéncia, daquela que pune as que ndo a seguem como virgem, e de
errante das florestas, que a marcaram na época arcaica.

Teria havido talvez uma fusdo das duas alteridades, prevalecendo a metéfora do feminino,
no que concerne o afeto silencioso, a atencao, a ajuda.

Assim, na tragédia Euripidiana, o Coro das mulheres de Trezena proclama:

E costuma estar sujeito,

o equilibrio instdvel do ser feminino,

a terriveis embaragos:

nos delirios e nas dores do parto.

Este sopro dardejou um dia no meu ventre, 165
mas gritei pela urania sagitaria

propicia aos partos, Artemis;

e muito venerada, sempre,

com a graca divina, ela me tem visitado."*

A virgindade de Artemis € exaltada em um relacionamento estreito com a natureza

(physei), nos seus aspectos intocaveis. Por isso, Hipélito oferece a Artemis, na peca do mesmo

nome, flores colhidas em um campo imaculado.

13 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Op. cit. p. 115.
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Diz Hipdlito a deusa Artemis:

Para ti, 6 Soberana, de um campo sem mécula,

eu trago esta grinalda que eu mesmo teci;

ali, pastor ndo ousa levar seu rebanho, 75
nem o ferro jamais passou; imaculado,

na primavera somente a abelha'** o percorre.'’

Porém, a deusa invioldvel, o seu lado casto e feminino, pertence ao sagrado, aquele
espaco em que os deuses t€ém um poder de determinar e direcionar o caminho dos mortais. Isto
posto, ja mostra que o excesso de admiracdo ao tributo de castidade ndo estd de acordo com a
natureza humana. O que € adequado aos deuses estd, muitas vezes, distante do poder do homem.

A tragédia de Euripedes mostra que hd duas forcas divinas entrelacadas no “duelo” da
trama: Artemis representando a castidade e Afrodite representando o desejo. Tendo perdido a
propor¢ao desse espaco reservado aos deuses, Hipolito € punido por sua transgressao, pois a ira
dos deuses nao pode ser controlada.

Esse paradoxo entre o desejo e a castidade faz parte de toda a histéria da humanidade e,
no Cristianismo, a Historia vai registrar muitos fatos de envolvimento amoroso punidos como
“crimes” e muitas outras histdrias de suplicios de “santos” para atingir a castidade, no intuito de
querer livrar-se do desejo que € biologicamente constituinte do humano.

A deusa Artemis faz parte do enredo de outra tragédia de Euripides, Ifigénia em Tauris,
baseada em uma lenda que conta o sacrificio de Ifigénia, filha de Agamenon.

Segundo uma versdo, a deusa comprazia a oferenda de sacrificio humano e, tendo-se
zangado pelo fato de Agamenon gabar-se, apds atirar em um cervo, de que ela ndo poderia té-lo
feito melhor, ordenou como punicdo que a filha dele, Ifigénia, fosse sacrificada em Aulis, sem o
que nao haveria vento para que a frota dos barcos pudesse partir para a guerra de Tréia.

Outra versdo, que € a que Euripedes usa em sua peca, narra que, quando Ifigénia ia ser
sacrificada, Artemis compadeceu-se dela e colocou em seu lugar um gamo. Quanto 2 Ifigénia,
transportou-a a Tauris em seu famoso santudrio, onde a jovem se tornou uma sacerdotisa. A
lenda diz ainda que Ifigénia enviava os estrangeiros ao altar de Artemis, onde eram assassinados

durante os rituais como oferenda para honrar a deusa.

134 Como ja comentamos anteriormente, hd a men¢do a um dos simbolos de Artemis, a abelha, (ao lado da corga e
da tamareira), destacando seu aspecto de feminilidade.
13 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Op. cit. p. 109.
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Em sua tragédia, Euripides redime a imagem de Artemis, colocando na boca de Ifigénia
as seguintes palavras: “Men of this country, being murderers, impute their sordid practice to

divine command. That any god is evil I do not believe”.'*®

5.3 - ATENA, A DEUSA VIRGEM DA SABEDORIA E DA GUERRA

Comecamos sobre Atena — a grande deusa dos atenienses — indagando: para os gregos de
Homero, que sentido teria ela? Por que ela teve uma forma de concep¢do e de nascimento que a
trouxe sob a forma de virgem? Ao lado de sua imortalidade — comum a todos os deuses — ela foi
a unica que manifestou, desde o nascimento, em sua natureza divina, a “imaculabilidade”! Por
que a sociedade grega ateniense voltava o seu olhar para a deusa mais sublime e mais reverente,
ao lado de Zeus?

Atena nasce: jovem (que para os gregos a velhice era um estado de depauperamento),
imortal (jamais teria sua natureza obscurecida), bela (junto com o frescor da juventude, pertence
aos deuses também o dom da beleza), guerreira (saiu da cabeca do pai armada e ecoando gritos
bélicos) e virgem (o que a distancia, mais do que os outros deuses,da natureza humana).

Quando se confrontam homens e deuses, o que os separa é justamente a expressao
simbdlica da corporalidade dos seres divinos. Dessa forma, a divindade grega afastava-se do
natural, da realidade do humano, elevando-se a um tipo de existéncia superior.

A ligacdo de Atena com a forma de existéncia terrena desfaz-se desde antes do seu
nascimento, quando o parto podia simbolizar “gravidade” do fundamento materno. O mistério de
seu nascimento a torna sublime, pois ela chega com forma ritualistica que celebra a vida. Ela traz
uma forma de reconhecimento que pode ter um aspecto cultural profundo: gerada nas entranhas
da mae (Métis, uma entidade feminina), vem ao mundo pelo acolhimento do pai, que a recebe,
reconhecendo-lhe a sabedoria superior (ele aceita essa nova deusa, renovagcdo de uma deusa
antiga de outro periodo).

Se Zeus reconhece a verdade em Atena, os cidadidos de Atenas recebem a filha de Zeus

como uma manifestacdo advinda da profundeza maternal da terra, imaculada na sua origem.

13 EURIPEDES. Iphigenia in Tauris, 390. <http://homepage.mae.com/cparada/GML/Artemishtml> “Homens deste

pafs, sendo assassinos, imputam sua sérdida prdtica a ordem divina. Que algum deus seja malfazejo eu ndo
acredito”. (traducao nossa)
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Entretanto, presente e passado fundem-se nessa nova forma de olhar o mundo e a forca viril
coloca-se como parte da elaboracio feminina, o que produz a figura madscula, sabia,
determinada, poderosa da filha de Zeus. Portanto, de acordo com a concep¢do do vasto universo
grego, Atena era uma entidade de cardter singular, embora esse cariter fizesse parte de um
mundo em si completo. Um mundo bem diversificado, mas completo, é o que reflete a virgem
filha de Zeus, Atena.

Enquanto Afrodite emana o encanto que excita e arrebata, a que com seu sorriso doce
cativa os sentidos, Atena faz despertar a sabedoria, as “estratégias” que direcionam para resolver
necessidades vitais. Entdo, os tracos que os deuses ostentam, seja Afrodite, com sua sedutora
dogura, seja Artemis, com sua meiguice brincalhona, seja Atena, com sua asticia complexa, sao
tracos humanos, o que significa, que t€m em si todo o sentido de dominio da existéncia humana.

Atena, pois, remete ao seu olhar sobre os cidadaos de Atenas o olhar destes sobre ela,
essa deusa armada, cujo peito ostenta um escudo apavorante, objeto de tantas reflexdes!

Referente a esse assunto coloca Otto:

“Vemos uma deusa que, coberta por seu escudo, estd disposta a lutar e proteger. Mas
isso seria tudo que se pensava a seu respeito quando a crenga nela era viva? Podemos
chamé-la de Virgem do Escudo, Virgem da Batalha? Para essas perguntas, ndo temos
resposta alguma. Seja como for, uma tal designacio ndo convivia com Atena homérica,
por muito que ela se mostre combativa e poderosa na luta: ela € muito mais que uma

deusa da batalha e é inimiga declarada dos espiritos selvagens cujo ser se consuma na

fruigdo do tumulto de guerra”."’

Essa ultima colocacdo de Otto nos faz pensar em uma provavel diferenca entre a
virgindade de Atena e a de Artemis. A virgindade de Artemis é “indomdvel”, primitiva, ndo
“explorada”, mais ligada aos elementos terrestres e a natureza como sua representacdo simbolica,
enquanto que a virgindade de Atena € ontoldgica, pois faz parte da elevacao e exceléncia do ser,
como forma de um aprimoramento da sabedoria, quase que vinculada a uma postura espiritual.
Porém, ambas, no que concerne o aspecto da virgindade, devem manter o vinculo com
deuses/deusas de épocas anteriores.

Desde a sua apari¢do, vinda da cabecga do pai, Atena, além de revelar sua virgindade e sua
identidade guerreira, apresenta o destaque de seus “olhos glaucos” (yAavkwmida), o que, segundo

alguns autores, estd relacionado com olhos de coruja, na sua sagacidade abrangente do olhar.

137 OTTO, Walter Friedrich. Os Deuses da Grécia. Sao Paulo: Odysseus Editora, 2005, p,36.
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Para outros autores, refletiria a cor esverdeada do mar (veja anexo: Hino Homérico a Atena),
pois Atena € de natureza aqudtica, quando ela nasceu, diz o Hino Homérico XXVIII, “o mar
furioso elevou-se no alvorogo de ondas de escuro esplendor”.

Como guerreira, ela incita os guerreiros antes da batalha e lhes d4 4nimo."** Com sua
égide, agita os homens ao ardor bélico. Mas nao sé os incita, ajuda-os também na for¢a e no
poder do combate, com sua presenca sdbia, para que os humanos (os gregos) nao fraquejem!

Na Odisséia, quando Odisseu, seu filho e seus poucos guerreiros fiéis que 0 acompanham
véem-se diante do inimigo nos momentos finais de disputa, Atena ergue sua égide e o inimigo,
tomado de terror, dissipa-se.

A sua presenca miraculosa proclama o sublime e € suficiente para causar

estremecimentos, para serenar combates, para por fim a situacdes angustiantes.

Serd que, mais tarde, também os judeus cristdos vao se inspirar nessa deusa mediterranea
para conferir a Maria tal poder?
O seu olhar cruza-se com seu poder. A sua égide, a0 mesmo tempo que amedronta, impde

respeito. Atena também € detentora de uma alteridade nessa forma de Poder “feito méascara”?

Nesse ponto, o olhar de Atena cruza-se com o olhar de Gorgé139 e, como diz Vernant,

suscita:

“o medo em estado puro, o Terror como dimensdo do sobrenatural. Este medo, com
efeito, ndo € uma decorréncia nem algo motivado, como o que provocaria a consciéncia
de um perigo. E um medo primeiro logo de entrada e por si mesma Gorgd suscita o
pavor porque se apresenta, no campo de batalha, como um prodigio (#éras), um monstro
(pélor), em forma de cabeca (kephalé), terrivel e assustadora (de ver e ouvir) (deiné te
smerdné), com um rosto de olho terrivel (blousurdpis), langcando um olhar de pavor

L o _\ss 140
(deinon derkéné)”.

A lenda da Medusa se transfigurava em vérias situagdes ligadas a Atena. Uma delas dizia

que ela tinha sido vitima de uma metamorfose provocada pela ira de Atena. Conta-se que Gorgé

38 A este respeito, ver HOMERQO. [liada, op. cit., canto 2 v,446 e seguintes.

" Gorgé, como é citado por VERNANT, Jean-Pierre. A morte nos olhos. 2.ed. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editores,
1991.

Refere-se a Gérgona (topyw), a Medusa, mortal e filha de duas entidades maritimas. A cabeca da Goérgona era
rodeada de serpentes e seus olhos brilhantes e o olhar tdo penetrante que causava terror e petrificava. Atena colocou
a cabega da Medusa, morta por Perseu, em sua égide, a fim de que os inimigos fossem petrificados.

140 VERNANT, Jean-Pierre — Idem, p.50.
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era uma bela jovem, que ousara rivalizar sua beleza com a deusa Atena. Como ela tinha muito
orgulho de seus cabelos longos, Atena transformou-os em serpentes.

Na tradi¢do grega, os guerreiros espartanos manifestavam a sua selvageria através dos
cabelos longos como crina de cavalo. Por ocasido dos casamentos, esses guerreiros mantinham
uma tradic¢do ritual de simular um rapto da moga com quem iam se casar. A moca (korai, as
jovens virgens) raptada era entregue a uma mulher que lhe raspava o cabelo. A selvageria da
cabeleira longa da mocinha, que se assemelhava a “uma potranca em liberdade”, no dizer de

Vernant, era cortada. Continuando, diz ele

Para a jovem noiva, o ritual da cabeca raspada joga com estes dois simbolismos
contrdrios e que se reforcam em sua oposi¢do, pois a esposa, se deve distinguir-se da
pathérnos para entrar no estado conjugal, terd também, no mesmo sentido, de
diferenciar-se nitidamente de seu marido.""'

O cortar o cabelo ¢ uma forma de domesticacdo, como vimos em Artemis, de transformar
a selvageria da jovem virgem — excluida do casamento — para uma vida de submissdo a um
esposo e a uma vida de reproducdo. Da virgem a mulher casada e mae.

Artemis mantém-se virgem na sua representatividade selvagem da natureza; Atena
mantém-se virgem na representativa selvagem dos combates.

Mas, apesar de ser uma deusa guerreira, Atena distingue-se radicalmente de Ares, pois,
enquanto o deus da guerra € sanguinolento, furioso e desatinado, Atena goza de um carater justo,
equilibrado sereno. Atenas é mais que uma guerreira: € uma pacificadora. Atena é prudente e
digna, enquanto Ares é odioso e colérico.

Homero, tanto na Iliada, quando Atena chama Aquiles a razdo, como na Odisséia,
quando Atena encaminha Odisseu a sua razdo e ao seu destino, parece revelar uma consideracao
pela moralidade; antes um espirito elevado pela prudéncia e pela ponderacdo, do que uma atitude
triunfante frente a uma tensao.

Esses sentimentos nobres de Atena a unem aos herdis, Aquiles e Odisseu. Nao é s6 a
argucia bélica que conta, mas a ponderacao refletida. A prudéncia, também ela, ¢ uma forma de
sagacidade.

Assim, o olhar de Terror ao qual Vernant se refere é também um olhar de prudéncia, de

cautela, que faz parar e refletir, que nao pode ser visto em uma impetuosidade impensada.

141 VERNANT, Jean-Pierre. op. cit., p.59

74



Como coloca Otto em seu estudo sobre os deuses gregos:

O que Atena mostra ao homem o que dele quer e lhe inspira, é por certo audicia,
vontade de vencer e valentia. Mas tudo isso ndo quer dizer nada sem prudéncia e licida
clareza. Daf é que emana sua atividade, com a plenitude da esséncia da deusa da vitdria.
Procedendo dessa origem, sua luz nio ilumina apenas o guerreiro em combate: onde
quer que feitos notdveis se realizem, e se crie o animo herdico, ela estd presente.

Sempre procurando pista e mexendo na questdo da virgindade, pareceu-nos que, em se

~ 9

enfileirando as deusas virgens no “frontdao” de nosso “templo”, verifica-se que a virgindade de
Atena coloca-se em um plano diferente do da virgindade atribuida a Artemis e a Héstia.

Artemis é um ser selvagem, pertence a um pélo que vai da natureza inexplorada,
primitiva a um mundo civilizado, maculado por um novo agir. Sua virgindade da-se nessa tensao
de equilibrio entre o velho e o novo, entre o passado e o presente, entre o selvagem e o
civilizado, entre dois p6los, sempre numa dupla alteridade.

Héstia € um ser contemplativo. Assim como Artemis, relaciona-se a um elemento da
terra, ao fogo que a natureza acolhe em todos os seus multiplos sentidos (veja 5.4), pois o fogo
também € constitutivo da terra. Nesse sentido Héstia é uma figura “abstrata” e incorporea.

Atena, ao contrério, ndo € nem selvagem, nem contemplativa. Ela é a representacdo de
uma consciéncia licida, em estado de justica e de pureza. Ela €, nesse sentido, mais préxima a
idéia do que a tradicdo judaico-cristd ird colocarem seus deuses e santos. Atena ja tem um
“espirito” refinado.

Por isso, em Atenas, ela também era chamada de Nike e na sua estatua Parthénos, de
marmore e ouro, esculpida por Fidias, ela carrega em sua mao a imagem de Nike, a que distribui
dadivas e a que decide sobre facanhas.

O Pdrthenon, como ficou sendo chamado o templo que acolhia a estitua de Atena, tinha
um compartimento onde habitavam as sacerdotisas da deusa. Dai, o questionamento se
Pdrthenon referia-se simplesmente ao templo de Atena (‘Room of de Maiden’) ou incluia esse
espaco habitado pelas sacerdotisas virgens (‘Room of tue Maindens)."**

Mas Atena ndo tem apenas o lado viril, guerreiro, dos projetos, das estratégias, da acao.

Atena ndo € esposa, nem mae, mas € uma deusa criativa e revela seu aspecto feminino na pericia

€ na arte.

2 GEDDES & GROSSET. Ancient Grecce. Myth E History. Written by H. B. Cotteril. Scotland: Geddes e Grosset,
2004.
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Dizem os autores que é apenas em um periodo tardio que Atena se torna patrona da arte e
das ciéncias. Surgem, nessa época, outras lendas, como a de Aracne, quando Atena teria
transformado a princesa Célofon, na Lidia, em aranha, invejosa que ficara da habilidade de tecer
da princesa.

Segundo algumas fontes, isso revelaria uma antiga rivalidade comercial entre os
atenienses e os lidio-cariates, indicando, pois, uma versdao mais tardia da lenda, que niao tem nada
em comum com as caracteristicas de Atena.

Outra lenda que se refere a Atena € sobre a sua denominagdo de Palas Atena. Conta essa
lenda, revelando a nobreza de cariter de Atena, que ela estava brincando de artes marciais com a
filha de Triton, Palas. Em um dado momento, preocupado com essa brincadeira das meninas,
Zeus colocou sua égide e Palas, olhando para cima, para ver o que era, distraiu-se e foi ferida por
Atena, vindo a falecer. Em homenagem a amiga e querendo recuperar sua memoria, Atena fez
uma imagem de madeira da figura de Palas e enrolou-a com a égide, colocando-a perto de Zeus.
Dai a origem de seu epiteto Palas, que enaltece a dignidade de seus tracos.

Em nossa leitura e pesquisa, Atena pareceu-nos revelar mais especificamente a

caracteristica de virgindade dos gregos da época de Homero.

5.4 - HESTIA E A CASTIDADE

Para entender a deusa Héstia, pareceu-nos importante retomar as funcdes de Afrodite.
Enquanto Afrodite € toda corpdrea, linda, sedutora, doce, Héstia é pouco representada
fisicamente, silenciosa, meiga.

Dissemos que em Afrodite, seu poder é determinado pelo olhar da sedugdo (ardry) e da
unido amorosa (Pi110ty¢) e que implica movimento constante, provocar um desejo continuo entre
os homens e até entre os deuses - que € quando, através do desejo, aproximam-se dos mortais,
conhecendo-os melhor.

Héstia, ao contrario, tem seu poder emanado pelo desejo da fixidez, da constancia, da
manutencdo da ordem da familia, do equilibrio das relagdes familiares, da preservacdo da
harmonia e da paz, do controle. Silenciosa, sempre presente, colocada no espago central da casa,

no umbigo da casa (oikw), como diziam os gregos, seu olhar é atento e vigilante, promovendo o
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recato das virgens (rop0évog) antes do casamento, ela também uma virgem, que cuida do espago
da familia impondo respeito e interditando o incesto.

Héstia tem uma importancia primordial, mas era pouco representada, pois fazia de tal
forma parte do espaco doméstico, que a lareira da familia era chamada de héstia, onde ardia o
fogo intermitente, o altar sagrado, em que se ofereciam os sacrificios.

Sobre essa presenca na casa dos homens que habitam a superficie terrestre, diz o Hino
Homérico a Héstia (XXIX, veja anexo B) que ela constitui ndo s6 o centro do espago familiar,
mas também € uma presenca constante em todos os templos dos deuses (honra concedida a ela
por Zeus). Como Zeus, também ela era filha de Réia e de Crono e era venerada como a deusa
mais antiga do pantedo grego. Nas casas, diz o mesmo hino, os sacrificios eram sempre
oferecidos a ela. Como vivia no meio dos mortais, todas as festividades familiares comecavam e
terminavam com rituais laudatérios a deusa, o que criava uma solidariedade entre os
participantes, unindo-os pela identidade comum.

Héstia nao significava o fogo propriamente dito, mas a lareira da casa, o altar dos
sacrificios. O fogo que queima no altar mobiliza o olhar e estd presente como elemento de
purificacdo, como simbolo de marca civilizatoria, como chama do desejo da sexualidade.

Como elemento de purificagdo, o fogo arde em homenagem aos deuses, em um gesto de
honra e de respeito, em uma atitude em que o olhar capta o crepitar da presenca do divino nas
chamas.

O fogo também € usado como um elemento de civiliza¢do, pois a presenca da deusa
Héstia se estendia as cidades gregas, como continuacdo da familia. Nessas piras do espaco
publico, ardia a chama eterna. Considerava-se ai um lugar de altar sagrado, onde os estrangeiros
eram recebidos e os ‘embaixadores’ prestavam juramentos. Os guerreiros, antes de irem a guerra,
pegavam fogo do altar de Héstia para levar com eles e os colonizadores o levavam quando iam
fundar uma nova coldnia. A importancia de Héstia €, pois, “humanizadora”, uma vez ela se
integra e participa da condi¢do humana, quer como conhecedora do espago familiar, quer como
impulsionadora de um estagio civilizatério. A pira estd sempre recebendo o fogo que arde para a
renovacdo do velho e para uma “ressurrei¢do” periddica.

A lareira (a héstia), que mantinha o fogo, também tinha uma acdo relacionada com a

transmissao dos ritos de iniciacdo dos jovens (mwopBévog) que passariam de um estagio a outro,
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tanto do ponto de vista pessoal, como no aspecto social. A jovem virgem saia do espago da casa
do pai para o seu novo espaco familiar, com o esposo, onde se esperava que se desse a unido dos
sexos para fins de que a fertilidade na terra tivesse continuidade. Nesse sentido, Héstia era a
deusa que olhava atenta as chamas da a¢ao fecundante do desejo.

Portanto, o olhar que o fogo simboliza pode ser purificador, iluminador, fecundante. E o
olhar vigilante que da seguranca. Comparando-se, pois, a purificacdo pelo fogo, relativo as
atividades da lareira/héstia e a purificacdo pelas dguas, como vimos em Afrodite, no seu
“batismo”, na sua renovagdo apds a trai¢do ao marido, poderiamos deduzir que o fogo de que
Héstia cuidava era uma forma de purificacdo que simbolizava a tradi¢do dos costumes,
relacionada a importantes aspectos sociais dos quais a familia e as cidades faziam parte. Nesse
sentido, o fogo que Héstia cuida revela uma forma de compreender os estidgios por que passa o
feminino, diante do masculino, na sua histdria terrestre. A renovacao, a transformacdo, a unido
sexual, o interdito fazem parte da civilizacao.

Quanto a dgua, parece-nos que, associada a Afrodite, que representa o céu, a terra € o
mar, seu simbolismo € a purificagdo do desejo. Afrodite emerge das dguas e esse processo a
remete as fontes de origem, reconciliada com uma nascente divina de vida nova.

Em épocas seguintes a antiguidade grega, o cristianismo se apropriard da renovagao do
banho nas dguas como forma de purificagdo. Assim, diz o apdéstolo Mateus (3, 5-6) referindo-se
ao batismo que Jodo Batista fazia no deserto: “E eram por ele batizados no rio Jordao,
confessando seus pecados”. O batismo tem, pois, como finalidade, retirar o pecado, assegurando
uma regeneracdo. Essa concepg¢do, portanto, foi apropriada pelo Cristianismo dos povos de
civilizagdes anteriores.

Héstia, como significante da lareira da casa, ocupava um espago feminino, pois cabia a
mulher ocupar-se das atividades domésticas e a casa (oixog) era seu lugar. Era ali que a mulher
estava protegida dos perigos que a vida exterior poderia representar.

A jovem, ao casar-se, ia para a casa do marido, o que exigia a ela uma mudanga, ndo s6
de casa, como também de estado: de virgem a esposa e mde. Portanto, isso implica uma
mobilidade. Héstia, ao contrdrio, continuava fixa e virgem na casa paterna. Para a jovem, essa

questdo espacial era também social e pessoal.
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Vejamos o que diz Vernant sobre isso:

Essa permanéncia de Héstia ndo é de natureza apenas espacial. Como ela confere a casa
o centro que a fixa no espaco, Héstia assegura ao grupo doméstico a sua perenidade no
tempo; € pela Héstia que a linhagem familiar se perpetua e se mantém semelhante a si
mesma, como se, em cada geracdo nova, nascessem diretamente “da lareira” os filhos
legitimos da casa.'*

Como aspecto de uma sociedade patriarcal, os casamentos eram endogamicos, mantendo
uma tradi¢do de hereditariedade puramente paterna. Deste modo, Héstia cuidava da questdo da
fecundidade, dissociada, portanto, da questdo do desejo. Ela cuidava para que houvesse através
da filha a prolongacdo da “linhagem paterna”, sem a necessidade “de uma mulher ‘estrangeira’
para a procriagdo”. '**

Esse tipo de lugar ocupado pela mulher revela um aspecto de passividade e uma
caracteristica de dominacdo do homem, cujo poder € o de garantir a fecundacao.

A mulher € a estranha na casa do marido, a qual ele pertence e quer dar continuidade,
pois é o pai que firma as raizes nessa casa, que deve ser cuidada pela mulher. Nesse sentido, vé-
se a mulher como um “domus” (como ja nos referimos anteriormente) do masculino, no sentido
de receber e dar continuidade a linhagem, participando como cimplice do desejo do macho de
manter sua genealogia, desconsiderando os seus préprios desejos de mulher. A mulher cabe
submeter-se a0 homem que, preocupado com a sua linhagem, vai conduzi-la como virgem ao
altar de Héstia, vai unir-se a ela sexualmente e vai ser o progenitor dos filhos que virdo.

Ora, como ja foi comentado antes, as relacdes do género envolvem conflitos e, portanto, €
natural que as donzelas (mocas solteiras) e as mulheres casadas enfrentassem tensdes dentro da
estrutura familiar e que reagissem a determinadas imposi¢des.

E o que mais tarde a tragédia vai mostrar: as contradicdes da cena familiar gerando
oposi¢des, sofrimentos, afetando relacionamentos, alimentando 6dios...

Talvez por ser uma observadora constante da cena doméstica, Héstia tenha se fixado na
sua condi¢do de mapbfévog, a deusa que remete a uma condicao do feminino ideal, inacessivel e,
por isso, sem sujeitar-se a submissdo do desejo carnal. A “pureza” ndo pode ser alcangada pelo

humano, pois ela é do espaco divino. No catolicismo, as freiras e as santas manterdo a tradicao

do recato, fazendo votos de castidade e remetendo-se ao enclausuramento de conventos. Uma

143 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e pensamento entre os gregos. 2. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2002. p. 199.

'* VERNANT, Jean-Pierre. Idem. p. 199.
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forma de manter a “pureza” era abolindo as relacdes carnais. O catolicismo, pois, teve suas
virgens que se encarregavam de vigiar o “pecado”.

Mas nao € s6 a submissdo ao marido que a mulher deve aceitar. Ela é considerada parte
de um comércio de trocas, dependente do acordo entre os homens: pai e esposo. Essa questao é

de ampla complexidade, pois envolve aspectos politico-econdmicos, além dos sociais:

... 0 termo oixog, tendo a0 mesmo tempo um significado familiar e territorial, podem-se
compreender as reticéncias que constituem obsticulo, em plena economia mercantil, as
operagdes de venda e de compra quando se trata de bens familiares (xAnpog);
compreende-se também a recusa em conceder a um estrangeiro o direito de possuir uma
terra dita “da cidade” porque ela deve permanecer como o privilégio e a marca do
cidaddo “autéctone”.'*

Ou seja, como mercadoria de troca de comércio, ou seja como um campo fértil, em uma
sociedade agricola, a mulher era vista para fins de procriagdo. Como objeto de troca, pertencia ao
marido, como campo, a ele lhe cabia frutificar o solo e fazer a colheita, delimitando seu territério
em um clima de seguranca e de amizade doméstica.

Portanto, nesse tipo de sociedade, a esterilidade ia contra os principios de continuagao
genealdgica. Por isso, era punida. Nao se pode renunciar a deusa da fertilidade. Afrodite zela
pela vida. A unido entre os opostos faz parte da continuidade do mundo. Renunciando ao coito, o
homem estd impedindo a procriagdo. Euripedes mostra em sua tragédia como Hipdlito foi
castigado por querer manter-se fiel a Artemis, isto é,  virgindade.

A abertura da peca da-se com as palavras de Afrodite sobre a abstinéncia sexual
masculina, na figura de Hipdlito. Ser humano € sujeitar-se ao desejo. Além disso, Afrodite
determina o destino (como ja foi apontado no item sobre essa deusa), independentemente da
vontade do homem. Faz parte do humano o enredamento, o conflito, a tensdo entre 0s opostos,
pois assim foi determinado desde o inicio dos tempos.

Vejamos o que diz Afrodite, em suas belissimas palavras na tradu¢do para a lingua

portuguesa de J. B. Fontes:

Grande entre os seres mortais € nao sem renome, 1
de deusa Cipris eu sou chamada no céu.

Aqueles que do Ponto aos limites de Atlas

habitam e contemplam o lume do sol,

eu favoreco, se veneram meu poder, 5
enquanto abato quem pensa em mim com soberba,

145 VERNANT, Jean-Pierre. Op cit. p. 208.
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pois € inerente também a raca dos deuses

agradar-se com honras prestadas por homens.

Mostrarei logo a verdade destas palavras.

O filho de Teseu, nascido da Amazona, 10
Hipdlito, que o casto Piteu instruiu,

€ o unico, entre os cidadaos desta Trezena,

a dizer que, dos Numes, eu sou o pior;

o leito ele recusa, evita o casamento.”'*

mas pela falta contra mim vou me vingar il 21
de Hipdlito, ainda hoje. Muito avancei

neste projeto; resta-me pouco a fazer.

Vindo ele, uma vez, da casa de Piteu,

ver mistérios sagrados e neles sagrar-se, 25
na terra de Pandion, a bem nascida esposa

de seu pai, Fedra, o viu, € um violento amor

tomou-lhe coracio, segundo o meu desejo."*®

Reconhecemos em Héstia uma polaridade, pois, a0 mesmo tempo que se opde a Afrodite,
como virgem, inicia e supervisiona com o olhar de seu altar as jovens que se preparam para o
casamento. Assim como Afrodite, Héstia se inscreve na natureza humana. Também ela conhece
o posicionamento do “par”, ao lado do masculino, no pantedo grego, onde é colocada ao lado de
Hermes, divindade que cuida da solidariedade, do acolhimento entre os homens, nas suas
andancas “exteriores’.

O Hino Homérico a Héstia coloca-a lado a lado com Hermes, complementando fungdes.
Assim como Héstia figura como virgem e protetora das jovens, em uma posicdo semelhante a da
mae, Hermes € o mensageiro que ajuda aqueles que necessitam. Hermes €, pois, o “ayyele”, o
anjo que, como Héstia, conhece as acdes humanas e procura ser favoravel aos mortais.

A questao do género € altamente significativa na sociedade arcaica e, até hoje, no mundo
contemporaneo, alguns pais anseiam pela vinda de um filho do sexo masculino. Assim sendo, o
pai em cujo lar s6 havia filhas esperava que a filha lhe desse um neto, como herdeiro do “xiepog”
paterno. Nesse caso, o filho seguiria a linhagem do avd e era, ao mesmo tempo, filho e irmado de
sua propria made. Ainda assim, a mulher via-se sujeita as condi¢des de submeter-se, se ndo a casa
do marido, a casa paterna. Em seu estudo sobre Héstia, Vernant faz uma consideracdo que nos

parece importante, em relacdo a um outro aspecto da polaridade da deusa. Diz ele:

146 Grifo nosso.
147 Grifo/nosso. .
148 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Op cit. p. 105.
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N

Assim se delineia no pensamento social dos gregos, em face a imagem do homem
agente exclusivo da obra geradora, a imagem ndo menos poderosa da mulher,
verdadeira fonte de vida em que se alimenta a fecundidade das “casas”. A deusa do lar,
segundo os casos, € suscetivel de justificar tanto uma quanto outra dessas duas imagens
opostas. Com efeito, Héstia nos parece ter a funcdo especifica de marcar a
“incomunicabilidade” dos diversos lares: enraizados em um ponto definido do solo, eles
ndo poderiam nunca se misturar mas permanecem “puros’ até na unido dos sexos e na
alianca das familias.'®’

Como coloca Vernant em seu texto, a virgindade de Héstia é a que assegura a jovem
virgem, antes do casamento, o seu préoprio lar. Apés o casamento, ela passard a representar a casa
do marido, submetendo-se a ele como senhor do oikoc.

Como organizadora dos bens do lar, no que diz respeito a concentragdo de riqueza e a
delimitacdo dos patrimonios familiares, Héstia era conhecida com o epiteto de Héstia Tamia.
Enquanto cabia a Héstia cuidar dos tesouros que ficavam guardados dentro da casa, nos cofres
(bronze, ouro, ferro, tecidos), a Hermes cabia o cuidado na area externa, dos rebanhos, com seu
bastdo mégico. Considerando-se a funcdo dessas divindades, enquanto Héstia se ocupava da
conservagao dos bens, Hermes encarregava-se do movimento da riqueza, isto €, da aquisicao ou
da perda de bens.

Um outro epiteto de Héstia é Héstia Koiné. Ela era assim denominada quando havia a
cerimoOnia da lavragem, que periodicamente renovava o vinculo do povo ateniense “autdctone”
com a sua terra.

Héstia também era a divindade de um ritual divinatério, na Acaia, ao lado de Hermes.

O Hino XXIV, também dedicado a Héstia (verificar anexo B), ressalta o poder
adiivinhatério da deusa, prestando servigos no templo de Apolo. A idéia de purificacdo da deusa
€ destacada no uso de 6leos que pendem das mechas de cabelo. Em seu banho regenerador, apés
ser pega com Ares, Afrodite também € ungida com 6leo, elemento de purificacao.

Assim como Afrodite traz em si a ligacdo com o céu (pai Urano), com a terra (mae Gaia)
e com a agua (tendo nascido na espuma do mar), Héstia manifesta em si o contato do céu, da
terra e do mundo subterraneo. A lareira, fixa na casa, enraiza-a na terra. Por meio dela a familia
faz uma aproximagdo com o mundo subterraneo. Além disso, a lareira, assim como se comunica

com o mundo infernal, faz subir até a morada dos deuses olimpicos a chama que vem do

149 VERNANT, Jean-Pierre. Op cit. p. 216.
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cozimento dos alimentos. Quanto ao oixog, cujo centro é fixado por Héstia, representa a
estabilidade no espacgo terrestre.

Em Homero, nada pudemos destacar sobre Héstia. No entanto, no Hino Homérico V (veja
anexo A), dedicado a Afrodite, encontra-se uma citacdo de grande forca, quando Héstia faz um
juramento sagrado a Zeus de manter-se virgem. A cena descrita destaca Héstia colocando sua
mao na cabeca de Zeus, como um modo solene de se fazer um juramento. Desta maneira, Héstia
estava resolutamente decidida a manter-se virgem. Narra o hino que a deusa implorou a
virgindade a Zeus, ap6s ter sido cortejada por Poseidon e por Apolo.

Héstia opde-se, pois, a Afrodite, ndo se submetendo a ela na questdo do envolvimento
amoroso (carnal). Poderiamos finalizar essas consideragdes sobre Héstia levantando uma
pergunta: seria uma forma de independéncia para Héstia ndo se deixar dominar por alguém (seja
deus ou mortal) do sexo masculino, mas precisar da aprovacdo de Zeus, como autoridade
masculina maxima do pantedo olimpico? Por que essa decisdo nao foi individual e teve que
passar pela “figura paterna de Zeus?” Por que Zeus, em vez de casamento, passou a oferecer-lhe

a melhor por¢do (a primeira vitima) de todo sacrificio publico?
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6 - A QUESTAO DA VIRGINDADE E AS DEUSAS VIRGENS

“One popular private offering consisted in dedicating to the deity the symbols of a phase

of one’s life that had ended, such as the locks of children now adults, or their toys, or a

bride’s virginal clothes™."

6.1 - A virgindade e os mitos da criacio do mundo

Para se chegar a questao da virgindade, parece-nos que € preciso descobrir dentro do mito
as significacdes e as vozes que ficam a margem durante a Antiguidade, pois sdo subordinadas a
uma voz maior, dominante.

Desde o inicio, colocam-se as trés deusas virgens (Artemis, Atena e Héstia), distintas das
demais deusas, formando, pois, um grupo a parte, o que ja implica sua feicao diferencial.

Isso revela que a “liberdade” individual feminina ndo é compativel com a dominacgao de
um valor de “maioria”. Portanto, é preciso uma leitura plural do texto mitico para entender como
essa histdria alternativa das deusas foi se constituindo através dos tempos, como enfatizamos em
nossa proposta metodologica.

Trata-se, pois, de uma relevancia do tema, haja vista sua pertinéncia na questio
mitoldgica, que destaca, de alguma forma, quer seja através do uso de um vocdbulo, quer seja
através do contexto mitico apesar do seu cardter fantasioso, a ideologia de uma época, em que
sobressai um trago da virgindade de uma “teologia” feminina.

De fato, a virgindade das deusas gregas permite-nos captar repercussdes em diferentes
ambitos da sociedade, pois o mito estd “embrenhado” nela revelando, justificando, explicando,
moldando os valores, adaptando-os de modo a destacar experiéncias que se tornam crencas do
coletivo. Sdo vozes que perpassam e ultrapassam as fronteiras das poélis, e sdo acolhidas na
representacao simbdlica dos principios sociais que a sociedade grega elabora.

Portanto, a virgindade de Artemis, Atena e Héstia “mexem” com o eixo da memoria

histdrica, situam-se no eixo da realidade social e permeiam a questdo de género.

1% RATTO, Stefania. Greece. Translated by Rosanna M. Giammanco Frongia. Berkeley: University of California
Press, 2008. p. 152. “Uma oferenda privada popular consistia em dedicar a divindade os simbolos de uma fase da
vida que ja tinha acabado, tais como mechas de cabelo de criancas agora adultas, ou seus brinquedos, ou roupas
virginais de uma noiva.” (tradug@o nossa).
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Certamente, muito se tem dito sobre a Grécia, sobre os deuses gregos, sobre 0 homem
grego, sobre as mulheres de Atenas, sobre o patriarcalismo, sobre o mito... Porém, que
discussdes podem dar conta de encaminhar a posi¢do dessas deusas no Olimpo grego?

Vamos partir de um pressuposto de que o mito foi sendo construido e se adaptando de
acordo com as transformacdes por que a sociedade ia passando.

Primeiro, a sociedade marcadamente agricola era uma sociedade que destacava a figura
da mulher. Parece-nos, pois, que a grande deusa era privilegiada nesse espaco. Enfatizavam-se os
ritos de fertilidade e de procriagdo.

Dessa forma, as deusas consideradas “antigas” vindas de outras culturas, como Héstia,
Deméter, Artemis, Atena tinham histérias paralelas em outros lugares e caracteristicas comuns as
deusas de outros povos , bem como de deusas importantes, quer seja nos ritos de fertilidade, quer
nos ritos sagrados do fogo, quer como grandes deusas ou ainda como Amazonas independentes.

Porém, na Grécia os textos escritos de Homero e de Hesiodo inauguram histérias da
origem do mundo, de todas as forcas da natureza, de deuses e de herdis. Ai ja se coloca a
fertilidade da natureza e a fecundidade da terra, como dos seres humanos, como mistérios
sublimes e, por isso, divinizados. Embora a primeira divindade que surja responsavel pela
fecundacdo seja a Terra, uma forma de divindade feminina, que implica uma retomada a um
primeiro padrdo que resgata o feminino como procriando independentemente do masculino,
ainda assim seu periodo de independéncia € limitado. Logo que a mae terra (Gaia) da a luz, o
mito grego ja propde a origem dos opostos € a chegada do macho ao mundo gerando conflitos,
na figura de Urano, o céu.

Parece-nos que, a partir desse momento, a Grande Mae comeca a ocupar um lugar
secunddrio em uma sociedade que sucede a época eminentemente agricola, em que as invasodes
colocam toda €nfase nos guerreiros e o patriarcalismo inicia o seu dominio.

A partir dessas consideracdes, trés aspectos podem ser destacados nesse polo complexo
da sociedade grega: primeiro como foi reorganizado o cendrio dos deuses, acomodando-se a uma
nova situacido sdcio-politico-econdmica com aspectos diferenciados da fase anterior. Segundo,
como a mulher se posiciona nesse panorama € como suas fungdes eram atribuidas e

determinadas, incluindo a questao dos casamentos.
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Terceiro, como a flexibilidade das palavras parthenos e koré, referindo-se as mocgas
solteiras e virgens, em um contexto em transformacdo, pode ser significada, face ao poder de
Afrodite.

Enfocando o primeiro item das questdes levantadas, verificamos que a “acomodacio” dos
deuses olimpicos colocou como entidade suprema Zeus, cuja forca e poder estavam relacionados
com o raio e com a sabedoria. Estava instalado o masculino no centro do universo (kosmos)
grego. A mae, que havia procriado Urano e Crono, afastou-se para que eles pudessem presidir,
colocando-se ela propria em um plano diferenciado: a que ofereceu o ventre fértil para que essa
prole pudesse existir e a que participou nas escolhas. Ela, entretanto, posicionou-se, além das
funcdes olimpicas, pois estas eram mais especificas para a vida do cotidiano do periodo dito
arcaico. Gaia, a mae primeira, ficou conhecida como entidade primordial, a base da fecundacio e
da criacdo, a que organizou o mundo, e que, ja estabelecida em um contexto amplo, inaugurou o
principio de uma genealogia que se define com o nascimento de Zeus, impondo-se sobre o pai
(Crono). Isso revela claramente que uma outra era tem inicio: agora € a vez em que o filho vai
reinar, libertando antecedentes dessa arvore genealdgica, e devolvendo a Terra a luz do
Reldmpago, o som do Trovdo e a forca da violéncia. A mde Terra fica, pois, como base
“longinqua” e Zeus fica como o centro do Olimpo.

Desde o inicio, constata-se que a mae reconhece os filhos e os privilegia. Gaia, a partir do
momento que copula com Urano, passa a reconhecé-lo como esposo e protege o filho Crono,
incitando-o contra o pai que ndo lhe “dava espaco”. A mesma questdo se repete entre Crono e
sua irma Réia. Quando comecam a copular, Réia reconhece Crono como pai de seus filhos e ,
porque a lenda ja previa a ira dos filhos contra o pai, tentando arrebatar-lhe o lugar, Crono,
zeloso de seu dominio, passa a devord-los. A mae, agora Réia, salva o filho Zeus de Crono,
dando a este dltimo uma pedra para engolir e escondendo Zeus em uma gruta, onde é alimentado
por uma cabra.

Esses aspectos justificam algumas constatagdes: (a) a mae parece ter um vinculo de
afetividade com os filhos desde o nascimento, reconhecendo-os como parte de sua prole, gerados
em seu ventre; (b) o pai, considerado apenas pai biolégico, ainda ndo assume os filhos. Nao

existe, pois, nesses pais miticos primordiais, a “adoc¢ao” dos filhos, que serd posteriormente

87



introduzida no direito romano;15 !

(c) a lenda mitica destaca para um fato natural da vida: com o
tempo, os filhos assumem o lugar do pai — o cetro passa do mais velho ao mais novo —; (d) a
cabra, como participante na amamentacdo das criangas, na falta do leite materno, € tida como um
animal reverenciado entre os gregos, na figura de Zeus que, como infante, necessitou da
alimentacdo vinda de Amaltéia, a cabra-ama, tida em outras versdes como ninfa.

Essa linhagem a partir dai centrada em Zeus parece-nos revelar um periodo de transicao,
cedendo a fecundidade criativa lugar para o masculino dominante ocupar o governo do mundo
através das armas que lhe sdo atribuidas: o raio, o trovao e a violéncia, o poder de “fulminar”.
Passa-se da fecundidade feminina a dominag¢ao masculina.

Assim reorganizado, o Olimpo instala a figura do pai todo-poderoso, o masculino
predominante refletindo uma sociedade em que os cidaddos (pais e esposos) negociavam e
decidiam sobre as mulheres (filhas e esposas), protegiam as muralhas da cidade (os hoplitas) e
cuidavam da descendéncia genealdgica, através da procriacdo com as jovens mulheres, porque a
continuacdo da linhagem familiar era de grande importancia na sociedade grega.

Isso posto, mostra-nos a relevancia da deusa Afrodite para a reprodugdo da espécie; o
papel representativo da deusa Héstia, como guardid da casa e da familia, com sua presenca fixa,
constante, atenta; a significancia de Artemis, ‘Senhora das Feras’, responsavel pela
‘domestica¢do dos jovens’: as meninas de onze, doze anos (as ursas) para enfrentamento do
casamento e dos partos e 0s rapazes, para o preparo civilizatério que a cidadania impde e,
finalmente, Atena, como orientadora das questdes que precisam de uma direc@o sébia e astuta, de
um rumo certeiro, de estratégias inteligentes, da elaboracdo paciente no trabalho manual, no
cuidado com os cavalos, no cultivo da oliveira ... Enfim, uma deusa multifacetada para atender
necessidades em tempo de guerra e de paz, de mulheres e de homens.

De certa forma, os deuses olimpicos refletiam todos os estados de coisas dos homens em
sua vida cotidiana.

Uma forma de honrar os deuses e de implorar favores a eles era através dos cultos e dos
rituais de sacrificio. Assim, o homem grego da época arcaica mantinha um vinculo com o divino,

com seus deuses e deusas, através da pratica de ritos, fossem eles publicos ou privados. Os

13! Discutimos sobre esse aspecto em um artigo de nossa autoria, O olhar e a voz na constru¢io do masculino — A
questdo da paternidade in GHILARDI-LUCENA, Maria Inés e OLIVEIRA, Francisco (orgs.). Representacdes do
Masculino. Campinas. Editora Alinea, 2008.
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sacrificios coletivos, oferecidos durante festivais sacros, em geral incluiam instrumentos
adequados e animais como vitimas. Esse fato é revelador da continuidade de uma tradi¢do que se
mantinha dos tempos ancestrais. Portanto, mesclavam-se o antigo € o novo, incorporando ritos a
deuses que tinham um “novo formato”, adaptados a uma sociedade guerreira cuja voz que se
fazia ouvir era a do masculino. Da grande deusa passou-se ao deus supremo.

Essa incorporacdo da figura de deusas que mantinham sua autonomia, vinculada ao
passado de grandes deusas, sentadas no Olimpo venerando a figura de um reinado governado por
um deus, coloca a mulher e o homem no bojo da historicidade de suas inter-relagdes.

As deusas virgens do Olimpo parecem sugerir pistas de uma sociedade matriarcal anterior
e, buscando rastrear seus atributos e fungdes, parece-nos que seus testemunhos da Antiguidade
Grega fazem-nos desvendar a “invisibilidade feminina”.

De fato, € através das deusas que se tem noticia do papel das mulheres na sociedade. As
meninas se preparavam para o casamento sob a “domesticacio” e orientacio de Artemis e lhe
ofertavam seus brinquedos de infancia, simbolos de uma fase que deixavam para tras. No dia do
casamento, em geral a noiva tomava banhos de purificacdo indicadores de uma época de
transformacdes, pois os rituais de libacdo faziam parte dos preparativos de fases multiplas dos
casamentos da Grécia antiga. Um banquete era oferecido a Héstia na casa da noiva, do qual ela
podia participar de rosto coberto por um véu. A menina tornava-se entdo “invisivel”, escondida
através do véu, uma presenca velada diante do noivo e da familia. Héstia também “guiava” a
procissdo para a casa do noivo, onde a jovem iria morar, pois a mde da noiva acompanhava o
trajeto carregando tochas acesas.

Esses pedacos de descri¢des dao pistas a algumas reflexdes importantes sobre o que hoje
se denomina estudo de géneros'”?, indicador de uma visdo da posi¢do ocupada pela mulher
naquela sociedade dominada por um pai, Zeus, que se configura como o soberano que representa

o poder diante de todos os outros deuses.

132 Nio pretendemos explorar a questdo vinculada aos estudos de género, cuja trajetéria emerge da constatacio de
um conflito social, na reinvidicag¢@o de direitos, tendo sido colocado nas ciéncias sociais a partir de 1955, quando
John Money propds o termo “papel de género”, atribuindo o conjunto de condutas referentes aos homens e as
mulheres.
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A nossa leitura dessa categoria de género, dentro de uma andlise antropoldgica
comparativa, parece superar um olhar que vé a mulher fortemente “vitimizada” dentro da
sociedade, sem espaco para a participacdo e atuacdo legitima.

De fato, embora a pratica discursiva dominante fosse a voz de um pai supremo no
Olimpo, outros deuses e deusas enredavam-se em um amplo sistema com diferentes fungdes, de
forma que ambos, o feminino e o masculino, colocavam-se em um mesmo patamar. Entdo,
questionamos, o ‘poder’ estd acima da questdo do género? Zeus era, pois, 0 soberano acima de
todos os outros deuses e deusas e, unido a deusas e a mulheres (humanas) simboliza o principio
masculino. O principio era organizador também, pois representava a constitui¢ao da familia em
que ambos 0s sexos sdo contemplados. De algum modo, a Grécia arcaica preservava a funcio
fecundadora da mulher, pois até mesmo as Amazonas, mulheres independentes que se diziam
descendentes do deus da Guerra e da ninfa Harmonia, mulheres que se governavam a si proprias
sem recorrerem a homens, usavam-nos, no entanto, para perpetuar a raca. Diz a lenda que
conservavam os filhos do sexo feminino, mutilando-lhes um seio, para o manejo do arco e da
lanca. Dai alguns autores fornecem o termo d-uoacwv (amazonas) como “as que nao tém seio”.

Nesse contexto a situagdo de poder dentro da categoria de género € oposta: tendo o
dominio da situacdo, essas mulheres guerreiras cegavam os filhos do sexo masculino ou
deixavam-nos coxos.

Aqui também, a questdo do olhar se coloca, quer seja na mutilagdo dos seios, 6rgaos
femininos por exceléncia, quer seja na retirada dos olhos dos meninos.

A deusa virgem Artemis, no seu repidio ao olhar masculino e no seu firme propésito de
manter-se virgem, era a deusa cultuada por essas mulheres guerreiras e cagadoras, vinculadas a
divindade por um traco que, sendo por uma cultura no biolégico, pelo menos por uma biologia na
cultura. Logo, a questdo de gé€nero é “uma constru¢do social e cultural, um ‘modo de ser no

mundoa”153

'3 FREITAS, Maria Carmelita de. Género/Teologia feminista: interpolacdes e perspectivas para a teologia —

Relevancia do tema. In SOTER (org.). Género e Teologia. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2003, p.17.
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Quando os textos falam sobre a posi¢ao do as mulheres frente as divindades, ainda assim
temos que destacar que elas tinham uma participacao ativa nas celebracdes, apesar de nao serem
permitidas em lugares onde se realizavam sacrificios violentos e onde se comia carne de animais
sacrificados. Esses espacos eram reservados aos cidadaos adultos, do sexo masculino, dada a
“ferocidade” e ‘““atrocidade” dos atos. Preservava-se a mulher por sua constitui¢do bioldgica ou
pela constituicdo socio-politica desses rituais?

Por outro lado, alguns rituais que se realizavam no templo dedicado a Artemis, em
Brauron, eram reservados apenas as jovens meninas de onze a quatorze anos, as virgens que se
colocavam como “ursas” antes do casamento.

Seriam essas fungdes marginais, como coloca Ratto"** por uma questdo de género,
significando aqui o contexto sdcio-politico, ou por uma questdao que envolve o bioldgico?

Um outro aspecto que levanta uma discussao quanto ao género, com a carga semantica
que lhe € atribuida hoje, € a situacdo dos casamentos na Grécia antiga.

Zeus, unido a deusas, simbolizava o principio masculino, como ja se enfatizou, € 0 esposo
legitimo no casamento.

A sociedade dos homens reproduzia esse estado de coisas através de dois momentos que
ressaltavam a mudanga de posi¢do da mulher virgem: um contrato formal entre o pai da noiva e o
noivo, selado com a entrega do dote e a transferéncia da jovem da casa do pai para a casa da
familia do noivo, onde deveria perpetuar esse tipo de tradi¢do.

Embora essa troca nos pareca altamente comercial (e ndo deixa de ser um negdécio!),
revela a preocupagdo com as fungdes femininas de procriagdo, de continuidade a uma genealogia
e do cuidado com a casa que era espago da alcada da mulher, pois assim como Héstia, as esposas

deviam zelar pelo lar e pela familia.

'3 RATTO, Stefania. Op.cit. “In Greece women took an active part in the celebration of the leading religious
festivals, though in marginal roles.” p. 140. [Na Grécia as mulheres tinham uma obrigagdo ativa na celebragcdo dos
festivais religiosos principais, embora em fungdes periféricas. (tradu¢do nossa)]. A autora menciona que em alguns
festivais cabia as garotas lavar e vestir as estdtuas para o culto; em outros festivais, como as Pan-Atenéias, as jovens
teciam os saiotes que eram carregados como oferendas a deusa. Portanto, parece que a autora quer dar €nfase ndo ao
tipo de fungdo em si executada pelas jovens, mas ao fato de serem excluidas da vida politica na participacdo dos
cultos de sacrificio e dos banquetes coletivos. Vemos ai, uma discussdo do ponto de vista de género como exposto
nas ciéncias sociais.

91



Além disso, a sociedade transitéria, na posi¢do que assumimos, de um periodo dominado
pela Grande Deusa a um patriarcalismo, onde se impde a figura de um deus, de um pai
dominante, explicita a necessidade de preparar as jovens para uma nova etapa, cuidando de sua
orientacdo e favorecendo os aspectos transformadores que preparam para a aceitacdo de papéis
diferentes dos que tinham na casa do pai.

Essa preocupacdo que a familia grega manifesta, embora um tanto condicionadora e
imposta por padrdes sociais, parecia revelar uma preocupacdo com periodos de iniciagdo para
outras etapas da vida, tanto publica, quanto particular. Acreditamos que essa forma de
sistematizar regras € normas sociais possa ter contribuido grandemente para a formacdo do
pensamento filoséfico grego que inaugura uma outra etapa.

Quanto a teologia das deusas virgens, ela é integradora de vdrias dimensdes da vida
humana, no que concerne homens e mulheres; ela é predominantemente comunitéria e relacional;
ela se coloca como contextual e concreta, marcada pelo cotidiano da vida grega como lugar de
manifestacdo do divino e ela €, acima de tudo, atuante, no sentido de participar da vida dos
mortais, de favorecer homens e mulheres, de zelar no momento em que o feminino precisa da
presenca e da forca dessas poténcias nas experiéncias coletivas e isoladas, como expressdo de
apoio e de solidariedade.

A teologia das deusas virgens direciona para a teologia em que se coloca lado a lado o
masculino e o feminino, em que deusas privilegiam a unido dos opostos, a submissdo ao esposo,
a experiéncia da vida familiar. As deusas Artemis, Atena e Héstia rompem o siléncio da
dependéncia do feminino, impondo a consciéncia de uma postura autbnoma, de uma perspectiva
feminina que € capaz de significar por si s, sem o vinculo de outras presengas, quer seja de um
esposo, quer seja de um filho, quer seja de um amante.

Nessa perspectiva, poderiamos ousar propor que a teologia feminista das deusas virgens
situa, na Antiguidade, as origens de um movimento que ird se constituir séculos depois,
refletindo a questdo de género que se vai delineando em cada movimento histdrico.

A primeira tensdo instala-se com os mitos de criacao das lendas gregas que, a partir dai,
colocam como figura central um deus, conferindo-lhe o direito e o poder do pai, ou seja, a

introducao de um conceito de patriarcado.
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Nas palavras e na visdo de Freitas, o patriarcado na época arcaica deve ser entendido

como uma condi¢do de inter-relagdes sociais e de imposicoes.

Mas essa compreensao do termo deixa na sombra o fato de que o pai, como chefe de
familia, na Antiguidade, era também, senhor, amo e esposo. Portanto, o patriarcado
conota um complexo sistema de subordinagdo e dominago. '

As deusas virgens revelam, pois, um conflito que € constitutivo do dualismo simbdlico de
género, uma vez que estd enraizado na convic¢cdo de que a experiéncia humana estd imersa em
experiéncias sustentadas por organizagdes sociais e politicas e por instituicdes e organismos
religiosos, permeando todas as relagdes, com seus aspectos contraditorios e ambigiios.

O problema da linguagem, os epitetos referentes as deusas e o 1éxico que se impds como
caracteristica de algumas expressoes e atributos peculiares, € outra questdo que nos fez observar
algumas colocacdes levantadas no estudo dessa teologia feminina.

Quando discutimos a metodologia de nossa pesquisa, fizemos algumas consideragdes
sobre os epitetos das deusas e apoiamo-nos na obra de Parry156, um estudioso dos versos homéricos.

No entanto, pretendemos retomar um aspecto que enfatiza o cardter da virgindade e
discuti-lo de uma posi¢ao comparativa (interpretativista).

Narrando sobre a genealogia olimpica, Hesiodo coloca que:

Zeus rei dos Deuses primeiro desposou Astiicia'’
mais sabia que os Deuses e os homens mortais.
Mas quando ia partir a Deusa de olhos glaucos'*®
ele enganou suas entranhas com ardil,

com palavras sedutoras, e engoliu-a ventre abaixo 890
por conselhos da Terra e do Céu" constelado.

Estes 1ho indicaram para que a honra de rei

ndo tivesse em vez de Zeus outro dos Deuses perenes:

era destino que ela gerasse filhos prudentes,

primeiro a virgem'® de olhos glaucos'®' Tritogénia'®*

igual ao pai no furor e na prudente vontade...'®®

Atena,

13 EREITAS, Maria Carmelita de. Op. cit. p. 28-29.

1% pPARRY, Millman. Op. cit.

7 Em grego encontramos a palavra Myzv (Métis), uma divindade da primeira geracio é a personificacio da
sabedoria e da Astucia.

'8 J4 nos referimos ao epiteto de Atena: glaucdpida (ylaviwmv).

139 Referindo-se a Gaia (l'aing, forma poética) e Urano (Odpavod).

1% A palavra usada em grego é xotpnv.

' H4 repeticio na mesma estrofe do epiteto ylavkdmida.

12 Também ha referéncia ao epiteto Tpizoyéveiav, Tritogénia ou Tritogenéia, que se refere ao lugar de seu
nascimento. Uma das versdes € que teria sido as margens do lago Tritdo, na Libia.

1% HESIODO. Op. cit. p. 155.
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Veja-se que, em seu primeiro casamento, a esposa (Métis) é literalmente engolida, nao
deixando Zeus espaco para uma situacdo bdsica do feminino, de a mulher parir o filho que
espera.

Assim nasce Atena da cabeca do pai (vs. 924-926), virgem, de olhos glaucos Tritogénia,
guerreira, infatigavel, semelhante ao pai no furor e na vontade. Portanto, essa deusa coloca-se ja
no inicio entre o masculino e o feminino, uma deidade cujo aspectos bioldgicos nio sio

relevantes, uma vez que:

Para los griegos antiguos, Atenea, una de las diosas olimpicas mds importantes, era la
representacion de la sabiduria y la destreza. En la manera en que se presenta su
nacimiento que claros estos aspectos de su cardter.'®*

Além disso, seu nascimento sem a figura materna indica um plano diferencial entre os
deuses entre o comportamento das deidades ancestrais e dos deuses olimpicos que iam surgindo,
revelando provavelmente uma unificacdo entre a cultura matriarcal e uma forma de
pratriarcalismo, querendo apossar-se dos atributos da mulher. Mas isso ndo era uma forma de
desprezar o feminino na sua origem e na sua concepg¢do, pois Zeus engole Métis para que
também ele pudesse usufruir de sua sabedoria e té-la dentro dele. De certa forma, ele assume a
individualizacdo de Métis e, assumindo-a, assume a paternidade/maternidade de Atena em seu
nascimento: ele esté reiterando que a figura da mae existe e que tudo provém dela.

Diz Loraux a respeito do dominio da mae:

[...] a mée € designada pela metonimia da sua matriz, ela prépria inteira numa parte de si
mesma. Fazer recuar ao mdximo os limites do tempo ou do espaco para melhor encerrar
a Deusa na sua ‘metra’ (local do materno no corpo das mulheres), tal é a operagdo que
ndo nos parece possivel escapar. Mas, como a Deusa € o todo, porque, como pensam 0s
colaboradores, os seus filhos ndo t€m necessidade de um Urano ciumento para ficarem
para sempre presos nas profundezas do corpo materno, tudo (Tudo?) estd neste
esconderijo no interior do grande continente feminino.'®

Atena nasce com a sabedoria materna, da mulher, pois, e com a determinagao e forca do

pai, mesclando qualidades femininas e masculinas. De um lado, a jovem virgem (xovpn), de

outro, Atena terrivel (deiqv), a guerreira infatigavel.

' MAUROMATAKI, Maria. Op. cit. p. 38.
165 LORAUX, Nicole. O que é uma deusa? In PANTEL, Pauline Schmitt (dir.). A Antiguidade. v. 1. Porto: Edicdes
Afrontamentos, 1990. p. 52.
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Na origem dos deuses, Hesiodo coloca a virgindade como atributo fixo, ao lado de outros
que destacam Atena. Usa, em seu texto a palavra koops.

O diciondrio do autor francés Bailly apresenta para esse 1éxico a defini¢dao “jeune fille, c.
a. d. jeune vierge”, portanto, uma jovem virgem, oposto a &levymivy, ou seja “femme marieé”
(mulher casada).166

Este mesmo substantivo, em Homero, no plural: Noupou kovpor Aiog (11. 6, 420)'%7 esta
se referindo as ninfas e tem um duplo sentido: as ninfas filhas de Zeus, isto €, as ninfas virgens e
filhas de Zeus. Nesse caso, o termo Nougpai ja estd relacionado a idéia de virgindade, pois as
ninfas e as musas eram virgens (xovpoi). Compara-se com: Moicor Oivumadeon, kovpor Aide

¢ . , o 170 s -
% como: “Musas olimpiades virgens '~ de Zeus porta-égide”.

azyzéxozol %8 traduzido por Torrano'

Encontramos na Teogonia diversas vezes a referéncia xodpn, sempre traduzida por
virgem.

No entanto, o substantivo xdpn também toma a forma de nome préprio referindo-se a
jovem filha de Deméter, Perséfone. Nesse sentido, a lenda enfatiza a mae (Deméter) e filha
(Perséfone) e o significado € o de filha, tendo se estratificado como substantivo préprio ( relativo
a Perséfone somente).

Em nossa leitura das obras e dos aspectos referentes as deusas virgens, percebemos que
também a palavra rapfévoc é usada com o sentido de jovem e de virgem'’'; o adjetivo refere-se
a jovem pura e intacta, ou a alguma coisa sem macula, como por exemplo, wop8éviov ppéap, ou

seja os pocos da Virgem, perto de Eléusis, por isso capitalizado (sendo a leitura de woapBéviov

ppéap seria: pocos de dgua limpida, pura).

1% BAILLY. Op. cit. p.121 e 880.

' HOMERO. Op. cit. p. 292. (Em inglés: daughters of Zeus...)
1% HESTODO. Op. cit. p. 162. v. 1022.

1% HESIODO. Op. cit.

170 Grifo nosso.

! Verificar entrada do 1éxico em BAILLY. Op. cit. p. 1489.
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Em Hesiodo encontramos o uso de wapfévog referindo-se a jovens (provavelmente antes
do casamento), sem qualquer conexdao com as deusas de nossa investigacdo. Dizem os versos

204-205:

Coube-lhe'”* entre homens e deuses imortais
As conversas de mocas (rop0éviovg), 0s sorrisos, 0s enganos.17 205

Além disso, a estdtua de Atena, em Atenas, “‘cunhou” o termo parthénos como indicativo
de virgem, bem como a constelagdo de virgem, conhecida em grego como PARTHENOS.

Quais seriam os critérios para a escolha de um ou de outro vocdbulo? Fica ai a pergunta
que merece ter uma investigacao profunda dessa ocorréncia lingiiistica.

Hipotetizamos que, talvez, a escolha do vocdbulo possa ter uma variacao devido a época
ou/e a regido em que € usado.

Percebemos que, nos Hinos Homéricos, compostos em periodos posteriores e por
rapsodos diferentes, a preferéncia de emprego € a da palavra wop8évog, referindo-se a qualquer

das trés deusas virgens.

6.2 — O carater da virgindade no Cristianismo

E interessante estabelecer um paralelo entre a mitologia grega e a religido cristd. Se para
os gregos os mitos sdo tidos como lendas que relacionam aos valores de uma época, o
Cristianismo emerge do pensamento judaico. Os textos do Génesis, que sao também simbdlicos
e representativos de uma cultura, tornaram-se poderosos documentos “auténticos”, detentores de
“verdades” emblemadticas.

Essas supostas verdades retratam — assim como os mitos gregos — visdes da existéncia
humana. Elas contém, como as lendas, relagdes de gé€nero, historias de terror e de piedade e
histérias de amor e de poder.

Além do contexto sdcio-politico que orienta tanto o texto grego como o hebraico, ha a
questdo lingiiistica, pois as tradugdes requerem decisdes interpretativas que, como ja observamos

em capitulo anterior, sio motivadas, de alguma forma, pelas circunstancias e pela visdo de

172 Refegindo-se a deusa Afrodite.
'3 HESIODO. Op. cit. p. 117.
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mundo do tradutor. Assim, muitas vezes uma interpretacdo direciona um texto a uma outra
cultura.

Indmeras vezes, lendo textos em outras linguas, dizemos que gostariamos de “pensar”
como o falante nativo dessas linguas, ou seja, de ter introjetada a sua cultura, o que ja encaminha
para outros entendimentos.

Portanto, tanto a histéria da ‘“virgindade das deusas gregas”, como a histdria da
“virgindade no Cristianismo” j4 estdo multifacetadas, distorcidas e fragmentadas (como diria
Deleuze!).

Continuando nosso paralelo proposto no inicio, temos dois relatos absolutamente
diferentes da criagdo do mundo e dos seres humanos. Enquanto os gregos divinizam o espago e
os homens surgem dentro desse espago sagrado na sua configuragdo, a tradicao hebraica coloca
Deus fora do mundo, criando-o como espago para os mortais, homens e mulheres. Vé-se ja que
os deuses e os homens gregos habitam o mesmo cosmo, em planos diferentes. Para os hebreus,
Deus estava além do cosmo, o que implica que a humanidade habita outro espaco e estd em outro
plano.

No Olimpo, circulam deuses e deusas e ndo ha questdes motivadas por aspectos de
moralidade. O mito é moldado através de ritos inicidticos, que prevéem mudangas de etapas e a
aquisicao de novos conhecimentos. Ha diferencas que sdo determinadas por fungdes bioldgicas e,
portanto, por fun¢des sociais, € uma das conseqii€ncias € o conflito natural, as tensdes que fazem
com que, de alguma forma também o mito apresente um enfoque binério.

O Cristianismo, porém, surge com um pensamento mitico binario. O homem é criado por
Deus, mas a etapa da “queda” — atribuida a mulher — € inevitavel.

Esse pensamento hebraico inicial ji confere aos homens que eles sejam privados de
ingenuidade e de acesso a Deus, o que lhes dd consciéncia discernimento e nog¢do dessa
bipolaridade sexual.

E nesse contexto que surge a figura de Cristo, tdo representativa que, em nossos estudos,
determinamos a época arcaica grega, em que se situam os textos de Homero, por volta do século
VIII antes da era Crista, tendo-o como referéncia.

Em Homero a mencdo da virgindade é pouco citada: apenas para Atena e para Artemis,

sendo, posteriormente, ressaltada a virgindade de Artemis e de Héstia, além da de Atena, nos
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Hinos Homéricos. Héstia era uma deusa silenciosa, quase amorfa, uma vez que, provavelmente,
vinculava-se a Grande Deusa dos ancestrais, o que a fazia perder seus tracos definidos.

Além disso, dada a flexibilidade dos termos koré e parthénos,podemos até pensar em
uma possibilidade de eles estarem significando as “filhas” de Zeus, antes do casamento, sem uma
énfase 2 questio da virgindade em si, mas do ‘olhar’ que conspurga a divindade. Artemis vinga-
se do olhar dos mortais; Atena protege-se do olhar dos humanos.

A propria Afrodite enreda-se na questdao do olhar, embora, em seu caso, a mortalidade de
Anquises seja superada pelo ato de procriagcdo e da descendéncia, dando continuidade ao
nascimento do her6i, que é uma provavel temética do Hino Homérico a Afrodite V.

A virgindade grega passa, pois, a ser conclamada a partir de Homero e de Hesiodo (que
menciona Atena, como kopn em seu nascimento). Os Hinos Homéricos, j& de um periodo
posterior, ‘“recuperam” esse aspecto e reorganizam os atributos dessas deusas virgens,
enfatizando o epiteto da virgindade e criando a lenda de um juramento de Héstia a Zeus para
manter-se virgem sempre. Ai podemos supor que o mito passava por um periodo de
transformacgdo, acomodando-se a novos tempos, fundindo aspectos de outras épocas a era
arcaica.

Em Homero, na Illiada e na Odisséia, do ponto de vista conceitual, nota-se que o autor
apresenta uma teologia caracteristica de seu tempo e, como isso ja foi iniumeras vezes destacado
por diferentes autores, os deuses movem-se ao lado dos humanos e repartem as mesmas
caracteristicas.

Dentro da Odisséia e a Iliada vao sendo compostas narrativas dos deuses enredados em
situacdes que explicitam que, assim como os homens, eles estdo sujeitos a fatos que envolvem a
“sexualidade”. E o que ouve Odisseu (Ulisses) sobre as aventuras de Afrodite com Ares, a que jd
nos referimos.

Hesiodo remete-se na Teogonia a virgem Atena, a Tritogénia, filha de Zeus e de Métis
(vs. 886-896). Essa indicacdo sobre o nascimento de Atena pode estar vinculada a uma deusa

Libia (Neith), de uma época em que as sacerdotisas-virgens (semelhante as Amazonas na sua
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independéncia e no seu cardter guerreiro) entregavam-se todos os anos a um combate bélico. Isso
justificaria os atributos de “virgem”, “Tritogénia” e “guerreira”, para Atena.'”

Fizemos essas regressdes para chegar a uma observacao que consideramos importante:
parece que a virgindade das deusas ancestrais estd bastante relacionada ao fato de nao
dependerem de um homem para terem sua identidade garantida, embora pudessem mesmo ter
filhos, da mesma forma que as Amazonas, que mantinham sua “prole feminina” como forma de
dar continuidade aquela “espécie”.

Esse ponto também, supomos, € resgatado pelo Cristianismo, quando aponta para o fato
de que a mae, Maria, é virgem. O pai, José, teve sua figura obscurecida no Evangelho de Lucas e
tornou-se apenas um “suporte”, um pai fisico, provedor e silencioso na trajetéria do filho na
superficie terrestre.

Em Mateus, o auto do nascimento de Jesus € significativamente mais curto que em Lucas,
contando a histéria da natividade com 31 versiculos, enquanto o de Lucas conta com 132.
Falando da concepcao de Jesus, o evangelista refere-se ao dilema de José, que € o personagem
principal.

Diz Mateus (1:18-25) que Maria estava desposada com José e:

Antes de coabitarem, aconteceu que ela concebeu por virtude do Espirito Santos. José,
seu esposo, que era homem de bem, ndo querendo difama-la rejeitd-la secretamente.

Em seguida, um anjo do senhor lhe diz:

“José, filho de Davi, ndo temas receber Maria por esposa, pois o que nela foi concebido
vem do Espirito Santo”.

Tudo isto aconteceu para que se cumprisse o que o senhor falou pelo profeta:

1" Sobre essa referéncia, verificar a obra de PLATAO. The Included Dialogues of Plato: Including the letters.
Edited by Edith Hamilton and Huntington Cairns. New York: Bollingen Foundation, 1961. (Timaeus) p. 1157.
Critias, no Timeu, conta uma histdria narrada a ele por um homem de aproximadamente noventa anos de idade,
comentando sobre o poeta Sélon e sobre sua narrativa (‘a veritable tradition’) que ele havia trazido do Egito.

“In the Egyptian Delta, at the head of which the rive nile divides, thereis a certain district which is Called the district
of Sais, and the great city of the district is also called Sais, and is the city from which king Amasis came. The
citizens have a deity for their foundress; she is called in the Egyptian tongue Neith, and is asserted by them to be the
same whom the Hellenes call Athena. They are great lovers of the Athenians and say that they are in some way
related to them”.

“No delta egipcio, do distrito € também chamada de Sais, e € a cidade, na cabeceira do qual o rio Nilo se divide, ha
um certo distrito chamado de distrito de Sais, e a grande cidade de onde o Rei Amasis veio. Os cidaddes tém uma
deidade para sua fundadora; ela é chamada na lingua egipcia de Neith, e é afirmado por eles que ela é a mesma que
os helenos chamam de Atena. Eles sdo grandes admiradores dos atenienses e dizem que eles sao de alguma forma
relacionado a eles”. (traducdo nossa).
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Eis que a Virgem conceberd e dard d luz a um filho que se chamard Emanuel (Isaias
7,14),
que significa: Deus conosco.

José acatou as ordens, quando acordou.
Nessa fala de Mateus, a revelacao se da através de José.

Finalmente Mateus acrescenta:

. . 5 N .

E, sem que ele a tivesse conhecido'”, ela deu 2 luz o seu filho, que recebeu o nome de
176

Jesus.

O tributo “virgem” s6 € mencionado através das palavras proféticas de Isaias.
O auto do nascimento em Lucas, ao contrdrio, enfatiza Maria e coloca-a como receptora
da revelagado da virgindade.

Diz o evangelho (Lucas 1:26-27):

...0 anjo Gabriel foi enviado por Deus a uma cidade da Galitéia, Chamada Nazaré, a
uma virgem177 com um homem que se chamava José, da casa de Davi; e o nome da
virgem'"® era Maria.

Percebe-se a énfase dada a Maria e a questdo da virgindade, colocando José em segundo
plano.
Ap6s o anjo anunciar-lhe a concepcao, Maria pergunta ao anjo (1:34):

“Como se fard isso, pois ndo conheco homem' 727718

Portanto a questdo da virgindade tem um enfoque significativo e diferente em Mateus e
em Lucas: para o primeiro evangelista, Maria j estava gravida ao desposar José. Para o segundo,
apesar de ser casada, ela ndo tinha relagdes maritais com José. A revelacdo do primeiro caso,
para ser convincente ao marido, da-se a ele através de um sonho. No segundo caso, a moca

casada, que se mantém ainda em estado de virgindade, recebe a noticia do anjo, estando desperta.

175 Alguns autores colocam: “ndo a conheceu maritalmente”, o que remete provavelmente 2 conotagdo do texto
original.

76 BIBLIA, Evangelho Segundo Sdo Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. Tradugio dos originais mediante a
versdo dos monges de Maredsous (Bélgica). 36. ed. Sao Paulo: Ave Maria, 1982

"7 Grifo nosso.

'8 Grifo nosso.

7 Em BORG, Marcus J. e CROSSAN, John Dominic. O primeiro natal. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2008. p.
25. encontramos a tradugdo (de Vera Ribeiro): “Como serd isso possivel, se sou virgem?”.

'8 BIBLIA, Evangelho Segundo Lucas. Portugués. Biblia Sagrada. Tradugdo dos originais mediante a versio dos
monges de Maredsous (Bélgica). 36. ed. Sdo Paulo: Ave Maria, 1982.
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Em Mateus, Maria € colocada como uma jovem grdvida antes do matrimdnio com a
justificativa de ter sido obra do Espirito Santo. Ora, segundo dados histéricos da época, muitas
jovens judias eram estupradas por soldados romanos, e este poderia ter sido o caso de Maria.
José pertence a mesma tribo, de Davi, acolhe-a e ao filho, para que o infante pudesse ser
reconhecido como cidadao judeu, filho que era de mae judia.

Parece-nos, aqui também, que a questdo da gravidez de Maria deva ter enfoque politico-
social, uma vez que a Igreja Catélica, em 649, no Concilio Ecuménico do Latrdo, colocou a
virgindade de Maria, antes, durante e depois do parto de Jesus, como dogma.

Tentando pensar o conceito de dogma, encontramos uma defini¢do bastante ampla e que
contempla vérios aspectos, inclusive o da inquestionabilidade, por ter conexdo com revelacdo

divina. Temos, pois, que:

Na Igreja Catélica, um dogma é uma verdade absoluta, definitiva, imutdvel, infalivel,
inquestiondvel e “absolutamente segura sobre a qual ndo pode pairar nenhuma divida”.
Uma vez proclamado solenemente, “nenhum dogma pode ser” revogado ou “negado,
nem mesmo pelo Papa ou por decisdo conciliar”. Por isso, os dogmas constituem a base
inalteravel de toda a Doutrina Catélica e qualquer catélico € obrigado a aderir, aceitar e
acreditar nos dogmas de uma maneira irrevogdvel.'*!

A virgindade de Maria atesta que Jesus € filho do Senhor e 0 dogma de sua virgindade
reafirma o fato que Jesus € o filho primogénito e tinico de Maria, ndo tendo tido irmaos carnais.
Quando os textos biblicos se referem aos “irmaos” de Jesus, podem indicar qualquer parentesco
ou até mesmo “amigo”, em hebraico.

Do ponto de vista teoldgico, a virgindade de Maria revela um comportamento que vai
além de um dado bioldgico e fisico, pois ressalta uma decisao pessoal, consciente, de se dedicar
a servir uma missao. Dizendo que aceitava a sua virgindade, Maria estava se consagrando a
missdo que Deus lhe dava.

Vemos este aspecto inteiramente semelhante ao das deusas virgens, no que concerne
abdicar conscientemente de relacdes amorosas, assumindo o celibato consagrado a uma missao,
quer seja como a Grande Deusa, como a Grande protetora ou como a grande Amazona, todas

29 ¢

tendo em comum o estigma de “maes” “virgens”, dada a dimensao da fun¢ido que ocupam.
Inspiradas na missdo de Maria, as freiras catdlicas vdo procurar seguir a trilha da

virgindade e da consagracdo da vida a Deus.

"8I DOGMAS. Disponivel em: < http:/dogmasdaigrejacatolica.com.br > Acesso em 5/jun/2009.
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Quando na enciclica Redemptoris Mater, de 1987, o Papa Joao Paulo II refere-se ao dom

. . 182 .. z .
da maternidade de Maria, podemos remeter-nos ao texto de Loraux 82, jé por nés citado, sobre o

poder do dominio da mae, “esse grande continente feminino” que abarca tudo.

Diz parte do item n.39 da enciclica Redemptoris Mater:

As palavras ‘Eis a serva do Senhor’ comprovam o fato de ela desde o principio ter
aceitado e entendido a prépria maternidade como dom total de si, da sua pessoa, a
servigo dos designios salvificos do Altissimo. E toda a participacdo materna na vida de
Jesus Cristo, seu filho, ela viveu-a até o fim de um modo correspondente a sua vocacio
para a virgindade.'®

E interessante observar que a ‘virgindade’ € vista como vocagdo, uma vez que implica

reprimir o desejo, negando os ‘trabalhos’ da “Aurea Afrodite”, assumindo uma independéncia

pessoal, por um lado, e uma dedicagdo ilimitada a uma missao, por outro lado.

No entanto, essas consideracdes que foram colocadas até aqui refletem uma crenca

corrente entre os cristaos catdlicos. Mas a questao da virgindade € questionada por estudiosos da

drea da religido e da cultura. Assim, os professores Borg e Crossan'®* investigam a virgindade da

Maria sob diferentes angulos.

Uma delas € a suspeita que Mateus coloca, no inicio de sua pardbola, sobre um presumido

adultério de Maria. Qual teria sido a intencdo do evangelista ao fazer tal colocagdo, se

questionam os autores. Em Lucas, ndo hd nada que diga como José descobriu ou reagiu diante da

gravidez de Maria e nem mesmo que ele tivesse tido algum problema com esse fato.

Dizem os autores:

Ainda que Mateus quisesse contar a histdria inteiramente do ponto de vista de José — ao
contrdrio de Lucas, que o fez do ponto de vista de Maria —, ele poderia ter feito o anjo
revelar tudo a José ‘antes’ da concep¢do de Maria. E, se quisesse manter-se patriarcal,
poderia ter feito José dizer a Maria o que aconteceria com ela. Portanto, a pergunta
persiste. Na matriz contextual da tradi¢do grega, romana e judaica de mulheres
virginais, estéreis ou idosas, por que apenas Mateus levantou o espectro de uma
addltera, e ndo de uma concepg¢do divina?

'82 LORAUX, Nicole. Op. cit.
' PROCLAMACAO DA IMACULADA CONCEICAO DE MARIA Disponivel em:
<http://www .franciscanos.org.br/nossaorigem/especiais/proclamacdodaimaculadaconcei¢dodeMaria > Acesso em

30/jun/2009.

"% BORG, Marcus J. & CROSSAN, John Dominic. op. cit., p 123-155.
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Logo, hd uma acusacdo anticrista de adultério e a concepcao divina parece ser um modo

) (. 185
de encobrir esse adultério.'®

Para os autores, Mateus baseou-se de maneira deliberada na
concep¢cdo de Moisés, dentro das versdes midrdsticas, que eram correntes no século L.
Estabelecendo um paralelismo com a concepcao de Jesus, seguindo o esquema “divércio” (José
intenciona deixar Maria)*; “revelacdo” (o anjo revela a José a concep¢ao como obra do Espirito
Santo)*; “recasamento” (José assume Maria e o filho)*. Seria essa a causa de sua &nfase no
controle divino por meio de sonhos e profecias, bem como no foco do ponto de vista masculino e
paterno e, principalmente, para defender o tema que Mateus acreditava: “Jesus € o novo Moisés”.

Segundo autores citados, Lucas, ao contrario, ndo propde a virgindade de Maria como
revelacdo profética, mas antes, como atributo divino, estabelecendo mesmo um paralelo entre a
histéria da concepcao de Jesus (por uma virgem) e a histéria da concepcado de Jodao Batista (por

uma estéril). (Lucas 1-2)'%°

Assim Lucas parece ressaltar o fato de que Jesus ndo é simplesmente
um novo Jodo, simbolo e sintese de um Antigo Testamento, filho de mae estéril e idosa. Jesus
vem de mae casta e dd inicio a uma nova fase da Histéria: com ele comeca o Novo Testamento.

A conclusdo desses fatos € que parece que havia uma preocupacao sdcio-politica no texto
desses evangelistas: Mateus desejava resgatar a figura de Moisés em Cristo e, para isso,
necessitava colocar o cumprimento das profecias; Lucas desejava, como se viu, colocar Maria e
Cristo como modelos de uma nova era e sua €nfase ndo € na profecia, que ele nem menciona,
mas na ‘Anunciacio’, onde sdo construidas as figuras de Maria e do filho.

Maria €, pois ’abengoada’ e ‘obediente a béncdo divina” e, como a primeira cristd
perfeita, ela é também ‘virgem’, quer dizer, divina, de acordo com a tradicdo judaica e biblica
(referindo-se aos casos de pais idosos e estéreis no Antigo Testamento e, por analogia,
introduzindo uma outra forma no Novo Testamento).

Comparando-se com Afrodite, mesmo em sendo deusa, sua concepcao com Anquises, ou

com Ares ndo tem a tradi¢do da virgindade. Apesar de ser mae de herdi, Enéias, considerado o

fundador de Roma, ou de outros deuses, como Eros, um deus que se funde com as caracteristicas

'8 Borg e Crossan inspiraram-se em um texto de Origenes, do século III, polemizando a obra do anticristdo Celsus,
do final do século II, relatando sobre o nascimento de Jesus e spbre a “falsa” virgindade de Maria, a fim de aplacar
os rumores sobre as circunstancias verdadeiras: da presenca de soldados romanos que haviam vindo para sufocar
uma revolta em Séforis, perto de Nazaré, préximo da época em que Jesus nasceu. H4 até mesmo a men¢do do
soldado como Panthera, como trocadilho sarcéstico do termo grego pathérnos, a ‘virgem’.

'% Biblia Sagrada. Op. cit., p. 1345-1348.
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da mae, o intercurso sexual divino se dava de forma fisica, a tal ponto que Afrodite precisou
“purificar-se” apds sua relagdo com Ares.

Porém, o Cristianismo introduziu a virgindade nas relagdes humanas para que pudesse ser
exaltada a concepg¢do divina e virginal de Jesus acima de todas as demais — especialmente sobre a
de César Augusto, considerado “filho de Apolo”.

Citando ainda Borg e Crossan, eles dizem:

Seja como for, a virgindade, a esterilidade, a longevidade ou qualquer outra coisa que
possamos imaginar sdo simples maneiras de enfatizar, sublinhar e “provar” que a
concepgio foi divina. E essa concep¢io divina que importa. E a teologia do filho, e nio
a biologia da mée, que estd em jogo."’

187 BORG, Marcus J. & CROSSAN, John Dominic. op. cit., p151.
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CONCLUSAOQO. OU INDICACAO DE SUPOSICOES?

Uma primeira conclusdo a que se chega é que a genealogia parece ser um dado
importante e relevante entre os povos da Antiguidade. Por isso, o Evangelho de Mateus, antes de
citar a concep¢do e o nascimento de Cristo, coloca catorze geragdes que o precederam, sem que
se saiba como possa ter sido essa informacdo dos protocolos dada a Mateus. A énfase da
genealogia também era comum entre os gregos; todos os deuses, incluindo as deusas virgens,
tém sua genealogia nomeada. Atena nasce da cabeca do pai supremo (Zeus) e foi gerada por uma
mae com caracteristicas astutas (Métis), mas como protetora de Atenas hd indicios de que se
vinculava a uma deusa da Libia e foi a filha de Zeus, o que ja mostra sua ancestralidade.

Artemis tinha, como pais, Zeus e Leto, e, como Afrodite, era de natureza uranica. Artemis
nasce com o seu duplo, o irmao Apolo, tendo atributos comuns a ele. Portanto, Atena e Artemis
ficam entre o masculino e o feminino, distinguindo-se entre aspectos de estratégia e de
belicosidade, préprios do masculino, na conquista, na independéncia e no poder. Por outro lado,
caracterizam-se pela protecdo e o acompanhamento “maternos”, zelando para a solucdo de
dificuldades e para os encaminhamentos de etapas da vida.

Diferentemente de Artemis e Atena, Héstia é irma de Zeus, filha de Réia e de Crono e foi
libertada do ventre de Crono, por quem tinha sido engolida, a partir do momento em que Zeus,
com “‘seu furor, agarra as armas, /o trovao, o relampago e o raio flamante,/ e fere-0'®® saltando do
Olimpo...”"*’

Todas as deidades, quer sejam elas miticas ou cristds, tém o relato de um elenco
protocolar da genealogia, como forma de apresentar a ligacdo com um sistema simbdlico que
garanta a coeréncia interna: com um principio organizador, no sistema mitico, ou com um
principio criador (o Verbo), no sistema cristao.

Tanto o sistema mitico como o sistema cristdo reproduzem o plano de uma vontade
divina. O Cosmo vem do Caos (entidade primordial), mas s6 se organiza a partir da vitéria de

Zeus, que € colocado no centro do universo, como deus supremo, rodeado dos outros deuses que

188 Refe{e-se a Crono.
'8 HESIODO. Op. cit. p. 153. vs. 853-855.
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representam diferentes aspectos desse cosmo. Com a morte e ressurrei¢do de Cristo, reorganiza-
se um novo sistema religioso, tendo inicio o Novo Testamento.

Assim, a genealogia das deusas virgens se constitui a partir da organizacdo do cosmo,
com Zeus, e a genealogia cristd do Novo Testamento se organiza com Cristo. Com ambos,
comega uma nova era.

A genealogia dos deuses € importante para que seja resgatado, nas narrativas feitas, um
sentido histérico, que se ajuste as épocas e as influéncias soécio-politicas. Nesse contexto,
“perambulam” as divindades dominantes.

Mas, atrds da “genealogia aparente”, existe uma genealogia anterior, a que se apdia em
diferentes ragas, em diferentes tribos, em diferentes periodos historicos, em diferentes ideologias.
Essas concepcdes foram expressas nos mitos, que misturavam temas e €pocas, que tinham
versoes de acordo com “resquicios” de diferentes vozes e que, por isso, alguns autores
denominaram de “sincréticas”.

Isso acontece com muitos deuses e deusas e nosso objeto de estudo, as deusas virgens,
também tem um vinculo com lendas e histérias da Grécia marcadas por uma fertilidade agricola
e por atividades guerreiras.

Essa preocupacdo de estabelecer ligagdes com um passado como base de evolucdes
sucessivas ja estava presente em alguns autores da época arcaica e, de acordo com Lovejoy e
Boas'*”’, Hesiodo foi considerado “o primeiro testemunho do que chamaram de ‘primitivismo
cronoldgico’”.

Por isso, decifrar “os mitos” das deusas virgens e reconhecer o estatuto dessa virgindade
a elas atribuida parece ser possivel apenas através de suposi¢des. Interligando, pois, a figura de
Héstia a outras narrativas que compdem um mesmo perfil semantico, percebemos que sua
presenca estd sempre vinculada ao fogo sagrado e, portanto, a um elemento da natureza. Sua
representacdo € tdo “abstrata” e incorpdrea, que € dificil determinar-lhe atributos. Teria Héstia
pertencido a uma época, mais como principio abstrato do que como divindade com tragos

femininos distintos? Teria Héstia alguma ligacdo com Agni, deus do fogo, na India? Por que:

% Cf. LE GOFF, Jacques. Op. cit. p. 294.
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Em estreita conivéncia com Héstia, Zeus tem o controle tanto sobre a lareira privada de
cada casa — no centro fixo que constitui como que o umbigo no qual se enraiza a morada
familiar — quando sobre a lareira comum da cidade, no seio da aglomeracdo, na Hétia
Koiné onde velam os magistrados pritanes.'"’

Teria sua virgindade sido “criada” a partir da falta de histérias que envolvessem Héstia
em questdes amorosas?

Por que, s6 a partir dos Hinos Homérico — em especial o Hino Homérico V a Afrodite —
Héstia € colocada explicitamente como virgem (parthenos) fazendo um pedido ao pai para que
pudesse manter-se virgem € nao se casar?

Ainda cavando pistas de genealogias anteriores das deusas virgens, antes de levantarmos
nossas hipdteses sobre a virgindade e o epiteto ‘virgem’, das deusas e de Maria, procuramos
levantar questdes sobre Atena. Seu surgimento no mundo € diferente do das outras deusas
virgens, pois nasce da cabeca do pai, o que lhe garante um jeito diferente de Ser. Duas outras
consideragdes sobre Atena, que ja foram exploradas ao decorrer de nossas reflexdes, sdo
colocadas aqui a titulo de recordacdo: primeiro, Atena é a unica deusa considerada
ontologicamente virgem, pois, ao nascer (veja-se v. 895, em Hesiodo) ja tem sua virgindade
garantida; segundo, a identificacdo feita por Platdo, bem como por Apolonio de Rodes, de que
Atena seria procedente da Libia. Platdo a coloca como sendo a deusa Neith, de época anterior a
arcaica, em que a paternidade ndo era reconhecida, um periodo matriarcal, em que Neith tinha
suas sacerdotisas-virgens que se entregavam todos os anos a um combate armado, para fins de
conquistar a posicdo de sacerdotisa-superior. Portanto, a virgindade de Atena, a xovpny de
nascimento, parece ser colocada desde a sua origem, quer se considere a Teogonia grega, quer se
considere a versao de sua genealogia Libia.

Quanto a Artemis, podemos hipotetizd-la como sendo “derivada” da histéria indo-
européia, uma deusa a quem se vinculam as Amazonas, demarcando o espago entre 0 mundo
primitivo e a civilizagdo.'?

Da perspectiva genealdgica, tanto em Mateus, como em Lucas, a virgindade de Maria é

preservada. Diz Lucas 3:23'°

I VERNANT, Jean Pierre. Mito e Religido na Grécia Antiga. Sio Paulo: WMF Martins Fontes, 2006.

192 EURIPEDES, SENECA, RACINE. Hipolito e Fedra: trés tragédias. Estudo, tradug@o e notas de Joaquim Brasil
Fontes. Sdo Paulo: Iluminuras, 2007. p. 24.

193 BIBLIA SAGRADA, p. 1350.
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“Quando Jesus comecou o seu ministério, tinha cerca de trinta anos, e era tido como
filho de José, filho de Heli...”

194 .
Em Mateus 1:16'* temos sobre a genealogia de Jesus:
“Jacé gerou José, esposo de Maria, da qual nasceu Jesus, que é chamado Cristo”.

Embora as genealogias sejam divergentes em relacdo a José (o que atesta um problema de
reconhecimento de paternidade?), hd uma forma de representacdo lingiiistica que preserva a
virgindade de Maria, pois as descrigdes ndo permitem a suposicdo de que José possa ser o pai
bioldgico de Jesus. Em Lucas: “era tido como”, portanto, o que equivale a dizer que ndo era; em
Mateus, “da qual nasceu Jesus”, referindo-se a Maria e nao a José.

Chegamos, pois, a0 momento de “enfrentarmos” a virgindade, definindo-a por tragos, se
ndo por conceitos.

A primeira constatacdo que se chegou é que a idéia de “castidade” € mais tardia e que a
virgindade, no inicio dos tempos, vincula-se a uma forma de poder.

Resgatando uma definicao relacionada ao poder, quando j4 se estava por volta da época
217 a.C., narra a lenda que Cldudia Quinta, sacerdotisa de Vesta, ia sofrer processo que
terminaria com uma morte ritual, o que significava que ia ser sepultada viva. Cldudia ia ser
punida por ter infringido seu voto de virgindade — o que significava, a missao para a qual tinha
sido designada. No entanto, nessa mesma €poca, Anibal devastava a Itdlia e como narra Camara

Cascudo:

A sibila de Cumes aconselhou a vinda da pedra negra de Pessinonte, na Asia menor,
tombada do céu e considerada como a viva encarnacio de Cibele. O barco que trouxe a
pedra negra encalhou no Rio Tibre e os augirios anunciaram que uma virgem arrastaria
a embarcagdo da lama e a poria a nado.'”

E ai que entra Cldudia Quinta que, diante de todo o povo romano, invoca a deusa Cibele
e, amarrando o rostro do navio com o seu cinto de Vestal, consegue puxa-lo facilmente. Tendo
cumprido essa missao de “carater publico”, Cldudia d4 a prova de sua virgindade.

Assim, Camara Cascudo inicia seu capitulo sobre virgindade dizendo:

A virgindade explica as estérias populares e na tradicdo mdgica a forga irresistivel e os
. 196
atos sobre-humanos de valentia.

% Idem p. 1285.
195 CASCUDQO, Luis da Camara. Supersti¢do no Brasil. Belo Horizonte: Ed. Itatiaia, 1985. p. 286.
1% CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit. p. 286.
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Camara Cascudo narra varias supersticoes e crengas em que o poder da virgem cura,
regenera, recupera.

Como Héstia, s6 uma virgem podia ter a obrigacdo de acender e guardar o fogo sagrado
da vestais , em Roma.

Camara Cascudo cita vdarias caracteristicas das deusas virgens que vimos ao longo de
nosso trabalho a forca fisica, a resisténcia ao combate, a auséncia de medo, a solicitude, o
cumprimento de obrigacdes, a valentia inexpugndvel, a alegria expressa em cantos, dancgas e
urros, como “emanagdes da virgindade”.

Ora, nesse sentido, coloca-se a deusa Afrodite, que se posicionou frente a frente com as
deusas ditas virgens nos Hinos Homéricos. Para nossa surpresa, também Camara Cascudo
apresenta uma lista reveladora de deusas virgens e 14 se encontra a urdnia, no Artemis, mas
Afrodite. Vejamos o que diz Camara Cascudo, pois esse aspecto relaciona-se com a hipétese que

tentamos levantar:

As virgens criadoras tiveram o culto mais profundo e natural. Era o poder para a Vida e
sempre o potencial mais puro. Nari dos indus, Muta-Isis dos egipcios, Atar dos 4rabes,
Astoret dos fenicios, Afrodite-Anadidmene dos gregos, Vesta dos romanos, Luonatar
dos finlandenses, Herta dos germanos, Dea dos gauleses, Iza dos japoneses, Ira dos
ocednicos foram reverenciadas nessa invocacio esponténea e poderosa'”’

Dessa forma, estavam relacionadas a pureza — que podia ser conseguida através de ritos
de purificagdo — e a “energia”. A tradi¢do das virgens prevé uma forca e um poder, a tal ponto,
que: “a Virgo Potens irresistivel, terd a maior area de influencia religiosa que qualquer elemento
tematico, no mundo do passado histérico”!'*®

A virgindade, assim concebida, é dom, € poder e é for¢ca sobrenatural.

Na Grécia antiga, isso nos faz pensar que o celibato era uma forma de preservar a
autonomia e, portanto, a forca e o poder das divindades para a missdao que deviam desempenhar
no cosmo. Assim sendo, nesse universo grego, apenas Hera, comparada as deusas Artemis,
Atena, Héstia e Afrodite, ndo possuia autonomia. “Desgastava-se” com os afazeres familiares,

pois, submissa ao marido Zeus, estava sempre vigilante sobre suas conquistas amorosas e todas

as suas lendas, de uma forma ou de outra, vinculam-na ao masculino, isto é, a Zeus.

7 CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit. p. 287.
1% CASCUDO, Luis da Camara. Op. cit. p. 287.
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Afrodite, apesar de ser a deusa que promove a “philia”, e, portanto, ndo ser virgem,
também tem autonomia, move-se entre deuses e homens, promovendo sua forca criadora.
Mesmo seu casamento ndo tem cardter de submissdo ao masculino, pois foi um casamento
arranjado por Hera — aquela que se dedica aos arranjos familiares — e, além do mais, aquele que é
tido como esposo € coxo e “sem importancia”, dada a auséncia de valentia e brilho nas histérias
em que Hefesto participa. Ao contrario, seus atos sdo secundarios e pouco relevantes.

Diferentemente de Hera, Afrodite — virgem ou ndo? — tem uma importancia em si mesma,
aos moldes de Artemis, Atena e Héstia.

Além disso, tanto as deusas virgens, como Afrodite, t€m uma missdo no cosmo, fora do
espaco da casa. Como diz Hesiodo, “Atena terrivel, estrondante, guerreira infaltiga’lvel”.199

Referindo-se a Afrodite:

Esta honra tem dés o comeco e na partilha
coube-lhe entre homens e deuses imortais

as conversas de mogas, 0s SOITisos, 0S enganos,
o doce gozo, 0 amor e a meiguice.””

( o ‘ ‘ < . 201
Artemis € tida como a “verte-flechas™: “Leto gerou Apolo e Artemis verte-flechas”.

O que queremos destacar € que, além de uma missao que exige uma certa autonomia das
deusas, parece também que o poder da virgindade é uma forma de preservar divindades de um
periodo matriarcal, quando ainda ndo se destacava e ndo se nomeava o masculino.

Assim, o celibato preserva a autonomia, a liberdade de movimentos e incorpora
caracteristicas de uma época das grandes deusas.

Nesse sentido, a virgindade no Cristianismo pode ter um propdsito semelhante, pois parte
da valorizagdo do feminino e do celibato e, como conseqiiéncia, 0 sexo passa a ter uma
conotagdo negativa no mundo judaico-cristdo, o que nao havia até entdo na tradi¢do judaica.

Sobre esse assunto, hda uma belissima discussdo encaminhada por Spong. Diz ele, entre

outros trechos, sobre o aspecto da sexualidade:

The Bible in general and the birth narratives in particular became a subtle, unconscious
source for the continued oppression of women. The cultural assumption was made that
the only proper way for a moral woman to conduct herself was to remain safely inside

> HESIODO. Op. cit. p. 157. v. 925.
% HESIODO. Op. cit. p. 117. vs. 203-206.
Y HESIODO. Op. cit. p. 157. v. 918.
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the sexually profective barriers provided first by her father and second by her
husband.*”

Um aspecto positivo no Cristianismo, ao proclamar a virgindade de Maria, foi o fato de
nomear a mae, de colocd-la dentro da importancia da histéria de nascimento da histéria da
humanidade.

A partir do retrato elaborado de Maria, como mae virgem, também hipotetizamos um
outro ponto: de que o sofrimento é, de alguma forma, inerente ao aspecto da virgindade. Se, por
uma lado, d4 autonomia em relacdo a presenca de dominio de um esposo, de outro prevé uma
rendncia pessoal aos envolvimentos domésticos frente a uma missao mais ampla, quase sempre
de ordem publica e que requer uma doag¢do. Entdo, perguntamos, isso ndo equivalia a “trocar” a
submissdo do marido pela submissdo a uma divindade? Nao seria deixar de assumir o
compromisso terreno para assumir o sagrado?

No Hino Homérico a Afrodite, Héstia submete-se ao pai, Zeus, solicitando-lhe permissao
para ndo se casar e manter-se virgem.

Na ‘Anunciacdo’, em Lucas, Maria submete-se aos designios de Deus, usando o termo
“serva” na sua fala de concordancia.

E preciso uma resignacdo, um poder e forca para manter o equilibrio do Ser com o
desempenho de uma missdo. Por isso, vimos Artemis sofrendo com o parto dificil da mae, o que
coloca uma temeridade em um aspecto do feminino ai, embora seja uma funcio criadora
semelhante a da natureza. Por isso, reza a lenda, ela passa a se dedicar a causa da mulher, como
orientadora nos casamentos e protetora nos partos. A mesma Artemis afugenta os pretendentes,
deuses e mortais, para nao deixar que a sedugdo possa interferir em sua natureza de mulher/deusa
liberta — entre dois mundos, entre duas culturas — no cumprimento da funcdo que lhe foi
atribuida, a de “verte-flechas”.

Atena € marcada pelo sofrimento de sua chegada, sem mae, mas inaugura uma “geracao”
nova, em que o pai recebe os filhos e os aceita. Atena nasce virgem, pois sua virgindade é

predeterminada, bem como sua funcdo, que requer poder e rendncia do aspecto feminino

2 SPONG, John Shelby. Born of a woman. New York 1" ed. Harper San Francisco, 1992.

A Biblia em geral e as narrativas de nascimento em particular se tornaram uma fonte sutil, inconsciente de opressao
continua das mulheres. Foi feita a conjetura cultural de que o tinico meio adequado para uma mulher de moral se
conduzir era permanecer segura dentro das barreiras protetoras da sexualidade fornecidas primeiro pelo pai e
segundo pelo marido. (tradug@o nossa)
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particular. Ela € assumida como virgem e guerreira. Sua virgindade é colocada como fato, seja
como representante de Atenas, descendente de Zeus, seja como descendente da deusa virgem
Neith, da Libia.

Héstia tem uma missao civilizatéria de grande espectro: cuida de cada casa, conhece os
dramas da convivéncia doméstica, das relacdes de gé€neros, da sociedade grega, da politica que
circunda a pira publica. Como poderia, a0 mesmo tempo, essa grande deusa incorporea,
matriarcal, cuidar de esposo, de filhos e de sua propria casa?

Afrodite tem uma missdo que também transcende o particular, o que nos fez pensar que,
talvez, dentro da histéria da sociedade patriarcal, apenas tenham autonomia e independéncia em
sua missdo as virgens (as deusas gregas com fung¢des diferenciadas, as vestais na sua fun¢do de
guardids do fogo sagrado a maneira de Héstia, Maria, na sua missdo Crista, as freiras, em sua
missdo teoldgica...) e as mulheres que se dedicaram ao amor, sem deixar se submeter pelo
dominio do masculino (Afrodite, livre no seu agir, independente na sua conduta, (embora tivesse
um marido), as vestais prostitutas sagradas, as concubinas, as prostitutas profissionais...).

Apesar de a virgindade conter especificidades e a tributos positivos, Spong argumenta
que, na historia do Cristianismo, ela pode ser vista como um constructo ‘“machista”, originario do
patriarcalismo. Segundo o argumento que defende, a mulher que aparecia de forma marcante ao
lado de Jesus era Maria Madalena.

No entanto, a tradicdo apagou sua figura atuante e colocou-a com um caréter
“ameacador” de prostituta, dado o seu cardter liberto, condenada pelo pecado. Essa mesma
tradicao recuperou a imagem de Maria, que aparecia palidamente nos primeiros evangelhos. Sua
expressao de poder comegou a ganhar impulso a partir do segundo século da era crista.

Teria sido a categoria de virgindade moldada a partir dos gregos pagdos? Teria o
Cristianismo se apossado dessa idéia, colocando a ‘virgem’ como a ‘mulher ideal’ para servir aos
propositos de um Pai divino?

Parece que a maternidade foi tida como uma forma de puni¢do, desde o inicio da criagao
do mundo (veja o que se colocou em relagio a Artemis), pelas tensdes que subjazem ao ato de

reprodugdo através do “conhecimento” que Addo tem de Eva. Vejamos como coloca Spong:
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At the time of the fall, when, according to the literal text, sin entered God’s good creation, Eve
too was a virgin. Adam did not “Know”** her until they were both banished form the Garden of
Eden (Gen.4:1). Childbirth, the result of Adam’s “knowing” was part of Eve’s punishment

(Gen.3:16). 204

Parece-nos, pois, que a idéia de virgindade foi elaborada como um constructo social do
mundo pagdo, procurando preservar o poder feminino frente a uma missao ampla e de dominio
do coletivo. A prépria Afrodite, em seu envolvimento sexual com Anquises, exprimiu seu
sentimento de culpa e de vulnerabilidade diante das questdes amorosas, explicitando a
conseqiiéncia desse ato na producdo de um filho.

A forma que a Igreja encontrou para redimir os pecados foi o batismo, inspirado também
nos rituais gregos de purificagdo, como ja foi referido anteriormente.

Finalmente, antes de colocarmos um elenco de questdes investigativas sobre a virgindade,
ocorreu-nos refletir sobre um extremo da virgindade feminina, que passa a ser significada na sua
‘abstracdo’. Assim, em se estabelecendo um paralelo entre Héstia e Maria, percebe-se que, antes
dos Hinos Homéricos, que sao produgdes posteriores a Homero e a Hesiodo, bem como na
iconografia da época, a deusa Héstia € silenciosa e incorpdrea, quase irreal, como Maria.

Poucos dados textuais existem a respeito de Héstia. Entretanto , muito se tem investigado
e muitas suposicoes t€m sido escritas a seu respeito.

Maria também parece nao ter sido uma mulher real, sendo a histéria de sua vida

encoberta de siléncio. Como coloca Spong, bispo de Newmark:

“A view of history, however, reveals that the price of Mary’s bodily assumption was the
sacrifice of her sexual identity. She entered the realm of the gods as one deprived of her
humanity. She was a virgin bride, a virgin mother, a perpetual virgin, and a post partum
virgin. She was immaculately conceived at birth and bodily assumed at the moment of

death. Clearly she was not a real woman ”.*”

A palavra grega ‘pathernos’ que indica em um primeiro sentido ‘moga antes do

casamento’ ja deixa evidente o significado de ndo-comprometimento com um homem. Assim, a

3.0 verbo “conhecer”, em hebraico, pode significar ‘penetrar’: penetrar no outro para conhecer.

2% SPONG, John Shelby. op. cit., p. 210.

“No tempo da queda, quando, de acordo com o texto literal, o pecado entrou na admirdvel criacdo de Deus, Eva
também era uma virgem. Addo nada “conhecia” até ambos serem banidos do Jardim do Eden (Gen.4:1). O parto,
resultado do “conhecimento” de Addo, foi parte da puni¢do de Eva. (Gen.3:16)”. (tradu¢do nossa)

% SPONG, John Shelby. op. cit., p, 218,

“Uma visdo da histéria, entretanto, revela que o preco da assungdo do corpo de Maria foi o sacrificio de sua
identidade sexual. Ela entrou para o reino dos deuses como alguém privado de sua humanidade. Ela foi um noiva
virgem, uma mde virgem, uma virgem perpétua e uma virgem poés-parto. Ela foi concebida se mécula pelo
nascimento e corporeamente elevada na hora da morte. Claramente ela ndo era uma mulher real”.
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virgindade deve, por extensdo, garantir o sentido de nao-ligagdo a um individuo por vinculos
contratuais, como era tido o casamento na Grécia arcaica. Dai, a moca antes do casamento
virgem.

Segue abaixo o protocolo de nossas perguntas:

e Representa a virgindade uma forma de preservar a figura da deusa/mulher auténoma,
como continuacdo de uma tradicdo matriarcal da cultura baseada nos mitos da
fecundidade?

e Esse aspecto de virgindade confere a deusa/mulher um poder de dedicacdo a uma missao
que tem um caréter civilizador?

e Por que o Cristianismo preservou a figura da Virgem na figura da mae?

e Qual o apelo a afetividade ‘philia’ que as deusas/mulheres virgens podem manifestar em
seu discurso pela histéria? Que tipo de imagem de si mesmo o homem grego pode ter a
partir do olhar das deusas virgens?

E aqui entra a nossa conclusdo maior: a questdo amorosa conduz a Afrodite e ao poder do
desejo. Sem ela, a virgindade ndo teria expressao.

A questdo da virgindade e das deusas virgens s6 € impactante frente a forca de recusa a
Afrodite, bem como ao compromisso com 0 masculino.

Ficam ai propostas para novas discussdes. Embora o mistério das deusas virgens deva

persistir, porque faz parte da maneira de se conceber o divino.
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ANEXO A - Hinos Homéricos — Afrodite

\Y
EIZ A®POAITH PARA AFRODITE™*
: Motod HOl gvvgng 8[)’ 'Yq TCO?\,D’xp. ‘UGGD Afl)p OSI’CT]Q, Musa, fale-me dos trabalhos da durea Afrodite?
Konpidog, nre Beoioty £ni YAukov (uepov dpoe a Cépria, que incita o doce desejo nos deuses
Kai T £8adc G aTo UL KOTOOVIT®V GVOPOTOV e que subjuga as ragas dos homens mortais
0lvoug € Suﬂ:gtéocg Kol Onpia Téva, e os passaros que voam no céu e todas as feras,
fiyv 00 HrEpos TodAG TpéDEL S’ 006 TOVTOG 5 € tantas quantas a terra nutre e quantas tamb[ém 0 S
Tacv 8 £pyo pépmAev évotedavou Kubepeing. nar:
T ,pYS, H 'H g] 0 ogi i p ng, a todos concernem os trabalhos da bem-coroada
PLOGAS 6" 00 OvVOITON TEmL v ppEvog oo [Citeréia.
AN GOl Mas ela ndo pode persuadir nem seduzir trés
KOOPMV T aiyLoyoto Atdg, yravokomy AOMvnv’ [coragdes.
00 Yap o ebadeV EPYo TOALYPVCOVL Adpoditng, Primeiro, a filha de Zeus que segura a égid'e, a
GAA apo of TOAENOL TE GOOV Ko gpyov “"Apnog 10 - b E}gllaugogl da Atena,
;s , ;o L LN L , t
vopivod e payon Te Kok Gy £pY GAEYOVELY. pois €1a nao se compraz nos trabafhos da aur[‘:‘fro dite
TpwTn TSKTOYOCG avdpog 8751)(90\/101)?86160(&8 mas ama as guerra e os trabalhos de Ares, 10
TOINGOL GOTIVOG TE KO opHLOITOL TOLKIAQL X OAK. os combates e as batalhas e preparar espléndidos
N 8¢ Te TOPSEVIKAG ATAAIYPOOS £V LEYAPOLOLY [trabalhos bélicos.
ayhad epy £8idakev £m dpeot Beio £kAoT. 15 Primeiramente ela ensina os artesdos da terra
008¢ TOT APTEULEOL XPLOTAGKOTOV, KEAOSELVIY a fazer carros de guerra e varios carros ornados
, . . " , [com bronze,
Sdpvoror év (|)l7\,,0’CT'|’Cl (I),l}\'_(,_)u perdng A(l)p 051’11]. ela também ensina as jovens virgens delicadas nas
Kou yop T ade ToEa kol obpect Onpag Evaipely, [casas
dopULYYEG TE X OPOi TE SLOMPVGLO1 T GAOA VYOI os espléndidos trabalhos e inspira cada uma delas,15
OAGEQ T€ GKLOEVTOL SLKOU®V TE TTOALG GVOP@V 20 e nem a clamorosa Artemis das flecha de ouro
003 Hev aidoin kovpn ade epy Adpoditrg, a mavel Afrodite subjuga no amor,

pois a ela compraz arcos e flechas e matar feras nos
[montes,
as liras e os coros e os gritos agudos penetrantes,

‘Totin, nv TpatVv téketo Kpovog dykvlountng,
T 8’ OTAOTATNV, POVAN ALdg aiyLdy oo,

moTVIOY, NV EUvevTo TTocerddmv Kok ATOAAwY” os bosques ensombreados e as cidades dos homens

n 8e pory’ (civilizados. 20
00K €0eAEV, GALG OTEPEMG ATEELTEY 25 enem a pura virgem Héstia compraz os trabalhos
OUOGE 8¢ HEyoy o 8n TETEAEGUEVOG £OTIV, de Afrodite, a qual foi a primeira nascida de Crono

2% Os hinos a Afrodite V e VI foram traduzidos com um enfoque diferente dos Hinos Homéricos dedicados a
Artemis, Atena e Héstia, as deusas virgens e nosso objeto de estudo. Nestes hinos, tivemos preocupagio com a
mensagem do rapsodo, explicitando caracteristicas da Deusa, no que diz respeito a sua chegada sobre o mar, aos
ornamentos que as horas lhe colocaram, a beleza que encantou os imortais, ao dom cativante que a deusa Afrodite
emana, subjugando deuses imortais e homens mortais. Porém, resistem a esse poder de desejo ofuscante e opde-se a
ele um outro tipo de poder, o da virgindade.

As descricdes nesses hinos sao elaboradas como uma tela pintada, com detalhes ‘filetados a ouro’, como as jéias que
Afrodite porta e o explendor das violetas e o doce sorriso da deusa esparrama-se em cada linha do hino. Assim,
nossa preocupacdo foi antes com o “contetido” do que com a estética e com a métrica, pois ndo poderiamos
“distorcer” o poema, trazendo-o para o contexto de nosso século! Fizemos, pois uma tradugdo livre de quaisquer
amarras tedricas.

Ficam ai apenas “idéias” sobre o que o rapsodo tentou colocar dentro da cultura de seu tempo.
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QyopLévn KeOoAng TarTpog Alog aliyloy oo,
TopOEVOG eGoecHL TAVT” NUATOL, dio BedmV.

T de TATNP ZeHe dwKe KAAOV YEPOLG AVTL YALLOLO
Kai Te Léow otkm Kot ap’ e(eto Tiap Elotica.
Tacly & £v vNnoiol Bemv TILA0XOG £0TL
Kol Topa Tool BPOTOicL BEmV TPESPELPA TETLKTOL.

Tawv 00 duvoTal TETOEY OPEVAG 00O ATOTNOO.

TV & oAA®V 0D TEP TL TEGLYUEVOV 0T APpoditTnV
007€ BEV LOKAP®V 0VTE BVNTOV AVOpOTOV. 35
KOl T€ TOPEK Z1N VOGS VOOV NYOLYE TEPTLKEP VO,
00TE LEYOTOG T £0TL LEYIOTNG T  EUULOPE TLUNG.

Ko T€ 100, €0’ £B6N01, TuKLVal dpévoc Eamadaica
pNLdiwg GLVEULEE KOToBVTTNOL YOVouéiv,

"Hpng ékAeAaBoiion, KAGLYVATNG GAOYOVL TE,

N Uéya €idog dpiot £v GBovaTnGL BENGL.
KLdiGTNV & apa v TékeTo Kpovoc dykuAountg
uAtnpe te "Pein: Zevg 8 adOitor uideot eidmg
aidoinv adloyov motnoorto kEdV’ eidvioy.

Tn d¢ kol TN Zevg YALKOV Tuepov gupare Bvuwm 45
avopt KaTOOVNT® UL OAUEVOL, 0OPOL TAYLOTOL
und’ oty BPOTENG EOVNG ATOEPYUEVT) €iM,

KOl TOT™ EMEVEQUEVT] €1 LETA Ta.GL OE0ToTV
o0 yeromoooo, GLAopueldnc Adppoditn,

g paL 000G GUVEMLEE KOTOOVITNGL YLD OE,
Kol T€ KoToOvNTOOA Vil TéEKOV GOavaToloLY,
o¢ T€ Bedg avéée koTodvnToic aveTdTolc.
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[de espirito astuto,
e também mais jovem, pela vontade de Zeus que
[segura a égide,
a soberana que Poseidon e Apolo procuraram para o
[casamento.
Mas ela de forma alguma ndo consentindo,
[firmemente recusou. 25
E fez um grande juramento, o qual foi cumprido até
[o fim,
tocando a cabega do pai Zeus, que segura a égide,
que serd virgem para sempre, divina entre as deusas,
a qual o pai Zeus deu grande honra em lugar de
[casamento,
e ela assentou-se no centro da casa e recebe a melhor
[oferenda; 30
em todos os templos ela € honrada
e entre todos os mortais ela € colocada como
[veneravel.
Deusas ela ndo pode persuadir nem iludir coragdes,
mas dos outros nao hd nenhum que tenha escapado
[de Afrodite.
Nem os deuses bem aventurados, nem os homens
[mortais
e sem que Zeus, que ama o raio, desse conta, ela
[conduziu

35

0 que é o maior e tem a maior diginidade.
e quando lhe apraz, ela ilude facilmente o coracdo
[sabio dele

e o coloca junto de mulheres mortais,

tendo ocultado de sua irma e esposa, Hera, 40

a qual é a maior em beleza entre os deuses imortais,

a mais gloriosa € ela, nascida do astuto Crono,

e de Réia, sua mae, que a geraram, e Zeus de
[sabedoria impecavel

fé-la sua doce e cuidadosa esposa.
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EIX. AOPOAITHN

A 1d0inv, ypvooctéhavov, KaAnv Adpoditnv
acopol, n taons Konpov kpndepvo AEAoYxev
elvading, 0Ot v Zedgvpov HéEvog Oypdv Gévtog
NVELKEV KaTa Ko ToAvdAoicfolo Bardoong
GOp® eVl LOACK®® TNV de YPLOAUTLKES Qpoi 5
d6EavT’ doTacing, TEPL &’ aUPBPOTO EYLOTO EGOV"
Kpati & 4T 4BV ATO GTEGAVTV EHTLKTOD £OM KOV
KOARV, YpLoeinV: v de tpntoict Aopoicly
avOel’ dpELYAAKOV XPCOTd TE TIUNEVTOC
delpn & o’ drain kol 6ThBecLY dpyvdéoloty 10
OPLOLGL YPLGEOLOLY EKOGUEOV, 011 TEP QT
Qpot KOGUEIGONV XPLCAUTVKES, OTTOT TO1EV
£C X OPOV UEPOEVTA BEMV KT SDULATA TATPOC.
oTap EMELdN TAVTA TIEPT Y POT KOCUOV eBNKALY,
nyov éc dBovatovg: oi 8 omalovto id6vtes 15
XEPOi T £3eELOOVTO KOi f1PHGAVTO EKOIGTOC
eivorn Kovp1dinv GAoyov Kai oikad’ ayecdol,
€idoc Bavualovteg iootepavov Kubepeince.

Xoip® éMkopAédape, yAvkoueilye: dog & &v

ayovi
viknv Twde dpépecdl, EUny 8’ eVTLVOV GOLONV. 20
o0Tap YD Ko O€10 Kai oAANG LVAGOW” GoLdng.

PARA AFRODITE

Cantarei veneravel, coroada de ouro, bela Afrodite, 1
a qual de toda Chipre Marinha, rodeada de muralhas,
14 onde o imido vento Zéfiro®”’
ergueu-a sobre a onda do mar barulhento
na espuma suave € as Horaszog, adornadas de ouro, 5
receberam-na com alegria, vestiram-na com
[vestimentas divinas
e sobre a cabeca imortal colocaram a bela coroa de ouro
bem feita e nas orelhas furadas
ornamentos de oricalco®” e de ouro precioso
e em volta do pescogo macio e do peito resplandecente
[de brancura 10
colares de ouro os quais, filetados de ouro,
s@o usados pelas proprias Horas quando quer elas vao
para a casa do pai, para o coro charmoso dos deuses,
e depois que a vestiram,
conduziram-na para os imortais, os quais a acolheram15
e saudaram com as maos e cada um suplicou
para ser o esposo unido a ela’' e levd-la para casa,
admirados pela beleza da Citeréia coroada de violetas.
Salve a de olhos vivazes, suavemente cativante na assembléia
[dos deuses
Dé-me a vitéria e conduze meu canto honrado 20
E depois eu me lembrarei de ti e de outra cangéo.

207 pnévog tem o sentido de forgas da natureza, como a dgua, o fogo, o vento, neste caso, refere-se ao vento.
Zéfiro € um vento do oeste, dai ter um significado de vento agraddvel. Zéfiro era personificado como filho de

Edlico.

2% As Horas representavam as divindades das Estacdes. Eram as filhas de Zeus e de Témis e irmds das Moiras (os
destinos). As Horas designa-se um duplo sentido: de divindade da natureza, presidindo o ciclo da vegetacdo e de
divindades da ordem, promovendo estabilidade. S6 tardiamente elas passaram a significar as horas do dia.

209 . < .
® Oricalco é um tipo de metal semelhante ao cobre.
210 «

unido em casamento com uma esposa”, daf o “esposo legitimo”.

Esse termo envolve, por extensdo, a nocdo de lagos conjugais e de leito conjugal.
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EIZ AOPOAITHN PARA AFRODITE

Kv mpo yevyy KvBépeiav acioopau, nre fpotoior  Canto a Citeréia®'' de Chipre, que aos h2c1)£nens
pet Mya dcvpa 8i dworv, €9’ iueptw d¢ mpooimy 94 Sloces dons: sobre sua face degga}lte .

aied et Si6ed kai €' weptov Oéel dvloc. estd sempre 0 sogrlzso e desejaYel éo })rllho.
Xaipe, Oea , Za hauivog evKTIUEVNS e OEOVTOL Oh, deu.sa, dama} (;?Sbefn—felta Salam1na21 p
eiva Minc 1€ Kompov 86¢ &' iuepoeaoay dor 8iv.5 © da~ Chipre marlnh'a C,‘a 0 canto atraente” . 5
abtip eye Kai otio Kai oh My pvricou’ Gor S, Entdo me lembrarei de ti e de outro canto.

' Como se verifica ao longo das consideracdes sobre alguns pontos do aspecto metodolégico, o uso de palavras
pleondsticas em Homero ocorre, na posicao que assumimos, como um ornato decorrente do préprio género épico e
inerente ao contexto. Assim, ritmicamente, colocam-se, lado a lado:

Kunpoyevn Kubépeiov ou seja: a Citeréia nascida em Chipre.

Como acreditava-se que Afrodite havia surgido das ondas (aphros) fecundadas pelo sémen de Urano,
quando foi castrado por seu filho Cronos, ela, a Afrogenéia, nascida da espuma, sai do mar em uma praia na ilha de
Chipre.

212 Encontram-se nos versos 2, 3 ¢ 5 do original grego, respectivamente, as palavras:

Tueptd ipeptov ipuepdecoav nos versos indicados.

13 Assim, a repeti¢do na tradugio procurou manter o sentido original. Embora no verso 5 tenha-se usado

o adjetivo atraente, ele estd indicado como um equivalente do verbete significando: o que faz aparecer o desejo.
Todas essas palavras possuem uma base comum {ugpdg e se referem ao sentido de desejo que estd relacionado a
Afrodite e, portanto, ao que se chama de Amor. Encontra-se uma personificacio de .pepog na Teogonia, de Hesiodo,
verso 64, p. 108 na obra de TORRANO, JAA, Teogonia: A Origem dos Deuses, HESIODO, Sdo Paulo: Iluminuras,
2003. Em GRIMAL, Pierre, Diciondrio da MitologiaGrega e Romana, Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2000, ha o
seguinte comentdrio sobre Himero:O génio Himero é a personificacdo do Desejo amoroso. Acompanha Eros no
cortejo de Afrodite e, no cimo do Olimpo, vive ao lado das Cdritas e das Musas. E uma simples abstra¢do e ndo
figura em nenhuma lenda.; p. 229. Embora Grimal coloque como sendo uma abstracdo, acreditamos que ele ndo
esteja se referindo ao desejo como forma de amor platonico. Na época arcaica, iegpog, em Homero e em Hesiodo,
estd relacionado ao amor libidinoso, o que provoca a atragao.

240 texto grego traz a palavra pedéovoa que significa: a que reina sobre. Esse termo, junto com a palavra
Yohapivog

refere-se a Afrodite (verificar BAILLY, Anatole, Dictionnaire Grec Francgais.Paris, Hachette,2000, p.1236). Para a
tradugdo, pensou-se no aspecto semantico : rainha ou dama da cidade e optou-se, por motivo de versificagdo, pela
palavra dama.

*1 A palavra referente a Chipre é eivoing , que significa: marinha, cercada de mar. Optou-se pela tradugio
marinha, por ter um significado abrangente daquilo que se relaciona com o mar e, por uma questdo econdmica:
sabendo-se que Chipre é uma ilha, estd cercada de mar.

*1% Ver notas 212 e 213 acima.
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ANEXO B - Hinos Homérico — Deusas virgens

IX
EIX APTEMIN PARA ARTEMIS
" Aptepy vuvei, Movoa, kactyvymy "Exdtolo, Musa, cante Artemis, irma do Atirad0r217,
napOevov 10y 1pav, OPOTPo Pov ATOrAAmVOs,  virgem®'® que lanca flechas, criada com Apolo,
n0'.mrovg apoaca advoyoivolo ME Antog da dgua aos cavalos de Meles junto aos
pip Qo o Tpdpvng o yxpuoeov Gppa Sibket  juncos®'”,

¢ ¢ K Aapov ap me Adecoav, d 0' dpyvpdtolog  veloz, por Esmirna, guia a charrete’** dourada

AnorAov a Klaros, com vinhas®*', onde o arqueiro
notot ppvalmv kot Po Aov ioyEatpav. 6 Apolo
Kai ov pev ovto yoipe Oeai 0' dpo oot estd A espera da deusa que atira flechas™*. 6
Got on avtop £y og TpodTo Kot £k 6€0ev dpyopn E assim, salve, tu e todas as deusas no canto.
deiderv, Entdo primeiro a ti e de ti passo a
oev O' &y ap Eapevo ¢ petapnoopot o AAov cantar,
& ¢ Huvov. tendo comegado de ti, vou a outro hino.

7 Exdroto \Exdtog\ é um epiteto de Apolo e é inclusive no texto grego grafado com maitiscula também, pois é uma
outra forma de nomed-lo. Significa o que atira ao longe.

8 mapBévov \mapBévoc\. Em BAILLY (id.ib. p. 1489): 1. vierge, particul.: 1. jeune fille; 2. fille non marriée; 3.jeune
femme non marriée; 4. qui est comme une jeune fille, vierge, pur, intact. 1. La statue d’Athéna a Athenes. Neste
caso, mopBévov refer-se a Artemis.

219 A palavra padvcyoivoto significa um lugar coberto de juncos, canigos, por isso, em geral, esta situado perto de
lugares umidos e alagados, podendo estar pero de rios ou do mar. BAILLY (id. Ib. p. 2041) apresenta como “aux
Jjoncs épais, aux hautes herbes”.

220 appa tem o sentido de attelage, d’oit char; char de guerre ( BAILLY, ib. p. 270). Portanto, indica que Artemis
conduzia seu carro, sua carruage ou sua charrete que era toda dourada (mayypvceov). Escolhemos a traducdo
charrete, por nos parecer mais adequada ao contexto.

2! Aumeddeic, 6eco0, 620 : em BAILLY (ib. p. 102), couvert de vignes. Isso nos d4 uma indicagdo de uma regido
agricola, em que predominava a cultura de vinhas.

2 Exatnolov significa o que atira flechas ao longe e é um epiteto usado tanto para Apolo como para Artemis.
Nesse caso, como vem junto da palavra oyéoipav refere-se a Artemis e é pleondstico , pois significa a deusa que
atira flechas e € usado com o verbo citado, que também significa atirar flechas ao longe, mas estd se referindo a
deusa. A palavra 1oyéatpav também aparece no verso 2, relacionada a Artemis, ao lado de outro atributo: virgem. E
uma forma recorrente em Homero.
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XXVII

21X APTEMIN PARA ARTEMIS
Apteuy det dw ypvon Adxotov, ke Ao dewviy, Canto Artemis das flechas de ouro, a rumorosa®,
wapbévov ai doinv, € Ao pnfio Aov, loyéaipav, digna®* virgem, que caga® os cervos e langa o arco,
QOTOKOTLYVHTNY YpVvooopov Ao AMwmvog, a prépria irmd de Apolo da espada dourada;
1 Kat' Op1 OKLOEVTO KOL GKPLAS NVEUOECTOG das montanhas sombrias e dos picos ventosos,
Qypn TEPTOUEVY TAYYPOOED. TOCA TITAIVEL 5 alegrando-se na caga, estende o arco dureo™®
TEUTODOO, OTOVOEVTO. P AN+ TPOUEEL OE KApHVO, enviando flechas atrozes”’. Tremem os cumes
oy Awv opéwv, iayel &' emt ddokLog v A dos montes altos e a floresta densa ecoa
0EIVOV VTTO K Aoyyng Onpav, ppicoel ¢ te noio forte com o grito das feras, abala a terra
wovtog T yyBvoeig’ 1 6" a Akiuov nrop Eyovoo e 0 mar com peixes. Mas ela, coracdo forte™®,
TavTy emotpé petal Onpwv 6 Aekovaa yevéd Anv. 10 volta-se a todos os lados destruindo feras™.
avtap exny ep Oy Onpookorog loyéaipa, Depois, a (:a(;adom230 e arqueim231 se alegra,
&0 ppnvy de voov, xo. ldooo’ ebkouméa toéa. satizfaz a mente e afrouxa o arco flexivel
EPYETOL EC LUENA OMUA KOGVYVITOLA QI L1010, e vai para a grande casa do irmao amado,
Doifov "Ano AMwvog, Ae Apwv &g mova dnuov, Febo™? Apolo, para a rica terra de Delfos,
M, ovowv ka1 Xopitwv ka L0V Yopov aptovéovaa. 15 para alinhar a danca®? das Musas e Gracas.
&vla karokpeudoooo. mo. Aiviova toéa kol 100g Entdo pendura para trds o arco e as flechas,
nyettan yopievia wepi ypoi KOoUOV Exovaa, conduz a danga e a organiza graciosamente234
eCapyovaa yopovg' ai o' aufpooiny or' icloa e dirige os coros. Elas lancam a voz divina,
duvevory Antw xa Ao pupov, wg téke Taidag cantam como Leto de belo pé pariu235
abovarwv Pov I e kol epyuacty eCoy' apiotovg. 20  os melhores filhos (entre os imortais)*® na
Xoipete, téxvo A1og kai Antovg yorouoio' vontade e na acdo.
avtap Enwv DuEWV T Kol o AAng pvioou’ dot ong. Oh, filhos de Zeus e Leto de fartos cabelos.

237 . . ~
Eu™’ me lembrarei de vés e de outra cangdo.

223 A palavra kehadswvnv significa “barulhenta, sonora, rumorosa”, referindo-se a Artemis, devido 2 caga.

224 De acordo com BAILLY, ib., p.41, além de venerdvel, digna de respeito, aadoiny também significa envergonhada, o
que faz pensar em uma caracteristica relacionada a virgindade.

2 ehagnBorov (acusativo) também é um epiteto de Artemis, significando “perseguidora de cervos.” Na falta de um termo
equivalente em portugués, traduzimos por “que caga os cervos” usando uma oragdo adjetiva para qualificar Artemis.

28 Arco dureo ou arco dourado: literalmente encontramos em grego: TayypUGEQ, ou seja, com a conotacio de que o arco é
“todo dourado”.

227 A palavra grega otovoevra é usada com o sentido de “que faz gemer, funestas”, dai termos escolhido em portugués o
termos “atrozes”.

28 No original grego encontra-se £xovoo, que significa “tendo” ou “aquelea que tem” (participio presente do verbo
£ym).Usou-se um aposto explicativo com o mesmo sentido, para fins de metrificagao.

2 0 verso 10, se traduzido literalmente, fica: “ volta-se para todos os lados destruindo a raca dos animais ferozes.” Na
traducdo, eliminou-se a palavra yevéOAny , isto é, raca, familia. Achamos que a palavra “feras”, em portugués, ja tem uma
abrangéncia de substantivo no plural, referindo-se a espécie como um todo.

20 ¢npookodmog significa “aquela que espreita os animais”. Traduzimos, pois, com o sentido de “aquela que caca os
animais”, portanto, “a cagadora”.

Bl ioysoupa: epiyeyo de Artemis: “a que langa flechas”, ou seja, “a arqueira”.

B2 ®oifov : traduzido geralmente como Febo, que significa “o brilhante” e é um epiteto de Apolo. Funciona muitas vezes
como nome proprio. (Ver GRIMAL, ib., p. 167).

33 Quando o autor se refere 2 danga das Musas e das Gragas, ele especifica kaAdv xopov o que quer dizer: “bela danga”.
Por economia métrica, suprimimos a palavra “bela”, pressupondo que a danca das Musas e das Gragas ja confere a danca
um sentido de beleza.

2% Em uma tradugo literal o verso 17 apresenta-se como: “ela conduziu, proporcionando a ordem graciosa em torno da
danca”. Traduzimos “dirigir a ordem com graga” como “organizar com graga”.

5 No texto grego estd especificado que Leto “pariu filhos”. Encontra-se a forma téke maidogc. Como no verso seguinte
(v.20) encontra-se a forma apictovg referindo-se “aos melhore, os mais excelentes”, transferiu-se a palavra “filhos”
(maidag) do verso 19 para o verso 20.

26 O superlativo implica sempre que h4 uma comparacio. Por razdes métricas, colocou-se entre parénteses, significando
que nao faz parte da estrutura do verso.

7 gymv: achamos interessante manter na tradugdo o nominativo épico “eu”.
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XI

212 AOHNAN PARA ATENA
[ToAAGS" ABnvainy epvointoly apyop' aei dewv, A Palas Atena, guardid da polis®®, canto;
Sewviv, n ovv Apnt pélel Torepnia Epya terrivel™, que com Ares, faz atos guerreiros
mepBopeval T TOANES VTN TE TTOAENOL TE, de saques das polis, de urros e de batalhas,
KoL T €pPVOATO AadV IOVTQ TE VIGGOUEVOV TE. e salva as pessoas que na guerra combatem™*,

Xod pe, 0ed, 86¢ &' dppt Toynv gvdaupoviny te. 5 Oh, deusa, conceda-nos uma sorte boa. 5

% O termo grego epvaintoh é usado como epiteto a Atena, significando a protetora da cidade, a guardia.

29A palavra dewvfv \nom.: dewvdc\, quando se refere a Atena, como € citado em BAILLY, Anatole, Dictionnaire
Grec

Frangais,ed. Hachette, 2000, p. 439, significa fort, puissant terrible. Dai o termo ser traduzido em portugués em
alguns contextos como fterrivel, a que tem poder e é extraordindria, pois é uma divindade que possui também um
grito de guerra terrivel, como se encontra no referido verbete e como confirma o verso 3 do Hino em questdo. Em
inglés, equivalente a terrivel, poderosa, a traducdo usada por EVELYN-WHITE, H.G. in Hesiod, The Homeric
Hymns and Homerica, London: Loeb Classical Library, 1982 € dread.

29 {ovta ( verbo eipi ), juntamente com a palvra Aadv significa ir a guerra e participar da luta. Assim coloca
BAILLY (id. ib.) a p. 593: s’avancer au milieu de I’armée, ou de la foule (des guerriers).
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EIX AGHNAN

TMoAAGD" ABnvainv, kvdpnv OBov, apyou’

aet dgwv

YAAVKOTTLY, TOAOUNT v, GUPBINYOV NTOp EYPLOAY,
mopOevov aidoinv, epval Troly, dlkneooay,
Tpizoyevi], TV avtog eyeivato unticto, Zevs
OEUVIG €K KE POANG, TOAEUIIO TEVYE ELOVOQY,
xpVOE, o PovowvTo, géfag o' exe
TOVTOAGOPDOVTIOS

abovarovg- 1 e Tpoobev Aiog aiyioyoio
E0OVUEVS WPOLGEY O T aBovaTolo kopnvov,
oeiooc' 0lvv arovia- uéyog &' eleliCer’ Olvu mog

XXVIII

A ATENA

A Palas Atena canto, a gloriosa241 deusam,

glaucépidaz43, astuta, com coragdo indécil

virgem244 digna, guardia das cidades, ousada,
Tritogénia®®, o préprio Zeus sabio a fez nascer

de sua cabega veneravel, portando armas™*° 5
4ureas, toda brilhantes, que impdem respeito™’

aos imortais. E ela, frente a Zeus porta-égide,
com impeto saltou da cabeca imortal
agitando a lanca aguda. Ecoai Olimpo,

0EVOV v TO Ppiung yAaviw m dog' du ¢i de yaio 10 com espanto a forca da glaucépida. E a terra 10
ouepooréov iaynaev exivnln &' dpa ToOVTOG, gritou assustada. O oceano se abalou,

KOU0o1 Top QUPEoLal KVKmuUEVvos' exyvto 8" aAun agitou as ondas negra5248. A ::’1gua249 transbordou

e€a mivyg' otoev 8" 'Y mepiovog Gylo0g viog subito. O brilhante filho de Hipérion250 parou

'ITTOVS WKDOTOOOS INPOV YpOVoV, ElGOTE KODPN os cavalos de pés dgeis, até que251 a virgemm,
eitet an' abovatwv wuwv Oeociedo tedyn 15 Palas Atena™, tirasse dos imortais 15
HaAlag AOnvain'.ynbnoe de untiero Zebg. ombros, as armas. E Zeus sdbio se alegrou.

Koai ov pev obrw yoipe, Aiog tékog ainioyoro’ Assim, salve tu, filha de Zeus que tem a égide.

ovTap eYO Kai ogio kol aAing pvioou' Goidng. Depois me lembrarei de ti e de outro canto.

210 termo xvdpnv é geralmente usado quando se refere a certas deusas, como Atena e Leto. Tem o sentido de “gloriosa, ilustre”.
( A esse respeito ver BAILLY, p.1147).

22 A palavra Bgév estd no acusativo e possui a mesma forma para o masculino e para o feminino.O que identifica o uso é o
contexto ou o artigo definido. H4 um importante texto escrito por LORAUX, Nicole, em que ela comente sobre a questdo
deus/deusa, apontando para a generalidade, indicando apenas um ser divino. E, pois, um problema de género, como diz Loraux.
(In PANTEL, Pauline S., histéria das Mulheres: A Antiguidade. Porto: Edi¢des Afrontamento, 1990.

3 Depois de apelar Palas Atena, o autor se remete a ela, nomeando-a através de uma série de epitetos: “glaucépida, astuta,
virgem, guardia das cidade, corajosa, Tritogénia”.

20 epiteto mapOévov vem enfatizado pelo adjetivo aidoinv, o que, como coloca Loraux em seu artigo supra-citado, faz remeter
a idéia do divino, do venerdvel em rela¢do a castidade de deuses, como caracteristica dos imortais.

3 relacio ao epiteto Tprroyevi| hd diversas interpretacdes quanto ao significado. Uma das hipéteses do epiteto é de que ela
nascera perto do lago Tritonis. Porém, uma outra possibilidade é de se remeter ao termo edlico que significaria “a verdadeira filha
de Zeus.” (BAILLY, p. 1964).

46 Atena nasceu carregando armas. Como explicita o texto grego: ToAgpmito Te0yE, ou seja, “armas bélicas™.

70 que o autor diz, literalmente, nos versos 5, 6 ¢ 7 é que: “Atena estava portando armas de guerra douradas e toda brilhantes,
que impdem respeito quando os deuses (imortais) as véem.”

8 Traduzimos a palavra mop@upéowat por “negras”. Literalmente, essa palavra significa “escuras, da cor das sombras.”

29 A palavra Aun pode significar tanto a dgua do mar, como a espuma das dguas do mar. Na edi¢iio do Loeb Classical Library
foi traduzida por foam (espuma).

29 «Q brilhante filho de Hipérion” significa, pois, o “Sol” (Hélio).

Bl «Até que” indica um termo relacionado ao tempo que o precede e ao qual dd continuidade. No texto grego, o autor enfatiza a
acdo precedente colocando dpdv ypovo, eicdte, ou seja, “de longa duracdo , até que”...

22 Aqui, a palavra usada, referindo-se a Atena e designando a moga, a virgem, é a palavra iovpn e ndo ap0évov . Isso encaminha
para uma reflexdo em relagdo a escolha dos vocédbulos.

33 No original grego, o termo Palas Atena estd no verso 16. Na tradugdo, transferimo-lo para o verso 15, por motivo de coeréncia
textual.
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XXIV

21X EXTIAN PARA HESTIA
Eotin, nre avaxtog A6 Mwvog ekdaroio Héstia que, ao deus™* Apolo que atira ao longe,
[vBoi ev nyabé 1 igpov douov du @1 mo Aeveig, no divino Piton, serve na casa sacra>>’ ,
s ’ ’ oy 14 N 35 .25 , L.
olel oV TAoKGUWY 6 Tolleifetal DYpov & haiov sempre das mechas> puras cai”’ o 6leo timido,
epxe0 TOVO' dvo, oikov, ev' epyeo ooy gyovoo vem para esta casa, vem, tendo um coragio”®

N ’ ’ ’ ’ ’ 21 259
ovv Aii unuioevtd’ yopiv o' o' o maooov oo . 5 com Zeus que € sabio. E concede graga ao canto™.5

4 avoktog significa “mestre, chefe”, principalmente em se tratando de Apolo. Junto de kdto10, no mesmo verso,
“o deus que atira ao longe”, refor¢a o epiteto que se usa para designar Apolo.

3 {epov refere-se a d6pov. Dai significar casa sagrada, forte, poderosa. Usamos a traducdo sacra, por razdes
métricas, sem qualquer conotagdo com que a palavra sanfa possa vir a ter dentro de uma visdo crista.

26 A palavra mhokdpumv quer dizer ‘mechas’, referindo-se a ‘mechas de cabelo’.

#7.0 verbo GmoAeipetan significa “deixar cair gota a gota”, quando se faz uma libagdo. Assim, o verso 3 significa
exatamente: “sempre das mechas de cabelo intactas deixa cair gota a gota o 6leo imido.”

% O vocdbulo Buuév em uma significagio bem ampla: “coracio, mente, principio de vida,” enfim, relaciona-se ao
que diz respeito a inteligéncia e & vontade, ao poder e ao desejo.

29 Nesse verso, (v. 5), ha também ao palavra apo, que omitimos na traducdo. Essa palavra dd a idéia de
simultaneidade. Seria como se dissesse: “E, ao mesmo tempo, concede graca ao canto”. Nesse caso, estaria se
referindo as agdes:’ vir para casa unida a Zeus e dar graca ao canto’
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XXIX

EIX EXTIAN PARA HESTIA
Eotin, 1 maviwv gv douoocty dynioioty Héstia, que nas casas elevadas de todos,
abavazwv te Géwv youai epyouévav t avlpatrwy de deuses imortais e homens que vém 2 Terra®®,
e0pnV Gio10v EAayeg, mpeafnido Tyunv, recebeste um lugar eterno e h601nra digna,
KaAOV Exovoa Yépog Kai TIUIoV ov yap GTep cov tens bom 2[(givilégio e estima” . Pois sem ti ndo
s1hamivar Gvroioty, 'iv' ov TpdT TOUATY TE 5 héafestim™" para os mortais, se em primeiro € em

dltimo
=263 264 ‘ot .
quem vem ndo~ oferece™ a Héstia o vinho doce.
265 - 266
Tu, matador de Argo™, filho de Zeus e Maia™",
P 57 268
nuncio dos deuses™ ', com bastdo™", doador de bens,
269 - .
sendo do povo™ ", ajude-o com a nobre e querida.
. . 270
Habitem a gloriosa casa, cara a ambos
que conheceis bem. Pois ambos entre os terrestres
. 271
sabeis as obras nobres da”" mente e da forga.
Oh, filha de Cronos, e tu, Hermes, do bastdo!

. EP/U?? . . o Pois me lembrarei de vés e de outra cangao.
adTap EYOV VUEDY T KL OAANG VOO GOLONG.

"E1otin apyouevog omevoel uelinoéo, oivov

Kai ov pot, Apyer eovra, Arog koi Maiddog vié,
AYYELE TV UOKAPWY, YPVOOPPOTL, OWTOP EGMYV,

Aaog wv erdpnye ovv aidoin te Qiln Te.

vorete douata KaAa Oila ppeoiv aiinloioty

eld0TES au potepot yap emiyboviwy avBpamwy 11
£100TEC EpnaTo. KoAa vow O eomeabe Kai 1.

Xaipe, Kpovov Bbnazep, ov 1€ koi xpvooppormic

60 B interessante perceber a construcio desse verso. O autor estabelece o contraste entre “deuses imortais™ ( G0avitov Osdv ) e
os “homens mortais,” referindo-se a eles como “os homens que vém a Terra,” ( yopoi Eépyopévav avBpdnwv ), mostrando a idéia
de transitoriedade no ato de vir e ndo de qualificd-los como terrestres.

261 A palavra grega tipov significa que a deusa tinha uma consideracdo, uma estima piiblica. De fato, Héstia se fazia representar
em todas as casas, na “lareira sagrada”.

262 evamivon significa: banquetear, celebrar um festim apds um sacrificio. Para fins de traduc¢do, usamos a expressao “haver um
festim”, que corresponde a “banquetear”.

%63 A negativa ov (ndo) encontra-se no verso 5, antes de mp@tm. Porém, por motivo sinttico, transferiu-se a negativa para o verso
6, antes do verbo.

%64 0 verbo omevdet significa “oferecer, fazendo uma libagio”. Portanto, em um ritual a Héstia, devia-se fazer em primeiro lugar e
em ultimo uma libacdo de vinho a deusa. Se isso néo fosse feito, a pessoa néo podia participar da oferenda de sacrificio.

5 Segundo o diciondrio BAILLY, p. 259, o epiteto .pysipovro refere-se a Hermes, “o matador de Argos”, e é de origem
desconhecida. H4 uma lenda que atribui a Hermes o fato de ter matado Argo (conhecido como Argos na forma latinizada),
possuidor de uma forga espantosa e que tinha s6 um olho. Em outras lendas, ele possui uma multiplicidade de olhos. Hermes
matou Argo a pedido de Zeus, segundo a lenda. Hd também variacdes sobre como ele o matou.

%66 Ndo se traduziram todas as palavras do verso 7. Foram suprimidos a conjuncdo e (kai ) iniciando o verso, bem como a
expressdo para mim (pot), o que ja implica uma alteracdo morfoldgica, sintdtica e cultural na interpretacdo de nossa traducéo.

%7 No texto grego encontra-se a palavra pokdpov que significa: honrados,dai, sagrados. Por isso, refer-se aos deuses, em
oposi¢do aos homens.

268 A palavra ypucoppomt tem o sentido de “bastio de ouro” e é usado referindo-se ao bastdo que Hermes carregava. Diz a lenda
que Hermes inventou a flauta e Apolo ficou tdo encantado com o instrumento musical, que ofereceu seu cajado de ouro a
Hermes, em troca da flauta. Dai para a frente, Herme sempre carregou o bastdo de ouro.

269 Decidimos traduzir Aaog Gv como ‘sendo do povo”, isto &, junto com Héstia faziam parte de todas as casas e da cidade e é
como se fizessem parte desse contexto humano. Vimos outra tradugdes como a de uma traducio de Vernant, para o inglés, em
que se encontra “be good...” e Evelyn-White, da Loeb Classical Library, traduz por “be favourable”. No entanto, em nosso
entendimento, o verbo @v estd no participio presente , dai, “sendo”. Também ndo encontramos palavra que pudesse significar ou
“bom” ou “favordvel”. Tem-se, pois, nossa interpretagdo na traducdo desse verso.

210 A palavra @peciv , coracdes, estd relacionada a ambos aAAiotety, referindo-se a Héstia e a Hermes. Portanto, a

“ambos, unidos no coragdo, na amizade.”

2 Em grego, é usado o dativo nas palavras mante, voo e forca, Wpn, significando que eles, Héstia e Hermes conhecem os
trabalhos dos homens através da inteligéncia deles e através da forca deles. E, pois, um instrumental. Portanto, a tradugdo para o
portugués ndo implica que, em grego, ¢ usado o caso genitivo.
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