A DESCOBERTA DA MORTE E O MUNDO
HOMERICO.

A insisténcia com que os historiadores da filosofia apresentam o
mundo grego a partir do naturalismo jOnio, com breves referéncias:
ao pensamento helénico anterior, leva-nos algumas vézes a aceitar
a ordem natural como a primeira sugestdao para um pensamento
racional, nela procurando a prépria origem da no¢do de devir.

Este risco, que ndo é tdo grave quando se tem em vista ape--
nas o racionalismo grego, em seu desenvolvimento posterior as va-
gas de misticismo do século VI, ameaca comprometer o sentido.
mais profundo da ética grega em que a imagem da morte e a no--
cao de destino tém uma 1mportancxa especial.

Acreditamos que a prépria nocdo de devir é, originariamente,.

de contetido ético. O seu primeiro aparecimento no pensamento
helénico é em térmos miticos e transcendentes a vida terrena. O-
que especialmente preocupa o espirito da Grécia, antes de sua ten-
déncia racionalista que sé vird a partir das escolas jénia e eleata,.
é a imagem de uma vida do além, diversamente sentida dentro das
vérias tradicOes esplrias que nela se encontrardo. E nessa ima-
gem, h4 uma nocao de devir, nascida de uma meditacao sbbre o
tomem e seu destino. Nio o devir dentro da existéncia, mas um de-
.  vir depois da existéncia; e a morte é o primeiro térmo désse devir..
E a prépria cosmologia grega nos falara na morte do mundo e sua
volta ao caos.
" 'Assim é que com relacdo aos gregos que “llegaron al verda-
dero descobrimiento de la muerte, que es el que hace entrar a los
pueblos, como a los hombres, en la puberdad espiritual” (1), a im-
portincia desta descoberta marca precisamente o inicio da espiri--
tualidade grega e imprime uma significacdo especial a existéncia.
“Si I’elan de vie détourne tous les autres vivants de la représen-
tation de la mort, la pensée de la mort doit ralentir chez ’homme-
le mouvement de la vie. Elle pourra plus tard s’encadrer dans une
philosophie qui élévera 'humanité au dessus d’elle-méme et lui don--
nera plus de force pour agir. Mais elle est d’abord déprimante”

¥ N

. .

-« (2). Este posterior enquadramento da idéia de morte numa filo--
(1). — M. Unamuno, Del sentimiento trégico de la.vida, pag. 57.
(2). — H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, pag. 136.
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sofia que eleve a humanidade sera, em parte, ensaiado pelo plato-
nismo, e constituirdA o tema central do cristianismo. Até entdo, a
“idéia de morte e a imagem da vida do além permanecem na cons-
ciéncia grega com uma significacdo altamente pessimista. “The
overwhelming consciosness of mortality darkens the whole main
current of Greek reflection upen life” (3).

Entretanto, ndo devemos concluir que o pessimismo revelado
especialmente até ao século VI a. C,, derivaria apenas de uma pe-
culiar figuracdo da vida do além, pois se de um lado esta imagem
de vida futura serve para explicar a existéncia, emprestando-lhe
uma significacdo especial, por outro, é nas préprias condigcoes da
existéncia que devemos procurar a sua génese e seu sentido pes-
simista.

Ora, “nenhum povo veio a terra tdo sereno e coberto de sol
como o povo grego nos dias juvenis de sua existéncia historica. . .
mas nenhum povo mudou tdo completamente a sua nocdo do valor
da vida. O helenismo que termina nas especulacgbes religiosas do
neo-pitagorismo e do neo-platonismo considerava éste mundo, que
tao alegre e iluminado lhe pareceu a um tempo, como a morada
de trevas e erros, e a existéncia terrena como um periodo de pro-
vagbes que nunca passaria tdo depressa quanto se desejava” (4).

S6 mais tarde, a razao esclarecida encontraria na morte uma
solucao para a existéncia de lutas e sofrimentos. Nesta nova ciéncia
da virtude, a morte ndo apareceri apenas como o Ultimo térmo de
uma melancolia que arrasta o pensamento grego ao pessimismo e
ao desespéro; ao contrario, ela ai aparece como o primeiro passo
de uma libertacdo em relacdo a qual a prépria vida se define por
uma atitude de serenidade e resignagio. Ao sentimento tragico
dos antigos e ao sentido herdico da epopéia, vemos substituir-se
uma alma idilica e despreocupada que, entretanto, ndo consegue
vencer a nova contradi¢do imposta pela sabedoria moral: a de uma
serenidade da razdo e de um devenir de lagrimas.

Quando Renan (5) procura ressaltar é&ste sentido da sabedo-
ria moral que se revela numa serenidade da alma helénica, ne-
gando aos gregos um sentido mais profundo do destino humano, ape-
nas nos aparece esta razdao esclarecida que ndo consegue desven-
dar todo o mistério. Esta mesma tendéncia em interpretar a alma
grega como serenidade, é a que se vé em Paul Valery (6), ao dis-
sertar sObre a angustia de Pascal, onde assinala o contraste entre
a angistia do siléncio eterno dos espagos infinitos e a musica das

(3). — F. M. Cornford, Greek Religions Thought, pag. XVI.

(4). — Pfleiderer, Rel'gionsphilosophie auf geschichtlicher Grundlage, cit. por Una-
mano, op. cit.,, pag. .

(5). — Les Apbdtres, pags. 324-328.

(6). — La Revue Hebdomadaire, julho, 1923, cit. por Newton Macedo, in “A luta

pela liberdade no pensamento europeu”, t. I, A alvorada helénica, pag. 19
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esferas, como harmonia de razdo. Mas a serenidade, que é da ra-
zao, nao esconde o mistério pascaliano, e na Antologia encontramos
a mesma angustia: “eu odeio éste mundo, por causa do seu mis-
tério” (7).

Chevalier, repetindo as teses de Rohde e Levy-Bruhl (8), en-
contra na morte o primeiro enigma que aparece ao Homem. “L’hom-
me ne se préocupe pas de résoudre I’énigme de la vie. Nul ne se
demande ce qu’il a pu étre ou faire, comme le dit Madame de Noail-
les d’elle méme: Au temps infini o je n’étais pas née! Mais tous
s'efforcent de percer I’énigme de la mort” (9).

Da importancia que a significagdo da morte assume na ex-
plicagdo da existéncia, conclui Chevalier: “Deux conceptions de la
vie s’affrontent ici, et elles s’affrontent sur le probléme de la mort,
parce que s’affrontent deux conceptions de la mort elle-méme.
Pour les uns la mort est un fin, pour les autres elle est un com-
mencement. Et cette perspective change la perspective de la vie
tout entiere” (10).

Estas duas concepgdes da morte sdo, todavia, posteriores ao
seu primitivo entendimento como uma simples continuacio do pre-
sente: “As imagens do além preocupam, em todos os tempos, os
espiritos dos homens. .. Primeiramente, éste futuro aparece como
uma simples continuacdo do presente. Os felizes o esperam com
alegria e os infelizes, com sombria apreensdo. Para os principes e
nebres, o além é uma série quase ininterrupta de cacadas e ban-
quetes; os servos € escravos nele vém uma série indefinida de tra-
balhos pesados” (11).

E’ facil de ver, nesta primitiva imagem do além, uma interpre-
tacdo pessimista da existéncia. Os destinos humanos nao sé se pro-
longam para além da morte, mas, também, nesse prolongamento
encontram uma legitimacdo transcendente. Na continuacdo do
presente, além da morte, estd implicita a afirmacéo de que os prin-
cipes e nobres, como 0s servos e escravos, assim se conservariao em
tbda a sua existéncia terrena.

Se ao lado, desta figuragdo lembrarmos mais que éstes- desti-
nos sao distribuidos pelos deuses, como se vera em Homero, nenhu-
ma esperanca de progresso podera subsistir para uma ou outra
existéncia.

A esta primeira figuracdo sucede uma concepcio da vida futu-
ra como retribuicdo ao sofrimento ou castigo aos crimes cometidos.

(7). — X, 96.

(8;. — Cf. E. Rohde, Psyché; L. Lévy-Bruhl, La mentalité primitive, pag. 83; Olivier
Leroy, La raison primitive, pag. 20; P. L. Landsberg, Essai sur Fexpérience
de la mort.

. — J. Chevalier, La vie morale et I'au dela, pag. 43.

(10). — J. Chevalier, op. cit., pag. 40.

). — Gomperz, Les penseurs de la Gréce, trad. francesa de M. A. Reymond, t. I,

pag. 112.
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Numa tentativa de explicagao mais psicolégica — e sem ter em
conta que estas imagens, algumas vézes, coexistem como expres-
:sOes religiosas de clases diversas, preferindo os principes e nobres
aceitar o além como continuagdo de seus privilégios e os servos e
-escravos como retribuicdo ao seu sofrimento, Gompers prossegue:
“Mas todo futuro é incerto e deixa margem as perspectivas mais
.diversas: pressentimentos angustiantes, esperancas exaltadas. Pois
se o deséjo pode ser dito pai do pensamento, a inquietude é a sua
:mae; e nos descendentes se encontram os seus tracos, em propor-
¢coes variadas. Quando a vida terrena nos oferece uma abundan-
-cia de bens, o futurc nos aparece facilmente como o reflexo terno
e vaporoso dessa existéncia; mas quando ela nos da lugar a pesares
-e desejos, a fantasia mergulha o seu pincel nas céres da esperan-
¢a...”. “...Nao é dificil perceber os motivos que, no curso dos
'séculos, produziram uma evolucao desta imagem. O 1ltimo #érmo
da transformacao se encontra nesta concep¢do da vida futura que
podemos designar pelo nome de retributiva. Ora, o primeiro esbdce
desta concepgdo estda contido numa observagdo de fato: que a sorte
presente dos individuos é determinada, em muitos respeitos pelas
:suas disposicOes intelectuais e morais” (12).

A predor;linéncia desta imagem retributiva no pensamento gre-
go dificilmente se encontra dentro da agitada histéria da Grécia
homérica em que a virtude de seus herdis é recompensada, nas ba-
‘talhas, pela morte. Somente na idéia de arrebatamento — onde
nem sempre ha a virtude, poderiamos encontri-la. Mas ndo é sé
a esperanca que nos permite a nova fantasia; mais que a esperanca
4 a prépria razdo que nos leva, por ésse modo, a explicar os males
€ a esperar a recompensa.

J4, em Hesiodo, a justificacdo do sofrimento ou do sacrificio,
numa época em que os sonhos do além se confundem com a ima-
gem dos dias melhores de outros tempos, ndo poderia encontrar-se
numa imagem do além que apenas garantisse a continuagao do pre-
sente. Ao contririo, sdmente a imagem retributiva poderia atender
a “um presente saturado em todos os sentidos” que “tanto absorve
-0 futuro longinquo como o passado distante”, como diz Gomperz.

O que nos parece importante assinalar é que esta imagem retri-
butiva ndo deslocou propriamente do pensamento grego a figura-
c4o anterior: apenas féz recuar para os tempos mais felizes o pre-
sente que deveria continuar. No desenvolvimento posterior desta
primeira oposicdo veremos nascer na consciéncia grega, como retri-
buicdo aos sofrimentos do presente, a esperanca de retdrno a idade
de ouro. Na volta ao passado, que a nostalgia agravada pela ima-

(12). — Th. Gomperz, op. cit., pags. 112-113. ) .
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gem do presente ird ornar de fantasias, estarA uma das solucdes
encontradas para a alternativa do além.

Para a época de Hesiodo “o presente é. triste e o deséjo de
gldria e felicidade leva a imaginagao a ornar tanto o passado quan-
to o futuro. Os homens se voltam com pesar para uma idade de
ouro hi muito desaparecida” (13).-

A importancia desta solugdo esta, a nosso ver, numa rudi-
mentar h1stonzagao do além que ird levar o pensamento grego a
uma concepgao ciclica da Histéria. :

A seu lado, e ainda em térmos que ultrapassam o plano histé-
tico, encontraremos uma curiosa solucdo de compromisso entre aque-
las imagens, e na qual a prece € o sacrificio aparecem como a con-
di¢do de merecimento junto aos deuses. A superioridade, na terra,
dos prediletos dos deuses e seus descendentes ha de repetir-se no
mundo do além, onde continuardo como superiores aos que “ne-
nhum lago dessa natureza guardam para com os mestres dos des-’
tinos humanos”. “E se a prece e o sacrificio tém por fim cativar
a complacéncia dos deuses, é natural que o favor assim conseguido
se transporte a sorte futura dos homens” (14).

Destas duas solucoes derivam duas tendéncias dque, nao se
opondo diretamente, marcam os sucessivos impulsos de misticismo
e historicismo do pensamento grego, curiosamente comprometidos
um pelo outro. A vaga de misticismo que parece vencer em seus
mistérios a consciéncia da Grécia ao século VI, ndo consegue liber-
tar-se da explicacdo histérica da decadéncia da alma e de sua sal-
vacao pela reconquista de um passado divino. De outro lado, no
fatalismo histérico de “Kronos” que se desenvolve como a roda
da existéncia, fazendo novamente voltar o passado desaparecido,
outra vez se oferecerd ao Homem a ocasido perdida ou a oportu-
nidade de salvacao.

Na repeticao do mesmo curso fatal, a idéia de Kairds reintro-
duz o providencialismo da salvacao.

A ocasido perdida — e ja passada, novamente sera dada ao
Homem; e a sua previsdo pode ser encontrada no préprio conheci-
mento do passado que tem uma importancia especial na méntica
grega. '

Homero diz-nos que Calchas conhecia o presente, o futuro e
o passado (15). A mantica de Epiménides referia-se exclusiva-
mente ao passado (16), alids obscuro. “O préprio Hesiodo, ou, em
todo o caso o autor do prélogo da Teogonia aparece como um pro-
feta, o inspirado, a quem as Musas ensinaram a cantar o futuro e

3). — Th. Gomperz, op. cit., pag 144.

4). — Ibidem, péag. 113.

5). — 1liada, 1, 69-70.

6). — Cf. Aristételes, Retdrica, 1418 a, 21.
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‘0 passado” (17). Mas a mantica nao é apenas a previsao; “Il
s’agit d’expliquer des maux présents par des fautes anciennes inex-
piées” (18). O oraculo de Delfos revela a Créonte que a peste que
assola Tebas se deve ao assassinio de Laio. O passado nao é pois
um simples momento de duracdo —- nele esta tdda a magia do
presente — e todo o ideal futuro. A oportunidade perdida — Kai-
rés, novamente se oferecerd ao homem: e aos que praticam a Jus-
tigca, que é a lei que Zeus deu aos homens, talvez novamente, sera
‘dada a idade de ouro. '

Na significacdo da morte e na imagem da vida do além, de-
veriam estar os primeiros dados da espiritualidade grega para a
explicacdo da existéncia e seu peculiar sentido pessimista. Entre-
tanto, a variedade de tradicOes locais correspondente a prépria di-
versidade de origem dos varios povos que constituem a Grécia an-
tiga ndo nos permite identificar prontamente uma crenga comum.

A essa diversidade concorrerao mais as profundas transfor-
macgdes por que passa o mundo helénico e que o levam a uma revi-
s@o das tradicdes mais antigas as quais se vao casando as novidades
nascidas de seu préprio desenvolvimento. “Nesse curso tranqiiilo,
nada foi inteiramente esquecido apesar do muito que se aprendeu”
diz Rohde.

“Mas na verdade, as transformacoOes mais profundas da his-
téria, da cultura e da religido gregas se produziram, sem diavida, an-
tes da epopéia homérica, e pode bem acontecer que nesta antigiii-
dade longinqua se tenham produzido os abalos mais violentos que
criaram o povo grego tal como nds o conhecemos. Para néds, o
mundo grego s6 comega realmente com Homero. A completa uni-
dade que o helenismo entdo parece alcangar, tal como se revela nos
poemas homéricos, se dissolve, é verdade, no movimento progressi-
vo dos tempos posteriores. Aparecem novas tendéncias; rasgam-se
os véus com que a poesia épica havia tudo recoberto; do mais
antigo € do que é novo nascem novas formas que a epopéia nao per-
mitira sequer pressentir... A moral e a religido homérica perde-
ram progressivamente o império absoluto que exerciam sobre as
almas, mas nunca houve uma ruptura violenta” (19).

N3zo intentaremos levar além de Homero a nossa investiga-
¢ao, muito embora o mundo grego por éle comecado ji se situi pos-
teriocrmente ao mistério da morte, e a um tempo em que a imagem
feliz do além s6 aparece fugitivamente (20).

Apdbés Homero, veremos ressurgir tradigOes. a éle anteriores e

ultrapassadas pela epopéia — e onde melhor se percebe a impor-

(17). — R. Pettazzoni, La religion dans la Gréce antique, trad. francesa de Jean
Gouillard, pag. .

(18). — P. Schuhl, Essai sur la formation de la pensée grecque, pag. 47.

(19). — E. Rohde, Psyché, ed. francesa por Auguste Reymond, pag. 93.
(20). — Od., 560 e segs.
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tancia da imagem do além e da significacdo da morte para a ex-
plicacdo da vida. '

Em Homero, entretanto, o destino da alma ndo parece ter ne-
nhuma significagdo moral. “Bien souvent — diz Chevalier, la des-
tinée de I’ame aprés la mort parait étre tout a fait indépendante
de la conduite que 'homme a eue sur la terre, ou bien elle dépend
de qualifications sans rapport avec le bien et le mal, le juste et
I'injuste” (21). E’ precisamente &sse o estado da epopéia na qual
a vida do além, admitida apenas como um “desdobramento do eu”,
nenhuma significacdo tem para.a conduta do homem, na terra.

Especialmente, na Ilfada, o bem e o mal, o justo e o injusto,
nao se encontram por qualquer forma referidos a responsabilidade
humana e, a partir dai, a uma especial imagem da vida futura.

A descontinuidade entre éste e o outro mundo, e os arbitrarios
destinos além da morte impedem qualquer qualificagdo moral da
existéncia em térmos de vida futura.

A virtude, em Homero, nada tem de ver com uma especial
disposicdo da alma levada a uma imagem retributiva do além. Ao
contrario, a “salvagéo pela graca”, dispensada em térmos de predes-
tinagdo por sangue nobre, domina tdda a literatura dos tempos ho-
méricos em que a virtude é “uma dadiva espontinea da Natureza
e dos deuses, uma qualidade inata cuja posse ndo depende do es-
férco individual, mas sim do acaso do nascimento ou do capricho
divino” (22).

A esta moral que Zilienski chamou fxlomomca (23) prendeuse
uma peculiar atitude da consciéncia moral em que desaparece o in-
dividuo imerso na sua linhagem.

“Assim como na vida social, nessa época em que a aristocra-
cia de sangue dominava ainda, o filho dum nobre era nobre, aga-
thos, e o filho dum vildo, vildo também, kakos, assim, no dominio
moral, a virtude era um bem que se transmitia por heranca, sendo
em regra consideradc virtuoso aquéle a quem o acaso do nasci-
mento concedera um pai virtuoso” (24).

Freqgiientemente os herdis homéricos invocam a sua alta linha-
gem, ndo apenas nobre, mas divina. E se a importancia déste jus
sanguinis lembrarmos mais a continua e arbitriria intetferéncia dos
deuses na conduta humana, torna-se facil imaginar éste mundo ho-
mérico, onde ndo ha qualquer preocupacido especial pelo destino
da alma, ou pelo alem como fundamento de uma qualificagdo ética
da vida.

Op. cit., pag. 157.

(22): ~ Newton de Macedo, op. cit.,, pig. 113.
(23). — La Religion de la Gréce antique, pag. 109.
(24). — Newton de Macedo, op. cit., pig. 113.

Revista de Histéria n.c 26
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Mas os deuses de Homero nao sao todos os deuses gregos,
nem a sua religido é tdéda a religido da Grécia. O posterior ressur-
gimento dos cultos populares fard reaparecer, com sua tradigao do
culto aos mortos, uma peculiar imagem do além com significagdo
moral para a existéncia.

A auséncia, na poesia homérica, de uma preocupaciao ética em
que a conduta do homem se refira de algum modo a uma imagem
do além, torna-se mais compreensivel se lembrarmos as limitagdes
préprias aos cultos olimpicos que procuravam, em lugar da comu-
nhdo com a divindade, uma simples “conformacéo légica da Razao
humana com a Razao universal”.

Neste culto olimpico, estava presente a imagem de uma ordem
que ja na QOdisséia se torna a ordem racional e a qual correspondia
uma ordem social em que apenas a nobreza despertava a atengao.
E’ o que observa Pettazzoni, ao dizer que a poesia de Homero “é
uma poesia cavaleiresca destinada a uma sociedade de senhores
para os quais somente aquelas figuras pareciam dignas de homens
de ilustre linhagem, entregues as armas e ao mar. Esta religido
ignorava conscientemente a religido do pobre camponés debruca-
do sObre a terra; e ainda mais se inclinava a escamotear as sombrias
realidades da morte e do miseravel destino da alma” (25). “The re-
lation of the Homeric sovereign to his princes was, in fact, a feudal
one. Olympus repeats the same form of government. There Zeus
is monarch simply because he wields the thunder. When Heré
wishes to rebel, Hephaestus advises her toc submit because Zeus can
root up the world, or hurl them all from the crystal parapet of hea-
ven. Such, then, in the society of Kings and princes in Homer.
They stand forth in brilliant relief against the background, gray
and misty, of the common people. The masses of the nation, like
the chorus in tragedy, kneel passive, deedless, appealing to heaven,
trembling at the strokes of fate, watching with anxiety the action
of the heroes. Meanwhile the heroes enact their drama for them-
selves” (26).

O escamoteamento das sombrias realidades do além — e, alias,
também da realidade social, levard a poesia homérica a incertezas
que por si mesmas revelam o quanto a exaltacdo da vida houvera
desviado dos grandes senhores a realidade da morte e do destino da
alma.

Nao se encontra em Homero uma resposta ao “problema inquie-

tante do Além” que ird marcar o misticismo dos séculos posteriores
no qual ressurgem os antigos cultos populares.

(25). — R. Pettazzoni, op. cit.,, pag. 49.
(26). — J. A. Symonds, Studies of Greek poets, vol. I, pag. 8.
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O processo geral de humanizagao do divino leva o herdi ho-
mérico a um desmedido amor pela vida, mesmo quando ela lhe
parece “um vale de sombras e lagrimas”.

Se a epopéia nos mostra um mundo em que os grandes se-
nhores vivem alheios a0 mundo dos mortos, nem por isso ela con-
segue livrar ésses senhores do terror que a morte lhes inspira, le-
-vando-os ao amor a vida.

“A conviccdo naturalista — diz Newton de Macedo, depois de
.acentuar a presenca de uma visdo naturalista na religido homérica,
da maior valia da vida terrena em comparacdo com a vida do Além,
‘tendo por conseqiiéncia a maior atencdo dedicada aquela, manifes-
ta-se claramente na circunstincia de o génio transfigurador de Ho-
‘mero nao ter conseguido depurar a nocao primitiva de alma das
contradicbes de que enfermava. Como Erwin Rohde o mostrcu, na
sua monumental Psyché, ao estudar a evolucdo, na Grécia, da cren-
ca na imortalidade, os poemas homéricos refletem ainda a moda-
lidade primitiva dessa crenga. A alma é ainda concebida como uma
-espécies de duplo do eu; e embora sobrevivendo a éste, ja diminui-
da, tornada numa sombra espectral, insensivel e sem vontade, o
seu destino é também figurado de duas maneiras logicamente con-
traditérias: em certos passos da escatologia homérica a alma con-
‘tinua ligada ao corpo; noutros, libertas dos corpos, as almas, re-
banhos de sombras tendo como pastores as divindades ctbnicas, vao
Teunir-se num pais longinquo, inacessivel”... “A mesma incerteza
se nota, revelando a mesma falta de preocupacgao pelo problema do
Além, no que diz respeito a localizagdo do pais dos mortos”... “A
‘mesma confusdao se observa ainda na diversidade dos nomes da
tegido dos mortos: o Tartaro, regido sombria onde os deuses pre-
cipitam os seus inimigos, o Hades, além do rio Oceano, e para além
.déste também os Campos Elisios onde alguns favoritos dos deuses
levam uma vida facil, numa sorridente paisagem, sem chuvas, sem
neves, sem longos invernos”... “O problema das sangdes futuras
teve também em Homero solugbes contraditérias; os deuses, umas
vézes julgam dentro de um critério de moralidade, outras vézes li-
mitam-se, caprichosamente, a castigar os seus inimigos pessoais e
.a recompensar os seus favoritos” (27).

Sera conveniente lembrar que a sancao futura nada tem de
comum com o juizo final e as penas do inferno, numa vida do além.
A punicdo se realiza neste mundo; e a justica de Zeus é mais de
natureza penal que moral. Na verdade, ndo se encontra em Ho-
‘mero — pelo menos de maneira a permitir-nos uma doutrina de
recompensa, uma idéia de justica em que a virtude se dispensa o

by .

prémio. Sua idéia de justica limita-se 4 punicdo do mal, e mesmo

{27). — N. de Macedo, op. cit., pags. 71-72-73.



— 388 —

esta certeza nem sempre existe. Menelau, convencido da exceléncia
de seu propésito em punir a seu adversario que violara as leis da
hospitalidade, para assim dar exemplo as geracdes futuras (28)
termina por duvidar da justiga de Zeus que ndo lhe permitiu cas-
tigar 2 um culpado (29) de quem sdmente conseguira com seu dar-
do, rasgar a tanica. Uma explicacdo para o insucesso de Menelau
pode ser encontrada nas consoladoras palavras de Agamenon a seu
irmao ferido por Pandaro, depois de prometida a trégua e seladas
as promessas: “ndo, ndo foi em vio que se assinou o tratado com
sangue de cordeiro”. .. “Se o deus do Olimpo néo interveio ao mes-
mo instante, éle o farid mais tarde; e éles pagardo, com grandes ju-
ros (o preco de sua perjura), por suas cabecas, pelas de suas mu-
lheres e de seus filhos. Pois disso estou certo em espirito e cora-
¢do: um dia vird em que perecera a divina Trbia, e com ela Pria-
mo, o bom lanceiro, e todo o seu povo; e Zeus o filho de Crouws,
no alto assentado, de sua etérea morada havera de agitar sobre to-
dos sua égide negra, indignado pela traicdo cometida. E tudo ha-
vera de ser cumprido” (30). Se a justica de Zeus pode tardar, per-
mitindo que Menelau dela duvide, é certo que nao faltara; e por
sua demora se tornara mais terrivel. A perjura parece ser o crime
mais grave em Homero. Além dela, somente o insulto aos deuses:
“Commettre P'injustice, manquer de loyauté, c’est s’attirer, sans fau-
te, la haine du ciel et sa vengeance; a plus forte raison outrager la
divinité elle-méme directement” (31).

Na Odisséia, a justica divina se dilui na acusagdo das faltas
humanas, e a figura de Zeus como distribuidor de castigos é menos
visivel. Um dia, Zeus lamentava aos demais deuses que os homens
lhes imputassem todos os males, algumas vézes mesmo contra a
vontade dos céus, quando éstes males se deviam a sua prépria per-
versidade (32). E’ que ji na Odisséia se anuncia uma ordem na-
tural entre os crimes e castigos ou para os males que éles trazem,
entendendo-se a justica divina, como a dos homens, como guardas
dessa ordem. E’ o que se vé no apélo de Telémaco a Themis (33),
deusa da ordem e da equidade. Nestor nos conta que o desastre
dos gregos em que tantos pereceram pela vontade de Zeus se de-
via a que “nem todos foram sébios e justos” (34). Somente Ulisses
se salva da vinganca de Hélios (35), pois sdmente éle ndo tomara

parte no crime de seus companheiros — e mesmo assim vemos
(28). — 11, III, 351,

(29). — I, 1II, 365.

(30). — I, IV, 158-168.

(31). — A. Roussel, La Religion dans Homére, pag. 187.

(32). — od., I, 32.

(33). — Od., 11, 66.

(34). — Od., I1I, 133; IV, 173.

(35). — Od., VII, 249; XII, 349.
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perseguir-lhes a célera dos deuses (36). Como curiosidade e sem
grande significagdo moral, a menos que se tenha em vista que os
castigos dispensados pelos demais deuses poderiam perturbar a or-
dem guardada pela justica de Zeus, vemos Posseidon padir a Zeus,
seu irmdo, consentimento para castigar as injarias recebidas dos
feacios, ao que respondeu Zeus: ...“tens sempre o infalivel po-
der de vingar-te, faze como desejas e como teu coracdo ordenar”,
— ao que Posseidon responde — “J4 teria tomado a vinganca gue
dizes se ndo temesse tua célera e ndo evitasse desperta-la (37). A
descrenca no poder da justica — ou vinganca divina, parece ser o
maior dos crimes (38) e a morte é a pena méxima que se lhes as-
sinala (39), pois a punicdo divina parece a Laertes a prépria prova
da existéncia dos deuses (40). Os limites desta vinganca, quando
em nome dos deuses ela se exerce pelos homens, mostram bem uma
consciéncia mais evoluida da justica divina que ultrapassa a sim-
ples nocdo de vinganca assinalando-lhe uma proporcdo para com o
crime. Atena ordena a Ulisses que massacrava os parentes dJdos
culpados: “Para! Termina a luta, nesta guerra indecisa, para nao
despertares a ira de Zeus todo poderoso, e filho de Cronos” (41).

De qualquer modo, as contradigoes anotadas, que mais se acen-
tuariam e se tornariam mais numerosas se nos referissemos indis-
tintamente a Iliada e a Odisséia, revelam, pelo menos, que os te-
mas em questao ainda existem, como crencas, nos tempos de Home-
ro. Nao se poderi, nessas diversas crencas populares que apensas
se refletem em Homero, procurar uma ou outra crenca homérica
na vida do além. E nem mesmo constituem elas a semente de on-
de, mais tarde nasceriam os deuses das cavernas e as religides dos
mistérios que, como demonstra Rohde, provém de cutras tradigdes
e especialmente do culto de Dionisio, da Tracia.

Estes novos cultos iriam encontrar entre os camponeses esque-
cidos da epopéia, uma alma inquieta, a procura de uma significacédo
da morte e de um destino do além. E de tal sorte a epopéia homé-
rica se distancia do pobre camponés debrugado sbbre a terra, o qual,
alias, serd o grande tema de Hesiodo, que Pettazzoni ndo hesita em
afirmar: “Homero marca, com relacdo a religido dos mortos uma
espécie de solugdo de continuidade, a interrup¢do de uma linha
que de um lado se perde no seio da idade miceniana, nos tempos
pré-histéricos, e de outro, prossegue através dos séculos posteriores.
Esta interrupcao, mais aparente que real, permite-nos pensar que

(36). — Od., XIX, 275; XIV, 305.
(37). — Od., XIII, 127,

(38). — Od., XX, 215.

(39). — Od., XXII, 39; XIII, 63.
(40). ~— Od., XXIV, 351.

(41). Od., XXIV, 544.
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a descontinuidade superficial poderia bem esconder uma continui-
dade intacta a um nivel mais profundo (42).

Enquanto Rohde encontra na epopéia um marco decisivo de-
libertacdo do pensamento grego das crengas supersticiosas do além,
Pettazzoni ndo vé em Homero mais que a expressdo particular de:
uma religido de senhores, acentuando uma continuidade inviolavel
& um nivel mais profundo. “Este nivel — diz Pettazzoni, nés o en-
contramos realmente na mae patria onde, aos monumentos funera-
rios de Micenas sucedem os de Dipilon que representam, apesar da
diferenca eventual de ritos, a continuidade da religiao dos mortos™
(43).

Ao lado désse trecho, e para bem caracterizar o sentido da.
epopéia homérica, convém transcrever de Rohde: “Assim, a socie-
dade homérica vive em bela serenidade; ela ndo conhece os espectrcs.
noturnos”. .. “Nela a morte n&o inspira nenhum médo ao vivo. ..
O seu mundo é governado apenas pelos deuses, que ndo sdo palidos.
fantasmas mas séres robustos de quem o poder se estende ao lon-
ge...” (44). '

Nesse trecho o que Rohde tem em vista é o mundo dos mortos.
e ndo propriamente a morte que mais do que o grande terror que
inspira aos herbis homéricos é também, como o destino, irreme-
dijvel. =z

E’ em razdo do terror que ela inspira que a vida, apesar de-
triste, vale a pena ser vivida. Nao encontramos em Aquiles nenhu-
ma_ indicacdo de felicidade, na terra; entretanto, é éle que nos diz
preferir: “como servo de bois, viver a servigo de outrem, de um po-
bre rendeiro, sem grandes posses, a reinar sbbre os mortos, sébre
todo ésse povo extinto” (45).

Uma das grandes dificuldades em justificar-se o pessimismo
que serve de clima a téda a epopéia homérica, ao lado de sua insis--
tente exaltacdo da vida, quando é certo que &sse mesmo pessimismo:
agravado nos séculos posteriores nos leva a. preferir a morte, esta
precisamente na auséncia de uma teologia moral que possa garan-
tir, nc além, pelo menos o descanso e a libertacdo do sofrimerto
(46). A fragilidade da vida e o aniquilamento final sdo duas no-
coes de igual desespéro que imprimem a epopéia uma patética me-
lancolia que o grandioso herdico nio consegue esconder. Apolo
fala dos homens como séres: “semelhantes as félhas que ora vivem
cheias de brilho, comendo o fruto da terra, ora se consomem e caem
no nada...” (47) e Zeus, ao referir-se a condicdo dos mortais n3o-

R. Pettazzoni, op. cif., pag. 49.

(42). —

(43). — Op. cit., pag. 49
(44). — Op. cit., pag. 9.
(45). — Od., XI, 489 e segs.
(46). — 0Od., XI, 541-542.
(47). — 1., XXI, 464-465.
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encontra comparagao para a miséria do homem: “nada mais mise-
ravel do que o homem entre todos os séres que respiram e cami-
nham, so6bre a terra” (48).

Apesar désse pessimismo que, em Solon ou Teognis, nos fara
ter por maior das dadivas a de nunca ter nascido, nem sempre sa-
bem os herdis homéricos suportar a visao da morte sem antes su-
plicar a vida (49).

Outra dificuldade que nos impede de justificar a sGplica pe-
la vida que mais de uma vez aparece como ultimo lamento dos
heréis homéricos, é a maneira irremediavel por que a morte é re-
ferida, determinada pelo destino e além do arbitrio humano. “A
morte e o destino o possuem”, “a morte e o negro traspasso te es-
peram” (50). Outra vez, ao tentar arrebatar dos troianos o corpo
de Patroclo, diz o poeta dos herdis da emprésa: “Pobres loucos, a
mais de um, sObre é&ste corpo, Ajax arrebatari a vida” (51). A
morte ultrapassa o proprio poder dos deuses; e ao lado do lamento
de Tetis ao pensar que hdo mais verd seu filho amado, o grande
Aquiles (52), o préprio Zeus havera de aceitar um destino que ira
ferir seu filho Sarpeddo... Ao ver-lhe hesitar o coragao que com
piedade exclama “meu coracdo esta ansioso e no meu intimo agita
um duplo destino”, Hera lhe responde: “Que? Um simples mortal,
ja ha muito prometido a seu destino, quererias livrar da morte?
(53).

O préprio Aquiles que nao esquece sua descendéncia divina,
tem a morte por irremediavel: “Eu mesmo, n3o vés como sou gran-
de? — descendo dum nobre pai, e uma deusa foi minha miae e
apesar de tudo, a morte pende sdbre minha cabeca, e o imperioso
destino.. Manha virdA — ou tarde, ou meio-dia —, em que, no com-
bate, me arrebatara também a mim a vida” (54).

A fatalidade da morte, e a geral resignacdo que Homero pro-
cura encontrar para os seus herdis num curioso racionalismo que cs
distancia do mundo dost mortos sem contudo liberta-los do terror
da morte, nao impede que o filho de Alastor suplique a vida a qual-
quer preco: “E’ Troo, filho de Alastor, que vem cair aos seus joe-
thos, na esperanca de que, fazendo-o prisioneiro, éle o poupe, e, em
lugar de mata-lo, lhe deixe a vida... Pobre tolo, ndo sabe que nio

(48). — I1., XVII, 446-447.

(49). — O exemplo de Penélope, Od., XX, 61-65, 79 e segs., que em seu sofrimento
aspira ou a morte imediata ou ao arrebatamento, marca uma evolugdo do pen-
samento homérico e nio serve como negacio ao amor a vida tantas vézes
revelado na Iliada.

(50). — II.,, XI, 443-444.

(51). — I, XVII, 236.

(52). — 11, XVIII, 59-60.

(53). — I, XVI, 435-442.

(54). — I, XXI, 108-112.
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serd ouvido... (55). O terror que a morte inspira a Licado:
“. . .aproxima-se, assombrado, quer tocar-lhe os joeihos, e seu co-
racdo, acima de tudo, deseja escapar a morte cruel e ao negro tras-
passo”... (56) leva-o a esquecer a solidariedade ao seu irmao Hei-
tor: “ndo me mates; ndo sai do mesmo seio que Heitor, que matou
o teu bom e forte amigo” (57).

A suplica pela vida, que por véarias vézes aparece entre os
heréis homéricos, ndo deriva, a nosso ver, de qualquer sentimento
de alegria e encantamento pela existéncia. Mesmo o sentido herdi-
co da epopéia nao é suficiente para dar aos seus personagens uma
realidade além do humano, vitimas que sfo das mesmas vicissitu-
des. E’ simplesmente o terror da morte que lhes inspira a sdplica.
E se além de uma simples oposicdo lembrarmos o cenirio que lhe
é proprio — o das guerras, — veremos como se enriquece a con-
tradicdo, aparecendo a morte como a derrota e a vida como a vi-
téria. Mesmo assim, o sofrimento e a melancolia parecem vencer
a alegria da vitéria. E’ o que observa Newton de Macedo: “Ja na
Iliada que tem como estribilho a morte préxima, inevitavel de Aqui-
les, encontramos a cada passo repetida a nota melancélica da fra-
gilidade do destino humano, um grito de ternura e de sofrimen-
to, uma melancolia ampla, universal, um sentimento de profunda
compaixao pelas dores e pelas lagrimas da humanidade, sentimen-
to que, dominando o clamor das batalhas e a alegria da vitéria, ate-
nua a distingdo entre gregos e troianos” (58).

Esta maneira pela qual a morte é referida e a indisfarcavel
fraqueza de alguns herdis em suporta-la testemunham a visdo des-
concertante de um além de quase total aniquilamento.

* ¥
%

Antes, porém, de procurar a nogdo de alma e seu destino, —
cu de vida do além, em Homero, convém explicar porque ela apa-
rece independente de conduta do Homem na terra e sem relacio
alguma com o bem e o mal, com o justo ou injusto.

Veremos a seguir, que o herbico e o grandioso de tal modo do-
minam a epopéia que o maior dos males — a morte, encontra nesse
clima uma razéo: a gléria da posteridade. Apesar do terror que
inspira, ela é prépria do destino e assim aceita com resignacdo.

Essa mesma nogdo de destino, como arbitrio dos deuses, servi-
ra para explicar os demais males, raramente existindo — e s6 na
Odisséia, uma referéncia as faltas humanas. Em principio, tal co-

(55). — IL, XX, 463 e segs. !
(56). — II, XXI, 64-66. '

(57). — II., XXI, 95-96.

(58). — Op. cit., pags. 14 e 15.
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mo os deuses distribuem os bens déste mundo, também éles repar-
tem os males.

Priamo chora a morte de seu filho Heitor, e, Aquiles que la-
mentava a de seu amigo Patroclo, diz-lhe: “De nada vale lamentar
a dor que gela os coragdes, pois essa é a sorte que os deuses, que
vivem alheios a todo cuidado, decretaram acs pobres mortais: a de
viver em pranto. No solo de Zeus dois tonéis se acham postos: um
contérh os bens e outro, os males que nos dispensa. Aquéle a quem
Zeus tonante dispensar a mistura de suas dadivas, encontrard hoje
a desgraca e amanha a felicidade. Mas aquéle a quem Zeus sé dis-
tribui misérias, éle o tornara vitima do escarneo; a fome devoradora
o perseguira pela terra imensa, ndo sendo estimado nem por deuses
nem pelos mortais. E’ assim que a Peleu, j4 em seu nascimento,
os deuses dispensaram espléndidas dadivas, fazendo-o maior do que
todos os homens em felicidade e riquezas... e embora mortal, des
céus recebeu uma deusa por espdsa. Entretanto, também a éle a
divindade, a seguir, infligiu a desgraca ndo lhe dando filhos que
o reino pudesse herdar; mas sdmente um f(mnico filho destinado a
cédo morrer. E agora, pois que me encdntro em Tréia, longe da
patria, causando-te desdi‘as, a ti e acs teus filhos, ndo estou perto
déle para cuidar da sua velhice. E tu também, velho ancido, pelo
que soube, ja fostes feliz... A todos sobrepujava, diz-se, com
tesouros e filhos; e eis que os habitantes do Olimpo te enviaram
esta desgraca e por tdda a parte, em torno aos teus muros, bata-
lhas e mortes! Nao atormentes sem tréguas a tua alma” (59).

Os destinos humanos sao assim, em Homero, arbitrio de Zeus
que “distribui — diz Helena, os bens e os males a cada um, pois
éle é todo poderoso” (60).

O discurso de Aquiles a Priamo, em que se revela o que ha de
essencial na doutrina homérica sdbre a distribuigdo dos bens e dos
males, ndo nos permite entrever nenhuma justica na distribuigio
dos destinos. Entretanto, a figura justiceira de Zeus aparece va
rias vézes na Iliada e na Odisséia, como ji vimos. Mas o contetido
moral que se pode ai encontrar é pequeno e quase desaparece anie
a idéia dominante do Destino. Por outro lado, — é o que nos im-
porta por ora relembrar, a justica de Zeus se realiza neste mundo;
e seu castigo é um mal acontecido nesta vida, sem qualquer refe-
réncia as penas eternas numa vida do além. O destino da alma
niao tem nenhuma significacdo moral, nem mesmo como prémicv a
virtude, uma vez que a justica divina sé existe como punicédo.

E’ o que justifica a auséncia, na epopéia, de qualquer preo-
cupacao pelo além, e a sua doutrina da imortalidade — de uma

(59). — I, 525-549.
(60). — Od., IV, 236.
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imortalidade, alids, relativa, em que predomina o sentimento de
resignacdo. Patroclo que ja experimentou a morte, diz: “o odiosu
traspasso jA me enguliu”, e Aquiles, ao tentar abraca-lo, fala com
espanto (61): “Ah! sem diavida, um nao sei que ainda vive no
Hades; uma alma, uma sombra, na qual, entretanto, ja nao habita
o espirito”. Aquiles refere-se aos mortos como “fantasmas invisiveis
dos humanos exauridos” (62). “Os mortos sao cabegas sem fér-
cas” (63) “séres sem nervos”, iguais a sombras. A visdo descon-
certante do além é dada no patético encdntro de Ulisses e Anti-
cléia:... “A saudade e a ternura que a mim dedicavas, tiraram-me
a vida” — diz Anticléia ao seu filho Ulisses que a seguir nos conta:
“Assim ela dizia e, meditando em suas palavras, desejava, ao me-
nos, apertar entre meus bracos a sombra de minha mae desapare-
cida. Por trés vézes a ela atirei-me e, com todo meu coracéo, que-
ria agarra-la; e por trés vézes ela se desvaneceu de meus bracos,
semelhante a uma sombra ou a um sonho. A angastia, maior que
antes, apoderou-se de meu coragdo e, dirigindo-me a ela, disse-lhe

estas palavras aladas: — Minha mae, por que de mim te vais quan-
do eu quero abragar-te? que ao menos no Hades, estando abraca-
dos, possamos noés dois suportar os gelados lamentos!... A nobre

Perséfone, ao despertar a tua sombra nao quis mais do que mults-
plicar a minha pena e o meu sofrimento? Assim disse e a augusta
mae me respondeu: Ah! meu filho, o mais infeliz dos séres! Nao! A
filha de Zeus, Perséfone, nao quis enganar-te! Mas para todos nés.
quando a morte nos toma, éste é o destino fatal: os nervos ja ndo
prendem nem a carne, nem o0s ossos; tudo cede a energia da chama
ardente quando a alma abandona a branca ossatura; e a alma voa
e se vai como um sonho”... (64). Das ageis pernas de Agamenon
nao restam nem fércas nem muasculos (65). Privados de todo sen-
tido, nada podem os mortos, embora no Hades “se encontrem tddas
as preocupagdes e rancores déste mundo” (66). Esta dltima rete-
réncia parece incompativel com a nogdo de quase aniquilamento
da alma que domina a teologia homérica; mas o que ai se tem vista
é apenas a representagdo da vida futura sem acao, e apenas como
uma continuacéo da vida terrena em dores e sofrimentos. E’ o que
permite a aproximagao da idéia de Hades mais a inferno que a
Paraiso. Mesmo assim a dificuldade permanece.

De qualquer modo, e apesar de tdédas as dificuldades em sa-
ber-se ao certo o que significa a vida do além para Homero, pode-

(61). — I, XVIII, 78-79; 100-104.
(62). —.0d., XI, 489.

(63). — 0Od,, XI, 49.

(64). — Od., XI, 204 e segs.
(65). — Od., XI, 393-394.

(66). Od., XI, 541-542.



hN

— 395 —

mos dizer que ndo h4, na sua nocao de imortalidade, qualquer con-
tettdo moral.

A prépria auséncia, na epopéia, de uma esperanca além do
Destino, que por si responde a téda inquietacdo, haveria de impe-
dir uma imagem retributiva do além que nao existe na epopéia.
E’ o que bem observa Rohde: “A idéia de Homero sObre a vida
apagada das almas dos mortos é fruto da resignagio, nao do desé-
jo. O deséjo jamais teria imaginado um estado que nao oferecesse
ao homem, depois da morte, nem continuac¢do da acdo nem repouso
das fadigas da existéncia, mas que faz peregrinar a sua psique, in-
quieta ¢ sem rumo; um estado que lhe deixa a vida, é certo, mas
sem nenhum contetido que possa torna-la digna de ser vivida” (67).

Os herdis da epopéia nao escondem o sofrimento que os deu-
ses impuseram aos homens, nem nos falam da alegria e dos praze-
res da vida. E nem mesmo a condicdo humana que contrasta com
a felicidade dos deuses (68), os leva a preferir a morte. Mas rio
é dificil compreender a alienagdo do além em que vive o mundo
homérico, apesar de as vicissitudes da existéncia imprimirem uma
significacdo pessimista a vida, se tivermos presente o carater “ca-
valeiresco” da epopéia em que se reduz o mundo homérico e once
apenas vivem os fortes e poderosos. Nesse mundo, a tentacdo da
morte em nada perturba a serenidade em que vivem os poderosos
que encontram na acgdo o prazer e a dignidade da existéncia ter-
rena”, “Tudo o que podemos concluir — diz Rohde, é que a ima-
ginacao religiosa dos gregos em meio dos quais cantava Homerc,
tomara uma direcdo tal que a fé nos espiritos e nas almas nio en-
contrava ali nenhum alimento” (69). A morada dos mortos é ina-
cessivel aos vivos e éles em nada podem intervir na existéncia in-
teiramente entregue as maos dos deuses. A alma, uma vez chega-
da ao Hades, ja ndo tem qualquer significacio; e a sua existéncia,
como um desdobramento invisivel do eu e que ird quase desaparecer
com a destruicdao final do corpo, ndo pode ter nenhuma significa-
¢ao para a vida moral.

E’ verdade que na passagem dos funerais de Patroclo, por exem-
plo, vemos reaparecer, com hesitacbes, é certo, ritos destinados a
acalmar a alma de um morto e sua cédlera. Entretanto, esta alma
se encontra ainda no lugar do sacrificio, a frente ou perto da mora-
da do Hades. De qualquer modo, a solenidade dos ritos contrasta
com a idéia que Homero, outras vézes, tem da alma; e Rohde pre-
fere, acentuando a concepgdao homérica da alma, que, separada do

(67). — E. Rohde, op. cit., pag. 56.

(68). — “O mesmo contraste entre a felicidade dos deuses que vivem facilmente e a
perturbada existéncia que éles deram aos homens, reaparece nos hinos ho-
méricos a Apolo Pitico e a Demeter” (Newton de Macedo, op. cit., pag. 15).

(69). — E. Rohde, op. cit,, pag. 35
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corpo se torna um nada, ver nesses ritos e ceriménias um sacrifi-
cio as divindades: “Se, em tais holocaustos, vemos uma cblacdo as
divindades ctonianas e freqlientemente também as do Olimpo, nao
temos direito de atribuir outro valor as ceriménias realizadas em
honra de Péatroclo” (70).

Independente de qualquer interferéncia ou acdo dos mortos
que nem sequer continuardo uma “existéncia”, nao poderia a vida
terrena ser julgada com o recurso de qualquer imagem do além.
A sua significacdo estari inteiramente nas maos dos deuses.

E no préprio desenvolvimento da epopéia, vemos a passageni
de uma primeira concepcao da interferéncia arbitraria dos deuses
a uma ordem superior e racional, na qual o préprio sofrimento apa-
recerd também como a conseqiiéncia de uma falta humana.

As afirmagdes de que o quinhdo do mortal é o de viver em
lamento, de que Zeus dispensa como bem lhe agrada, a felicidade
ou a desgraca (71), que ao homem cumpre aceitar o que Zeus
ordenou (72), vemos opor-se que erradamente o mortal considera
os deuses como autores dos males que a sorte thes destinou e que
éles mesmos aumentam, por sua estulticie (73).

As misérias e a fragilidade da vida que, em lugar da esperan-
ca retributiva do além, levam, em Homero, ao aband6no a vontade
divina, aparecem como conseqiientes as préprias faltas humanas ra
medida em que se anuncia na prépria epopéia, um mundo que é a
boa ordem. “O grego de Homero sente muito profundamente a sua
dependéncia a poderes que agem fora déle; lembrar-se desta depen-
déncia e submeter-se ao seu destino, constitui a sua piedade. Acima
déle reinam os deuses; o seu poder provém da magia e muitas vé-
zes é um simples prazer sem sabedoria, mas vai aparecendo a con-
cepcdo de uma ordem geral do universo; comeca-se a perceber que
os incidentes da vida dos individuos e do mundo, por mais enreda-
dos que possam parecer, se sujeitam a uma vontade superior (moi-
ra); o poder arbitrario do deménio particular é limitado pela von-
tade do maior dos deuses. Anuncia-se a crenga de que o mundc é
um Kosmos, ou boa ordem, algo de parecido ao que os Estados dcs
homens se esforcam por criar. Em presenca desta maneira de ver
as coisas, a crenga na atividade desordenada de espectros nio po-
dia prosperar; na realidade, o que é préprio desta crenca é deixar
téda liberdade ao capricho e a malicia dos poderes invisiveis, fa-
zendo-as agir de encoéntro ao que é verdadeiramente divino e sem
nenhuma ligacdo com o conjunto da natureza. O elemento de cren-

7

¢a nos espiritos e espectros é o irracional, o inexplicavel; e o que

). — Op. cit., pag. 4. '

). — Od., XVIII, 129; II, VI, 146; XXI, 464; XXIV, 525.
)., — Od., V1, 188. .

). — Od., 1, 32.

i
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ha nela de aterrorizante é a instabilidade das formas que ela toma.
A religido homérica vive no racional; seus deuses sdo plenamente
concebiveis para a inteligéncia grega; suas formas e atitudes sdo
perfeitamente nitidas e nitidamente acessiveis & imaginacdo helé-
nica” (74).

A importancia déste racionalismo que Rohde acentua a ponto
de nele encontrar, ao lado de uma tendéncia leiga uma longinqua
ameaca a todo o mundo de criagées plasticas da Antigiiidade, fa-
zendo perecer a “mitologia do homem interior”, sé se revelard zos
séculos posteriores com a criacdo da ciéncia da natureza e da fi-
losofia.

Nos primeiros tempos que se seguem a epopéia, as vagas de
exotismo irdo suplanta-lo, e, dentre elas, especialmente o culto
exaltado de Dionisio, ao lado do ressurgimento dos cultos agréarios.

Esta circunstancia que, historicamente, se explica pelo rec(io
da cidade e declinio da aristocracia (75) fazendo “rasgarem-se os
véus de que a poesia épica havia tudo recoberto, e reaparecer, mui-
tas vézes, o elemento antigo” (76) nos permite perguntar: até que
ponto o racionalismo homérico respondia, mesmo com resignacao,
a inquietude da alma grega que das misérias e fragilidade desta
vida procurava no destino das almas uma recompensa para a exis-
téncia?

Ao lado do aniquilamento da alma que parece constituir um
tema préprio de Homero, encontramos na prépria Odisséia a pro-
messa de retérno as Ilhas dos Felizes, feita por Proteu a Menelau:
“quanto a ti, 6! divino Menelau, descendente de Zeus, o teu desti-
no nao é o de sujeitar-se a4 sorte comum nem o de morrer no Ar-
gos... mas os deuses te enviardo aos confins da terra, num prado
elisio. .. LA sera dada aos humanos uma vida facil... E éste sera
o teu destino, porque és espéso de Helena e filho de Zeus” (77).

A dificuldade em conciliar éstes dois destinos da alma — em-
bora se trate de uma indicacdo Gnica nos poemas homéricos, e in-
troduzida talvez posteriormente (78), se resolve na promessa de
que os prediletos dos deuses nao sofrerao a morte e serdao trans-
portados aos confins da terra sem que suas psiques se separem de
seus corpos. A descricao déste prado elisio, sem neve nem longo
inverno (79) se aproxima da prépria morada dos deuses, no Olim-

(74). — E. Rohde, op. cit., pags. 35-36.

(75) . — R. Pettazzont, op. cit.,, caps. III e IV.

(76). — E. Rohde, op. cit.,, pag. 93. .

(77). — Od., 561-569. Ainda que o ultimo verso seja repudiado pela critica, éle mar-
ca, da mesma forma, uma tradigdo, ou um ensaio de explicagdo.

(78). — F. Nietzche, Anm. Zur Odyssee, 1lII, pag. 352, citado por Rohde, op. cit.,
pag. 57.

(79). — Od., 1V, 566-568, Compare-se a descricio déste parafso, com a que apare-

cerd em Hesiodo, para alguns dos herdis da quarta idade (T. e D. 171
e segs.).
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po (80), o que nos permite logo distinguir os Campos Elisios do
Hades. Neste pais ndo habitardao as almas dos mortos mas somente
aquéles que para 14 se transportaram com o seu corpo, pois, assim
poderao desfrutar as alegrias da vida (81).

Contra os argumentos que pretendem ver nessa passagem uma
contribuigao espurxa ao pensamento homérico, e mesmo posterior
— 0 que, alias, é de pouca 1mportan01a para o que temos em vista
neste trabalho, lembramos as inmeras vézes em que, na Iliada os
prediletos dos deuses sdo por éles arrebatados (82) ou “tornados
invisiveis” aos mortais.

E’ curioso perceber que a idéia de aniquilamento da alma, no
Hades, impedindo qualquer figuragao moral da existéncia com re-
lacdo ao além nao conseguiu prevalecer a ponto de negar para os
prediletos dos deuses uma vida imortal.

Entretanto, esta vida imortal que pressupde a imortalidade
também do eu visivel ou corpéreo, ndo aparece rigorosamente como
a continuagao do presente. HA nela também uma esperanca retri-
butiva .E’ o que se vé, por exemplo, em Penélope que aspira, em
seu sofrimento, ou 4 morte imediata ou ao arrebatamento (83).
E’ de pouca importancia saber, para o nosso propoésito, se éste de-
séjo de morte se opbe ao de arrebatamento que no caso de Penélope
deveria conduzi-la as portas do reino dos mortos. Mesmo ai — na
prece de Penélope, pode entender-se que o seu arrebatamento se

opGe a morte e 2 morada no Hades. Em todo o caso — e é o que.

nos parece mais importante nessa passagem, a libertacdo desta exis-
téncia de dor aparece de uma ou outra forma, como retribuicdo ao
seu sofrimento. Penélope aspira a éste arrebatamento que é uma
crenca homérica, porque a terra dos vivos lhe parece insuportivel.

O Hades e os Campos Elisios (84) permanecem assim como 0s
dois destinos possiveis; mas éste reino divino que é a morada da
felicidade somente é dado ao homem a quem o préprio Zeus, em
cujo nome agem as demais divindades, concedeu a graga de tor-
na-lo também deus ou imortal.

Vemos bem a independéncia pelo menos, na Iliada, entre a
conduta dos homens e a vida do além que ndo guardam entre si
nenhuma relagdo de qualificacdo moral. Da crenca de que os deu-
ses podem dispensar a imortalidade aos mortais, recebendo-os em

(80). — Od., VI, 43-45.

(81). — 0Od., IV, 565.
(82). — O arrebatamento de Paris por Afrodite, I1., III, 380; de Enéias por Apolo, V,

334; de Ideu por Hefesto, V, 23; de Heitor por Apolo, XX, 443; de Endias
por Poseidon, XX, 325; de Agenor por Apolo, XXI, 596; Sarpeddo por
Zeus, 1I, 436 e outros.

(83). ~ Od., XX, 61-65, 79 e segs.

(84). — A rigor, os Campos Elisios s3o, ja em Homero, uma morada especial des-
tinada aos que foram raptados pelos deuses, e nido a prépria morada dos deuses
em que vivem os imortais. A identificagio do texto refere-se a crengas ante-
riores a Homero.

¢
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seu reino, ndo pode o homem esperar mais do que ésse milagre
para o qual em nada devera contribuir.

A dispensacio arbitraria de Zeus aparece claramente quando
Nausicaa, dirigindo-se a Ulisses, explica: “E’ o préprio Zeus Olim-
pico que d& superioridade aos homens, sejam éles bons ou maus, e
a cada um como bem lhe apraz; o teu quinhio foi dado por éle, e
tens que suporti-lo” (85).

Poderiamos mesmo notar um indisfarcavel egoismo dos deuses
neste mito do arrebatamento: Calipso quer tornar Ulisses “imor-
tal e sempre jovem” (86) nao em retribuicao aos seus méritos nem
para atender a sua aspirac@o, mas para que éle permaneca sempre
ao lado dela.

Este preco da imortalidade, e pelo qual ndo cabe ao mortal
decidir-se, repete-se outras vézes na Iliada e na Odisséia (87); o
que nos permite prevenir-nos contra sua aproximacao a um paraiso
de justos.

Trata-se de um mito de indiscutivel importincia na epopéia
quer como criacdo nova ou nova expressao de tempos anteriores.
Se de um lado se opde ao racionalismo com que em Homero se
destréi todo o mundo de criagdes plasticas da Antigiiidade, de cu-
tro é a Gnica alternativa para a imortalidade que a idéia de aniqui-
lamento da alma nao conseguiu apagar. E’ especialmente no de-
senvolvimento posterior da espiritualidade grega que veremos a sua
importéncia como Gnico residuo de imortalidade herdado da epopéia.

Mas, se neste desenvolvimento, a idéia da imortalidade decor-
re dos méritos e virtudes da existéncia terrena, esta decorréncia nao
existe em Homero.

Nas passagens citadas, ndo hd uma sé referéncia que nos per-
mita entrever na morada dos imortais um paraiso para os justos.
Nada em Homero consente concluir que se a virtude n#do nos leva
a felicidade nesta existéncia, na terra prometida encontraremos o
seu prémio. Em Menelau ndo had uma sé das virtudes da idade
homérica, e a promessa de Proteu diz expressamente... “porque
és espdso de Helena e genro de Zeus”.

A graca da imortalidade se legitima apenas no Destino divi-
no; nem o mérito, nem a virtude, ddo lugar a felicidade futura.

Este “Gltimo refGgio da esperanca humana” que Rohde quali-
fica mais como criacdo poética que religiosa, se encontra além da
terra habitada, donde conclui Rohde: “Se uma vida de inalteravel
felicidade somente pode ser imaginada nos confins mais afastados
da terra, com ciimes defendida contra os estrangeiros, bastard um
passo a mais para concluirmos que tal felicidade se encontra apenas
(85). — Od., VI, 187.

(86). — Od., V, 135 e 209; XXIII, 335.
(87). — Cf. Od., VI, 280; II., XX, 232; XI, 1 e Od., V, 1.
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onde nenhum homem pode ser conduzido, nem pelo acaso, nem por
sua prépria determinagdo, isto é,... além de téda a vida real.
E’ um deséjo idilico que encontra a sua satisfacdo na fantastica ter-
ra elisia. A felicidade dos homens chamados e uma vida eterna
nfo pareceriam inteiramente asseguradas a menos que subtraidas a
téda pesquisa e investigagdo. Esta felicidade é vista como um pra-
zer continuo sob um céu muito doce; cnde, diz o poeta, a vida dcs
homens corre sem aflicdo, semelhante a vida dos deuses, mas ela
é também uma vida sem desejos e sem acdo. E’ de se duvidar que
o poeta da Iliada tenha tido éste futuro como digno de seus herdis
e pode-se perguntar se tal felicidade teria sido para éle uma feli-
cidade! (88).

*

Na obra de Homero poderiamos ainda perceber uma valoriza-
c¢do do passado como processo de educagao moral. A educacdo da
posteridade, num mundo cavaleiresco de grandes tradi¢bes, nao se
anima de qualquer sentido revolucionario, apesar de todos os pro-
gressos burgueses. :

A poesia épica em si mesma encerra o -ideal ético uma vez
que “no primitivo pensamento grego a estética nio se separa da
ética” (89). A importéncia que nela assume o mito e a lenda he-
réica, como paradigma de conduta moral permite-nos ver no pré-
prio mito o mundo ideal.

Por outro lado, no mito estd o conhecimento do passado que
assim se eleva a modélo da vida moral. Os grandes feitos dos ho-
mens e dos deuses sao um processo de educagdo da posteridade.

Jaeger, recorrendo a concep¢ao platonica do “terceiro género
de possessdo e delirio, de que as Musas sfo o principio” e no qual
“se a alma possuida é uma alma delicada e imaculada, ela assim
.desperta e atirada aos transportes que se exprimem nas odes e nas
diversas poesias, pela glorificagdo de mil e mil feitos dos antigos rea-
liza a educacdo da posteridade (90), nao hesita em afirmar que
se trata de uma concepcao “originariamente helénica” que parte
da uni@o necessaria de tdda a poesia com o mito” que é o “o co-
nhecimento dos grandes feitos do passado” (91)... Assim é que
“in the Homeric poems we saw that the interests of the present
were subordinated to a splendid picture of the ideal past” (92). Em
geral “os pensadores gregos voitam-se de preferéncia para o passa-

(88). — Op. cit,, pag. 69.

(89). — W. Jaeger, Paidéia, trad. inglésa de Gilbert Highet, vol. I, péag. 35.
(90). — Fedro, 245 a.

(91). — W. Jaeger, op. cit.,, pag. 40.

(92). — J. A. Symonds, op. cit.,, vol. I, pag. 14.
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do e é aos seus herdis miticos que os oradores e escritores politicos
vao pedir inspiracdo e ensinamentos. A prépria filosofia é “amiga
do mito” diz Aristételes na sua Metafisica (Livro I)” (93).

A importancia que na obra de Homero tem o conhecimento
«do passado — 0 que nos atesta o alto valor que empresta ao mito,
se esclarece melhor se recorrermos aos pressupostos mais gerais da
acd0 humana. No mundo homérico, animado de um racionalismo
‘teolégico, nada acontece de grandioso sem a intervengao dos deuses.

Esta inspiracao divina que ndo se reduz a um sentido apenas
normativo, mas que mais se aproxima da ordem necessaria, torna a
ética um quadro permanente de virtude. “Os ultimos limites da
£ética — diz Jaeger, sdo para Homero, como para os gregos em ge-
Tal, leis do ser e ndo apenas normas de obrigacdo moral” (94). A
implicacao divina nas agdes humanas, que permite aos homens res-
ponsabilizarem os deuses pelos bens e males acontecidos terminara
por encontrar em Zeus a Ultima razdo de todo acontecimento. “Es-
ta intervencio dos deuses em todas as acdes e sofrimentos humanos
— prossegue Jaeger, obriga o poeta grego a ter sempre em mira a
eterna significacdo das acdes e destinos dos homens, colocando-os
num esquema geral do mundo e julgando-os em referéncia aos
Tais altos padrdes religiosos e morais (95).

Nao h4a, pois no pensamento homérico, lugar para um julga-
‘mento relativo da acdo humana. A ética pertence ao dominio do
ser e em Zeus estd a raziao de todo acontecimento. Esta “ordem
ética” que é necesséaria, é também a ordem do passado expressa nos
‘varios mitos que a revelam aos homens. Todo o ideal de sabedo-
ria e perfeicdo ética se volta assim para o conhecimento do passado.

Se além das linhas mais gerais do pensamento homérico quisés-
semos analisar mais detidamente o contelido propriamente ético da
epopéia, as pequenas contradigoes que de passagem se assinalaram
€ nas quais ndo nos detivemos, haveriam de exigir uma explicacao
mais rigorosa (96).

Mas, para o que temos em vista nesta introducdo histérica a
nogao de progresso moral, ndo hi inconveniente em supor a unida-
«de da obra homérica, apenas distinguindo o indiscutivel progresso
que se vé da Iliada a Odisséia, que podem ser tomadas como espe-
thos fiéis de uma certa fase da sociedade grega.

A exigéncia de uma unidade entre essas duas obras, especial-
mente no que respeita a teologia e a moral, constitui precisamente

(93). — Newton de Macedo, op cit., pag. 18.
(94). — Op. cit., pags. 50-51.
(95). — Ibidem, pag. 52. L. R . .

(96). — Estas dificuldades que ultrapassam o propdsito déste ensaio, tém levado estu-
diosos de Homero até mesmo a negar a sua existéncia histérica, ou pelo mme-
nos, a admitir, na sua obra, a presenca de vérios autores representando 'tr'adu;oes
diferentes que vieram, ao mesmo tempo, ou em tempos diversos, coexistir lado
a lado numa sé obra que se conheceu mais tarde pela epopéia homérica.
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uma das razdes que tem levado a contestar-se a sua identidade de
origem. Em lugar de uma unidade, encontramos clara oposi¢éo entre
a maneira por que Homero nos descreve o Olimpo, na Iliada, e a
final onipoténcia de Zeus, na Odisséia. E ndo é s6: o fatalismo pes-
simista da Iliada se atenua na Odisséia onde a variedade de deuses,
antes igualmente vitimas do destino, desaparece ante a tinica von-
tade de Zeus. Com relacdo ao homem, esta evolucdo nao é menos
evidente: o sofrimento humano, na Odisséia, j& encontra uma expli-
cacdo na proépria insensatez dos homens.

Em geral, da Iliada para a Odisséia, vemos a maturidade de
um espirito serenc que ird corrigir os excessos de uma juventude
inteiramente voltada para a acao.

Para bem se avaliar a importancia déste progresso de espiri-
tualidade a que correspondem imagens diversas da vida histérica,
vendo-se, na Iliada, a exaltacdo da moral guerreira prépria a um
tempo de lutas, e, na Odisséia, o ideal de fidelidade e hospitalidade
quando o problema do momento e talvez o da colonizacdo do
Ocidente, convém opor mais particularmente ao lado da nocao de
Destino, as paSSagens que ilustram, numa e noutra obra, o ideal de
vida moral.
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