O ramo

ADELIA BEZERRA DE MENESES

o prologo do seu Livro dos Sonhos, Jorge
Luis Borges advoga a tese “perigosamente
atraente” de que os sonhos constituem “o
mais antigo € o ndo menos complexo dos
géneros literarios™.

Pois bem, € assim que os vejo, empres-
tando aos sonhos incorporados em obras
literdrias — “‘sonhos inventados pela vigi-
lia”, no dizer do mesmo Borges (que os
contrapde aos ‘“sonhos inventados pelo
sono’”)—o apanagio de um género literdrio,
com caracteristicas proprias e func¢des es-
pecificas no contexto em que se situam.
Eles ndo sdo algo acrescentado, enfeite ou
excrescéncia, mas participam da economia
da narrativa.

Mas se da perspectiva da teoria da lite-
ratura o sonho pode ser abordado como um
género literario, absolutamente ndo pode a
isso ser restrito. Pois desde sempre, desde
tempos imemoriais, ele foi objeto de outras
consideragdes, e exerceu outras funcdes
para os humanos: forma de conhecimento,

meio de previsao do futuro, veiculo de co-
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municacdo com os deuses, campo privile-
giado da simbolizacao e da analogia, “via
real para o inconsciente”. Desprezado pela
ciéncia, por um largo tempo, na histériada
humanidade, como manifestacdes simplo-
rias e alégicas de uma mente adormecida,
nos tempos modernos foi com a psicanali-
se que o sonho recuperou sua posi¢ao pri-
vilegiada, encarado como algo de extremo
valor. Diz Freud na Interpretacdo dos So-
nhos: “Orespeito concedido aos sonhos na
Antigtiidade baseia-se num discernimento
psicolégico correto e € ahomenagem pres-
tada as forcas incontroladas e indestrutiveis
existentes no espirito humano, ao poder
demoniaco que produz o desejo onirico e
que encontramos em a¢io No NOSSO incons-
ciente” (1).

Extremamente significativo € que, para
0s gregos, o sonho seja uma ddadiva de Pro-
meteu — o deus civilizador, tita afeicoado
aos homens. Na versdo esquiliana dalenda
de Prometeu, o titd doa aos homens nao | A Interpretacdo dos Sonhos

(1900), Rio de Janeiro, Ima-
apenas o fogo roubado aos deuses (e, com go, vol. IV.



2 Eschyle, Prométhée Enchainé,

Paris, Les Belle Lettres, 1947
(trad. Paul Mazon).

E interessantissimo que essa
personagem — que tanto so-
nha, em textos diferentes, de
autores diferentes (pois tam-
bém o poeta lirico Stesicoro,
do século VIl a.C. relata, num
fragmento, um sonho da rai-
nha, relativo a volta do mari-
do assassinado) — seja, num
belo exemplo do mecanismo
de denegacdo, aquela que
despreza os sonhos. Na peca
Agamemnon, de Séfocles, ten-
do o Coro perguntado a
Clitemnestra se prestavaaten-
a0 as "visdes persuasivas dos
sonhos”, ela responde: “Eu
pOUCO Me preocupo com
quimeras de um cérebro ador-
mecido” (vv. 274-5).

o fogo, “tesouro sem preco”, a civilizagcao
e a técnica), mas também as formas das
artes divinatdrias (artes manticas) € 0s so-
nhos. O fogo e os sonhos: dd o que pensar
o fato de que esses dois dons, absolutamen-
te fundamentais para o ser humano, tenham
uma proveniéncia comum: sdo legados do
deus civilizador.

E Prometeu (cujo nome significa,
etimologicamente, “‘aquele que compreen-
de antes™) que inicia os mortais na “arte
obscura dos pressagios”; e que doa aos
homens a esperanca.

Mas o que hd de mais instigante no mito
de Prometeu, na sua versao em Esquilo —
além do amor aos mortais (aos “efémeros”),
o que lhe acarreta terrivel castigo de Zeus
—, € a ligacdo que ele estabelece entre o
sonho e o desejo, entre o sonho e a realida-
de. Tendo o herdi de Prometeu Acorrentado
dito ao Coro que o reino de Zeus findar4d, e
isso trard sua libertacdo, o Coro lhe per-
gunta se ele ndo toma simplesmente seus
desejos por realidade, e Prometeu respon-
de: “Eu digo o que acontece, e, além disso,
o que desejo” (2).

Creio entdo que € sob o signo de Prome-
teu que todo estudo sobre o sonho deveria

ser feito.

E extremamente interessante que em
duas tragédias de autores diferentes — As
Coéforas, de Esquilo, e FElectra, de
Séfocles —, tragédias que contam a mesma
saga — atribuam-se sonhos a uma mesma
personagem: arainha Clitemnestra (3). Um
sonho diferente em cada peca. Sonhos
distintos, agenciando um material simbo6-
lico significativo para o contexto cultural
em questdo, que apresentam elementos
bem diversificados, mas que, interpreta-
dos, levam a uma decodificacdo comum,
amesma interpretacdo. Sonhos, portanto,
que na narrativa, no enredo, significam a
mesma coisa. Mas seu estatuto no interior
de uma e outra tragédia € diferente, como
se vera a seguir.

Ambos sdo premonitdérios, apresenta-

dos no inicio das pecgas, e “realizados”, ou
melhor, concretizados, a seu término, com-
provando o pavor e angustia suscitados em
quem os sonhara.

ImpGe-se, num paréntese, resumir a
saga que embasa as duas tragédias. Ambas
sedesenrolamnadinastiados Atridas—cujo
mythos, alias, encontra-se na Odisséia.
Agamemnon partira, apds o sacrificio de
Ifigénia, para a guerra de Trdia e, a sua
volta, € assassinado por Clitemnestra que
nao o perdoa pelo sacrificio da filha, que
nesse meio tempo se casara com Egisto.
Importa dizer que nessa ocasido Orestes €
salvo pelairma, Electra, que oenvia paraa
Fd6cida, a fim de ser educado no estrangei-
ro, entre amigos; ela propria e sua irma
Crisdstemis permanecem em Micenas, com
a mae, com quem mantém um relaciona-
mento extremamente dificil. Mas chegado
aidade de homem, Orestes volta, disfarca-
do como mensageiro da Fécida, trazendo a
falsa noticia de sua prépria morte. Portan-
do mesmo a urna que conteria suas cinzas:
ele teria perecido num torneio de carros.
Através desse estratagema, consegue en-
trar no paldcio de Micenas e aproximar-se
da rainha e de Egisto, e os mata, com a
ajuda de Electra. Vingard assim o pai
Agamemnon. Esse o mythos comum as duas
pecas. Importa dizer que em Esquilo esse
mito € tratado em trés tragédias — a trilogia
que constitui a Orestiada, composta pelas
pecas Agamemnon (em que se narra a volta
de Tréiae o assassinatodorei), As Coéforas
(que trata do retorno de Orestes, e sua vin-
gancaassassinando amae) e As Euménides
(cujo assunto € o julgamento a que € sub-
metido o matricida, e o fim da cadeia de
retaliacdes).

Posto isso, voltemos aos sonhos. Como
manifestagdes oraculares, sio enigmadticos,
ambiguos (dissos,diz o grego), banham num
lusco-fusco. Nas duas tragédias, a interpre-
tacado dos sonhos, antes que verbalizada, €
atuada. No entanto, a diferenga que apre-
sentam conduzird a uma inescapdavel com-
paracdo, implicando um trabalho de dife-
renciacgao entre os dois autores. Mas o que
importa € mostrar a sua eficdcia no interior

danarrativa, seu desempenho naeconomia
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de ambas as tragédias.

Vejamos primeiro o sonho presente na
tragédia mais antiga. Em As Coéforas, de
Esquilo, Clitemnestra sonha que pariu uma
serpente, que amamenta, e que lhe morde o
seio —misturando-se, entdo, sangue ao lei-
te (vv.526a534). Orestes,aquem o Corifeu
narra o sonho, imediatamente o interpreta:
“a serpente sou eu!”’, diz ele — e o desdo-
bramento da peca nada mais serd do que a
concretizagdo desse sonho.

Na realidade a andlise (4) mostra que
“serpente” na peca € metdfora para Ores-
tes, sim, que de uma certa maneira se apro-
pria do sonho de sua mae — € como se ele o
tivesse sonhado — e, filho parido por
Clitemnestra, vai morder o seio que o ali-
mentara. Mas serpente refere-se também a
outros personagens. Descartando, de ini-
cio, o por demais evidente simbolo fdlico
que o termo sugere, € o caso de se vasculhar
o leque de significagcdes que “serpente”
pode abrir. Se nos puséssemos na pele de
Clitemnestra, tentando uma ‘“associagcado
cultural” — o que essa imagem sugeriria no
mundo grego —, a primeira idéia que talvez
surgisse poderia ser “animal cténico’: ser-
pente representa algo vindo do mundo dos
mortos, das regides subterraneas, do mun-
do infernal. Dessa perspectiva, a imagem
do sonho representaria Agamemnon, o
marido assassinado. Mas se formos rastrear
essametafora, reincidente nas tragédias de
Esquilo e no imagindrio grego em geral,
veremos que a serpente também € o signo
da perfidia, do dolo, do animal que se insi-
nua e da o bote, mordendo o seio que o
alimentara. Alids, o primeiro surgimento
da metdfora serpente em As Coéforas diz
respeito aClitemnestra, sendo Agamemnon
figurado como aguia. Afa vibora infame &
Clitemnestra, que matou adguiareal e ago-
ra ameaga a sua ninhada. Nessa mesma
peca,
Clitemnestra com o epiteto de amphisbaina

Esquilo também brindard
—serpente de duas cabecgas. S6 que também
desse viés de animal pérfido, que age por
dolo, a serpente figurard Orestes, que se
insinua no paldcio real através do estrata-
gema de inventar a mentira de sua morte,

“provando” isso através da urna contendo

suas supostas cinzas. A noticiada morte do
filho de Agamemnon faz de Orestes um
morto. Identificando-se com o seu pai na
morte, ele poderd ser simbolizado pelo
animal cténico que € a serpente; assumin-
do o lugar do pai em sua plena dimensao
falica, ele podera realizar o coito sddico
com sua mae (como v€em os psicanalistas,
em particular André Green) (5).

Na realidade a metdafora da “serpente”
abriga uma grande condensac¢do. Na medi-
da em que Clitemnestra sonha ter parido a
vibora, serpente diz respeito a Orestes; mas
como animal cténico por exceléncia, diz
respeito ao marido assassinado (e também
a Orestes, tido como morto). Essa identifi-
cacdo de pai e filho se faz de uma maneira
muito forte na imagem: serpente — e aqui
jaseimposs o viés da psicandlise — € o pénis
de Agamemnon penetrando a mulher, ao
mesmo tempo que ¢ a crianga-falo sendo
parida; enquanto sugar/morder o seio € ao
mesmo tempo amamentacgao e coito sadi-
co. Além disso, a serpente que, parida pela
mulher, e morde-lhe o seio, € uma repre-
sentacao estilizada do uruboru (serpente que
morde a propria cauda) figuragao datotali-
dade. O circulo se fecha, recompondo a
unidade mae-filho. E no momento em que
Orestes interpreta o sonho de suamae, pas-
sando a sonhd-lo ele préprio — o momento
de “aserpente sou eu” —ele ao mesmo tem-
po se identifica com o seu pai, 0o morto que
surge armando vingancga, e com a mae, que
assassinara o marido por traicdo. Nesse jogo
intercambiante de fun¢des, em que serpen-
te, que fora a assassina de Agamemnon,
agora € o assassino de Clitemnestra (pai e
filho ao mesmo tempo), nesse momento
Orestes endossa o sonho de sua mie e na
producdo onirica de Clitemnestra inscreve
seu proprio desejo. A serpente que
Clitemnestra se revelara, matando traico-
eiramente o marido, transformando-o por
sua vez em entidade ctOnica, agora perece-
ra “por dolo” a mao do filho transformado
em serpente. Estamos aqui em plenaencru-
zilhada — carrefour — de significantes. En-
cruzilhada de muitos caminhos. E isso a
metdfora: varias cadeias associativas que

tém seu ponto de intersec¢ado nessa figura.
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4 Faco, nesse momento, uma

sintese da andlise do sonho
de Clitemnestra em As
Coéforas de Esquilo — que,
sob o titulo de "A Serpente
sou Eu" publiquei na Revista
USPne20 (Sao Paulo, Coord.
de Comunicagdo Social da
USP, 1994, pp. 100-11).
Nesse ensaio, procedoa um
estudo da metdfora da ser-
pente, mostrando suas ml-
tiplas possibilidades de inter-
pretacdo.

André Green, "Orestes et
Oedipe —del'oracle a laloi”,
in Un Oeil en trop (Le
Complexe d'Oedipe dans la
Tragédie), Paris, Les Editions
de Minuit, 1969.



6 E. R. Dodds, “Structure
Onirique et Structure
Culturelle”, in Les Grecs et
['rrationnel, Paris, Flammarion,
1977, p. 109 (trad. Michael
Gibson).

7 Vico, Principios de uma Cién-
ciaNova, trad. Anténio Lazaro
de Almeida Prado, S3o Paulo,
Abril Cultural, 1974, p. 48

8 A ambiglidade aqui é
instigante, pois o enigma a
que se refere Clitemnestra
pode dizer respeito a Ultima
fala do servo, "os mortos
abatem o vivo” (na situagao
em que Agamemnon assas-
sinado e Orestes dado como
morto matam Egisto) e pode-
se referir ao enigma do seu
sonho, a que indmeras vezes
fez-se referénciaao longo da
tragédia.

Metafora: condensacgao.

Mas vamos ao sonho de Clitemnestra
presente em Electrade S6focles. Aqui, tam-
bém, ndo € a prépria sonhante que o conta,
mas ele nos chega através do relato de ou-
tro. Literalmente, ¢ assim que ¢ narrado o
sonho de Clitemnestra, por Crisdstemis, a
Electra: “Diz-se que ela teria visto nosso
pai reaparecer diante dela, e que teria fin-
cado na nossa lareira o cetro que ele outro-
raportava, antes que Egisto o tivesse toma-
do. Deste cetro entdo teria brotado umramo
florescente, capaz de cobrir, sozinho, com
sua sombra, toda a terra de Micenas”.

Num paréntese, seria o caso de obser-
var que o que me interessa aqui € menos
“interpretar” o sonho (o que, de resto, a
propriaconducao do enredo se encarregara
de fazer) do que descortinar-lhe a
simbologia, o agenciamento das imagens,
o sistema metaférico —e sua inser¢cao orga-
nica no solo cultural que gerou o sonho.
Em outras palavras: historicizd-lo. Pois as
imagens dominantes nesse sonho, bem
comonode Esquilo, nao sao aleatdrias, nao
estdo isoladas, mas repousam numa rede
metafdrica que as sustenta. Ha como que
uma arquitetura subterrdnea, muito
travejada, com pontos que emergem a su-
perficie. Pois bem: esses pontos sio as
metdforas e metonimias, as imagens que
aparecem nas duas tragédias. Verifica-se
uma extrema coeréncia nas escolhas
imagéticas de cadaautor, e tentar desvenda-
lasignificara trabalhar adiscriminagdo das
caracteristicas fundamentais dos dois gran-
des tragicos: propiciard individualizar fun-
damentalmente Esquilo e Séfocles. Ape-
sar de — e ndo hd contradi¢ao nisso — serem
estes sonhos tipicos — de uma cultura e de
uma raca. E extremamente operativa essa
categoria utilizada por Dodds que, na es-
teira de Lincoln e de Malinovski, aponta a
existéncia de “arquétipos culturais” — que
forneceriam ao sonhante um arsenal
imagético jd pronto: imagens aptas a serem
instrumentalizadas por aquilo que Freud
chama de “elaboracdo secunddria”. “So-
nhos tipicos” seriam aqueles cujo conteu-
do manifesto € determinado por uma dada

estrutura cultural. Diz Dodds que em mui-

tas sociedades “hd tipos de estrutura onirica
que dependem de um esquema de crengas
transmitidas no interior da prépria socie-
dade, e que cessam de produzir-se quando
acrencadeixa de ser mantida. Ndo somen-
te a escolha de tal ou tal simbolo, mas o
proprio cardter do sonho parece submeter-
se a uma estrutura tradicional rigida. E
evidente que tais sonhos sdo parentes pro-
ximos do mito, que € como se observou
com muita justeza o ‘pensar onirico’ deum
povo, assim como o sonho € o mito do in-
dividuo” (6).

Aquicabe um paréntese, dadaaneces-
sidade de tratar da metafora e sua
congenialidade com o sonho. Vinculando
inteligéncia e sensibilidade, a metdfora
propicia uma apreensao sensorial: pldsti-
ca e visual — a imagem faz apelo aos sen-
tidos. E o estudo da metdfora deve ser
inserido num horizonte mais amplo, dos
procedimentos de simbolizacdo. Urge
abordar o simbolo no seu processo, na
sua dindmica, descortinando a rede sub-
terranea de metdforas coerentemente so-
liddrias; hd umanarrativa dinamicamente
desdobrada por detrds de cada uma delas:
toda metdfora é um pequeno mito, diz
Vico, em pleno século XVII, numa intui-
¢ao fulgurante (7).

Ha mais: pode se apontar uma articula-
cdoentre “metafora”, “enigma” e “sonho”.
Na peca de Esquilo, ao ser golpeada,
Clitemnestra clama: “Infeliz de mim, ago-
ra compreendo o enigma” (v. 887) (8); e
sua fala absolutamente final, na pecga, é:
“Fui eu entdo que pari e alimentei esta ser-
pente!” (v. 928) — a que Orestes responde:
“O terror dos teus sonhos foi um adivinho
sincero”. O sonho de Clitemnestra, endos-
sado por Orestes, € por ele efetivado. E no
momento mesmo de matar a mae, ele tem
a consciéncia de estar concretizando o so-
nho, elucidando-o. Nao foi Freud quem
chamou o sonho de um rebus, um enigma?

Também em Sofocles ha referéncia ao
“enigma’” que o sonho, manifestagdo ora-
cular, representaria: nos momentos finais
da peca, ao ser golpeado, Egisto ouve de
Orestes as seguintes palavras: “Eu sou para
ti o melhor dos advinhos” (v. 1.479). O
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“advinho” (mantis), aqui, ndo é quem in-
terpreta verbalmente, mas aquele que fi-
gura, que realiza, que arua o sonho.

Pois bem, assim como existe um para-
lelo sonho/enigma, estabelece-se outro
entre metdfora/enigma. Aristételes, além
dacélebre conceituacao de metafora como
“transporte” (9), que aparece na Poética,
trata também da metaforana Retorica,onde
declara que os enigmas “nos ensinam algo
e tém a forma de uma metafora” (10).

Mas voltemos a comparagdo entre os
sonhos de Clitemnestra entre os dois gran-
des tragicos. Contrariamente ao sonho pre-
sente em Esquilo, o de Séfocles nada tem
em si de ameacador ou terrivel. Af temos:
uma lareira, um cetro real, um ramo que
floresce, uma sombra benfazeja que esten-
de sua protecdo a toda a terra de Micenas.
No entanto, a questao: benfazeja para
quem? protetora para quem? A propria
Clitemnestra ndo estd muito certado augu-
rio negativo de seu sonho. E verdade que o
texto falade um terror noturno, de um “medo
da noite” — que teria impelido a rainha a
mandar liba¢Ses ao timulo do marido as-
sassinado. Mas ela prépria, ao se referir ao
seusonho, falaem “visdes ambiguas” (disson
oneiron). Dissos: duplo, desunido, dividi-
do; de duplo sentido, equivoco.

Um ramo que floresce € antes de mais
nada manifestagcdo de vida: hd uma
conotacdo inarredavelmente positiva na
metdfora de uma germinac¢io; enquanto
uma serpente que morde €, em si, negativa.
Mas hd mais. Em Esquilo, a rainha ndo &
simbolizada: € ela préopria que aparece no
sonho, parindo uma serpente e amamen-
tando-a. Clitemnestra € personagem do
sonho de Clitemnestra. “Ela acreditou pa-
rir uma serpente”, diz literalmente o texto,
na fala do Corifeu (v. 523). No sonho de
Séfocles, Clitemnestra ndo aparece como
tal, mas € acionado o simbolo da lareira. A
rainhaestd presente, simbolicamente, atra-
vés da lareira, assim como Agamemnon/
Orestes se fardo presentes através do cetro
(metonimico) e do florescimento do cetro
(metafora para eclosdo de vida futura, no
ramo do rei dos Atridas). Assim, a4 ambi-

gliidade inerente a todo ordculo (Apolo €

Loxias, o “obliquo’: aquele que fala de tra-
vés; afalamantica é sempre passivel de ser
mal compreendida) soma-se aqui a
polivaléncia dos simbolos. A oragdo que
Clitemnestra dirige a Apolo Liceu, apds o

sonho que a inquietara, € significativa:

“Se as visdes ambiguas que vi esta noite
em sonho tém um sentido que me seja fa-
voravel, faze, rei Liceu, que elas se reali-
zem. Mas se seu sentido me for hostil,
desvia-as entdo contra aqueles que me sao
hostis; e se alguém trama por dolo despo-
jar-me das riquezas de que gozo, nao o
toleres, e faze que, viva, eu continue a
possuir como hoje, ao longo de uma exis-
téncia sem danos, o palacio e o cetro dos
descendentes de Atreu, tranqiiila, nacom-
panhiade amigos que me cercam e daque-
les dos meus filhos que ndo tém nem 6dio
contra mim, nem uma tristeza por demais

amarga” (vv. 643 e segs.).

Mas hd um outro tépico que pretendo
ressaltar nessa fala: € a referéncia que
Clitemnestra faz especificamente ao ce-
tro — ao paldcio e ao cetro dos descenden-
tes de Atreu, que ela suplica que Apolo
lhe deixe continuar possuindo. Trata-se
de uma suplica pelo poder, em que fica
inequivoco que cetro = insignia do poder.
S6 isso jd nos alertaria contra uma expli-
cacdo simplistamente psicanalitica, em
que cetro seria (simplesmente) signo
falico, ao passo que lareira, figuracao do
sexo feminino, representaria Clitemnestra.
E claro que tais simbolos também supor-
tam essa decodificacdo, mas seria empo-
brecer singularmente a interpretacao do
sonho — e da peca de S6focles — ater-se ao
nivel exclusivamente sexual.

Louis Gernet, o mestre de Vernant, em
seulivro Anthropologie de la Gréce Antique
(11), tem um capitulo que se intitula, exa-
tamente, “Sur le Symbolisme Politique: le
Foyer Commun”. Um estudo sobre a Hestia,
entre os gregos. Diz Gernet que a lareira €
um dos simbolos “que tém relacdo com a

2% ¢

unidade do grupo”, “que se inscrevem por
defini¢do no espago, pois sdo centros”. E

apontauma mitologiada Hestiareal. Refe-
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9 "A metdfora consiste no
transportar para uma coisa o
nome de outra, ou do géne-
ro para a espécie, ou da es-
pécie para o género, ou da
espécie de uma para a espé-
cie de outra, ou por analo-
gia” (XX, 1457 b).

|0 Retdrica, 69, 1412-24

I'l Louis Gernet, Anthropologie
de la Gréce Antique, Paris,
Maspéro, 1976 (o texto em
questdo, no entanto, tinha
sido originalmente publicado
nos ““Cahiers Internationaux
de Sociologie”, em 1952).



12 J. P. Vernant, Mythe et Pensée
Chez les Grecs, Paris, Maspé-
ro, 1966.

I3 Também no v. 235 da mesma
peca, ap6s a cena famosa do
reconhecimento do irmdo,
Electra dirige-se a Orestes
recém-chegado como “espe-
rangalongamente chorada de
um germe de salvacao”, ain-
da, no v. 260 alude-se ao ter-
mo pythmén = tronco de uma
planta: “Se tu deixas secar até
seu tronco estaracareal..”; e
finalmente, na oragao que os
doisirmaos enderecam ao pai
morto, eles o adjuram de pre-
servar a semente dos
Peldpidas (sperma Pelopidon):
"Tem piedade de tua filha,
bem como de teu filho; ndo
apaga do solo a semente dos
Peldpidas: através deles tu
sobreviverds na morte” (v.
503).

14 Electra fala de seuinfortunado
pai que a mae e Egisto abate-
ram "como lenhadores fazem
com o carvalho, abrindo-lhe a
fronte com um machado ho-
micida” (v. 98).

|5 “Ai de nds, eis toda a velha
raca de nossos senhores, que
perece arrancada pelasraizes”
(v. 764).

16 “Egisto ndo é tolo para permi-
tir jamais que de ti ou de mim
saia uma descendéncia, que
seria sua perda assegurada’” (v.
965), dizumairmad a outra. O
termo aqui é genos blastein:
florescer uma raga.

rindo-se especificamente ao sonho de
Clitemnestra em Soéfocles, declara que hd
nele uma dupla imagem de poténcia real,
que sdoocetroealareira. “NaItdlia, lendas
onde se reconhece geralmente uma impor-
tacao helenistica fazem nascer da lareira
um futuro rei — portanto, em relacdo con-
creta com a lareira vem essa no¢ao mitica
da Crianca, da crianca real”.

Vernant num certo sentido dd continui-
dade a esse texto do seu mestre e retoma o
assunto no ensaio “Hestia-Hermes. Sobre
aexpressao religiosa do espagco e do movi-
mento entre os gregos’ — e que constituird
um dos capitulos de seu fundamental Mizo
e Pensamento entre os Gregos. Assim re-

sume a questao:

“O simbolismo sexual (Agamemnon que
plantano seio de Hestia o novorebento que
af vai germinar ndo € aqui separdavel do
simbolismo social. O skeptron é como que
aimagem movel da soberania. Zeus o trans-
mitiu, por Hermes, aos Atridas. O rei o
confia ele préprio ao seu arauto e a seus
embaixadores. [...]

Ora, Egisto tinha recebido o cetro da mu-
lher —que, ela propria, eraumaestrangeira
no lar dos Atridas. [...] Fixando-o na larei-
ra, Agamemnon o arrebata aos usurpadores;
elaodevolve asuapréprialinhagem, atnica
realmente implantada na terra micénica.
[...] O sonho ndo poderia significar mais
claramente que, para além da pessoa de
Clitemnestra, € narealidade em seu lar que
Agamemnon engendrou Orestes, nesse lar
e que ele mesmo enraiza a casareal na terra
de Micenas” (12).

Mais uma vez, entdo, a interpretacao
psicanalitica (que, por outro lado parecia
tdo inequivoca) deve ceder passo — ou
melhor, deve articular-se — a uma visdo
antropoldgica, socioldgica, historica, poli-
tica. Menos do que um sonho de coito, tra-
ta-se aqui de um sonho politico. Hestia ndo
€ simbolo de Clitemnestra, mas simbolo
central do espaco doméstico; e aqui, como
se trata da lareira do paldcio real, simbolo
espacial da identidade do grupo, de vida e
perenidade da dinastia.

Passemos a segunda metdafora funda-
mental desse mesmo sonho. Tomando
emprestado ao mundo vegetal o simbolis-
moderenovaciodavida, aimagemdo broto
florescente nao € isolada, nem surge repen-
tinamente, mas € preparada cuidadosamen-
te ao longo da peca pela presenca das mui-
tas metaforas vegetais af agenciadas, e que
dominarao singularmente o vocabuldrio de
Sofocles, diga-se de passagem. Mas o que
¢é instigante, no caso especifico dessa ima-
gem, € que ela ja € indiciada na peca mais
antiga, que a precede no tratamento da
mesma saga. Com efeito, em As Coéforas,
de Esquilo (na qual, como se verd a seguir,
se fardo presentes triunfantemente as me-
taforas animais), aparecerd ao menos qua-
tro vezes uma alusao a essa figuracdo do
germinar da vida da natureza vegetal. O
que facilita singularmente esse ‘“‘transpor-
te”” do mundo animal para o mundo vegetal
¢é o fato de que em grego, germe, semente,
é sperma. E assim que n’As Coéforas faz-
se alusdo ao fato de que “do menor dos
germes pode brotar, imensa, a drvore da
salvacdo” (v. 200). Do menor dos germes:
smikron spermatos (13).

Assim, pode-se dizer que a metafora
fundamental que o sonho de Clitemnestra
em Sofocles abriga estd presente, ““em ger-
me”, na peca de Esquilo.

Vejamos agora as metaforas vegetais
em Sofocles. Logo nos versos inaugurais
da peca, Agamemnon € comparado a um
carvalho (14),tombado sob o machado dos
lenhadores; o Coro alude a raca arrancada
pelas raizes (15); hd indmeras referéncias
ao tronco prestes a se estiolar dos Atridas:
com Orestes morto e com as duas irmas
impedidas de se casar, para que ndo fosse
suscitadaumadescendénciaacasade Atreu
(16), o genos dos Atridas estaria aniquila-
do. Na cena do encontro dos dois irmaos,
varias alusGes sdo feitas por Orestes a be-
leza ultrajada de Electra, estiolada na soli-
dao e na amargura, ressecada na
infecundidade. Asreferéncias a soliddao sao

tocantes e patéticas: Electra se declara
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reiteradamente mona (de monos = so),
dteknos (sem filhos), anympheutos (sem
himeneu), dlektra (de a + lektron = sem
leito). A esterilidade compulséria domina
a tal ponto que € indiciada pelo préprio
nome da protagonista: Electra € dlektra,
fundamentalmente: a que ndo conhece o
leito conjugal, a ndo-procriadora.

Hdumaligacdo profundaentre esse atri-
buto infeliz de Electra, essa sua caracterfs-
tica basica de ser “sem leito nupcial”, de
envelhecer e ressecar na esterilidade — tao
reiterada na peca—e a metdfora fundamen-
tal que o sonho abriga: o cetro que
reverdesce, tornando-se uma arvore prote-
tora para a terra de Micenas. Mas Orestes
esta vivo: nele e através dele, o cetro do seu
paireflorescerd, e ele se transformard numa
grande drvore (reconquistando o poder
real), que recobrird com sua sombra prote-
tora toda a terra de Micenas. E por isso que
no momento do reconhecimento, Electra
se dirige ao irmao como gonai, “rebento’:
“Ah, rebento, rebento dos seres que me sao
mais caros, eis-te enfim, encontraste, vies-
te...” (v. 1.232).

Os versos absolutamente finais da peca
de Sofocles, apds o duplo assassinato, de
Clitemnestra e Egisto, sdo literalmente um
canto a libertacdo da semente dos Atridas:
“O semente de Atreu, através de quantas
provacgdes chegaste enfim com grande so-
frimento, a liberdade. O esforco deste dia
coroa a tua histéria™.

A semente libertada poderd enfim germi-
nar; o cetro reverdesce, o sonho se realiza.

Da comparacgdo entre os dois sonhos, e
entre as metdforas fundamentais que eles
abrigam, ou melhor, entre suas respectivas
redes metafdricas, algumas reflexes me-
recem ser feitas. Nos dois sonhos: presen-
cadoelemento sexual; coito estilizado com
um morto; figuracdo da volta de Orestes;
comprovacgdo de seu augurio negativo em
relacdo a rainha. Na serpente que, recém-
parida, morde o seio que a alimenta, ressal-
ta o elemento “vingancga”, a relacdo (vio-
lenta) mae-filho; alude-se ao carater falico
de Clitemnestra; reponta o elemento
ctoénico; predomina um clima ominoso e

terrivel. Por outro lado, no cetro que, plan-

tado na lareira, reverdesce, avulta o ele-
mento dindstico: a possibilidade de
reflorescimento do genos de Agamemnon,
de perpetuacdo de sua Casa, de linhagem
preservada. Ao se passar da figuragdo da
serpente para a do cetro que reverdesce,
ndo se “dessexualiza”o simbolo, mas, pelo
contrario, mergulha-se fundo nas figura-
¢oes dareproducao da vida—humanae ve-
getal. Ressalta af a solidariedade dos pro-
cessos vitais —em que o ciclo de vida vege-
tal sempre serenovae, nasuainextinguivel
capacidade de renovacgdo e regeneracao,
metaforiza a possibilidade humana de se
perpetuar, que € a procriagcdo. Na metafora
do broto que floresce, em Sé6focles, nadaha
de ameacador ou terrivel. Nao hd agressao,
nao hd referéncia a esse evento fortissimo
da vida biolégica, que € um parto. Nada de
cruento, de serpente sendo parida, de vibo-
ra mordendo. Parto, amamentacao, leite,
sangue: imagens organicas da vida da na-
tureza, que nos atingem na sua crueza nio
mediatizada, na sua crueza animal.

E entre as muitas diferencas entre os
dois grandes trdgicos, as escolhas
imagéticas respectivamente em Esquilo e
Séfocles seriam um campo propicio para o
recorte dessas caracterizagSes. Em Sofocles
abundam imagens vegetais, para dar conta
da perpetuacdo da vida humana; e metdfo-
ras agricolas que falam da sexualidade (17).
E se € verdade, como vimos, que as metd-
foras vegetais em Sofocles podemestar “em
germe” na peca de Esquilo, é verdade tam-
bém que Sofocles so lidara com metdaforas
vegetais, exclusivamente, enquanto em
Esquilo predominario as metdforas da vida
animal, e uma crua brutalidade.

Dessa maneira — para ficarmos n’As
Coéforas — os filhos de Agamemnon sdo
apresentados reiteradamente como a “‘ni-
nhada da dguia”, ameacada pela serpente
(evidentemente, Clitemnestra): Electratem
um “coracido de lobo’’; Orestes € serpente e
ledo. A oracdo que Electra e Orestes ende-

recam a deus € expressiva:

“Zeus, Zeus, vem contemplar nossa misé-
ria. Vé&: os filhotes da dguia perderam seu

pai: ele estd morto nos lacos, nos nés de
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|7 Vernant, em Mito e Tragédia
na Grécia Antiga, apontaa uti-
lizagdo de metdforas agrico-
las em Edipo Rei, alusivas ao
incesto: o pai semeou os fi-
lhos 1a mesmo onde ele foi
semeado; Jocasta € um cam-
po que produziu, numa du-
pla colheita o pai e os filhos,
etc. (cf. op. cit, Sdo Paulo,
Duas Cidades, 1977, p. 100).



18 Jean Dumortier, Les Images
dans la Poésie d'Eschile, Paris,
Les Belles Lettres, 1935.

19 Cf. Vernant/V. Naquet, "A
Cacae o Sacrificio na Oréstia”
de Esquilo, in Mito e Tragédia
na Grécia Antiga, Sao Paulo,
Duas Cidades, 1977, p. 122.

20 Como bem aponta Vernant
(op. cit, p. 118).

2| Karl Reinhardt, Eschile/
Euripede, Paris, Les Editions
de Minuit, 1972, p. 148.

22 Tradugdo de Gama Kury.

23 Jacqueline de Romilly, La
Tragédie Grecque, Paris, PUF,
1970, p. 78.

uma vibora infame, e a fome devoradora
oprime seus orfaos, porque eles nao estdo
naidade de trazer paraoninho acaca pater-
na. Idéntica sorte € nossa, minha e de
Electra: em ndés podes ver filhos sem pai,
ambos igualmente banidos de sua casa. Se
tu deixas morrer esta ninhada de um pai
que outrora foi teu sacerdote e te cumulou
de homenagens, onde encontrards uma mao
tdo generosa a te oferecer ricos festins? Se
fazes perecer araca da dguia, ndo poderias
mais enviar a terra signos que ela acolha

com fé...” (vv. 247 e segs.).

Ampliando-se o campo para as demais
pecas deste tragico, continua-se a obser-
var a predominéncia de metdforas de ori-
gem animal. Nio € a toa que vdrios espe-
cialistas debrucgaram-se sobre esse tépico,
como Jean Dumortier, que em livro sobre
asimagens esquilianas reservaum capitu-
lo sobre o bestiario deste autor (18), ou
Vernant, que em “A Cacae o Sacrificiona
Oréstia de Esquilo” elenca uma série de
imagens animais para designar persona-
gens: Agamemnon € apresentado como o
“touro de chifres negros”; Clitemnestra,
como a vaca que o mata; o pressdgio do
destino dos Atridas sendo dado através de
uma cena de caca em que duas aguias
devoram uma lebre prenhe, etc. (19). Nao
se recusa o sangue, as imagens fortes, as
figuracoes da morte, da decomposicio, de
vida biolégica. O cheiro de sangue, a po-
dridao, o cheiro de timulo estido presentes
na peca Agamemnon (20): “Este paldcio
estd cheirando a matanca e a sangue der-
ramado. [...] Dir-se-ia a exalacdo que sai
de um tumulo” (vv. 11.309-12). Ha uma
contundéncia, uma imediatez, uma
concretude de imagens ndo estilizadas, que
quase nos assusta.

Na propria tragédia As Coéforas,
Esquilondo hesitaem colocarem cenauma
personagem simples como aama Kilissa, a
antiga babd de Orestes, em quem Reinhardt
vé, por sua solicitude em relag@o ao bebé,
ndo apenas o contraste com a monstruosi-
dade criminal da mae, Clitemnestra, mas a
“ordem do humano” (21). Nacenada ama,

aponta-se um “realismo” das imagens que

aderem ao que a vida humana tem de orgéa-
nico, de registro da natureza animal, de
corporal. Kilissa, na sua dor diante da (fal-
sa) noticia da morte de Orestes, referindo-
se aos cuidados que prestara ao bebé, apre-
senta detalhes tocantes — da vida humana
nas suas condi¢des biolégicas mais primor-
diais: fala do nené de quem cuidava desde
o nascimento, cuja barriguinha se aliviava
por si s6, e que molhava tantas fraldas que
a sua profissdo misturava a de baba e a de
lavadeira. E a mulher simples, do povo, que
se expressa comoventemente, descendo a

detalhes da vida bioldgica:

“E todo esse desvelo foi em vao

Quem ainda ndo pode usar a consciéncia

€ como se fosse um bichinho — € isso mesmo!
Temos de adivinhar suas necessidades,
Em suas fraldas a crian¢a ndo nos diz
que estd com fome ou sede, e quantas vezes
— sei muito bem — ndo percebi que era a
hora e tinha de lavar eu mesma os panos
sujos, passando a ser além de ama
lavadeira!” (v. 750) (22).

Jacqueline de Romilly — que, alids,
estranhamente ndo cita essa passagem tao
paradigmatica para a “aderéncia ao real”
que nota no teatro de Esquilo — fala da
somatdria de majestade oracular e de to-
cante simplicidade no teatro esquiliano; e
de uma forca que se apoiaria naquela das
sensagoes: “Sem este corretivo, arriscar-
se-iaaacreditar que a grandeza do teatro de
Esquilo se aproxima da majestade cldssica.
E o contrdrio: ela em geral desagradou as
épocas do classicismo. Essamisturade vida
concreta e de pano de fundo religioso, que
nada tem de intelectual, representa preci-
samente o préprio do arcaismo” (23).

Voltemos aos sonhos de Clitemnestra,
presentes nos dois grandes tragicos. Agora
ficou mais facil comprovar toda a coerén-
cia com todo sistema imagético que sus-
tenta respectivamente suas metdforas, ou
melhor, arede metaférica que ambos cons-
troem. As imagens escolhidas porcadaum,
em seus respectivos sonhos, ndo foram ale-
atdrias, enraizam-se fundamente naquilo

que cada um tem de mais caracterizador: o
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que poderia se chamar de “realismo arcai-
co” (24) em Esquilo, com suas imagens
orgdnicas cruas, o clima ominoso e oracu-
lar; e de outro lado, uma maior capacidade
deestilizagao, refinamento de simbolizacdo
e presenca do elemento dindstico, em

Sofocles.

Ha ainda uma dltima questao a ser tra-
balhada, nas imagens do sonho de
Clitemnestraem Séfocles, especificamen-
te a do ramo que floresce. Encarado como
um “arquétipo cultural”, um simbolo tipi-
code umaterrae de uma cultura—e que, no
caso em questdo, ndo se revelacomo meta-
fora isolada, mas integrado num sistema,
numa rede metaférica que a sustenta —essa
imagem aparece em textos de outra cepa
cultural: especificamente, do mundo bibli-
co. Penso no ramo de Jessé, que brota, em
Isafas; na vara de Aardo que também flo-
resce; no “germe’” de Jeremias; no “reben-
to”” de Zacarias; e na grande arvore simbo-
lizando o poder real, do sonho de
Nabucodonosor, em Daniel.

Mas antes de me debrugar sobre os tex-
tos biblicos, umretorno ao mundo grego se
impde: ha também uma arvore simbolizan-
do o poder real, em um sonho narrado por

Herddoto:

“No primeiro ano do casamento de
Cambises com Mandane, Astiage (filho de
Ciaxares) teve outro sonho; pareceu-lhe ver
sair do seio da filha uma videira que se
estendia, cobrindo toda a Asia. Tendo con-
sultado novamente os magos, mandou vir
daPérsia Mandane, prestes adaraluz. Logo
que ela chegou, colocou-a sob vigilancia,
com a intenc¢do de eliminar a crianca que
estava para nascer, pois os magos lhe havi-
am predito que essa crianca devia reinar

algum diano lugardele” (Historia, 1, 108).

E o que se segue € o que todos sabemos:
essacrianga, que, como todo heréi destina-

do a grandes feitos, escapa a uma morte

programada (cf. Edipo, Moisés, etc.), en-
contrando adultos que dela se compade-
ceme acriam como filho, tornar-se-4, nada
mais, nada menos, que Ciro — preservado
pela vontade dos deuses para ser o rei dos
persas e, efetivamente, reinar em lugar de
Astiage, sobre os medos. A arvore aqui,
cujos ramos se estendem cobrindo toda a
Asia, seria passivel da mesma interpreta-
¢do do “ramo florescente, capaz de cobrir,
sozinho, toda aterrade Micenas™, presente
no sonho de Séfocles: metdfora para uma
realeza ameacgada, mas ressurgente.

Devereux,emseulivro Dreams in Greek
Tragedy (25), faz articulagdes do sonho de
Clitemnestra em So6focles com os sonhos
que Dodds levantou em Herédoto; e com
uma passagem do Agamemnon de Esquilo,
que Vernant comenta. E daf deduz, apres-
sadamente, que S6focles teria “imitado” o
sonho de Astiage, presente em Herédoto; e
que os “modelos manifestos” do sonho
construido por S6focles seriam Herédoto e
Esquilo.

No entanto, menos do que “influéncia”
ou “modelos manifestos™, creio que se
poderia falar aqui em participagdo em um
imagindrio comum — que alimentaria o
universo dos historiadores, dramaturgos,
filésofos. Estamos aqui em pleno dominio
da “histéria do imagindrio”, em cujo con-
texto, por sinal, a histéria dos sonhos € um
dos pontos de afloramento cultural do in-
consciente (26).

Mas o instigante € que fora do mundo
grego (embora pertencente ao Oriente Pro-
ximo) essa metdforarepontard. De temdtica
e andamento semelhante ao do sonho de
Astiage, vem o sonho de Nabucodonosor,
do Livro de Daniel (1V, 1-15), que passo a
transcrever:

“Eu, Nabucodonosor, estava tranqiiilo
em minha casa, vivendo prosperamente
em meu paldcio. Tive, porém, um sonho
que me aterrou. E as angustias sobre o
meu leito, e as visdes da minha cabecga
me atormentaram. Por isso decretei que
trouxessem a minha presenca todos os
sdbios da Babil6nia, a fim de que eles

me dessem a conhecer a interpretacao
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27 Este episédio da vida de
Aardo bem como o sonho de
Nabucodonosor (Daniel) fo-
ram elencados por Devereux
em seu estudo sobre os so-
nhos gregos. Ele ndo cita, no
entanto, nem lIsafas nem
Jeremias, nem Zacarias. E ain-
da este autor que, referindo-
se ao sonho de Clitemnestra,
faladaintercambialidade vara/
serpente aludindo a outro
episédio biblico, quando a
vara de Aardo transforma-se
numa cobra, diante dos olhos
do farad.

28 A nota da Biblia de Jerusalém
é esclarecedora: a palavra
hebraica Matteh significa, ao
mesmo tempo, “vara” e "tri-
bo" (assim como o termo
portugués “ramo”).

do sonho. Acorreram magos, adivinhos,

caldeus e astrélogos: eu lhes contei meu

sonho, mas eles ndao me deram a inter-

pretacdo. Apresentou-se entdo diante de

mim Daniel, cognominado Baltazar, se-

gundo o nome do meu deus, e em quem

estd o espirito dos deuses santos. A ele

narrei o meu sonho:

[...]

Havia uma arvore

no centro da terra,

e sua altura era enorme.

A arvore cresceu e tornou-se forte,

sua altura atingiu o préprio céu

e sua vista abrangeu os confins da terra
[inteira.

Sua folhagem era bela

e abundante o seu fruto

Nela cada um encontrava alimento:

Ela dava sombra aos animais dos campos,

nos seus ramos se aninhavam os pdssaros
[do céu

e dela se alimentava toda a carne.

[...]".

E Daniel interpreta o sonho: “[...] esta
arvore €s tu, 6 rei, que te tornaste grande e
poderoso, e cuja grandeza cresceu até che-
gar ao céu, estendendo-se teu império até
os confins da terra” (IV, 19).

O paralelismo de imagens, no entanto,
nao se limitard ao da grande drvore para sim-
bolizar o poder real: hd também uma série
instigante em que estardo em questao outras
metaforas vegetais, ja nossas conhecidas.

E assim que em Jeremias e também em
Zacarias surge a imagem de “‘germe”, “‘re-
bento” — e, diz a nota da Biblia de Jerusa-
1ém, “germe” serd um dia um nome pro-

prio, designacdo do Messias:

“Eis que dias virdo — oraculo de lavé —
em que suscitarei a Davi um germe justo
um rei reinard e agird com inteligéncia

e exercerd na terra o direito e a justiga”
(Jeremias, 23-5)

“E lhes dirds; Assim disse lahwe dos Exér-
citos: Eis um homem cujo nome € ‘reben-
to’: de onde ele estd, germinard [e ele re-

construird o Templo de Iavé]. Ele recons-

truird o Santudrio de lahwe: ele carregara
insigneas reais. Sentard em seu trono e

dominara” (Zacarias, 6-12).

A solidariedade dos processos de repro-
duciode vidaanimal e vegetal —sobretudo
em civilizagdes pré-industrializadas, em
que a proximidade do homem com a natu-
reza ¢ uma condi¢do de sua vida — provoca
correspondéncias imagéticas sugestivas. E
assim chegaremos, também no mundo bi-
blico, especificamente, a imagem do bas-
tdo que floresce.

Em Numeros, XVII, 17, apresenta-se o
milagre da vara de Aarao (27):

“Iahwe falou a Moisés e disse: ‘Fala aos
filhos de Israel, recebe deles, para cada
casa patriarcal, uma vara; que todos os seus
chefes, pelas suas casas patriarcais, te en-
treguem doze varas. Escreverds o nome
de cada um deles na sua prépria vara; e na
varade Levi, escreveras onome de Aarao,
visto que haverd uma vara para os chefes
das casas patriarcais de Levi [...] O ho-
mem cuja vara (28) florescer sera o que
escolhi [...] No dia seguinte, quando
Moisés veio a Tenda do Testemunho, a
vara de Aardo, pela casa de Levi, havia
florescido: os botdes haviam surgido, as
flores haviam desabrochado e as améndo-

as amadurecido”.

Essa mesma metdfora do bastdo que

floresce aparece também em Isaias, X1, 1:

“Um ramo saira do tronco de Jessé

um rebento brotard de suas raizes

sobre ele repousard o espirito de lahwe

espirito de sabedoria e inteligéncia,

espirito de conselho e de fortaleza

espirito de conhecimento e de temor de
[Iahwe;

no temor de lahwe estard a sua inspiracao.

Ele nao julgard segundo a aparéncia.

Ele nao dara sentenca apenas por ouvir

[dizer.
Antes, julgard os fracos com justicga,
com equiidade pronunciara uma sentencga

[em favor dos pobres da terra.
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Entao o lobo morara com o cordeiro

e o leopardo se deitara com o cabrito”.

— texto que os exegetas interpretam como
um poema messidnico, que define tracos
essenciais do Messias vindouro: ele € do
tronco davidico, serd cheio do espirito pro-
fético, fard reinar entre os homens a justi-
ca, e restabelecera a paz paradisiaca.

O que concluir dessa instigante
recorréncia dos mesmos simbolos em tex-
tos de cepas culturais diferentes, de cultu-
ras tao distintas? Sobretudo quando se en-
dossa, desde o inicio a tese de Dodds, da
existéncia de arquétipos culturais, de so-
nhos tipicos de uma determinada socieda-
de? Nao serd ainda o caso de se dar a mao
a palmatodria a Jung e seus arquétipos uni-
versais, respaldados naidéiade umincons-
ciente coletivo, paradar conta de simbolis-
mos comuns a povos afastados e que ndo
teriam tido um intercambio cultural inten-
so e comprovado.

Em primeiro lugar, porque o que subjaz
atodo simbolismo € um processo de analo-
gia (e/ou de alusdo) — e, como seres huma-
nos que somos, individualizados, € certo,
mas carregando caracteristicas comuns, que
ultrapassam adiversidade de ragas e cultu-
ras, etnias e civilizacdes, ndo escapamos as
analogias mais inequivocas; temos um pas-
sado filogenético comum, o que nos propi-
cia uma memdria filogenética. Vico, no ja
referido tratado sobre a Ciéncia Nova, no
século XVII (29), declara que nos
primoérdios da operacdo metafdrica, o cor-
po humano € o unico grande referente (e €
ele quem empresta caracteristicas suas para,
analogicamente, nomear os demais seres).
Assim, mostra o cardter fundamentalmen-
te organico da formacgao das imagens, € 0
processo pelo qual os homens emprestam
as coisas a sua prépria natureza, ‘“‘mediante
transla¢cdes do corpo humano e das huma-
nas paixoes”. E exemplifica desta maneira:
cabeca ¢ utilizada por principio, ou por
cimo, ldbios por borda de um vaso, boca
As-

sim, ““0 homem se faz regra do universo”,

por toda e qualquer abertura, etc. ...

e “a partir de si préprio erige um mundo

< G

inteiro”. A metafora, para Vico, da “senti-

mento e paixao’ as coisas todas, e aos ele-
mentos da natureza.

E esse o fundamento do processo da
analogia. Falando de Hipdcrates, quando o
fundador da Medicina pde-se a discorrer
sobre os sonhos e sua eventual significa-
¢do, Dodds (30) refere “‘as analogias mais
oumenos fantasistas entre o mundo exteri-
or ¢ o corpo humano, macrocosmo e o
microcosmo. Assim, a terra representa a
carne do sonhador; um rio, o seu sangue,
uma arvore, o seu sistema genital”. “Uma
drvore, o seu sistema genital”, repita-se.

Em segundo lugar, apesar de ndo com-
provado, o intercAmbio entre a Grécia e os
judeus existiu na Antigtiidade. Momigliano
(31) falaque talvez o desconhecimento dos
judeus por parte da Grécia se deva simples-
mente ao fato de que Herédoto ndo esteve
14, Herodoto ndo registrou em sua Historia
o testemunho da existéncia dos judeus...
S6 a partir da época helenistica pode-se
dizer que esse conhecimento foi mituo. Mas
nossos textos sdo anteriores: datam em
média do século V.

O pequeno povo judeu, muito menos
importante economicamente no mundo
antigo, ndo foi registrado pela cultura gre-
ga. Mas h4, por parte dos judeus, conheci-
mento da Grécia — que na Biblia aparece
comoJava—(aJonia). O quadro das nagdes
que aparece em Génesis X —e que € datado
pelos historiadores do século VII a.C. —e
onde se trata do mito do Dildvio e do
repovoamento da terra por parte de Noé —
fala em Java, e nos filhos de Java — que
designaria os gregos, e daf, os ocidentais
em geral (32). Hd no poema messidnico de

Zacarias (IX, 13) uma alusao a Grécia:

“Exulta muito, filha de Sido!

Grita de alegria, filha de Jerusalém
Eis que o teu rei vem a ti!

[...]

Suscitarei os teus filhos, Sido,

contra os filhos de Java™.

Como se V€, impde-se aqui uma refle-
xao0 sobre a historicidade dos simbolos, e
sobre a delicada questdo da dialética entre

arquétipos culturais x simbolos universais.
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29 Vico, op. cit.
30 Dodds, op. cit.

31 Momigliano, Os Limites da
Helenizagdo—A Interagdo Cul-
tural das Civilizacdes Grega,
Romana, Cética, Judaica e
Persa, Rio de Janeiro, Zahar,
1975.

32 Nota da Biblia de Jerusalém
(Zac. 1X, 13)



