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naus

Heitor Priamida, ele que de si estava ja muito
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RESUMO

Este trabalho analisa a relagdo entre o humano e o divino no d&mbito das acOes realizadas pelos
homens e a responsabilidade que eles teriam ou ndo sobre elas, na lliada. Para tanto, verifica a
concepcdo de homem em Homero, buscando mostrar o homem como unidade capaz de realizar
acOes e analisa a concepcao divina associada as ideias de vontade de Zeus e de Destino, que
afetariam a nocdo de responsabilidade na acdo humana. Portanto, desejamos mostrar que as
decisbes proprias do homem ndo alteram o curso dos acontecimentos, uma vez que, na lliada,
deparamos com a mentalidade mitica na qual divindade e homem se completam através de

oposi¢oes.

Palavras-chave: homens; deuses; destino; acao; responsabilidade; Iliada; Homero.



ABSTRACT

This study analyzes the relationship between the human and the divine in the context of the actions
carried out by men, and the responsibility that they would have on them or not, in the lliad. To do
so, it verifies the conception of man in Homer, trying to show the man as a unit capable of
performing actions and analyzes the divine conception associated with the ideas of will of Zeus and
Destiny, which would affect the notion of responsibility in the human action. Therefore, we wish to
show that the man's own decisions do not change the sequences of events, once, in the lliad, we
faced with the mythical mentality in which divinity and man complete each other through

opposition.

Keywords: men; gods; Destiny; action; responsibility; Iliad ; Homer.
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INTRODUCAO

A poesia épica, que tem suas imagens extraidas do mundo do poeta, era centrada no
passado heroico e mostrava as emocdes e qualidades dos herois. A partir da guerra, Homero
trabalha, na lliada, o enigma da condi¢do humana, no qual encontramos as a¢des dos herdis,
que seguem o ideal guerreiro diante da morte, destino comum aos mortais. Essa morte, por
sua vez, esta ligada a vontade de Zeus de eliminar todos os herois, uma vez que os homens
mortais ndo deveriam ter contato com as divindades.

Dessa forma, vemos que 0 poeta, considerando os temas da honra e da morte
presentes na trama da Iliada, mistura as acGes dos deuses com a dos homens de forma que
temos a presenca das musas, fala divina capaz de retomar pela memdria as facanhas dos
herdis do passado; a colera de Aquiles; o encadeamento de mortes e a vontade de Zeus. A
morte aparece como fado dos mortais, sobre o qual os deuses ndo possuem poder algum,
podendo colaborar para efetivagao e aceitar o cumprimento de uma ordem maior.

No ambito da morte, outros elementos aparecem no poema como as praticas
funerarias, a crenca na existéncia pds-morte e a concep¢do do mundo dos mortos que
associada aos aspectos da vida trazem a ideia de mortalidade e imortalidade. 1sso nos leva a
oposicao entre a condigdo humana e a divina estabelecida por efemeridade e permanéncia,
impoténcia e poténcia, infelicidade e felicidade, espaco e alimentacdo. Todavia, devemos
atentar para o fato de que em Homero o humano e o divino ndo devem ser compreendidos
separadamente, mas como formas complementares, para assim entender qual a concepcao dos
deuses para 0 homem retratado pelo poeta e de como ela era relacionada a condi¢cdo humana.
Antes disso ainda, devemos analisar a concep¢do que esse homem tinha de si mesmo e de

como isso afetava sua acao.

O corpo humano (owpa) ndo seria 0 Mesmo que 'corpo’, como encontramos em
Platdo ou textos modernos, mas significaria cadaver, em Homero. Assim também a wuxn

seria um duplo do homem como um todo e ndo uma parte dele como Bupdg, voog e PNy,

palavras usadas para designar a sede da emocdo, consciéncia e pensamentos. Para
entendermos esse termos na concepgdo do homem e de como eles afetam a nogdo do agir
humano e sua consequente responsabilidade ou ndo utilizaremos como base teorica o livro A
descoberta do espirito de Bruno Snell (2003) e The origins of European thought de Onians
(1954).
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No decorrer do trabalho, buscando compreender a relagdo do homem com o divino e
a concepcao desse associada as ideias de vontade de Zeus e de Destino, que afetariam a nocéao
de responsabilidade na acdo humana, nos basearemos em Nature and culture in the Iliad: the
tragedy of Hector de Redfield (1975), O sentido de Zeus: o mito do mundo e 0 modo mitico
do ser no mundo de Jaa Torrano (1987) bem como Dictionnaire étymologique de la langue
grecque de Chantraine (1968/1980) e os dicionarios Dictionnaire Grec-Frangais Anatole
Bailly (1950) e A Greek-English Lexion Lidell-Scott (1940) — nos quais todos o termos do
trabalho e seus significados foram pesquisados. Seguindo para o capitulo final, no qual
relacionaremos o0 que vimos até entdo com as ac¢des dos herdis na Iliada, analisando-as para
ver até que ponto elas se dariam como proprias ou como motivadas pela divindade, ou seja, se
trariam ou ndo a esse homem retratado responsabilidade sobre a acdo, utilizaremos Géttliche
und menschliche Motivation im homerischen Epos, Lesky (1961) e A selvagem perdicao: erro
e ruina na lliada, de André Malta (2006).

Em seu trabalho, Snell (2003) aborda a consciéncia do homem retratado por Homero,
0 conceito de pessoa individualizada e de alma, baseado na lexicografia, e o0 surgimento de
um ‘eu interiorizado’. Através disso, ele buscou uma ‘historia do espirito’ na Grécia, que ¢
questionado por Cunha Corréa (1998). Para ela, uma parte do equivoco cometido deve-se ao
fato de existir em Homero palavras que foram descartadas por Snell, além do uso do método
lexicografico que é baseado no conceito de falta de palavra, auséncia de conceito, pois como
0s poetas faziam um recorte na linguagem nao podemos afirmar que o que € inexistente em
Homero seria no vocabul&rio corrente.

Vale ressaltar que Snell busca fundamentos em dados arqueol6gicos onde compara
representagdes do corpo humano em ceramicas com as feitas por 'nossas criangas', que
representam o corpo com uma parte central, enquanto os primeiros mostrariam a mobilidade
do corpo, sem um centro como parte principal, com musculos fortes e bem definidos, unidos
por juntas. A partir de sua pesquisa, Snell concluiu que se 0 homem retratado por Homero néo
apresentava uma unidade fisica de corpo, também ndo teria unidade de espirito, ou seja, seria
desprovido de subjetivismo interior.

Dessa forma, o homem de Homero caracterizado como incapaz de abstragcdo, bem
como, sem consciéncia de sua unidade fisica e espiritual ndo apresentaria tensdes no espirito,
deliberacdo, emoc0des parciais ou capacidade de reunir forcas a partir de si mesmo — como
processo psicoldgico -, ja que o aumento de forcas seria o resultado de intervencGes externas,
principalmente, divinas. (SNELL, 2003, p.42-44). Essas intervengdes se tornam importantes

mesmo em cenas nas quais o heroi reflete, pois de acordo com Snell (2003), esse
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desconheceria a verdadeira decisdo propria.

Lesky (1961), ao refletir sobre o estudo de Snell, nos coloca que s6 poderiamos
atribuir responsabilidade ao homem de Homero se a qualidade do pessoal lhe fosse dada, ndo
aparecendo, exclusivamente, como objeto da intervencdo divina, mas como pessoa. Segundo
ele, o homem retratado por Homero ndo seria tomado como uma soma de corpo e alma, mas
como um todo que, apesar de sofrer intervencdes divinas, seria capaz de tomar uma deciséo
prépria.

Assim, em Homero, mesmo havendo a intervencao divina, pura e simples, a acdo dos
her6is pode ser de dupla motivacdo, ou seja, uma motivacdo humana acompanhada da
influéncia divina, uma vez que o relacionamento das causas da agdo ndo precisa Ser,
necessariamente, de mutua exclusdo. Além disso, para Lesky, hd também uma motivacao
exclusivamente humana sobre a qual Cunha Corréa (1998), baseada em Dodds e Lesky,
afirma que “o her6i homérico € capaz de tomar decisdo, ¢ evidente, havendo até uma formula
para expressd-la; a existéncia de uma nocdo de responsabilidade evidencia-se pela
necessidade que sente de reparar seu erro.” (CUNHA CORREA, 1998, p.44).

Vernant também se dedicou ao estudo da agdo e responsabilidade humana e como
vimos, assim como Snell, ndo acredita na existéncia de delimitacdo entre ser humano e
natureza, em Homero. Assim, o herdi homérico, ndo apresentando a dimensdo interior, ndo
poderia ser dado como responsavel por suas agdes, as quais teriam origem e resultado fora
dele e seriam apenas consideradas exemplares e estereotipadas.

Devemos atentar para o fato de que Vernant (2008), ao tratar das questbes de
responsabilidade sobre a acdo, nos fala sobre a constituicao da pessoa e da vontade que ¢ “a
pessoa vista em seu aspecto de agente, o eu visto como fonte de atos pelos quais ele ndo
somente € responsavel diante de outrem, mas também aos quais se sente preso interiormente.”
(VERNANT, 2008, p.25). Essa vontade se manifesta no ato da decisdo e assim, a partir do
momento em que um sujeito se decide por uma opinido ele se constitui como agente
“autdbnomo” e “responsavel”. Portanto, considerando o pensamento grego antigo no qual o
agente ndo seria individualizado, sendo fonte e centro da a¢&o, ndo haveria acéo responsavel.

Vernant nos diz que “Esquilo coloca seus herdis no limiar da agdo, diante da
necessidade de agir” (2008, p.27), em oposicao a Homero e aos liricos. O heroi, na tragédia,
diante de duas opc¢0es e ap6s um debate interior, toma uma decisao, que segundo Snell (2003)
seria livre e pessoal e faria com que o herdi enfrentasse suas responsabilidades. Vernant
(2008, p.27) critica esse pensamento de Snell uma vez que o papel das forcas divinas é

subestimado, pois segundo o estudioso francés, as poténcias estariam presentes no exterior e
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no interior dos sujeitos, intervindo na decis&o e coagindo a escolha.

Dessa maneira, na tragédia, a decisdo tomada pelo agente ndo seria livre, mas

engendrada por uma “AvAykn imposta pelos deuses, a necessidade” (2008, p.27) e a

deliberacéo do her6i apenas verificaria a Unica alternativa que se abre para ele, motivando-o a
uma opg¢ao. Isso mostra “ndo a livre escolha do sujeito, mas o reconhecimento dessa
necessidade de ordem religiosa da qual a personagem nao pode subtrair-se e que faz dela um
ser forgado interiormente” (2008, p.28), o que ndo impede o sujeito assumir sua
responsabilidade.

Outros estudiosos, segundo Vernant, mesmo reconhecendo o papel importante das
divindades na acdo do heroi tragico, mantém a autonomia do sujeito, dando espaco para a
motivacao livre na decisdo. Lesky é retomado com sua teoria da dupla motivagdo, sabendo
que, na epopeia, a acdo pode admitir duas explicacbes — efeito de inspiragdo divina ou
propriamente humana, estando os dois niveis quase sempre ligados.

Assim, em Esquilo, o her6i estaria em confronto com uma necessidade superior
imposta, “que o dirige”, mas que por ele ¢ apropriada tornando-se sua “ao ponto de querer” o
que é levado a fazer - conferindo uma margem de livre escolha. Entretanto, esse agir na
tragédia, apresentado por Vernant, do herdi deliberar consigo mesmo e também contar como o
desconhecido, ndo parece ser tdo diferente de casos de deliberacdo e acdo de herdis na épica -
o0s quais foram discutidos por Lesky (1961) como Il. X1,402 ss. e que serdo apresentados mais
a frente. O que ndo haveria na épica, de acordo com Cunha Corréa (1998) seria o debate sobre
as “categorias de culpabilidade, das noc¢des de intencao e responsabilidade” (p.45), colocadas
em cena pela tragédia.

Segundo Vernant (2008, p.29) as formas da vontade entre 0s gregos seria baseada em
uma decisdo sem escolhas e responsabilidade, que independe das intencdes, pois de acordo
com A. Rivier o termo vontade é usado para mostrar que o her6i esquiliano ndo é passivo,
mesmo sendo privado de escolha, ja que “a dependéncia em relacdo ao divino ndo submete 0
homem [...]” ndo “inibe a vontade do homem [...], pois que, ao contrario, desenvolve sua
energia moral, aprofunda seus recursos de a¢ao [...]” (RIVIER apud VERNANT, 2008, p.29).

Toda a questdo para Vernant € procurar saber como os gregos entendiam a escolha e
sua auséncia, e a responsabilidade com ou sem intengdo, pois as nossas nogdes de vontade,
livre escolha, responsabilidade e intencdo ndo podem ser aplicadas diretamente & mentalidade
dos gregos em que apresentam valores diferentes.

Dessa forma, em sua busca por definicdo de vontade, escolha e decisdo, entre os
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gregos, Vernant (2008) investigou, em Aristoteles (Etica a Nicomaco, Paris: Louvain, 1959)

os significados dos termos: €kOv, €kouaqiog, GKov, AKOUQOIOG, TTPOQIPETIS, BOUANTIG,

BouAeuaig. A partir disso, conclui que a nogdo de vontade, se houvesse, estaria presa ao

divino que a inspira, pois para ele essa nocao estaria ligada a existéncia de atos humanos, que
formariam uma conduta unificada; nocdo de individuo como agente, de mérito e culpa

pessoal; responsabilidade subjetiva e anélise de intences e realizagdo de atos.

A ac¢do voluntaria (¢koualog), de acordo com Aristdteles (E N), teria origem no

préprio agente que conhece as circunstancias nas quais a realiza, enquanto que a acdo

involuntaria (dkoualog) ocorreria pela ignorancia ou coercdo. Entre as agdes voluntarias

temos as passionais que sdo causadas pelo impulso (Bupuog) ou pelo desejo (€mBupia),

admitindo-se assim que criancas ou animais possam agir voluntariamente. Assim, para
Aristoteles, as acdes originadas em nos sdo voluntarias, uma vez que se 0 homem € o autor de

seus atos e é nele mesmo que devemos buscar as origens da acao.

Entretanto, ao ndo reconhecer 0s conceitos de ékov e dkov — geralmente traduzidos,
desde Homero, como 'de bom grado' e ‘constrangido’ - como pertencentes a categoria de
vontade, Vernant (2008, p.30-31), ao contréario de Aristoteles, acredita que se alguém age ¢ékov
ndo apresenta uma a¢do intencional ou que seja realizada apos reflexdo e decisdo pois, mesmo
que seja uma acdo voluntaria, ela surge do Bupog ou £mBupia . A TTPOQIPETICS , que € a “agido

sob forma de decisdo, privilégio exclusivo do homem, enquanto ser dotado de razdo” ¢

também voluntaria, mas privada as criangas e aos animais, pois, apesar de realizarem ac6es

voluntérias, essas ndo sdo de TTpoaipeaig (2008, p.30).

Essa mTpoaipeaig se apoia num desejo que é racional, uma aspiracdo (BouAnaig),
gue com inteligéncia busca o objeto pratico ja apresentado a alma pelo pensamento; além

disso, tem como antecedente um processo de deliberacdo (BouAguaig) e por objeto tudo o que

pode ser realizado pelo sujeito. A deliberacdo, por sua vez, pertence o “intelecto pratico” e diz
respeito ndo ao fim (objeto de desejo), mas aos meios, que seriam nada menos que o objeto de

deliberacdo e decisdo, cabendo a ela avaliar as acdes realizaveis, ou seja, 0 que pode ser

obtido atraves da agéncia do sujeito. Assim, 0 objeto da TTpoaipeaig seria algo que € desejado
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apos deliberacdo, o desejo de algo em nosso poder — primeiro ha a deliberacdo, depois a
escolha e o desejo de acordo com ela, segundo Aristoteles.

Por outro lado, a PouAnaIg, “a aspiragdo penetrada de razdo” (2008, p.32), tem

qualquer objeto e uma orientacdo para o fim da acdo - o que move a alma para o bem e a faz
pertencer a ordem do desejo. A questdo para Vernant (2008, p.32) esta no fato de que essa
“funcdo desejante” € “passiva”, a aspiragdo “orienta a alma para um fim racional, mas um fim

que lhe € imposto e que ela, a aspiracdo, ndo escolheu.”

Contudo, Cunha Corréa (1998, p.47) diz que a BouAnaig deve querer e ndo escolher

— 0 que se quer € o que parece ser bom e isso € escolhido pelo homem -, e de acordo com
Aristételes, o homem bom aspira ao bem, pois julga o que é bom, do contréario pode escolher

errado devido a um julgamento equivocado.

Segundo Vernant (2008, p.31), alguns estudiosos reconhecem na TTPOQIPEDIC “um

livre poder de escolha de que disporia o sujeito em sua decisdo”, outros atribuem “esse poder
a razdo”, que determinaria os fins da a¢do. Outros ainda identificam-na como um “verdadeiro

querer”, uma capacidade de determinar-se, que permanece “acima dos apetites”, dirigidos ao

prazer na €mOupia e para 0 bem na BouAnaig. Todavia, baseando-se em Gauthier-Jolif,

Vernant diz que essas consideracBes ndo se sustentam, pois, seguindo Aristoteles (E N

113a17-20), a TTpoaipeqig ndo seria independente das Unicas faculdades que “agem na agdo

moral”: a parte desejante da alma (TO OPEKTIKOV) € 0 intelecto (voUc).

Assim, para uma boa escolha ser feita seria necessario um desejo e um principio
verdadeiro que se encontram diante de coisas boas e mas — o que € escolhido se deve ao fato

de parecer bom e ser avaliado pela opinido do sujeito. No entanto, para Vernant “a opc¢ao da

TTPOQiPETIG Ndo Se d& entre 0 bem e 0 mal, entre os quais teria livre poder de escolha.” (2008,

p.32), uma vez que, fixado um fim, a deliberacdo seria formada por julgamentos através dos
quais a razéo busca os meios praticos que levam a esse fim. Ao final da deliberacéo, o ultimo
julgamento apresenta um meio ndo apenas como possivel, mas como “imediatamento
realizavel” (2008, p.32).

Dessa forma, em Aristételes, as formas de vontade e escolha, para Vernant, seriam
necessarias e ndo livres, embora ndo seja uma necessidade externa e imposta ao agente, por

uma divindade ou por outro, mas humana e interna. O livre poder de decisdo ainda seria
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estranho ao pensamento grego antigo, ndo aparecendo nas questdes sobre acdo responsavel,
quer seja escolha deliberada ou ato de bom grado.

Vernant (2008) nao acredita que o agente possa ser um centro de decisao, ou seja,
uma fonte de seus atos. Para ele, a aspiragao e a deliberagao implicam “um impulso da alma
em dire¢do ao seu objeto” (p.39), mas esse ultimo ndo seria a causalidade da agdo do sujeito,
pois

“O que pbe o sujeito em movimento é sempre um fim que orienta, como que
do exterior, a sua conduta: seja 0 objeto para o qual tende espontaneamente
seu desejo, seja 0 que a reflexdo apresenta ao seu pensamento como um
bem. Num caso, a intencdo do agente aparece ligado e submisso ao desejo,
no outro é impelida pelo conhecimento intelectual do melhor. Mas, entre o
movimento espontaneo do desejo e a visdo poética do bem, esse plano ndo
aparece onde a vontade poderia encontrar seu campo proprio de aplicacdo e
0 sujeito poderia, no e pelo querer, constituir-se em centro autbnomo de
decisdo, fonte verdadeira de seus atos.” (VERNANT, 2008, p.39)

Baseado em Aristételes, para quem a acdo depende do proprio homem, o estudioso

francés segue dizendo que esse auTtog, quando aproximado da férmula que mostra os seres

vivos com o poder de “mover-se a si mesmos” (2008, p.39), ndo se apresenta como um eu

pessoal, nem racional, o qual teria poder proprio de se opor as paixfes. O AuTog “se refere ao

individuo humano tomado no seu todo, concebido como o conjunto de disposicBes que

formam seu carater particular.” (p.40). Todavia, Aristoteles ndo se questiona sobre o papel de

diferentes forcas na formacdo do carater individual, mesmo ndo ignorando o papel da
natureza, legislacéo e educacéo, o que leva Vernant a dizer que o “sujeito se apaga diante das
coacdes sociais.” (p.40). O proposito de Aristoteles € moral, por isso bastava relacionar o
caréater e o individuo, de onde surgiria a responsabilidade subjetiva do agente — o0s atos teriam
origem no homem, encontrando nele o principio e a causa, causalidade essa negativa, ja que
quando ndo se pode atribui-la a uma causa exterior ela se encontra no homem, que agiria de
boa vontade. (VERNANT, 2008, p.40-41).

Assim, em Aristoteles, a causalidade e a responsabilidade do sujeito ndo se referem a
vontade, mas tem uma “assimilagcdo do interno, do espontaneo e do propriamente autdbnomo.”
Isso mostra que o individuo, ao assumir a responsabilidade, por todos os atos de bom grado,

“permanece muito fechado nas determinagdes de seu carater, muito estreitamente preso as
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disposi¢des internas que comandam a pratica dos vicios e das virtudes, para libertar-se

plenamente como centro de decisdo pessoal e afirmar-se, enquanto duTtdg , em sua verdadeira

dimensao de agente.” (VERNANT, 2008, p.41).

A partir disso, Cunha Corréa (1998) questiona até que ponto poderiamos colocar a
vontade e a escolha desvinculadas do desejo e do intelecto, como Vernant, que, afim de
reforcar os argumentos, segue para um método lexicografico, mostrando que, na Grécia
antiga, ndo haveria termos que expressassem a vontade, livre arbitrio e acdo voluntéria.

Dessa forma, assim como para Snell, 0 homem de Homero aqui age de acordo com
uma compulsdo externa, ndo possuindo qualquer forma de vontade, consciéncia de si e
subjetividade, mas segue preceitos morais fixados pela tradicdo. Essa consciéncia homérica,

segundo Snell (2003), seria uma apreensdo visual do objeto, uma vez que ela ndo existiria no

homem como uma reflexdo de si mesmo pois, apesar de ele poder refletir sobre seu Bupuog ou

PPNV, esses seria, apenas orgdos fisicos e nao partes do 'eu’, visto como um todo.

Baseando-nos nas consideracdes feitas e buscando um melhor entendimento sobre as
intervencdes e de como isso afeta o pensamento em relacdo a existéncia ou ndo de
responsabilidade sobre as decisdbes e os atos, dividimos o trabalho em trés partes,
considerando, inicialmente, duas concepcdes distintas: Snell (2003) para quem o homem, em

Homero, ndo se concebia como origem das decisfes e atribuia as acdes a fatores externos;

Lesky (1961) para quem a falta de uma palavra que retiina os aspectos de Bupog e wuxn, nao

significa que o homem ndo se concebesse como unidade, pois essa seria expressa em falas e
atos das personagens, havendo assim, uma motivacdo humana da acéo.

Dessa forma, faremos uma primeira parte, que poderia se dizer, explicativa da
concepcao de homem em Homero, na qual explicaremos sobre os 6rgdos animicos e 0 porqué
de haver uma consideracdo sobre a falta de unidade espiritual, que levaria a falta de
sentimentos mistos, em um mesmo 6rgdo, e reflexdo sobre os atos. Em seguida, partiremos
para as consideracfes sobre os deuses na lliada, seu modo de agir e as intervencoes feitas.
Nesse momento, refletiremos sobre o fato de existir uma ordem maior, um destino, sob o qual
0s deuses ndo tém poder de mudanca, mas, a0 mesmo tempo, esse mesmo destino se
confundiria com a vontade de Zeus. Ap0s essas reflexdes, caminharemos, enfim, para as
questBes de motivacdo dos atos e responsabilidade, uma vez que ja teremos visto como sdo as
intervencdes divinas. Partiremos entéo para averiguar se, mesmo com elas, 0 homem também

realiza suas decisdes e se responsabiliza por elas.
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Vale ressaltar que, para o presente trabalho, como ndo havia o intuito de propor uma
nova traducdo, para os termos ou trechos relevantes da Iliada que sdo usados como exemplo,
nos utilizamos as traducdes de Carlos Alberto Nunes (1951) e Frederico Lourenco (2005), de

acordo com o que achamos mais conveniente em termos de adequacao ao trecho referido.

1-A CONCEPCAO DO HOMEM EM HOMERO
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O homem homérico tem sido alvo de muitos estudos ao longo de anos, bem como
suas ideias e seu modo de vida. Contudo, ndo podemos cair no erro de analisa-lo sob uma
perspectiva de nosso mundo e com nossas ideias. Devemos, portanto, compreender 0 mundo
espiritual homérico e interpretar sua linguagem a partir do que encontramos no proprio
Homero, e ndo cometer enganos de toma-la como uma linguagem que serviria a qualquer
homem, pois existem nogdes que sdo muito usuais para nés que ndo eram a época retratada
por Homero e vice-versa.

Muitos equivocos ocorrem quando ndés nos deparamos com palavras, que
correspondem a termos mais gerais, como espirito, alma e corpo, 0s quais expressam a nossa
concepcdo psicolégica do homem, pois procurar uma correspondéncia exata, traduzindo-as
com nossas no¢des, ndo seria correto. Contudo, ndo podemos pensar que essas no¢des ndo
existiam em Homero, mas sim, que se encontravam de uma forma diferente da qual
conhecemos.

De acordo com Bruno Snell (2003), o homem homérico ndo via seus atos como
resultados da ‘acdo voluntaria e espiritual em unidade’, mas isso ndo significa que eles ndo
tivessem uma nog¢do ou refletissem sobre o ‘espirito’. O lugar da concepg¢do espiritual seria
preenchido pela visdo mitica do mundo, a qual, com o passar do tempo e desenvolvimento das
ideias, conduziu 0 mundo grego antigo na formulacdo de uma concepcdo de alma, resultando
em discussBes morais, filosoficas e religiosas, sobretudo na filosofia.

Na Grécia, surgiram representacfes do homem e seu pensamento, em pinturas e na
literatura, que serviram de base para todo desenvolvimento intelectual posterior no ocidente.
No entanto, segundo Snell (2003), a linguagem homeérica estaria longe disso, uma vez que as
linguas primitivas ndo apresentavam abstracGes, possuindo expressdes que se voltavam para o
concreto e o sensivel. Homero enfatizaria a linguagem das coisas concretas e nao se
preocuparia com as definicGes abstratas, apresentando a linguagem do singular e ndo do
universal.

Assim, a epopeia, que narra os grandes feitos e agdes guerreiras dos homens no
campo de batalha, enaltece o espetaculo da vida de forma grandiosa, tendo o estilo, que se
poderia dizer, da objetividade, de acordo com Snell (2003). Segundo Snell, quando Homero
fala do corpo humano, o que lhe interessa é a realidade concreta do mesmo, na diversidade de
suas configuracdes e limites. Todavia, precisamos compreender a forma como o homem ¢é
retratado por Homero e qual nogdo de corpo e espirito esse mesmo homem apresenta. Essa
nocgédo interfere no modo em que vemos a capacidade de acdo do homem, uma vez que, se

considerarmos que ele ndo se via como unidade de corpo e alma para a realizacdo de seus
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atos, ele apenas se encontraria aberto a intervencdes e motivacOes exteriores. Dessa forma, o
homem de Homero ndo realizaria a¢fes por si proprio nem assumiria responsabilidade por
elas.

Bruno Snell, em A descoberta do espirito (2003), estudou os diferentes verbos da
visdo, nos poemas homéricos, e procurou compreender a percepcao ética que o homem de
Homero teria de si mesmo, chegando a conclusdo de que nenhum desses verbos designaria
propriamente a visdo como funcgéo especifica dos olhos, apenas modos concretos do ver.

Dessa forma, os verbos de visdo estariam ligados a uma maneira de ver determinada,
com gestos ou sentimentos envolvidos na agdo, assim como quando Aquiles diz a Patroclo

que esse chora como crianga ao querer o colo da mae “e lagrimosa a contempla até que ela

nos bragos a tome” (“dakpudeaaa &€ pIv TToTIdEPKETAI, O@p” avéAnTal”, Il. XVI,10 — Trad.

NUNES, 1950). O verbo Asuooeiv também denota sentimentos tidos no ato de olhar e,

segundo Snell (2003, p.22), tem um sentido especifico que depende do objeto que €é visto e

dos sentimentos que o acompanham, assim como em Il. X1X,19 — “aUtap &mei @peaiv Aal

TETAPTTETO Oaidala Aeuoowv” (“depois que se deleitou no espirito a olhar para seu

esplendor” - Trad. LOURENCO, 2005).
Ao longo do tempo, nas varias tradi¢fes poéticas, a maioria dos verbos deixou de ser

usada assim que a lingua passou a expressar a funcao visual com o uso de verbos objetivos

(Bewpeiv, BAETTEIV), percebendo os objetos por meio dos olhos. Todavia, vale ressaltar, como

Paula Cunha Corréa (1998) que Snell ndo discute os verbos 0pdaw, ideiv e dyweabai, que ndo

apresentariam aspectos palpaveis da visdo, e poderiam, assim, traduzir a fungdo ativa do ver
que 0s outros verbos apresentados néo trariam.

A partir de seu estudo com os verbos, Snell viu que a funcdo prépria do olhar ndo
seria muito importante para os herdis homéricos, os quais ndo apresentavam para ela nenhuma
palavra especifica e, portanto, ndo a conceberiam como tal. Segundo o estudioso, as palavras
usadas por Homero para designar a acdo de ver nos mostra que o poeta ndo as compreendia
como faculdade do olho de transmitir impressdes. Portanto, podemos dizer que, enquanto
faltava uma sintese para o entendimento da visdo como algo uno, nesse periodo, Snell
argumenta que a falta seria da analise, a qual leva ao entendimento da visdo como uma funcgéo
sensitiva.

No entanto, ndo podemos concluir que esses verbos fizessem referéncia apenas a
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modalidade do ver e ndo ao ver em si, pois ndo devemos considerar que os homens de
Homero deixassem de lado meios de expressdo que designavam a visdo como faculdade
humana de compreensdo do mundo. Assim, seria mais facil supor que esses verbos, que
denotam a acdo com o lado afetivo, estivessem relacionados a uma convencdo do género
épico que associava a¢do e emocao.

Junto a essas conclusdes Snell questionou-se sobre a designacdo do corpo e do
espirito em Homero, buscando o entendimento de um quadro do homem ou mundo homeérico
pela existéncia de unidade corporal e espiritual, ou ndo. O estudioso entdo iniciou a

investigacdo sobre qual palavra, em Homero, designaria a ideia de corpo e poderia ser

traduzida como tal; para tanto, os termos como owpa, d¢épag e xpwg foram sendo

descartados, uma vez que a primeira é usada na designacdo de cadaver, a segunda faz
referéncia ao aspecto e a estatura do corpo e ndo ao corpo em si e a Ultima indicaria a

superficie do corpo enquanto limite - que pode ser ferido.

Restariam apenas os plurais yula, péAea e os PEBN que designam os membros

(SNELL, 2003, p.24-26, 30-33) que, de acordo com o estudioso, seriam verdadeiros plurais
que se referem aos membros em forca e velocidade, mas que poderiam ser usadas na forma
singular. A partir disso, Snell nos diz que o corpo representado em Homero ndo apresentava
unidade, pois as palavras usadas pelo poeta ao se referir a ele estdo no plural e designariam os

membros.

Segundo Aristarco® a palavra oGua néo designaria corpo vivo, apenas cadaver, pelo

menos Homero, utilizando a palavra em seu poema, ndo a usaria no sentido de corpo. Assim,

para Aristarco o corpo vivo seria dépag, mas Snell ndo considera esse termo, alegando ser um

“substituto insatisfatorio de corpo” (2003, p.24), pois s6 ocorre na forma de acusativo de

relacdo, estando restrito a algumas expressdes que passam a ideia de estrutura ou forma

(pequeno, grande, semelhante). Nesse sentido, Lesky (1961, p.8) prefere a expressédo iepr) ig
TnAepaxolo (“forca de Telémaco™) - que a seu ver se refere a pessoa como um todo -, ao
traduzir d€pag por corpo.

Entretanto, segundo Cunha Corréa (1998) dépag representaria 0 corpo vivo em sua

1 LEHRS, K. De Aristarchi studiis Homericis. G. Olms. Hildesheim, 1964.
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totalidade e seria adequado como em Il. 1,115, visto que, de acordo com Dictionaire
Grec/Francais Anatole Bailly (1950), é uma palavra neutra usada somente no nominativo e

acusativo singular e siginifica ‘corpo’, ‘tamanho’ e ‘estatura’ — “oU dépag oUdE @unyv, oUT

ap @pévag oUTE T €pya” (“nem de corpo, nem de estatura, nem na inteligéncia, nem nos

lavores” — Trad. LOURENCO, 2005).

Na lliada, em expressdes que utilizariam a palavra corpo (denominado gpa, no

século V), Homero emprega Xpwg - seja 0 termo usado apenas por uma questdo de métrica,

correspondente a duas breves. O que importa é atentarmos para o fato de que ele conserva o
sentido de pele enquanto superficie que limita o corpo e ndo de corpo propriamente dito.

“fv €Qopel Epupa XPOoOg €PKOG AKOVTWY,
f oi TTA€igTo €puTo- dIa TTPO B¢ €igaTo Kai TAG.

AkpoTtatov &' dp’ 0IaTOC ETTEYPAYE XPOO PWTOG:”

“A prépria malha, que o rei costumava trazer sobre o corpo

Como anteparo, por certo, eficaz, foi, também, transpassada;

Mas a epiderme somente esflorada ficou pelo dardo.” (1. 1V,137-139 — Trad.
NUNES, 1950 )

No entanto, o uso mais frequente é o emprego de palavras no plural como yuia (“au@oTEpw
KEKOTTWV TTAROEV PEveOG Kpatepoio,/ yula & £Bnkev éAa@pd TTOdOG Kai Xelpag
UtrepBev.” — “em ambos, logo, tocou, infundindo-lhes forga invencivel,/ leves lhes torna ele
os membros, os bragos e as pernas robustas.” Il. XI11,60-61 — Trad. NUNES, 1950) e péAea

(“Bupov ATTo peAéwv d0var dopov Aidog €iow.” — “dos membros partisse a alma para a

mansdo de Hades.” Il. VI1,131- Trad. LOURENCO, 2005), que denotam a corporeidade do
corpo. Carlos Alberto Nunes traduz por “da existéncia privado”, o que daria o mesmo
sentido, uma vez que 0s membros ndo mais se moveriam.

Dessa maneira, Snell (2003) concluiu que o corpo do homem em Homero nédo era
visto como unidade, mas sim, como uma pluralidade de membros. Esse fato foi relacionado
com os verbos de visdo, pois assim como nesses, se a fungdo ndo fosse reconhecida, néo seria

expressa, havendo uma consciéncia de sua existéncia. Faltaria, portanto, uma consciéncia
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unitéaria do corpo vivo o que faria a atencdo ser centrada nas diferentes partes.

N&o encontrando, nos poemas de Homero, um termo que designasse 0 COrpo como
um todo, Snell (2003) considerou que ndo haveria nenhuma palavra para espirito ou alma
como unidade, pois para ele onde ndo existisse representacdo do corpo ndo poderia haver a da
alma (SNELL, 2003, p.28). Assim, nos deparamos novamente com a dificuldade de tradugéo,

pois Homero ndo conheceria uma palavra exata para tal; apesar disso, a concep¢do homérica
de wuxn, usada mais tarde como alma que sente e pensa, ndo se encontra separada por um
abismo das concepcBes posteriores, mas serve de matéria prima para a evolucao ulterior.

A wuxn seria o principio de vida, o sopro que habita 0 homem e 0 mantém vivo, um
fator explicativo para a passagem da vida para morte do ponto de vista dos que permaneciam
vivos, segundo Snell. No entanto a wuxr ndo possui uma localizagdo precisa nem exerce
atividade ou participa na consciéncia do ser vivo.

Homero nada nos diz a respeito do modo especifico de agir da wuyr no homem
vivo, afirmando apenas que ela é expirada ou sai pelas feridas ou narinas e segue para o
Hades (“wuxn 6¢ kata XBovog AUTE KATTVOG/WXETO TETPIYUIa-” — “com um sibilo, qual

fumo, na terra/desaparece.” Il. XXI111,100 — Trad. NUNES, 1950) - como uma imagem do
morto, uma sombra -, ou ainda, é motivo pelo qual o guerreiro luta em um combate, podendo
ser entendida como vida (“oU yap éuoi Yuxhg avtagiov oud’ 6aa @aaiv/ “INiov €ékTRaBal”
— “A minha vida, sem duvida, vale bem mais do que quanto/ dizem que Troia possuia” Il

1X,401-402 — Trad. NUNES, 1950).

Devemos atentar que esse tipo de tradugdo nos sugere um sentido duplo de wuxn, o
qual é dissipado quando consideramos outras passagens como Il, XVI1,453, que dificulta a
relacdo de wuxn com o sentido de “vida” (“auTap €1V On 1OV ye AiTTn Wuxn T€ Kai aiwv”
— “Porém quando a alma e a vida o tiverem deixado”- Trad. LOURENCO, 2005). Com isso,
temos a ideia de alento vital que abandona o0 homem na hora da morte e nos faz lembrar que o
homem ¢ mortal (“év &8¢ ia wuxn, Bvntov O¢ € @aa’ avBpwTtrol/ Eupeval” — “uma alma,

apenas, possui; que também ¢ mortal dizem todos” Il. XX1,569 — Trad. NUNES, 1950), ou

seja, a palavra parece nao estar ligada a vida do homem, mas a0 momento em que esse a

perde. Notamos ainda que Homero ndo utiliza wuxr para se referir a esse mesmo alento,
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enquanto permanece no homem vivo ou quando sua vida esta por um fio, referindo-se a uma
forca (uévn) que coloca o homem em agdo (“év aTBeadal pévn Kai pol @iAa youvar
opwpn” — “[até quando] no peito alento sentir € puderem os joelhos mover-se-lhe” 1. X, 89

— Trad. NUNES, 1950).

No encontro entre a wuyn de Patroclo e Aquiles, no canto XXIII da Iliada, notamos
gue wuxn possui os tracos figurativos do morto, mas € destituida de suas caracteristicas
fisicas, sendo um vazio que ndo possui @péveg. Teriamos, portanto, a nogdo homérica de
Wuxn na passagem do canto XXI111,103-104 (& ToTIOI A P& Tig £0TI Kai iv Aidao dopoial/

Wuxn Kai €idwAov, atap @péveg OUK &vi TTautTav: - “Ora a certeza adquiri de que no

Hades, realmente, se encontram/ almas e imagens dos vivos, privadas, contudo, de alento.” -

Trad. NUNES, 1950.

O termo @pEveG ou @pnVv possui varios sentidos, estando, em algumas passagens,
ligados aos sentimentos, enquanto em outras exprimem o que é relacionado a mente (sede de
representacdes). As gpeveg sdo consideradas orgdos fisicos e sdo traduzidas como diafragma
- se atentarmos para o fato de que antes do século V a C. o intelecto era situado préximo ao

coracdo. Mas em Homero, as @péveg seriam entranhas Umidas do torax, que abriam para um

leque de estados de consciéncia, pensamentos, impressdes, emocdes e atitudes psiquicas onde
encontramos a complexidade da experiéncia humana. Essa ideia é defendida por Onians, que

parece crer que as QPEVEG, na verdade, seriam 0s pulmaes.

Sendo assim, de acordo com Onians (1954), elas exerceriam mais ou menos a mesma
funcdo que atribuimos ao cérebro, ou seja, o de sede das atividades animicas - racional,

emocional, sensOria ou conativa. Buscando a localizagdo da sede da consciéncia, 0

pesquisador demonstrou que as QPEVES se encontravam na regido central do peito e ndo na

parte de baixo - onde o diafragma separa os pulmdes do abdémen -, e constatou que a

atividade pulmonar, na época, estava relacionada a atividade mental, levando-o a identificagdo

de @pEveg como pulmaes.

Além disso, Onians indica a auséncia da palavra pulméo (Trveupwv), em Homero -
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que aparece uma Unica vez em Il. 1V,528 - concluindo que essa ndo seria a palavra mais

comum no uso mais geral para a designacdo dos pulmdes, e que assim, @péveg preencheria

esse vacuo, como sede da consciéncia.

Em Homero, a concep¢do usual da alma humana corresponderia a um tipo mais
primitivo que seria a de ‘almas corporais’, pois a substancia da alma ou sua poténcia se
encontraria em partes do corpo. Essas partes, em si, ndo compreenderiam por completo a
potencialidade da alma, e mesmo que a substancia da mesma possa ser encontrada no
conjunto do corpo, ela é designada de acordo com o lugar em que sua poténcia se manifesta.

Dessa forma, assim como o corpo ndo era concebido em unidade (membros e 6rgaos)

por Homero segundo Snell, a alma (espiritual animico) também seria concebida como uma

série de 6rgdos animicos articulados, sedes de suas atividades distintas: Oupog- sede das
emogdes, que suscita movimentos e reagdes (“EyXeEi XOAKEIW MHEPAWG ATTO Bupov
EANEOBaI”- “com a langa de bronze, desejoso de o privar da vida.” Il. V,852 — Trad.
LOURENCO, 2005);] voog- 6rgdo do pensamento, sede dos conceitos (“aAN” ou AfBe Aldg
TTUKIVOV VOOV,” — “mas ndo passou despercebido a mente sabia de Zeus” Il. XV,461 — Trad.
LOURENCO, 2005); @pryv- sede emogio/reflexdo (“oUdE oi ATpEPAC ROBaI £pPNTUET év
@peai Bupog” — “de animo inquieto no peito, ndo pode tranquilo manter-se” Il. XI11,280 —
Trad. NUNES, 1950) que mais se aproxima de érgdos fisicos, assim como kapdin (“év 0¢ T€
oi kpadin peydAa aTépvoial TTaTagael” — “saltando-lhe dentro do peito o coragdo,com
violéncia” Il. XIlI, 281 — Trad. NUNES, 1950). A wuxn ndo deve ser entendida como 6rgao

animico, em paridade a esses citados, a ndo ser quando ocorre uma ‘confusdo’ com BUUOG,

COMO veremos a seguir.

Devemos nos lembrar de que os poemas de Homero ndo sdo um tratado de
psicologia, no qual as linhas divisorias entre as atividades animicas estdo previstas, e assim,
ndo devemos querer construir uma psicologia do homem retratado pelo poeta, baseando-nos
nas expressdes para 0s 0Orgdos animicos e em algum manual. Para ele, a vida animica

constitui, acima de tudo, uma unidade e os varios termos, usados para designa-la, nédo
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representam um esfor¢co de andlise consciente, mas tem sua origem na variedade de

experiéncias que provocam seu uso.
Em oposicdo as poucas informacdes sobre a atuacdo da wuxry, Homero se revela
muito explicito sobre as fun¢Bes dos 6rgdos animicos, que, de certa maneira, preenchem a

lacuna da falta de correspondéncia entre a concepcao da uxr e a nossa nogao de alma.
O Bupog, cerne da vida e sede da coragem, em algumas passagens, abandona o
homem na morte, podendo nos levar a considera-lo como alma em oposi¢do & Wwuxn (“GkKa

O BupOg/ QXET ATTO peAéwv, aTUYEPOG & Epa HIV OKOTOG €iAev.” — “dos membros o

espirito/ rapidamente lhe foge, envolvendo-o funesta caligem.” Il. XIII,671-672 — Trad.
NUNES, 1950). Devemos notar que, como 6rgdo das emocdes, também determina o

movimento corporal e, de certo modo, abandona o corpo na morte, indo habitar o Hades, -

sendo traduzido, algumas vezes por ‘vida’/ ‘existéncia’ (“GAN GUEW BuUPOV ATTHUPA” —
“mas a ambos privou de vida,” Il. VI,17 — Trad. LOURENCO, 2005). Contudo, 0 Bupog

deixa 0s péAea (a expressdo que se refere aos 0ssos e membros), e com isso, 0 que dava

movimento ao corpo desaparece, ndo existindo, assim, apos a morte.

Segundo Onians (1954, p.50), o Buudg poderia ser definido como alento, uma

consciéncia dindmica que sofreria variacbes de acordo as mudancas de sentimentos e
pensamentos, 0s quais ndo eram separaveis até entdo, pois, nesse mesmo 6rgdo, localizavam-

se as atividades emotivas e intelectivas, assim como afirma Lesky, (1961, p.8). Portanto, o

Bupog, interagindo com o ar externo dentro da @peveg (Il. VIIL,202 “[...] &v @peai Bupog.”)

seria a sede das emocdes, ativo e ndo mencionado apds a morte, ja que abandona o corpo,
cessando a consciéncia e respiracdo. Dessa forma, poderiamos considera-lo também como um

principio vital, que estaria ligado ao sentir e pensar do homem.

H4& passagens nas quais Buuog e yuxr se confundem ou sdo permutaveis e que séo

vistas como problemas de composicdo ou contaminagdo por outros trechos, a partir de

equivaléncia entre os termos como os apresentados por Snell (2003). Dessa forma temos |II.

XXI1,67-68 em que Bupog é tirado dos pEON (“érei KE TIG OEET XaAK®/ TUWAG NE BaAwv
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PeBEWV €K Bupov EAnTal” — “[qualquer Danao] me houver da existéncia privado,/ com
bronze agudo ferindo-me” - Trad. NUNES, 1950) e Il. XXI11,362 em que a wuxn € que sai

voando do mesmo lugar (“wuxn & ¢k PeBéwv TrTapevn Aidog O¢ BePnker” — “a alma dos
membros saindo, para o Hades, baixou” - Trad. NUNES, 1950).

Snell nos explica isso como uma questdo de correspondéncia feita entre Bupog =
Wuxn e péAea = peBN. Sabendo que habitualmente a wuxn sai pela boca (“AvdpOg OE Wuxn

TTaAIv €ABelV 0UTE AgiaTr/ oUB’ €AeTn), £TTel Ap KEV ApEiWeTal EPKOG ODOVTWV.” — “mas a
alma humana, uma vez escapada do encerro dos dentes,/ ndo mais se deixa prender, sem

podermos, de novo, ganha-la” Il. 1X,408-409 — Trad. NUNES, 1950) ou pelas feridas (“yuxn

O¢ KaT oUTaPEVNV WTEIANV/ E00UT ETTEIYOUEVN, TOV OE OKOTOG O00E KAAUWE.” — “a alma
escapou-se depressa pela ferida/ aberta e a escuriddo cobriu-lhe os olhos” Il. X1V,518 — Trad.

LOURENCO, 2005), em seus estudos, Snell supde, em Homero, a equivaléncia de péon e
boca, uma vez que encontrou em Safo e Alceu p€Bo¢ como rosto.

Esse tipo de problema ocorre em passagens como Il .VIL,131 (“Buuov atro peAéwv
00vai dopov Aidog €igw.” — “dos membros partisse a alma para a mansido de Hades.” - Trad.
LOURENCO, 2005), na qual o Buuog sai dos membros e vai para o Hades, o que, segundo
Snell, teria sido uma contaminagdo por Il. XII1,671-672 (“GkKa 8¢ BuUOG/ WXET ATTO
HEAEWV, OTUYEPOC &' Bpa HIV OKOTOG €IAeV.”), que se refere aos PéAEa e por Il XV1,856 =
XXII,362 (“puxn 0 €k peBeéwv trTapévn Aidog d¢ BePnker”), em que a Wuxn deixa os
p€0n e vai para o Hades.

No entanto, ndo haveria um grande problema na troca entre Bupog e Wuxr, desde

que reconhecamos, como Onians (1954), que as duas nogOes apresentam diferentes funcoes

nas categorias conhecidas por Homero, pois 0 Bupog € muitas vezes descrito como 6rgédo do

pensamento e do sentimento, enquanto a wuxn refere-se a vida do ser humano.
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Segundo Onians (1954) o Bupodg seria algo vaporoso, um sopro, e a yuxn poderia
ser entendida como ‘“gasosamente insubstancial, embora visivel” (1954, p.93). Dessa forma, a
wuxn ndo seria 0 Bupog, propriamente, mas representaria outra coisa no homem vivo, algo
gasoso ligado ao sopro - uma vez que sai pela boca ou feridas -, identificada como 'sombra’,

apos a morte. Contudo, mesmo néo fazendo parte do significado de BupoOG ser uma auséncia,

mas considerando que € pouco descrito, ele pdde assumir a funcdo da wuyn na morte. Como
0 poema expressa a mentalidade coletiva e indefinida ndo ha problemas com a ambiguidade e,
dessa, forma, diferentemente da ideia de Snell, 0 Buudg néo € idéntico a wuyr, mas também
ndo € uma nocao de todo separada, podendo ser confundido e até chegar a ser a mesma coisa.

Além disso, 0s termos Bupog e @prv, Bupog e kapdin podem aparecer coordenados

em uma mesma sentencga (“1o00 O€ T €pnTuETal KPadin Kai BUPOG Ayrvwp” — e 0 coragdo e
0 animo orgulhoso do parente ¢ refreado” Il. 1X,635 — Trad. LOURENCO, 2005) ou ora um
ora outro como fonte de um prazer ou acdo, por exemplo. Com isso, temos Il. 1X,185-189, na

qual o prazer sentido com a lira € localizados no @prjv, mas também no Bupog.

“Mupuidovwy & £1Ti Te KAIiag Kai vAag ikEadbny,
TOV & 0pOV PPEVA TEPTTOPEVOV QOPUIYYI AIVEIN
KOAf daidaAgn, [...]

TR O ye Bupov ETepTrey, Aelde O dpa KAEQ avOpv.”

“Chegaram as naus e as tendas dos Mirmiddes
e encontraram-no a deleitar-se com a lira de limpido som,
bela e bem trabalhada, [...]

Com ecla deleitava o seu coragdo, cantando os feitos gloriosos dos homens”

(Trad. LOURENCO, 2005)

Assim também, quando Nestor repreende Agamémnon por ter ofendido Aquiles, fala

da influéncia do Buuodg do rei, enquanto esse coloca a causa de tudo em seu @pnv (Il

1X,108,119).
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“UaAa yap Tol Eywye

TTOAN" ATTEpUBESUNV: aU &¢ OQ PeyaAnTop!l BUP® [...]
TOV & alTE TTPOTEEITEY Avag AVOPWV AYOUEUVWIV:
W Yépov oU TI WeldOG £PAG BTAC KATENE

aagaunv, oud’ alTdg avaivoual. [...]

AAN’ étTei dagdunv @peai AeuyaAénal monoag,”

“Na verdade eu préprio

Tudo fiz para te dissuadir; mas tu cedeste ao teu espirito altivo [...]
A ele deu resposta Agamémnon, soberano dos homens:

*O ancido, ndo foi com mentiras que narrastes meus desvarios.
Fiquei desvairado, nem eu prdprio posso o nego. [...]

Visto que desvairei e cedi a funestos pensamentos.” (Trad. LOURENCO,
2005)

Encontramos outra dificuldade, na verificacdo dos limites entre os termos, quando

nos deparamos com Bupog e voog, havendo interferéncias entre o 6rgao animico, que gera 0s

movimentos e se relaciona mais as emoc0es, e 0 6rgdo que recebe as impressdes referindo-se

mais ao intelecto. No entanto, como nos mostra Snell (2003), - sabendo que 0 Bupog pde o
homem em acédo -, em Il. X1V,61-62 é usado voog, pois é feito pedido de reflexdo, ou seja,

representagdo intelectual (“ipeig 8¢ @palwped’ OTTwg £aTtal Tade £pyal i TI vOOG PECEI” —
“Mas pensemos nds agora como se passarao estes trabalhos/ se € que o pensamento ajuda.” -

Trad. LOURENCO, 2005) ; enquanto em Il. 11,409, o saber é localizado no Bupoég (sede das

reacOes animicas), uma vez que ndo € adquirido por conhecimento, mas por um

pressentimento movido pela relacio fraternal (“AUTtopatog &8¢ oi AABe PBonv Ayabodg

MevéAaog:/ fidee yap Kata BUPOV AdeAPeOV WG £TTovEiTo.” — Vem Menelau sem convite, 0

guerreiro de voz retumbante,/ pois bem sabia os cuidados que na alma do irmao se agitavam”
- Trad. NUNES, 1950).
Poderiamos dizer que o engano cometido por Snell (2003) se deve ao fato de ter
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atribuido um valor conceitual ao que era apenas uma no¢do na mentalidade mitico- poética de

Homero. Snell acredita que o Bupdg (coracdo) e 0 voog (mente) ndo devem ser entendidos

como semelhantes as partes da alma sobre as quais nos fala Platdo, porque ndo sdo integrados
num todo - sendo 6rgdos separados que ndo se distinguem dos 6rgdos do corpo. Contudo,
Onians nos mostra que o pensamento de Platdo separava esses principios e suas funcdes de
uma forma mais clara que a mentalidade mitico-poética — onde emoc¢do e conacdo se
relacionam igualmente.

Além disso, devemos nos lembrar de que o texto, como um todo, é produto ndo s6 da
elaboracdo poética, mas também do imaginario coletivo que oferece varios simbolos de
significacdo, atribuindo sentido ao texto oral ndo sé a palavra isolada. Dessa maneira, ndo
haveria problema em usar um termo no lugar do outro, pois o valor esta no que se diz com ela,
ja que o pensamento de Homero parece ndo se preocupar com uma verdade eterna, mas uma

que se apresente por meio da fala e mostre sua funcao.
Seguindo os estudos de Snell, entendemos que voog seria 0 6rgao do discernimento,
um ver com percepcao espiritual, ou seja, 0 espirito enquanto representacfes claras que

podemos encontrar em Il. XV1,688 em que se fala do voog de Zeus ser o mais poderoso

(“aAN’ aiei Te AIOG KPEITOWY VOOG NE TTEP AVOPWV” — “Mas a vontade de Zeus € mais forte

que o arbitrio dos homens” - Trad. NUNES, 1950). Assim, a vontade de Zeus se coloca acima
do livre arbitrio dos homens, tendo o deus supremo um olhar, um conhecimento muito claro

sobre os fatos.
O voboc¢ pode designar sua propria funcdo, o que denota a capacidade de ter ideias, a
inteligéncia vista em Il. X111,730-733, em que a divindade concede facanhas guerreiras a uns e

bom vOo¢ a outros (“GAAW PEV Yap £dwKE BeOC TTOAEUNia £pya, [...] GAAW &’ €v aTABETQl

TIBET VOOV €UPUOTTA ZeUC/ETOAOV” — “E que a um homem dé o deus as faganhas guerreiras,

[...] e no peito de outro coloca Zeus, que vé ao longe,/ uma mente excelente” - Trad.

LOURENCO, 2005). Isso nos leva a relacionar com o sentido posterior dado a voog, - o de

entendimento -, pois, como sendo fun¢do permanente (capacidade de ter ideias) poderiamos

empregar a palavra inteligéncia, tanto para espirito quanto para a sua atividade.

Essa ‘evolugdo’ do sentido também ocorre com BUPOG, que, a partir da designacéo
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do 6rgdo, passa a significar a vontade ou carater, e as vezes, um impulso concreto. 1sso

explicaria, segundo Snell (2003, p.39), a transi¢do do 6rgdo para sua fungdo e nos ajudaria a
entender o composto como 80upog, que ndo pressupde para 0 Bupdg valor abstrato, apenas o
uso do 6rgdo no lugar da fungdo, assim como na expressdo ‘sem cabeca’ (capacidade de
pensar) que designa a falta da funcéo de pesamento.

Portanto, a falta de um conceito preciso de alma leva a auséncia de distin¢cdo clara

entre o fisico e o psiquico, sendo 0 homem de Homero ndo uma soma de corpo e alma, mas

um todo do qual se destacam determinados 6rgdos, mantendo uma relacdo entre a pluralidade

do homem vivo e a unidade. No encontro de Aquiles com a wuxr de Patroclo vemos que o

corpo se apresenta como conjunto de partes, mas percebemos que a integracdo do todo se
desfaz no momento da morte, levando o cadaver a ser fragmentado em relacdo ao corpo do
homem vivo — multiplicidade tanto no nivel animico quanto corporeo.

Dessa forma, as pernas ageis seriam um érgdo do homem, ndo do corpo do homem,

bem como 0 Bupog € um drgdo do homem e ndo da alma do homem. Podemos assim, atribuir

atividades animicas a todo o homem ou a cada um de seus membros, pois ele era

compreendido como unidade e um atuante que mantinha no seu todo a coeréncia entre as

partes. O ‘eu’ é expresso por expressdes como “minha forga poderosa”, minha langa (“€uov
€yxos” Il. VI,126), “minhas maos”/bragos (“xeipeg €par” 1l. 1,166), e a descricdo do
processo, pelo qual o guerreiro recobra os 4nimos, também apresenta um caminho fisico (“R

Kai gKNnTTaviw yainoxog évvoaiyalog/ Au@oTEPw KEKOTTWV TTARTEV PEVEOG KPATEPOIO,”

— “Isso dizendo, Posido, que a terra sacode, com o cetro/ em ambos, logo, tocou, infundindo-
Ihes forga invencivel” Il. XI11,59 — Trad. NUNES, 1950).

O herdi se mostra sensivel aos estimulos, tendo reagcdes violentas que repercutem em
sensacdes fisicas, pelas quais localiza determinados impulsos e sentimentos. Com isso, seu
coragdo, enquanto 6rgdo fisico pode ser transpassado, mas também bater agitado pela

expectativa de um combate, ou o diafragma pode ser a sede da raiva, quando excitado por
insulto (“AAAG PAGA’ oUK AXIAAT XOAOG @peaiv, AAAG peBnPwy-” — “Na verdade ndo ha

raiva no coragdo de Aquiles: nao quer saber.” Il. 11,241 — Trad. LOURENCO, 2005). Essas

expressoes dificultam a distingdo entre o fisico e o psiquico e, embora a primeira significacdo
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tenha sido fisica, elas passaram por evolucfes de ajustes contrarios.

Segundo Snell (2003), 0 Buudg, em Homero, assim como o coragdo, seria um 6rgao

das emogdes animicas que ndo se diferenciava dos érgdos corporais, no¢ao essa que mudou

com os liricos a partir de novas concepgBes de Buuog e wuxr. Para ele, os liricos nédo

concebiam a alma em relacdo aos 6rgédos corporais e tendiam para uma ideia mais abstrata do

animico, chegando a dicotomia corpo-alma. Em seus estudos, o autor se baseou em

fragmentos de Aquiloco, nos quais examinou um diferente tratamento dado ao Bupog e a

kapdin (coracdo), que revelariam a abstracdo através de expressdes que Homero ndo

conhecia.

Homero conhecia o coragdo como orgdo corporal fonte de coragem (“TQV TOTE

Muppidoveg kpadinv kai Bupov €xovieg/ €k vnv €XEOVTO™” — “com igual coragdo e
animo se derramaram os Mirmiddes/das naus” Il. XVI1,266 - Trad. LOURENCO, 2005) e

tinha a ideia de que o homem ou seus @peveg podem se encher de Bapoog (Il. XVI1,573),
pévog (1. 1,103) ou aAxn (Il. XVI1,211,499). Enquanto isso, Arquiloco, segundo Snell

(2003), usava a palavra kapdin no lugar dessas forcas, dando um significado mais abstrato.

No entanto, para Paula Cunha Corréa (1998) os exemplos utilizados por Snell ndo parecem

revelar uma no¢do mais concreta da alma, visto que em Il. X,244-245, kapdin pode ser
colocado como a propria coragem. (“00 TTEPI PEV TIPOPPWV Kpadin Kai BUPOS Ayrivwp/ €V

TTAVTECTI TTOVOIOI” — “cuja coragem, nos grande perigos, € o espirito ardente/ sempre se

afirmam” - Trad. NUNES, 1950).

Seria importante lembrarmos a observacéao feita por Dodds (1951) de que 0 Bupdg,

no herdi de Homero, também aparece como uma voz interior, podendo ser de origem natural

ou divina. Com isso, 0 estudioso nos coloca que, para esse mesmo homem, o Bupog poderia

se manifestar como duas vozes contrarias, aparecendo, portanto, como uma voz da

consciéncia, uma “voz interior independente” (1951, p. 24). Assim, o Ouudg ndo seria nem a

alma nem parte dela, mas um 6rgdo independente que ndo era sentido como parte do ‘eu’.
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Essa objetivacdo dos impulsos emocionais, segundo Dodds, deve ter levantado a

ideia sobre a intervencdo psiquica, que agiria no BUPOG (“TéTE &' AUTE paxnasTal OTIToOTE

KEV PIv/ BupOg évi aTnBeaaiv avwyn Kai Be0g 6pan.” — “Novamente combaterd, quando o

corac¢do no peito/o mandar ¢ uma divindade o incitar” Il. 1X,702-703 — Trad. LOURENCO,

2005) ou em um lugar fisico, como o diafragma (“T0V & &Tn @PEVAG €iAe, AUBeV & UTTO

@aidiya yuia,/oTA 8¢ Tagwv:” —“Entdo o desvario tomou-lhe a mente e deslassou-lhe os

membros:/ estava ali de pé, atordoado” Il. XV1,805 — Trad. LOURENCO, 2005) ou peito e
ndo diretamente sobre 0 homem.

Vimos, portanto que o corpo humano, em Homero, ndo é 0 mesmo que encontramos

em Platdo ou textos posteriores, mas sabemos que ocwpa é entendido como cadaver, da

mesma forma que wuxr nao é propriamente o sopro vital, mas, em relacdo com a morte, um

duplo do morto - ndo apenas uma parte do ser humano, mas uma cépia do homem como um
todo.

Seguindo seus estudos, Snell (2003) afirmou que a alma em Homero ndo apresentava
a unidade que, por sua vez, teria surgido com a filosofia. Contudo, vemos que a falta de
palavras para designar corpo e as varias usadas para “alma” ndo retira a unidade de sentido
dessas nocdes na poesia épica, pois podemos admitir que elas fizessem parte da nocdo de
homem, que as englobavam em unidade.

A visdo de alma oposta a fendmenos fisicos, ou seja, ilimitada e intensiva, é

encontrada pela primeira vez em Heraclito, de acordo com Snell (2003), onde temos 0 homem

BaBuppwv, de pensamentos profundos, em uma dimens&o do invisivel, enquanto em Homero

ele é TTOAU@pPWYV, de muitos pensamentos, com noc¢do de quantidade. O estudioso acredita que

0s Orgdos espirituais seriam apenas 6rgaos nos quais ndo haveria nenhuma origem de emocdo,
pois a acdo do espirito seria o resultado de forcas que agem a partir do exterior.

Devido a isso, Snell (2003) considera que os liricos tenham apresentado um novo
homem e novo mundo, uma vez que teriam procedido a avan¢os no vocabulério, indicando
maior abstracdo em relacdo & alma e teriam conduzido a dicotomia corpo-alma, que seriam
concebidos em sua unidade. Essa dicotomia seria ignorada pelos homens em Homero, que néo
diferenciavam o espiritual do corporal, percebidos apenas na morte, e por isso, ndo

conheceriam sentimentos mistos, nem reflexdo com a préopria alma, pois as contradi¢cGes nao
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ocorreriam em um Unico 6rgdo. Dessa maneira, Snell (2003) concluiu que faltava a esses
homens um ponto central para que pudessem conceber como fonte de emocgéo e origem de
decisoes, e, portanto, atribuiam as iniciativas aos deuses ou agentes externos, nao existindo a
capacidade de acdo propria e a nocao de responsabilidade humana.

Estudiosos que seguem o pensamento de Snell enfatizam as transformacfes na
mentalidade grega: a de Homero, caracterizada pela falta de subjetividade interior e
autoconsciéncia fragmentada, e a de Platdo, onde encontramos as discussdes sobre a alma
imortal. Isso, para alguns estudiosos, indicaria que o surgimento de formas mais elaboradas
no pensamento grego ocorreu como uma exploséo do espirito subjetivo, o que segundo Cunha
Corréa (1998) deveria ser balanceado, investigando as causas sociais que contribuiram para o
surgimento de uma nova maneria de pensar.

Para Vernant (1990, p. 333-346), o corpo, em Homero, também néo seria unificado -
apenas no cadaver -, e sim, composto por 6rgdos com funcdo fisico-psiquicas, onde ndo ha
distingdo entre corpo e alma. Entretanto, o estudioso ao falar da mudanca de sentidos de

owpa e yuxn, busca a formacdo de um novo conceito de alma em cultos a margem da

religido oficial. A wuxn deixa de ser a “fumaga inconsistente” de Homero e passa a ser uma

forca “no interior do homem vivo”, com a consisténcia de um ser real e, a0 mesmo tempo,
parte do homem imortal, unificada e divina.

Assim, sendo “realidade objetiva e experiéncia vivida na intimidade do sujeito”, a

Yuxn permite, pela primeira vez, que 0 mundo interior se torne objetivo e inicie a construcao

das estruturas do 'eu’, ou seja, uma elaboracdo do mundo das experiéncias internas diante do
mundo exterior. A origem religiosa, segundo Vernant foi de grande importancia, uma vez que
a descoberta da interioridade liga-se ao dualismo psico-somatico, no qual a alma é definida
Como contraria ao corpo, e assim, ganha sua objetividade e existéncia.

Contudo, a alma, sendo divina, nao exprimiria “a singularidade dos sujeitos

humanos” e ligada ao daipwv (principio divino) faria parte do que anima a natureza.

Portanto, para Vernant, vemos que a nocao de pessoa, nesse periodo, ndo diz respeito ao
individuo singular, Unico, nem no que apresenta de humano em relacdo a natureza; ela se
orienta pela “fusdo dos particulares com o todo.” Para ele, esses valores religiosos impediram
a construcé@o da nocdo de delimitacdo da pessoa, pois ela se prolongava na natureza, e assim,
sem contornos, ndo se separava do mundo mitico nem se fixava.

Em relacdo aos estudos da concepcdo do homem em Homero, Lesky (1961) retoma a
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afirmacdo de que opa designaria o cadaver, colocando que o corpo ndo seria tomado como

um todo, mas suas partes é que seriam consideradas. Ao falar da alma, o estudioso afirma que
em Homero ela ndo aparece oposta ao corpo, uma vez que 0s Orgdos corporais e espirituais

estariam relacionados da mesma forma com o 'eu’.

Para Lesky (1961), a afirmacdo de Snell de que Buudg, volg e wuxn sdo 6rgaos

separados e apresentam fungdes especificas nos revela que wuxn é algo a parte, o fundamento

de emocdes da alma no homem vivo, referida e sentida como qualquer sensacao corporal, de

acordo com Otto Regenbogen (LESKY, 1961, p.7). Assim, yuxr ndo poderia ser colocada no

mesmo nivel de Bupog ou @priv como aspecto parcial da vida interior; além disso, como

Homero nédo diz nada a respeito da natureza da alma e seu comportamento nos homens vivos,

ndo devemos buscar na wuxr) uma base para as decisdes proprias do homem.

Deveriamos, portanto, segundo Lesky, construir uma psicologia do homem homérico
que fosse baseada nas varias expressdes para 6rgdos dos impulsos da alma, compreendendo
melhor esse homem e suas contradi¢es. Os estudos de E.L. Harrison (LESKY,1961, p.8)
sobre as expressdes trazem a cada uma dessas uma regido central e zonas marginais onde
ocorrem interferéncias, o que segundo Lesky seria importante para a construgdo do homem

de Homero, podendo ser os termos trocados sem ocasionar grandes linhas de separacdes,

como feito por ele com as palavras @prjv, Bupog, kpadin e fiTop, no canto XX da Odisséia.

Assim, para Lesky (1961) a expressdo kata @peva Kai Kata Bupov (“na mente e no

cora¢do”, Il. XI1,411 — Trad. NUNES, 1950) que expressa algo complementar ao que

entendemos por vida interior, ficaria estranha se comparada a £€¢ @péva Buuog ayépbn
(“tornando-lhe o espirito ao peito” Il. XXI1,475 — Trad. NUNES, 1950), enquanto em II.
XVI1,656 vemos que 0 Bupog é uma parte da pessoa que pode ser estimulada (““ "EkTOpI O€

TTPWTIOTW AvaAkida Bupov évijkev-” - “Frio desanimo, logo, no peito de Heitor ele (Zeus)
insufla” — Trad. NUNES, 1950). Encontramos ainda, em Od. 1X,302, Odisseu rejeitando um

plano sobre o qual ele se sobrepde e reflete em seu peyaAnTwp Oupodg, por causa de seu

€TEPOG BUPOG, 0 que nos chama a atengdo para um sentimento ndo originado apenas nas
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emoc0des, mas antes no intelecto.

Esses conceitos, pouco nitidos, ndo oferecem nenhuma definigdo para a pessoa como
um todo, segundo Lesky. Esse todo seria algo a mais do que a simples soma das partes
seguindo a defini¢do do psicologo Rohracher, para quem “totalidades sdo conexdes de
componentes individuais, cuja influéncia oposta leva a conexdo a mostrar caracteristicas
diferentes das de cada um de seus componentes.” (ROHRACHER apud LESKY 1961, p. 8).

Pensando nisso é que Lesky diz preferir a expressdo iepr) i¢ TnAepdyolo, como ja

apresentado, por fazer referéncia a pessoa inteira. Entretanto, para ele, esses principios nao
comprovam que o homem em Homero ndo se via sozinho em seus 6rgdos, mas que possuia
uma personalidade completa.

Lesky ainda lembra que Snell se baseou no fundamento de que a linguagem seria
meio para a compreensdo do que é reconhecido pelo homem como objeto de pensamento, ou
seja, 0 que é refletido por ele, mas ressalta que buscar uma palavra exata para essa a¢ao, em
Homero, seria equivocado. O equivoco também ocorre quando se questiona sobre se a falta de
representacdo do corpo como unidade, na épica, implicaria uma falta de conhecimento, por
parte dos homens em Homero, ou se a auséncia de uma palavra para o pensamento ou deciséo
significaria a ndo capacidade desses homens elaborarem seus prdprios pensamentos ou tomar
decisdes.

Assim, Lesky retoma Dodds (1951), que anteriormente, havia dito que o homem,
nessa época, ndo possuia 0 conceito de vontade, conduzindo a falta de um desejo préprio, de
uma vontade livre, mas nada o impediria de distinguir entre as a¢des que tivessem origem no
'ego’ daguelas que eles consideravam oriundas de intervencéo psiquica.

No entanto, Lesky nos chama atencdo para o fato de que, apesar de alguns outros
estudiosos considerarem o vocabulario homérico suficiente para a determinacdo das
caracteristicas de seus homens, ndo deveriamos buscar uma tradugédo para a palavra 'pessoa’
no léxico homérico. Segundo esse estudioso, os homens de Homero pouco refletiam sobre a
unidade da pessoa, mas 0 contrario seria visto nas formas de lidar com ela, o que torna a ideia
de partes do corpo mais uma confirmagdo do que negagéo.

Seria assim frequente, na épica, o dialogo entre a pessoa e Seus pensamentos,

fazendo referéncia ao Bupdg e kpadin, no qual ela pode ser aquele que fala ou sobre quem se

fala, como vemos em Il. X1,403 (“dxBroag & dpa eitre TTPOS OV peyalrnTopa Bupdv-”

“Desanimado assim disse ao seu magnanimo coragdo:” - Trad. LOURENCO). De acordo com
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Lesky, em n6s mesmos ‘algo’ move-se no interior, estimulando-nos ou impedindo-nos através
de conversa com a voz interior. O estudiosos, baseando-se no ensaio de Rudolf Meringer,
ressalta que ndo existe pensamento sem voz interior, sendo que, frequentemente, o
pensamento estd disfarcado como palavra interior e assim, pensar, ouvir e falar internamente
geralmente ¢ a mesma coisa.” (MERINGER apud LESKY, p.10, 1961).

Dessa forma, a caracteristica de falar sobre os fenémenos internos ndo questionaria a

personalidade do falante, como podemos ver na ja citada passagem Il. XI,403 ss - na qual

Odisseu se dirige ao Buuog e o censura -, se considerarmos o sujeito como todo, implicito no
uso da primeira pessoa “0ida” e na indicagdo do verso 411 (“cio¢ 6 TaGO’ PUAIVE KATA

Qpéva Kai Kata Bupdv” - “Enquanto assim ponderava no espirito € no coragdo” - Trad.

LOURENCO), em que o poeta mostra algo unificado que move os pensamentos.

O falante, portanto, para Lesky (1961), é tomado como um todo, ao qual pertencem
0s Orgdos espirituais e nos quais ele se anima; ou seja, 0 homem de Homero nao seria visto
por uma divisdo entre corpo e alma, mas um todo, no qual podemos encontrar determinadas
partes - 6rgdos, que vém da pessoa, de maneira espontanea. Assim, a expressao mais facil para
identidade da pessoa, através das frases de tratamento, seria 0 nome proprio, de acordo com
Lesky (1961).

Portanto, podemos dizer que, no homem retratado por Homero corpo, alma, acdo e

intencdo estdo unidos, uma vez que, para Cunha Corréa (1998, p.34) se falta alguma palavra

que redna os sentidos de Bupog, voog, wuxn nao quer dizer, de maneira geral, que 0 homem

dessa época ndo tivesse consciéncia de sua unidade. Assim, mesmo que ndo encontremos, na
épica, uma “reflexdo sobre a 'pessoa™, sua unidade estaria expressa nas falas e atos das
personagens, pois Homero as representa como 'agentes unitarios'. Com isso, “se a 'pessoa’ for
definida como a que organiza e relne atividades emotivas e intelectuais no individuo, o
simples emprego do pronome 'eu' implica, por si, tal nogdo”. (CORREA, 1998, p.34).

Essa ideia se coloca em oposicéo a de Snell (2003), j& apresentada, de que Homero

desconhecia o verdadeiro ato de decisdo humana, uma vez que, nas cenas de reflexdo do

herdi, a intervencdo divina é sempre uma parte importante e 0s 0rgaos espirituais OBupog e

vOOG seriam apenas 6rgdos onde ndo podemos ver origem de nenhuma emocao, 0 que torna a

acdo do espirito um efeito de forcas exteriores a0 homem o qual se encontra sujeito a varias

forcas. No entanto, ndo podemos retirar totalmente da acdo humana a determinacdo pela
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vontade propria, pelo fato de os deuses terem a capacidade de interferir diretamente na
consciéncia humana.

Homero, ao expressar o pensamento dos homens por meio de um dialogo com o

Bupog ou kapdin, se limita a representar o raciocinio discursivo sem que isso implique algum

problema intimo ou conflito interno entre 0 homem e o 6rgao ao qual se dirige durante a fala.
O homem homeérico ndo distinguiria entre 0 que € de si mesmo e do ambiente, entre o fisico e
0 psiquico dentro de si. Como o fisico e o psiquico ndo estariam claramente separados, a
substancia da alma se encontraria no conjunto do corpo e se designaria com relagdo aquelas
partes do corpo, nas quais sua poténcia é mais evidente.

A alma ndo seria vista como um principio estruturante da personalidade ou atividade
humana, sendo os homens motivados pelos deuses em suas deliberacGes de forma natural,
pois viveriam naturalmente com o divino. Assim, a intervencdo néo interromperia a ordem das
coisas, dando sentido aos acontecimentos do cotidiano, como por exemplo, o surgimento de

uma nova forca ou um comportamento além do esperado.
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2 - RELACAO ENTRE HOMENS E DEUSES: CAPACIDADE DE ACAO DE ZEUS E
DAS PARTES

Na epopeia, vemos que ha um entrelacamento entre as acGes dos homens e dos

deuses, na lliada no &mbito da guerra (TTOAep0OG) e na Odisséia durante o retorno para a casa

(voaTog) dos herois sobreviventes da guerra de Troia. Ambos 0s poemas apresentam um

heroi principal, que tem o apreco do poeta por seus grandes feitos, e lidam com a descri¢do
dos habitos gregos em relacdo a morte, busca do ideal heroico, relacdo com os deuses e entre
0s homens.

A epopeia se desenvolve no ambito dos deuses, que intervém nas agdes, enquanto 0s

homens se encontram sob uma visdo de justica ligada aos deuses, designada pela palavra

B¢pig (lei divina), que significa ndo sé o estatuto dado aos reis por Zeus, para administrar a

justica, mas também tudo o que é transformado em regra pela tradicdo. No inicio da Iliada,
estruturada a partir da célera de Aquiles, nos € dito que todos os acontecimentos estariam de
acordo com os designios de Zeus, ou seja, cumpririam sua vontade, o que se inicia com o
sonho enviado a Agamémnon e sua incitacdo ao ataque.

Devemos notar que esse mesmo Zeus ndo tem permissdo de salvar o proprio filho,
Sarpédon, das determinacdes do destino (Il. XVI, 458), além de que, em outras passagens,
como Il. VII1,69, Zeus aparece recorrendo a balanca, o que nos conduz ao pensamento de que
a acdo de pesar o destino equivale a vontade divina. No mundo de Homero, no entanto, o
destino ndo leva a um determinismo rigido, pois ndo s6 Zeus reflete sobre a possibilidade de
salvar a vida de seu filho, como também vemos expressa a possibilidade de os homens

sofrerem ou fazerem algo além do que esta determinado (UTTEp aigav, UTTEP pOPOV), quando

Zeus fala do temor sobre o fato de Aquiles assaltar as muralhas e desafiar o destino (ll.
XX,30).

No poema homérico, mesmo com as referéncias aos deuses e ao seu poder, nao
aparecem prodigios, mas nada acontece sem a presenca das divindades. Essa aproximacao
ocorre de forma natural, uma vez que um deus inspira e desperta animo no homem, dando
animo, forca e agilidade ao corpo humano. Entretanto, podemos notar momentos nos quais as
forcas humanas se concentram para decisdo ou agdo, mesmo que essas mudangas fossem
vistas como manifestacbes dos deuses. Estes, por sua vez, estariam presentes em todas as

formas e estados da vida, pois o divino ndo se manifestaria com poder soberano, mas como
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esséncia do natural.

Assim, ndo sendo o homem um mero instrumento nas méos dos deuses nem sua
existéncia tida como um palco da atuacdo divina, devemos buscar entender como se da a
relacdo entre homens e deuses e de como a esfera divina influi na esfera humana compelindo-
a a acdo. Precisamos, portanto, compreender como ha um aparente 'poder total' dos deuses,
pois o contrario criaria uma contradi¢do entre a identificacdo da divindade com a natureza e
sua onipoténcia: em determinadas situacdes o0s deuses ndo podem intervir, pois o poder divino
se encontra diante de um limite inabalavel.

Na epopeia ainda notamos que a vontade ou plano de Zeus acompanha algumas
personagens que nédo tiveram seus destinos cumpridos na guerra, mas os enfrentardo na volta
para a casa, estabelecendo assim, que as mortes delas estariam tracadas de acordo com um

plano elaborado por Zeus (observado no ciclo épico) e relacionando a concepg¢do de destino
(uoipa, avaykn) com a da morte (Bavarog).

O tema da vontade/plano de Zeus é frequente no ciclo épico e vemos sua origem no

desentendimento entre Prometeu e o cronida, relacionado a vontade divina de eliminar todos

os herois (semideuses - nuiBeol, fpwi) da terra, como vemos em Hesiodo (1978, fragmento

24. 98-103). Assim, devemos atentar para a participacdo dos deuses nos poemas €picos pois,
se eles lidam com os desejos divinos é porque os deuses tém alguma importancia na trama.
Vemos, em Redfield (1975), que os deuses, na Iliada e Odisséia, seriam divindades literarias,
que estariam figurativizadas no texto e apresentariam suas caracteristicas especificas descritas

pelo poeta - seres das palavras.

“Os deuses da Iliada, por outro lado, sdo geralmente frivolos, criaturas
inconstantes, cuja amizade ou inimizade, tem pouco a ver com justica
humana. Eles ndo aparecem na narrativa como garantidores das
normas humanas ou como as fontes do processo natural. Estes deuses
Iliddicos podem usar os recursos da natureza — trovéo e terremoto —
mas eles ndo garantem um cosmos; suas intervencfes sao erraticas e
pessoais. Mais importante, os deuses da Iliada carecem de numen; eles
séo de fato a principal origem da comedia nos poemas. NOs podemaos,
eu penso, explicar essa diferenca mais facilmente ao assumir que 0s
deuses da Iliada pertencem ao mundo convencional do épico e foram

entendidos como tal pela audiéncia. Exatamente como o épico fala,
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nao de homens, mas de herodis, assim também ele narra historias, ndo

de deuses concebidos como reais, mas de deuses literarios.”

(REDFIELD, 1975, p.76)

Contudo, seria um erro se considerassemos a agdo dos deuses apenas no plano
estético e da técnica poética, pois eles formariam um sistema de forcas onde encontramos a
totalidade da existéncia humana. Os deuses de Homero tém um papel fundamental na trama e
percebemos isso pela atuacdo que apresentam e que, muitas vezes, colabora para o
seguimento do enredo, pois existem momentos em que sem a intervencao divina ndo haveria
continuidade. Um exemplo disso é o encontro de Aquiles e Priamo (Il. XXIV,141 ss.), j& que,
na esfera humana e nos eventos em situacdo de guerra, 0 encontro entre os dois poderia ser
considerado impossivel dentro das convencdes em estado de combate, se ndo houvesse a
intervengéo de um deus.

Segundo Redfield (1975), os deuses em Homero carecem de numen, palavra

traduzida do latim? que significa divindade, vontade divina, e que pode ser relacionada com o

grego B16TnG que significa natureza divina, divindade. Enquanto divindade, o numen ¢é

presenca, forca, nome e esséncia, como nos diz Torrano, em O sentido de Zeus: “[...] Deuses
imortais, enquanto presidem a destinos particulares e assinalam-se as sinas, dizem-se Numes
(Daimones) [...]” (1996, p.141). Contudo, os herdis homéricos, apresentando uma
preocupacao religiosa, fazem oracgdes e sacrificios e esperam receber ajuda e sorte dos deuses,
0 que seria dificil acontecer se os deuses fossem apenas literarios e carentes de divindade.
Para Jasper Griffin (1980) os deuses e 0s mortos sdo o pano de fundo para a épica de Homero,

ndo havendo o épico sem eles:

“[...] As epopeias homéricas sdao poemas sobre as agdes € o
destino/ruinas de herdis, mas n6s vemos tudo neles falsamente se nos
ndo o vermos contra o0 pano de fundo dos deuses e do morto. Os
deuses estdo em casa na radiante claridade do Olimpo, 0 morto esta na
escuriddo eterna; os homens vivem entre eles em um mundo no qual
luz e trevas sucedem-se mutuamente. Os deuses gozam de eterna
juventude e energia, 0s mortos estdo sem poder ou atividade; 0s

homens sdo capazes de ascender ao heroismo e podem ser

2 CRETELLAJUNIOR, J. & ULHOA CINTRA, G. Dicionario Latino-Portugués. Sdo Paulo: Nacional, 1956.
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‘semelhantes aos deuses’, mas para todos os velhos e mortos sdo o
destino final. Os deuses podem ser irresponsaveis na acao e ndo
necessitam temer nenhuma consequéncia desastrosa; os homens estdo
dispostos de tal modo que o fim de todas as suas acdes € a partida da
alma, lamentacé&o, a partida de sua juventude e forca (GRIFFIN, 1980,
p.162)

Dessa forma, a ideia de Redfield sobre a caréncia de divindade (dos deuses) perde
seu sentido, uma vez que 0os homens estdo sempre em atividade e possuem energia para
executar suas acgoes, desastrosas ou ndo, nas quais os deuses fazem interferéncias defendendo
seus protegidos e punindo os transgressores da ordem. Pela citacdo acima, percebemos que ha
trés esferas de atuacdo no mundo dos herdis homéricos: 0 mundo dos deuses, cheio de brilho,
0 dos mortos na escuriddo e o dos homens vivos com um pouco de cada uma dessas
caracteristicas.

Cada mundo recebe os habitantes considerando sua natureza e a condi¢do de

existéncia da mesma e, por isso, a esfera de atuacdo dos seres que neles vivem pode ser

dividida em: mundo dos imortais (@Bavator — sem morte) formado pelos deuses (Bgol),

mundo dos mortais (BvnToi/BpwTtoi — com morte) ao qual pertencem os homens (&vBpwTToI)

o

e os semideuses (nuiBeol, fipwi — com qualidades humanas e divinas) e mundo dos mortos -

mundos esses que estdo ligados.
Na crenga homérica, os mortos ndo deixam de existir, mas passam a ter uma
existéncia diferente das dos vivos, fator que levou esse reino a perder sua 'santidade’, presente

na crenga anterior, e do qual os deuses olimpicos encontram-se separados por seu proprio ser

(“oikia [...] ouepdaAE’ eUpwevTa, Ta Te aTuyéoudal Beoi Tep” - “morada medonha e

bafienta, que os deuses odeiam” Il. XX,65 - Trad. LOURENCO, 2005). A morada de Hades

causa horror aos olimpicos, principalmente na época classica, mas em Homero, eles nao
temem aproximagdo com um cadaver (“ei & @ye vOv @iAe DoiBe, KEAAVEPEC aipa
KaBnpov/ EABwv €k BeAéwv Zaptndova [...]” - “Va tu agora, 6 Febo amado, e limpa o
negro sangue de Sarpédon [...]” Il. XV1,667 — Trad. LOURENCO, 2005).

Como dito no primeiro capitulo, o corpo do homem recebe forca e &nimo da wuxn
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(alma), sem a qual o corpo pode ser considerado morto. Apds sua liberacdo por alguma

abertura no corpo, a Wuxrn segue para o Hades (Il. XV1,856; XXI1,362) onde € considerada

uma sombra do guerreiro (okia), uma imagem do morto (€idwAov — Il. XXI1,93-107), que

vaga entre as outras almas apds receber os ritos funebres. Aqui, podemos estabelecer uma
aproximacao entre os mortos e 0s deuses, pois ambos perduram e sdo superiores aos homens
vivos, embora apenas 0s segundos possam ser felizes em si mesmos.

O reino dos mortos, por sua vez, esté localizado nos limites do Oceano, embaixo da
terra® e é essa ideia de limites que traz a de invisibilidade. Nos poemas homéricos, os limites
sdo relacionados com a extensdes da terra e do oceano, pois como a visdo do homem néo
consegue alcanca-las elas exprimem o ilimitado que também é invisivel. Assim, esse limite
exerce uma funcdo geogréfica que separa o reino dos vivos e o dos mortos, obedecendo a
regras definidas: ha a preocupacéo de permitir a entrada apenas da alma que recebeu os ritos
fanebres, bem como ndo permitir que a mesma deixe o Hades e entre em contato com 0s

Vivos — a ndo ser que seja nutrida com sangue das vitimas de sacrificio (1. XX,54-66).

Dessa forma, a wuyn s6 podera se comunicar com 0s Vivos recebendo sangue ou

através de sonhos. Nesse Ultimo caso, 0 contato estabelece a relacdo entre dois mundos muito

parecidos, pois 0s sonhos e as almas sdo como fumaca, o que torna a relacdo possivel, visto

gue a wuxn de Patroclo reclama os devidos rituais funebres a Aquiles (1. XXI11,65ss). No

outro caso, ha a ligacdo entre algo material e imaterial, como se a alma fosse capaz de voltar a
vida, por um instante.

Vemos também que a natureza divina dos deuses ndo é transmitida para seus filhos
com mortais e por isso, os herdis compartilham com os homens comuns a morte e com 0s
deuses, a possibilidade de serem chamados ‘divinos’. Nesse ponto consiste a ambiguidade do
carater heroico, pois, 0 heroi estd acima dos homens comuns, ndo chegando no entanto, a ser
exatamente um imortal. Ele, portanto, € nem homem nem deus, é imbativel, mas a0 mesmo
tempo chora.

O herdi seria a personificagdo de um ideal - a gloria do guerreiro transformada em
acao humana -, visto que a oposicdo entre o aspecto modelar do her6i com exceléncia e o
aspecto humano de cidaddo é que conduziu ao conflito entre Aquiles e Agamémnon, logo no

inicio da Iliada. O grande her6i da lliada, Aquiles, tinha consciéncia da mortalidade, o que

3 1L VIL19; VIIL330; XI1V,457; XX,54-66; XXI11,100-101
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nos leva a pensar como Vernant (1979, p.33) que, para o herdi, sua préopria existéncia humana
estaria em jogo e assim, o reconhecimento deveria ser de forma absoluta como seu risco, o
que o conduz a inflexibilidade.

De um lado temos o chefe politico com suas fungbes sociais, que Vernant (1979,
p.41) considera efémero, de outro, a gloria e prestigio do her6i que morre no combate;
enquanto um poder é derivado do estatuto civil e militar o outro, distante de uma vivéncia

passageira, busca a morte e a imortalidade, ou seja, a imortalidade através da morte.

“Ultrapassa-se a morte acolhendo-a em vez de a sofrer, tornando-a a aposta
constante de uma vida que toma, assim, valor exemplar e que os homens
celebrardo como um modelo de ‘gldria imorredoura’. O que o herdi perde
em honras prestadas a sua pessoa viva, ao renunciar a longa vida para
escolher a pronta morte, ele o torna a ganhar cem vezes mais na gloria de
que fica aureolada, por todos os tempos vindouros, sua personagem de
defunto. [...] Ultrapassar a morte ¢ também escapar da velhice [...] Aos
olhos dos homens vindouros, cuja memédria habitara, ele se acha, pelo
traspasso, fixado no fulgor de uma juventude definitiva.” (VERNANT, 1979,
p.41-44)

Essa durabilidade diferencia a figura do her6i do guerreiro e homem comuns. A
distincdo se encontra nas acdes que se tornam proezas heroicas, tanto pelo fato de o herdi
executa-las acima da capacidade humana, quanto por receberem auxilio de seus protetores

divinos. Através dessas acdes o herdi busca honra e com uma morte honrada (bela morte -

KaAOG Bavarog), a gléria imorredoura, fazendo seu nome permanecer entre as geragdes, uma

vez que, pela morte imposta a todos os mortais, sua wuxr ficara no esquecimento.

Contudo, na lliada, talvez ndo fosse correto afirmar que o heroi se colocasse em
risco absoluto, uma vez que a vida humana seria um bem natural e absoluto que néo
encontraria felicidade ap6s a morte. Dessa forma, esse risco de tornaria nulo, pois no poema
tudo acorre de acordo com a ldgica do mito, ou seja, conforme foi tecido pelo destino.
Lembrando que o destino da morte se prende a cada um individualmente, Aquiles, que é o
herdi exemplar, mais um carater do que uma pessoa, nao seria quem é nem realizaria suas
proezas sem sua Moira particular. Ele estava, portanto, enredado pelo destino e sempre esteve

ciente disso, preferindo uma vida breve a uma longa sem gléria.
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“UATNP Yap TE Y€ enal Bed OETIC apyupoTrela
OixBadiag KApag epépev Bavarolo TEAOG OE.

€l pév K alBI pEvwv Tpwwv TTOAIV Au@iuaxwyal,
WAETO PEV POl vOaTOG, atap KAEOG GgBiTov EaTalr
€i O€ kev oikad’ ikwuI QiAnV ¢ TraTpida yaiav,
WAETO Pol KAEOG €aOAOV, £TTi Onpov OE ol aiwv

ggoetal, oudé ké U WKA TEAOS BavaTolo Kixein.”

“Tétis, a deusa dos pés argentinos, de quem fui nascido,

ja me falou sobre o duplice Fado que & Morte ha de dar-me:

se continuar a lutar ao redor da cidade de Troia,

ndo voltarei mais a patria, mas gldria hei de ter sempiterna;

se para casa voltar, para o grato torrdo de nascenga,

da fama excelsa hei de ver-me privado, mas vida mui longa

conseguirei, sem que o termo da Morte mui cedo me alcance.” (Il. 1X,410-

416.Trad. NUNES, 1950)

Poderiamos pensar que a concepcdo dos deuses exemplifica a impossibilidade de
perceber as nogbes de outro modo que ndo baseado na contraposicdo, visto as Vvarias

limitagdes da existéncia humana, pois “ndo ¢ a mesma raga dos deuses imortais € dos homens

que caminham sobre a terra.” (“€1ei oU 1TmoTe QUAOV Opoiov/ dBavaTwy TE BEQV XaMai
EpXOMEVWYV T avBpwtiwv. Il. V,441-4422 — Trad. LOURENCO, 2005), ou os homens “que
comem o fruto da terra lavrada” (“BpoTiv oi dpoupng kaptrov €douaiv” Il. V1,142 — Trad.
LOURENCO, 2005) e estio submetidos a morte (“[Ze0 TTaTEP] TOV OOC ATTOPOiUEVOV

00vai dopov Aidog giow” 1l. 111,322) se opdem aos deuses que moram no Olimpo e tém a

imortalidade.
Entretanto, o que vemos na obra do poeta é uma ligacéo entre humano e divino de tal
forma que ndo poderiamos compreendé-los separadamente, mas sim como formas

complementares que se fundam na oposicdo mortalidade (homens) e imortalidade (deuses).
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Os deuses em Homero tém forma, sentimentos e paix6es humanas, mas sdo imortais e
possuem um poder sobre-humano, que os tornam superiores aos homens em forca, beleza e
inteligéncia.

Porém, o epiteto “semelhante aos deuses” (“Beo€16ng” — 1. XXI1V, 217), aplicado ao

homem, as vezes, empregado de forma meramente decorativa, aparece, em outras passagens,
com um sentido mais preciso e é atribuido ao herdi a quem um deus transmitiu sua forca em
forma de qualquer qualidade.

Todas as qualidades que tornam o homem um ser superior provém dos deuses: a
beleza de Paris (“oUk @v TOI Xpaioun KiBapig 1a 1€ dWpP AQPPodiTNG” — “De nada te
serviria a lira ou os dons de Afrodite” Il. 111,54 — Trad. LOURENCO, 2005), a forca de Ajax

(“Alav érmei ToI dKE BeOC PEyeBOC Te Binv T€/ Kai TIVUTAY, Trepi & £yxel AXQIQV
eépTardc €oar” — Ajax, visto que o deus te deu forca e grandeza/ e sensatez, e com a lanca és
o melhor dos Aqueus” 1l. VII,288 — Trad. LOURENCO, 2005) ou a de Aquiles (“€i paAa

KapTEPOG €001, BEOG TTOU 00I TO Y EOWKEV” — “Se és excepcionalmente possante, € porque

um deus tal te concedeu” Il. 1,178 — Trad. LOURENCO, 2005), bem como as permanentes no
homem superior (her6i) ou as que, ocasionalmente, um deus infunde em seu favorito, no
combate.

Para melhor compreendermos essas relacGes de afastamento e aproximacédo devemos
buscar entender os homens, na Grécia Antiga, e os deuses, refletindo sobre sua esséncia

divina. Como notamos na féormula homérica “os deuses que habitam o Olimpo” ou “(Zeus

Olimpio” (OAupTTiog - 1. XIII, 58), epiteto aplicado a Zeus, a morada dos deuses (@€oi) -,

também chamados de “celestes” (oUpaviwveg) - € o Olimpo. Esses termos usados para se

referir aos deuses nos ajudam a definir um de seus aspectos que se contrapde a condicéo
humana, ou seja, a propria morada. No entanto, por ser localizada em uma montanha e ndo no

céu, além de sugerir a ligagdo com o divino, estabelece outra com os homens. — monte

Olimpo, monte Ida (“pegaonyug yaing 1€ Kai oupavold aaTepoevtog./1dnv & ikavev

TTOAUTTIOOKO pNTEPQ BNPWV” — “entre a terra ¢ o céu cheio de astros/ Chegou ao Ida,

montanha de muitas fontes, mae de feras” Il. 8,46-47 — Trad. LOURENCO, 2005).
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J4

Outro termo usado na relagdo entre homens e deuses ¢ “venturosos” (HAKapeG — 1.
V1,141), pois ventura divina é qualidade dos seres celestes que “vivem facilmente” (peia
Cwovteg — Il. VI1,138) e sdo “sempre vivos” (Qiev £6vreg). Em Il. 6,138 (“Beoi peia

{wovTeg” — “os deuses que vivem sem dificuldade”). Esse epiteto de “facil viver” seria um

sindonimo de “venturosos”, o que indicaria a auséncia de sofrimento e esforco, ja que a acao
divina se da facilmente, podendo ser traduzida, como faz Carlos Alberto Nunes (1951), por
“deuses felizes” (feliz existéncia). Assim também, “sempre vivos” nos indica a ventura divina,
revelando que as divindades ndo nascem nem morrem apenas Sao e vivem.

Dessa forma, possuindo a ventura, os deuses ndo conhecem o envelhecimento nem
sofrimento (de viver), sendo que o ndo envelhecer é o que mais os diferenciam dos humanos e
faz com que, na épica, sejam ambos designados imortais e mortais. Podemos dizer, assim, que
0s poemas homéricos tém uma estrutura, na relacdo entre deuses e homens, que opde os de
vida finita e incompleta e o viver ilimitado e pleno. Na lliada, tanto homens quanto deuses
tém consciéncia da superioridade divina, baseada na imortalidade, como encontramos no

canto VI na fala de Glauco:

“oin TTEP QUAAWV yeven Toin O€ Kai AvopVv.
QUAAQ T PEV T AVEPOG XaPAdIG xEel, GAAa O€ 6° UAN
TNAeBOWaa PUEl, Eapog & ETTIyiyveTal wpn:

WG avOpWV yeven f Yev @uel A &' ATTOAAYEL”

“As geragdes dos mortais assemelham-se as folhas das arvores,

gue, umas, 0s ventos atiram no solo, sem vida; outras, brotam

na primavera, de novo, por toda a floresta vigosa.

Desaparecem ou nascem os homens da mesma maneira.” (Il. VI, 146-149 —
Trad. NUNES, 1950)

Esse mesmo pensamento que nos coloca a finitude da vida dos homens em oposic¢ao

a das divindades também encontramos na fala de Apolo (Il. XX1.462-467), quando esse diz a

Poseidon que seria insensato se lutasse por causa dos “miseros mortais” (BPOTWV OEIAWV -

v.463-464) que sio “semelhantes as folhas” (QUAAOIGIV €0IKOTEG - Vv.464): ora estdo
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“cheios de vigo/vida” (Ca@AeyEeS - V.465) ora “definham” (@BIvUBOUQTIV - VV.466).

Em Il. XVI1,446, Zeus diz que ndo ha nada mais miseravel sobre a terra do que o
homem — que vive e rasteja -, 0 que contribui para um quadro sombrio da existéncia, mas que,
ndo é um convite & impiedade ou ao sentimento de irresponsabilidade que conduziria a inagao.
Os deuses estdo presentes em todas as decisGes importantes, mesmo fora da esfera da moral,
provocando infortunio ou boa sorte. Entretanto, muitas vezes os homens escolhem o caminho
errado no momento do perigo, perdendo a si e aos outros, 0 que ndo deixa de ser obra do
divino, pois os deuses fazem surgir no coragéo tanto os bons quantos 0s maus pensamentos.

O pessimismo pode ser um ponto de partida para uma critica posterior, mas que em
si, ndo implica uma rebelido contra os deuses ou ddvida sobre sua existéncia, ao constatar
suas ingratiddes ou caprichos. Seria apenas um quadro da realidade e uma imagem da
existéncia humana que se encontra limitada pelo temor e pela miséria, a qual tem sua
contraparte na existéncia divina, plena e livre de barreiras.

Além disso, ndo podemos nos esquecer, como dito anteriormente, de que a relacao
entre mortais e imortais antes de ser apenas exclusdo (afastamento) é de unido, visto que na
mitologia grega muitas vezes os seres divinos se unem aos homens e as mulheres, gerando
filhos. Esses, por sua vez, se tornam simbolos dessa proximidade — os herdis, que dentre os
mortais apresentam uma conexdo direta com a divindade e lhe tém semelhancas.

Com isso, encontramos, no canto XXIV da lliada, os adjetivos “deiforme/

semelhante aos deuses” (B€0€1®nG) aplicado a Priamo (vv. 217, 299, 372) e “simil aos
deuses” (B¢€oig EtmicikeAE) a Aquiles (vv. 486), ou ainda versos como “[...] Heitor, que era um
deus entre os homens/ e ndo parecia filho de um mortal, mas de um deus. [...]” (EkTopd €',

0G Be0G €ake PET AvOPAaIV, oUdE EWKEl/ Avdpog ye BvnTol TG Eupeval AAAG Beoio.
VVv.258-259 — Trad. LOURENCO, 2005).
Vemos ainda que o adjetivo “venturoso” (MAKap) aparece, em Homero, referindo-se

aos homens, quando sob influéncia divina: “@ pakap ATpeidn poipnyeveg OABIOSaIpOV”
(“O venturoso Agamémnone, filho dileto dos deuses” Il 111,182 — Trad. NUNES, 1950) e “oi

0, wg T auntipeg évavtiol dAARAoigiv/ Oypov €Aalvwalv Avopog PAKAPOG KAT

dpoupav/ TTUpWV A KPIBWV-” (“Como caminhos opostos, no campo de um homem de
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posses,/os segadores percorrem, ceifando fileiras de trigo ou de cevada” Il. XI,68 — Trad.
NUNES, 1950).

Os deuses também apresentam a caracteristica de tudo saber e tudo ver, como

notamos em Os trabalhos e os dias (vv.267) com o olho de Zeus (A16g 6@BaAuo6g) que tudo

vé (Travta idwv) e tudo percebe/sabe (Travra vonaag). Contudo, devemos lembrar que entre

esses deuses, Zeus é o fundamento méximo. Apesar de os deuses tudo saberem e as acdes,
passadas e futuras, deles dependerem, o aspecto de luminosidade e fécil viver sé se manifesta
a partir da interacdo com os homens, dos quais se encontram unidos e separados.

Os deuses sdo figuras que possuem uma beleza ideal e contornos nitidos, por obra de
Homero, como qualquer outra personagem de carne e 0sso e, mesmo sendo imortais e
poderosos, apresentam a figura e as imperfeicdes humanas. Nenhuma outra caracteristica é

tdo homérica quanto o antropomorfismo, apesar de encontrarmos situacdes nas quais a

epifania de um deus se realiza em matéria inerte (“[...] ABnvnv,[...)/ BA & kar OuAupTToI0

Kaprivwy di¢aga./ Oiov & aatépa ke Kpdvou [...]” — “[...] Atena, / E ela langou-se veloz
dos pincaros do Olimpo./ Tal como o astro enviado pelo Cronida [...]” Il. 1V,73-75 — Trad.

LOURENCO, 2005) ou em forma de animal (“kad &  @&p’” ABnvain Te Kai apyupoTofog

ATTOAWV/ €C€0BNV BPVICIV £0IKOTEG aiyuTTiolgr” — “Quanto a Atena e a Apolo do arco de

prata,/ sentaram-se com a forma de abutres 1l. V11,58-59 — Trad. LOURENCO, 2005).

Mais comum, no entanto, € os deuses se mostrarem aos homens em forma humana,
dando a possibilidade de que, sob quaisquer caracteristicas humanas, encontremos um deus.
Para os deuses olimpicos as fungdes naturais, que lhes correspondem, perdem relevo, e assim,
quase que liberados dessas conexdes elementares, eles atuam.

Entre os Olimpicos, os deuses que ndo conseguem se libertar desse lago aparecem
como deuses de segundo plano, tal como Hefesto e Ares, que conservam muito de seu carater
primitivo (fogo e guerra respectivamente). Entretanto, um deus, que mantém a conexao
natural como € o caso de Hélio, o sol, se encontra limitado a sua esfera de atividade e aos seus
modos de atuar, ndo sendo uma ‘pessoa divina’ livre.

Um caso ainda mais limitado seria 0 de um deus-rio, como Escamandro que, tendo
suas aguas manchadas de sangue, pelos mortos troianos, aparece em forma humana e entra em
combate com Aquiles, uma luta que € metade cena da natureza, metade humana (ll. 21,212ss).
Na mesma passagem, ha ainda a descri¢do do combate entre dois rios e Hefestos, dada como
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luta entre dois elementos da natureza (I1. 21,342 ss).
As personificacOes, que atuam sozinhas dentro da esfera que personificam, sdo pouco

frequentes em Homero, sendo que em Il. 1V,440 temos Acipyog, Po6Bog e "Epig
personificados, e no discurso de Fénix, as Suplicas (Aitai), € o Erro (“kai yap 1€ Aitai €igl
A16G koUpal peydAolo,/ xwAai 1€ puaai Te TTAPABADTEG T 0@BaAUw,/ ai pa Te Kai

HETOTIOBD &TNG AAéyoual kioUaal” — “Pois as Preces sdo filhas do grande Zeus,/coxas,

engelhadas e vesgas dos dois olhos elas que seguem sempre no encalgo do Desvario” Il.
1X,502-504 — Trad. LOURENCO, 2005).

Os poemas homéricos relacionam a ideia do ser dos deuses com a maneira pela qual
sua influéncia é concebida na vida humana; a narracdo do poeta torna continua a lembranca
do divino em toda situacdo, sentimento e fazer. Embora muitas vezes as referéncias aos
deuses tenham se transformando em formula, ela continua sendo testemunha da cosmoviséo
da existéncia humana com a presenca plena do divino. Podemos encontrar indicio do espirito
divino em todo acontecer, agindo de forma individual ou em conjunto.

O modo de aparicdo dos deuses varia, dentro do poema, de acordo com o0 que
acontece na narracdo do poeta ou no discurso das personagens. O poeta menciona os deuses
por seus nomes, descreve a aparéncia, qualidades “pessoais” e relagdes genealogicas, analisa
0s motivos de sua atuacdo e se refere aos incidentes de suas reunides e conselhos. Os homens
procedem de forma diferente e s6 em casos especiais € que chamam os deuses por seus
nomes, e esses, por sua vez, aparecem em sua estreita esfera de atividade, como Apolo, deus
do juramento, 0 arco ou a peste.

Contudo, quando ha a narracdo de acontecimentos passados, em que a personagem
adota o tom poetico, encontramos referéncias a cenas olimpicas ou ao aparato divino, pois em

outros casos, 0s herdis atribuem os acontecimentos aos deuses utilizando expressoes

indefinidas como: Ogoi — deuses de uma forma conjunta -, B6e60¢ — deus, ndo com

personalidade determinada, mas como unidade do mundo divino - e daipwyv (raramente o

plural). Assim, quando o poeta descreve no canto XV a salvacdo de Heitor por Apolo (vv. 236

ss.), 0s aqueus apenas sabem que um dos deuses o salvou (vv.290); 0 mesmo ocorre em

VV.468, em que Teucro atribui a falha de seu disparo a um daipwv e Ajax (v.473) se refere a

um Bgdg, enquanto o poeta sabe e informa que tudo foi obra de Zeus (“aAN oU AABe AIOG
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TTUKIVOV voov, 6¢ P’ épuANaaaev/EkTop’, ardp Telkpov Tehapwviov e0X0g amnupa,” —

“Mas ndo passou desapercebido a mente sabia de Zeus,/ que protegeu Heitor, retirando a
gloria a Teucro Telamonio;” vv. 461-462 — Trad. LOURENCO, 2005).

A poesia épica (£1mog) associa os feitos (&piateial) dos grandes herdis e relne 0s

costumes gregos; assim, o poeta, pela tradicdo oral, condensa vérias narrativas. Em relacdo a

apiaTeial, um dos temas principais é a ideia do plano de Zeus (BouAn), que encadeia a trama

da Iliada e nos ajuda a entender certas praticas presentes nos costumes da sociedade retratada
por Homero e registradas pela memdria mitica.

No sentido pleno da palavra, a revelacdo dos acontecimentos seria uma mensagem
divina, pois, transmitida pelo poeta, tem origem na fala das Musas, que revelam o que existe,
como existe, as situacdes humanas e a presenca divina. O canto, portanto, proclama a natureza
da divindade e o homem participa do divino, uma vez que toma parte nesse canto,
consolando-se do sofrimento na revelagéo futura do destino. Dessa forma, o poeta, como
ponte de transmissao, estabelece uma relacdo com a divindade e com o homem, além de que,
no poema, mostra as ligacdes dos deuses, entre si e com 0s homens, entre esses e a divindade.

O poeta com as técnicas de composicdo, ou seja, a linguagem poética, relaciona
varios motivos que constituem a trama do poema, através dos quais mostra a acdo dos homens
e dos deuses, na batalha, e a ligacdo que é estabelecida entre os dois planos: o uso da balanca
de Zeus, para pesar 0s destinos, a vontade de Zeus de acabar com a geracao de herois, a busca
desses por honra e gldria na morte, as intervenc¢des divinas para auxiliar seus herois favoritos
e, consequentemente, seu povo.

Nos poemas, o lado tragico da existéncia humana € colocado ao lado da existéncia
gozosa dos Olimpicos, e por isso, temos de um lado quem com esfor¢o consegue pequenos
éxitos e, do outro, quem facilmente vive e atua. Os deuses de Homero ndo sao ideais éticos ou
representacdo de poderes supremos que influem sobre a vida do homem, pois assim, as cenas
divinas causariam apenas estupefacdo ou dariam a impressdo de um jogo praticado com o0s
poderes mais temidos e respeitados.

O desamparo e a dor, as competi¢cdes e a morte, para serem definidos, precisam de
um mundo divino, de onde é permitido abstrair coisas terrestres. Por mais estranho que isso
possa nos parecer, a indiferenca da qual os Olimpicos gozam como espectadores, enquanto 0s
homens sofrem, lutam e morrem, é de expressdo da sua divindade. Assim, eles contemplam o

espetaculo da dor humana, durante banquetes, com riso homeérico.
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No entanto, ndo podemos nos esquecer de que os deuses nos poemas homéricos
possuem sentimentos muito parecidos com os dos homens e sofrem com a morte de seus
filhos. Devido a isso, para que as divindades ndo sofram mais, hd o plano de Zeus de eliminar
0s semideuses, presente na lliada e na Odisséia, e que é sempre enfatizado pelo poeta de que
deve ser cumprido e respeitado pelos homens. Além de sofrerem com a perda de seus (ll.
XV1,431-435), também sofrem com a de seus protegidos (Il. XXI1,167-172) e querem retirar
qualquer responsabilidade ou influéncia sobre essas desgracas que afetam a humanidade como

vemos em Od. |, 32-43.

“Toug O¢ idwv éAénae Kpodvou TTdic ayKuAopnTew,
‘Hpnv &¢ rpoagéeitre kaaiyvnTnv AAoxov Te:

‘0 pol éywyv, 6 T€ poi Zaptrndova @iATatov avopv
poip’ UtTo MartpdkAoio MevoiTiadao daufjvail.

OIx0a &€ ol kpadin péuove @peaiv opuaivovT, [...]”

“Ao vé-los se compadeceu o Cronida de retorcidos conselhos,

assim dizendo para Hera, que era sua esposa € irma:

‘Ai de mim, pois esta fadado que Sarpédon, a quem mais amo

dentre os homens, seja subjugado por Patrolo, filho de Menacio.

Duplamente se me divide o coragdo enquanto penso: [...]” (Il. XV1,431-435-

Trad. LOURENCO, 2005)

“T0101 8¢ PUBWV APXE TTATAP AVOPQV TE BEQV TE:
W TTOTTOI f PIAOV AVOPA BIWKOUEVOV TTEPI TETXOG
OpBaAuoialv dp@ual Eudv & dAo@UpPETal ATOP
‘EkTOpOG, O pol TTOAAG Bov ETTi unpi” €KNev
"I8Ng év KopuPRal TTIOAUTITUXOU, GANOTE &’ aUTE

€V TTOAEI AKpOTATN”

“Entre eles o primeiro a falar foi o pai dos homens e dos deuses:
‘Ah, estou a ver com o0s meus olhos um homem que amo

a ser perseguido a volta da muralha. Meu coracdo chora
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por Heitor, que para mim queimou muitas coxas de bois,
tanto nos picaros do Ida de muitas escarpas, como
na cidadela de Tréia.” (1. XXII, 167-172 — Trad. LOURENCO, 2005)

No mundo dos poemas de Homero, 0s homens atribuem aos deuses suas conquistas

(honra — Tiun; gléria — kKA€og; riquezas — TTAo0TOI), mas também suas desgracas (dor - GAyog;
desventura - duaTuyia; consequéncia infeliz - cupg@opa). De acordo com o argumento dos
deuses as desgracas que afligem os mortais ocorrem pela propria loucura humana (pavia),

que traz sofrimento além do estipulado pelo destino. O destino humano (poipa, avaykn-

necessidade) é configurado desde o nascimento e se 0 homem levar sua vida de acordo com o

que lhe foi determinado ndo sofrera além do permitido. Assim, poderiamos entender a loucura
como ambicdo (qiAoTigia, TTAcovegia) que é vista pelos deuses como ‘além do que ¢
permitido” (UTTEP WOPOV) e que sera pago quando o destino cobrar o quinhdo que lhe é

devido. Assim, diz Zeus:

“Q TTOTTOI, OioV dr) VU BeoUg BPOoTOI aiTIdwvTal

€€ NUEWV YAp aal Kak™ Eupeval, oi O€ Kai auToi
geAaiv ataagBaxinaiv UTrEp popov GAye" Exouaty,
wg kai vOv AiyigBog Utrep pépov Atpeidao

yAu~ dAoxov pvnativ, TOvV & EKTave vOOTACAVTA,
€idwg aitruv 6AeBpov, £TTEl TTPO Oi €iTTOPEV NUETG,
Eppeiav TEPwavTeg, EUTKOTTOV ApyeipovTny,

MAT aUTOV KTEIVEIV UATE PvaaaBal dkoiTiv,

¢k yap Opéartao Tioig éoaetal Atpeidao,

OTTTToT 8V ABAON TE Kai AG iEipETal Aing.

0Q¢ £9pab’ Eppeiag, aAN” oU @pévag Aiyiabolo
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TEl0” ayaba ppovéwy, viv &' aBpod TTavT ATTéTEIoE.”
“Vede bem como os mortais acusam os deuses!

De nos (dizem) provém as desgracas, quando sdo eles,

pela loucura, que sofrem mais do que deviam!

Como agora Egisto, além do que Ihe fora permitido,

do Atrida desposou a mulher, matando Agamémnon

a sua chegada, sabendo bem da ingreme desgraca —

pois Iha tinhamos predito ao mandarmos

Hermes, o vigilante matador de Argos:

que ndo matasse Agamémnon nem lhe tirassem a esposa,
pois pela méo de Orestes chegaria a vinganga do Atrida,
guando atingisse a idade adulta e saudades da terra sentisse.
Assim lhe falou Hermes; mas seus bons conselhos o espirito
De Egisto nio convenceram. Agora pagou tudo de uma vez.” (Od. I, 32-43

Trad. SCHULER, 2007)

Dessa maneira, para que ndo seja cobrado do homem tudo de uma vez, ele ndo deve

deixar que a loucura tome conta de seu espirito e nem atribuir a culpa aos deuses, resignando-

se diante do destino/fado, pois sofrimentos sdo de acordo com a poipa de cada um, como

visto em Il. XXI1V,518-526.

“a Beil’, A ) TTIOAA KAK' AvaXeo adv Katd Bupov. [...]
AAN" dye On kat’ dp’ €Ceu £TTi Bpdvou, GAyea & EUTTNG
&v Bup® katakeigBal édaopev axvUPEVOI TTEP:

oU yap TIg TTIPAEIG TTEAETAI KPUEPOTO YOOIO-

wg yap €mekAwaavTo Beoi delhoial BpoToial

Cwelv axvupévolg: auToi 8¢ T akndéeg €iai. [...]”

“Ah, desgracado, muitos males aguentaste no teu coragdo! [...]
Mas agora senta-te num trono; nossas tristezas deixaremos
gue jazam tranquilas no coracdo, por muito que soframos.
Pois ndo ha proveito a tirar do frigido lamento.

Foi isso que fiaram os deuses par aos pobres mortais:
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que vivessem no sofrimento. Mas eles proprios vivem sem cuidados. [...]”

(1. XX1V,518-526 — Trad. LOURENCO, 2005)

Os homens ndo recebem nada do segundo jarro de Zeus, embora Aquiles deixe claro
que sejam “jarros de dons” (Il. XXIV, 527-528). O homem, que recebe de Zeus apenas o

conteddo do jarro dos males ou uma mistura de bens e males, esta fadado a ndo poder escapar

ao destino que Ihe foi atribuido e tem como Unica forma de ndo cair no esquecimento (Anen;

auvnaria) conquistar honrar e gldria que ficardo registradas na memoria futura. Dessa

maneira, a vida dos homens esta cheia de sofrimentos e a morte é o destino comum a todos,
mesmo que haja pequenas diferencas entre as mortes e destinos de diferentes homens, como
narrado em . XXIV,527-533.

“doloi yap 1€ miBol kaTakeiaTal €v AlOg oUdEl
Swpwv oia didwal KAKWV, £TEPOS OE AWV

W HEV K Appiacg dwn Zeug TEPTTIKEPAUVOG,

AGAAOTE pév Te KaK® O ye KUpeTal, GANOTE &' €0OAQ"
W 0% ke TQV Auyp@V dwn, AwPNTOV £ONKE,

Kai € Kakr BouBpwaTig &mTi xBova diav EAauvel,

@oITd &’ oUTe Beoial TeTIpEVOG oUTE BpoToialv.”

“Pois dois sdo os jarros que foram depostos no chado de Zeus,

jarros de dons: de um deles, ele da os males; do outro, as béncaos.

Aqueles a quem Zeus que com o trovéo se deleita mistura a dadiva,

esse homem encontra tanto o que € mau como o que é bom.

Mas aquele a quem da sé os males, fa-lo amaldicoado,

e a terrivel deméncia o arrasta pela terra

e vagueia sem ser honrado quer por deuses, quer por mortais.” (ll.

XXIV,527-533 — Trad. LOURENCO, 2005)

Em Homero, os grandes homens sdo herdis e com isso, a maior parte dos sofrimentos
recai sobre eles, pois embora tenham uma natureza semidivina, ndo estdo livres de sofrer o

destino comum aos homens, além disso, se o herdi ndo fosse essencialmente humano lhe seria



57

negada a memoria imortal. E essa associacio entre a natureza humana e divina que faz com

que o herdi participe da condi¢cdo humana, o que ndo devia ter acontecido segundo os deuses.

“a SeI\w, Ti aQQI dopev MNART GvakT

BvNT®, UYEIG &' £€aTOV AyNpw T abavaTw TE;
N iva duaTrvoial Pet’ avdpdaaiv BAye” Exnrov;
ouU pev yap Ti TTOU €aTIV QiCupwTEPOV AVOPOS

TTavtwy, 6o 1€ yalav ETTI TTvEiEl TE Kai £pTTEL”

“Ah coitados , por que razdo vos demos ao soberano Peleu,

um homem mortal? E vés que sois isentos de velhice e imortais.
Foi para que entre os homens desgracados sentisseis a dor?

Pois na verdade ndo ha de mais miseravel que o homem

de todos os seres que vivem e rastejam em cima da terra.” (1. XVII, 443-
446 — Trad. LOURENCO, 2005)

Vemos que o plano/vontade de Zeus fica claro: os homens mortais ndo deveriam ter
contato com seres divinos e imortais, contato esse que causa as divindades dores humanas, as
quais elas ndo queriam dividir com os homens. Isso faz com que Zeus, querendo separar a
natureza humana e divina e estabelecer as condi¢des de cada uma, provoque a guerra entre 0s
homens, envolvendo os herdis para que esses perecam em combate. Assim, o ciclo épico
apresenta a morte de varios herdis (semideuses) através de guerras, até que o ultimo esteja
morto e o mundo dos deuses seja separado do mundo dos homens.

A morte seria, portanto, o grande inimigo do heréi, nos poemas homéricos - devido a
sua natureza humana e suas limitagdes -, e seria desafiada pelo mesmo em busca da gloria
imorredoura, o ideal de bela morte, pois ja que a morte é inevitavel que se tenha a melhor,
Encontramos assim, a ideia de que todos os homens estdo destinados a morrer e nenhum deus
pode afasta-los de se encontro com a morte (I1.XVIII, 115-119). A humanidade é afetada pela
morte, uma vez que essa a destroi, enquanto apenas causa preocupacdo aos deuses, mostrando

assim, a efemeridade dos homens que nascem, vivem (0 presente) e morrem.

“kfpa & &yw TOTE BECOAI OTITTOTE KEV ON

ZeUg €0¢An TeAéTal NG’ aBavartol Beoi GAAoL.
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000 yap oudé Bin HpakAfjog @uye kipa,
0¢ ep iATaTtog €ake Ali Kpoviwvi dvakTi-

GAAG € poipa dapaaae Kai apyaAéog xoAog ‘Hpng.”

“Quanto ao meu fim, estou pronto a acolher o momento funesto,
logo que Zeus o quiser e as demais divindades eternas.

A forca de Héracles ndo conseguiu subtrair-se da Morte,

em que mui caro ele fosse a Zeus grande, nascido de Crono;

de Hera a vinganga terrivel e a Moira, afinal, o alcangaram.” (1. XVI1II, 115-

119 — Trad. NUNES, 1950)

Em Il. XXIV,46-49, no discurso de Apolo, notamos que 0s homens estdo

acostumados com a morte, pois morrer faz parte de seu destino como humanos e é por isso,

gue muitas vezes as Partes/Porcbes/ (Moipai) sdo associadas a morte, como em Il. XXIV,131-

132 — “[...] que ja se aproxima/ de ti o Fado implacavel e a sombra da livida morte” (Trad.

NUNES, 1950)

“MENAEI PEv TTOU TIG Kai QiIATEPOV GAAOV OAéaaTal
NE KaaiyvnTov OPOYAaTPIOV AE Kai Uiov:
AAA’ ATol KAaUuoag Kai OdUpAPEVOG HEBENKE:

TANTOV Yap Moipal Bupov Béaav dvBpwTToiaiv.”

“Pode ser que outro tenha perdido alguém que amava:
um irm&o nascido da mesma mée ou entdo um filho.
Mas depois de o ter chorado e lamentado, sabe parar:

pois um coragdo que aguenta deram os Fados aos homens.” (Il. XXIV,46-49

~ Trad. LOURENCO, 2005)

Importante lembrarmos que muitas palavras séo usadas por Homero para designar o

que estd destinado ao homem, sendo poipa a mais comum, significando uma porgéo, lote,

destino ou morte. O termo ‘poipa 0TI’ aparece de forma impessoal em vdrias passagens,

referindo-se ao que esta fadado ou destinado ao homem e ligando-se a morte, como quando
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um troiano diz ao outro que talvez eles estivessem fadados a serem mortos ao lado de Patroclo
(“G @iAol, €i Kai poipa Tap’ avépl TWdE dapfval/ TAavTag OPG, U TIW TIG £PWEITW
TTOAEp0I0.” — “O amigos, ainda que seja nosso fado sermos todos subjugados/ ao lado desse

homem, que ninguém pense em desistir da luta.” [1.XVII1,421-422 — Trad. LOURENCO,

2005), ou o destino do mesmo que terminou por alcanga-lo.(“kai 8¢ goi auT® poipa, Beoig

€mmIEikeN” AXIANED,/ Teixel UTTo Tpwwv eUN@evEWY AtToAéaBal.” — “ E teu destino, também,

nobre Aquiles, semelho aos eternos,/junto as muralhas de Troia opulenta a existéncia
perderes.” 1. XX111,80 — Trad. NUNES, 1950)

A palavra poipa também pode ser encontrada no poema como sujeito ou objeto de

verbo (“AUEwV & OTTTTOTEPW BAVATOG Kai poipa TETUKTAI/ TEBvain~ — “Que morra aquele

dos dois, para quem ja foi preparada/ a morte ¢ o destino.” Il. 111,101 — Trad. LOURENCO,

2005; “EvO’ Apapuykeidnv Aiwpea poipa médnae:” — “Diores, o filho do heréi Amarinceo,
foi presa do Fado.” Il. IV,517 — Trad. NUNES, 1950) ou junto a preposi¢des (“Nai &r ta0ta

Y€ TTAvTa, yEPov, Kata poipav Eemmeg[...]” — “Tudo o que tu disseste, 6 ancido,foi na

medida certa. [...]” Il. 1,286 — Trad. LOURENCO, 2005 - nesse caso, entendida como o que é
correto e esta de acordo com o ordem ou fado).

Seu uso no singular significa porcao ou parte e pode ser aplicado a coisas diferentes

como a um prémio de honra, por exemplo. (“ign poipa pévovT Kai €i paAa TG TToAgiCoI-/

¢v O¢ if) TIMA NUEV KakOG NOE Kai €06AOG” — “Igual porgdo cabe a quem fica para tras e a

quem guerreia;/ na mesma honra séo tidos os cobarde ¢ o valente [...]” Il. 1X,318-319 — Trad.
LOURENCO, 2005). Sua ligacdo com a morte se deve ao fato de ela ser pronunciada como o

cumprimento do destino, pois esse estabelece a duracdo da vida e, assim, a morte seria seu
grande sentido (“TTp6aBev yap pIv poipa duCwVUPog Ap@ekaAuwev/ Eyxei 1douevijog
ayauoU AegukaAidao.” — “Antes disso o encobriria o destino nefasto por meio/da langa de

Idomeneu, filho de altivo Deucalido.” 1l. XI1,116-117 - Trad. LOURENCO, 2005), e nos leva

a encontrar a combinacdo Bavarog kal poipa (“tov ¢ kat 6aae/ EANABE TTOPPUPEDG
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Bavartog kai poipa kpatair).” — “[...] e sobre os seus olhos/ cairam a morte purptrea e do

destino ingente 1. V,82-83 - Trad. LOURENCO, 2005). Dessa forma, a relacdo entre destino e

morte parece ndo seguir uma regra geral, uma vez que o primeiro pode se relacionar com 0
tipo de vida e morte que o individuo terd e nos conduz a ideia de poipa e knp (divindade que
paira sobre a cabeca do guerreiro prestes a morrer — Il. 1,3-4); enquanto a morte, podendo ser

violenta ou suave, perde a ligagdo com o destino e fica sendo apenas 6dvarog.
As Kipeg sdo as deusas da morte, que atuam no contexto da guerra e morte violenta.

Cada individuo tem sua kr)p desde 0 nascimento, por isso essa palavra nos transmite a ideia

de destino ou sorte. Essas deusas gostam de sangue quente das vitimas, mas ao contrario das

aves de rapina, que também estdo no campo de batalha, elas ndo comem o morto, apenas

homens prestes a morrer (Il. XV111,535-540; XXI1I1,78 ), quando a Wyuxr esta pronta para ir ao

Hades (REDFIELD, 1975, 183-186).

Essa relacdo entre o destino, a decadéncia e a morte tém raizes na religido arcaica,

em gue Moipa traria a fatalidade. Como filhas da Noite, as Moipag sdo seres pertencentes ao

mundo arcaico dos deuses, 0 que as distingue dos Olimpicos pela ligagdo com a terra. Assim,

como outros seres dessa esfera, elas impdem uma ordem sagrada e vingam as transgressoes.

No entanto, em Homero, a Moipa, que aparece sempre no singular, ndo apresenta as

caracteristicas que se relacionam com as poténcias arcaicas, como impositora e guardia da

ordem terrena, mas mantém sua ligacdo com a morte, é apenas negativa e determina a queda.

Na Iliada, Moipa aparece personificada duas vezes, em XXIV,49, quando Apolo
censura 0s deuses pela morte de Heitor e diz que as Moipag deram aos homens um espirito
resignado (“yap Moipal Bupov Béaav dvBpwTroigiv.”), e na passagem em que Hécuba se
refere ao fim de Heitor como destino tecido pela Moipa (“T(0 & ¢ 1061 Moipa kpartair)/

YIYVOuévw ETrévnae Aivw [...]” — “que a Moira terrivel, ao seu nascimento, /lhe fiou destino

cruel [...] 1. XX1V,209-210 — Trad. NUNES, 1950). Contudo, ha varias outras passagens que

nos mostram Zeus ou os deuses tecendo a linha do destino desde o nascimento do homem,

como quando Agamémnon diz que Zeus distribui os trabalhos aos homens (“Wd€ TTOU &I/
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ZeUug £TTi YIYVOUEVOIOIV i€l KakOTNTa Bapeiav.” — “Deste modo nos deu/ Zeus a nascenga

uma infelicidade pesada e profunda Il. X,70-71 — Trad. LOURENCO, 2005) Dessa forma,

poderiamos pensar que assim como Aiga viria de aioca Aiog, Moipa seria de poipa Aldg.
Aioa é outra palavra em pregada por Homero ao se referir ao fado ou destino, sendo

também usada em sentido impessoal (“oU vU ToI diga [...]” — “Nao esta fadado [...]” Il.

XVI,707 — Trad. LOURENCO, 2005) e junto a preposi¢des (Ektop &mei pe Kar aigav

¢veikeoag oud’ UmEp aigav-” — “E justo. Heitor, o que dizes; contrario a razdo nao
discorres.” Il. 111,59 — Trad. NUNES, 1950). Na lliada, aparece personificada quando Hera

fala que Aquiles deve sofrer o que o destino lhe fiou. (UoTepov alTe T& TIEioeTal GOOA O

Aiga/ yiyvopévw £mmévnae Aiv OTe pIv TEKe uRTNp.” — Depois sofrera o que o Fado Ihe
fiou/ a nascenga, quando a mée o deu a luz.” Il. XX,127-128 — Trad. LOURENCO, 2005).

Entretanto, devemos notar que poipa e aioa nunca sdo mencionadas como deusas,

por Homero, ndo recebem epitetos nem nos é falado sobre algum tipo de parentesco, como o

que ocorre com as Aitai (Il. 1X,502), filhas de Zeus, dotadas de qualidades humanas como a
ATn (répidos pés Il. 1X,505). Dessa maneira, ndo devemos fazer esse uso de ‘personificagdo’

de poipa e aioga para nos referir ao destino como um poder maior ao qual os deuses estdo

submetidos, mas buscar considerar o destino e a vontade de Zeus como idénticos.

A Porcdo ou Fado da aos homens as partes que lhes cabem, sendo a morte, como ja
dito, a parte que os distingue dos deuses e pode ser confundida com a propria Porcéo/Fado.
Assim, quando Apolo diz que as PorgGes cederam ao homem um coragdo resignado (Il.
XX1V,49), ou seja, que aguenta, quer dizer que o homem é colocado em meio a dor e a morte,
desconhecidas pelos deuses venturosos. Devemos atentar, ainda, que a censura do deus ¢é feita
diante da atitude de Aquiles que ndo se conforma com a morte do amigo e desafia o que ja foi

tracado pelas Porcdes, ideia essa ja expressa por Apolo ao dizer no verso 40, do mesmo canto,

que o espirito do pelida ndo seria apropriado/ conveniente: “[...] oUT Gp @pPéveg eigiv

¢vaigiyor [...]” - “[...] ele a quem faltam pensamentos sensatos [...]” - Trad. LOURENCO,
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2005.

O adjetivo évaigipog é derivado do substantivo aioca, que significa fado ou lote

designado pelo destino — ou seja, um equivalente de poipa -, e que tem na raiz a nogdo de

‘parte’ (CHANTRAINE, 1968/1980 p.39), por isso, essa palavra nos faz referéncia a tudo que

estd de acordo com o destino e que nao foge ao que foi estabelecido pelas Por¢des. Por isso,

ao qualificar o espirito de Aquiles como ndo évaigiuyog o deus aponta para o fato de que ele
tenta sobrepor o fado (destino).

Em Homero, os adjetivos aigipgog, pOpIpoG, HOpaIyog também transmitem a
mesma ideia de estar fadado a algo, ser prudente (conveniente ao destino) e fadado a morte,

sendo os dois ultimos derivados de popog (quinhdo, lote, destino funesto), equivalente de
poipa. Ha ainda outras expressdes como: aigigov €aTi (¢ meu/seu/nosso/ destino’ 11, 1X,245;
21,495), kot KOGPOV (‘conforme a ordem’ 1. 11,214; 5,759), kar" ailoav (‘conforme o fado’

Il. X,445), karta poipav (‘conforme a porgdo’).

Quando lemos que alguém estd destinado a alcancar algo, por exemplo, o lado
negativo da Moira é revelado, pois o fado é restritivo — 'nada acontece até que'. Assim, €
concebivel um acontecimento 'por cima do destino’, o que néo significa que o destino venha a
ficar sem consumacdo. A determinacdo do destino € um 'ndo’' e 0 que passa por cima dela
apenas o agrava, lembrando que quando ha a possibilidade de realizacdo de uma queda nao
fadada - ou pelo menos que ainda ndo esta -, 0s deuses intervém para evitar a desmesura como
em Il. XX,302, passagem na qual Poseidon intervém a fim de evitar a morte de Eneias, fadado
a sobreviver a batalha.

Contudo, as disposi¢des sdo condicionais e dependem de um primeiro passo para
determinada consequéncia ou outra. Dessa forma, os deuses, atraves do conhecimento dos
fados, tentam proteger o homem de decisdes fatais, ja que esse, escolhendo o caminho errado,

causa seu proprio infortlnio passando 'por cima do destino'.

A ideia de sobrepor o destino é designada por UTTép aigav como encontramos em |I.
V1,487, aquele ou algo que vai "além do fado™ estando em oposicdo a kat" aigav (conforme o

fado), dois termos que sdo contrapostos, na lliada, em um mesmo verso: ““EkTOp £TT€i pPE
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Kar' aigav éveikeoag oUd’ UTTEP aigav:” — “Heitor, visto que me censuras com razo, e nio
para la da razao” (ll. 111,59; V1,333 — Trad. LOURENCO, 2005)

Além disso, Homero ainda utiliza as expressdes Utép poipav (Il. XX,336), utrép

popov (1. XX1,517) em oposicdo a Kata poipav. Temos ainda a expressdo UTTEP Bedv que
aparece uma Unica vez na lliada, em XVI1,327, quando Apolo pergunta a Enéias como ele
tiraria [lion do perigo mesmo “UTrép BedV” , ou seja, além das determinacbes dos deuses.
Nesse mesmo canto, no verso 321, Homero ainda afirma que os aqueus poderiam alcancar a
gloria mesmo “UTTEP AIOG aigav”, ou seja, além do fado determinado por Zeus.

Essas duas Ultimas expressdes, por fazerem referéncia ao destino determinado pelos

deuses e por Zeus, nos conduzem a um questionamento sobre quem determinaria o destino, se

Zeus ou a parte que cabe a cada um — a (s) Moipa (1) -; e qual a relacao entre essa e 0s deuses,
pois ha a expressdo BeagaTtov €aTl (“esta ditado pelo deus” Il. VIIIL,477) com o mesmo

sentido de aioipodv £aTi. Além disso, lembremo-nos que no canto XXIV da lliada ha dois

momentos em que a mesma atividade é atribuida as Partes/Fado e aos deuses:

“[...] T® & ¢ TTo61 Moipa kpaTtain

ylyvouévw Etmévnae Aivw, OTe piv TEkov auTn, [...]”

“[...] que Moira terrivel,ao seu nascimento,
lhe fiou destino cruel [...]” v.209-210 — Trad. NUNES, 1950.

“wg yap &mekAwaavTo Beoi deINoial BpOoTOIal
Cwelv ayVvupévolg- auToi O T dkndéeg €iai.”

“Sempre viver em tristeza, eis a sorte que os deuses eternos

de descuidada existéncia aos mortais infelizes dotaram.” vv. 525-526 — Trad.

NUNES, 1950.

Essa associacdo ja foi estabelecida por Richard Onians (1951), dentro do pensamento

mitico no ambito do tecer e do fiar. Segundo ele, poderiamos entender a expressao homérica
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“jazer nos joelhos dos deuses” (“Bev €v youvaal keirar” - 1. XVI1,514; XX,435), sob essa

perspectiva, uma vez que os joelhos estabeleceriam a ligacdo com o ato de fiar, como descrito

na Odisséia. Assim, quando algo “jaz nos joelhos dos deuses” é porque depende do destino
que foi tramado pelos mesmos (ONIANS, 1951, p.303-309).

Seguindo seus estudos, Onians analisa os versos Il. XI11,347-360 e tenta mostrar

como em alguns casos a palavra Treipap seria o resultado da trama divina, amarra do destino

lancada sobre os homens (1951, p.310-342), ja que, segundo ele, essa palavra deveria ser

entendida como amarra ou vinculo, ndo como limite (Il. XIV,200). Assim, Onians (1951,
p.395-410) faz a associagdo entre as balangas de Zeus (“TaAavta”), que decidem os destinos
dos homens (Il. XV1,658; XXI1,208-213), a atividade de pesar a 14, descrita em Il. XI11,433-

435 - “GAN’ €xov wg Te TAAavVTa yuvr) XeEPVATIS AANBNG,/ f| TE aTABUOV £xouaa Kai €ipiov

auQig avélkel/ icafoua’, iva Traigiv agikéa pigbov Gpnrai-” — “Tal como honesta fiandeira

que no alto segura a balanga,/ e num dos pratos a 1, noutro o peso devido coloca,/ para o
mesquinho salario ganhar, com que os filhos sustente” - Trad. NUNES, 1950.
Essas atividades, realizadas pelos deuses - de pesar, fiar e lancar sobre os homens -,

corresponderiam a cada uma das Por¢des, como nomeadas por Hesiodo (Teog. 218-219; 906-

907) — Distributriz (Adxeaiv) que determina a por¢do que cabe a cada individuo, Fiandeira
(KAoO®) que une a trama e Inflexivel (ATpotrov) que a lanca, de maneira que seja uma

amarra (Trenpap).

Essa amarra lancada pelas Partes ¢ tdo eficaz quanto o discurso de Zeus, que tenta,
em Il. XXIV,65-76, convencer Tétis a ajudar no encontro de Aquiles e Priamo. Nessa

passagem aparece a expressdo “TTUKIVOV €1T0G” (vV.75) que na traducdo de Carlos Alberto

Nunes se encontra como “ponderavel conselho”, e, considerando o significado do adjetivo,

temos a ideia de um discurso fechado, solido, firme, ou seja, sem aberturas. No entanto, esse

mesmo adjetivo tem uma associacdo, pelo pensamento mitico, com a astdcia (MATIG) como

qguando Helena se refere a Odisseu, em Il. 111,202 — “[...] conhecedor de toda a espécie de

dolos e planos ardilosos.” (“[...] €idwg Tavroioug 1€ dOAOUG Kai pRdea TTukva — Trad.

LOURENCO, 2005). Assim, o adjetivo transmite a ideia de um plano inteligente, astucioso,
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de tal forma tramado que ndo deixa aberturas, como rede da qual ninguém escapa.

Dessa forma, o adjetivo TTUKIVOG estaria associado a Zeus, uma vez que, COmo nos €
dito por Hesiodo, o cronida desposou MATig e depois a engoliu (Teog. vv.886-891),
adquirindo assim a astucia, como dito em Il. XXI1V,314 - “Zeus conselheiro” (“unTieTa Zeug”

- Trad. LOURENCO, 2005), no sentido de ter a sabedoria para criar discursos eficazes. Por

isso, a palavra é dada como solida e fechada, pois é proveniente da propria Astlcia, sendo

uma tessitura sem escapatoria para homens e deuses, 0 que nos mostra a eficacia da palavra

divina como em Il. XXIV,88 com “imorredouros conselhos” (“d@BiTa undea” - Trad.
LOURENCO, 2005) e no vv.92, quando Tétis diz que a palavra de Zeus ndo serd va (“o0d

dAlov £TOG £aaeTal’”).

Além disso, vemos que também o espirito e a mente de Zeus sdo solidos e sabios,

pois nada lhe escapa, e com isso, a possibilidade de Teucro matar Heitor ndo passa

despercebida a sua mente sabia (“ou ARBe AIOG TTUKIVOV voov” Il. XV,461). No entanto, o

sabio espirito foi enredado, envolvido pelo desejo (“EpwWG TTUKIVAG QPEVAG AUPEKAAUYEV”

Il. XIV,294). E importante notarmos que, no canto XXIV, temos Priamo (vv.282 e 674) com

“sabios pensamentos no espirito” (“TTukiva @peai unde’ €xovteg” - Trad. LOURENCO,
2005), uma vez que esses planos sdo feitos pelo proprio Zeus, bem como a &rn, quando

Agamémnon diz que “Grandemente me iludiu Zeus Cronida com grave desvario [...]” (“Zeug
pe peya Kpovidng arn evednae Bapein [...]” 1. 1X,18 — Trad. LOURENGCO, 2005).

Como Agamémnon foi iludido, enredado pela &tn, podemos entendé-la como uma

rede que € lancada sobre os homens e assim, também a vemos como fechada, sem
possibilidades de fuga. Entretanto, ela apresenta essa caracteristica por ser filha de Zeus e a

explicitacdo de seu espirito enredador, do qual nada escapa. Devido a isso, podemos
relacionar esse ato de enredar com as Partes, pois 0 TTUKIVOV £TTOG € tecido pelo proprio pai
delas, sendo a palavra final sobre o destino de homens e deuses.

Esse termo &rn significa erro, cegueira ou desvario e esta ligado ao verbo Gdaw
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(perturbar, extraviar, no sentido de fazer errar, ser tomado por desvario/cegueira — “Ze0

marep, A PA IV (BN Ureppeveéwy BaaiAnwv/ Td" &t dacgag [...]” - “Zeus pai, ja alguém
dentre os reis soberbos/ com tal desvario cegaste [...]” Il. VI1I1,236-237 — Trad. LOURENCO,
2005). Nesse trecho, Agamémnon, ao perguntar a Zeus se ja tinha existido um rei

soberbo/arrogante (“UTTEPPEVEWY BaaglAnwv” vv.236) que também tivesse como ele caido
em desvario, faz uma ligacéo entre &tn e UBpIG (tudo o que passa da medida, excesso) através
do adjetivo utreppevig (muito forte, muito poderoso, o que apresenta soberba).

O termo UBpIg significa tudo aquilo que ultrapassa a medida, o excesso, podendo

significar orgulho e insoléncia quando se trata de um sentimento. .Em Os Trabalhos e os Dias,

Hesiodo expbe a UBpIg em oposicdo a Aikn (Justica) e aponta essa como vencedora diante do

excesso, além de falar sobre o comedimento que o homem deve possuir em relagcdo aos seus
atos, pois se alguém soberbo prejudica a Justica, ela se senta ao lado de Zeus e denuncia 0s
homens injustos, o que eleva um povo a pagar pelos erros de um rei, por exemplo

Outra passagem importante € 1l. XIX,86-90, quando Agamémnon diz que a conduta

que teve com Aquiles (canto 1), seria culpa de Zeus, da Porcdo e da Erinia, que Ihe langaram

no espirito “o selvagem erro” (“Gypiov atnv” vv.87), estabelecendo novamente uma ligagdo

entre a &tn e UPpIG, ja que cometeu um ato de soberba ao privar o Pelida de seu prémio:

“eyw O’ OUK aiTIOG €ipl,
AAAG Zeug kai Moipa kai nepogoiTig Epivug,

oi T¢ pol €iv ayopi @peaiv éupalov Gypiov atnv,

¢

Auat TQ 01" AXIAAAOG YéPAg auTog ATTNUPWV.

AAAG Ti KV PECQIUI; BEOG BIG TTAVTA TEAEUTAL.[...]”

“culpa ndo tenho nenhuma, sendo, tdo-somente, Zeus grande,
a fatal Moira e as Erinias que vagam nas trevas espessas.
Uma cegueira feroz me ensejaram tais deuses no peito,

a qual me fez, no conselho, ao Pelida privar do alto prémio.
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Como pudera eu reagir? Sdo os deuses que tudo dispde. [...]” Il. XI1X,86-90 —
Trad. NUNES, 1950.

O erro, portanto, desencaminha o homem e o conduz & soberba, associando-se ao

comportamento sem ordem e selvagem. Vemos na Teogonia, (1992), vv.230, que a &tn é
descendente da Noite e esta ao lado da Desordem (Auogvopin) — “Auavopinv T ATnv Te,

auvnBeag aAARANaIv” (“Desordem e Erronia conviventes uma da outra™), opondo-se assim,

a ordem.

No canto XIX, ainda, é estabelecida a relagdo entre os deuses e a &rn, sendo que no
verso 91 ¢é dito que ela é filha de Zeus (“mrpéafa Aiog Buydtnp Atn, i TAvVTOG

adrai,/JouAopévn” - “E a Obnubilagdo € a filha mais velha de Zeus, que a todos obnubila/

mortifera! - Trad. LOURENCO, 2005). Dando sequéncia a sua fala, o Atrida conta como o

préprio Zeus foi cegado pela dtn (vv.95-124), no dia do nascimento de Héracles e, apds esse
engano, a expulsou do céu, fazendo-a alcangar a terra e os homens: “W¢ €iTTWV EPPIYeV AT

oUpavolv aaTepdevTog/ XEIpi TTEPIOTPEWAC.” — “Rodopiando-a com forga, depois de jurar,

atirou-a/ do alto do Olimpo, e ela veio a cair entre os homens industres” vv.130-131 — Trad.
NUNES, 1950.
A partir desse exemplo, podemos retomar os elementos tratados na distingcdo de

homens e deuses, uma vez que, sendo o deus a origem de tudo, a Atn é filha de Zeus; e

expulsa do Olimpo, onde os deuses habitam, acaba ficando restrita aos homens, pois 0s

deuses sdo venturosos. Dessa forma, a ‘Atn é também a porcdo, o destino que cabe a cada

individuo na terra. Essa relacdo com divino que a &tn apresenta esta ligada a forma como os

gregos encaram o divino, sendo que, de acordo com Vernant (2006, p. 33), Zeus é pai dos
deuses e dos homens, como sugerido na lliada, ndo porque ele tenha gerado ou criado todos
0S seres, mas porque exerce sobre cada um deles uma autoridade absoluta, como a de um
chefe de familia. Assim, Zeus se une as divindades para exercer diversas fun¢des sobre 0s

homens
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A’ATtn é agil e corre rapido para prejudicar os homens, que conseguem mudar seus
sentimentos de transgressdo, através de libacdes e sUplicas aos deuses. Assim, as Aitai
(suplicas), filhas de Zeus, perseguem a Atn, conseguindo curar o mal e ajudando quem as

respeita, pois, para quem as repele, elas pedem que Zeus envie a ‘Atn, fazendo com que o

individuo sofra até que pague pelo erro.

Seguindo esse pensamento, vemos que a ATn apresenta um carater de ‘resgate’ na

moral grega, pois Zeus e a Erinia, que € a divindade da vinganca, ndo permitem que 0 erro
enrede 0 homem sem motivos, mas sim para que ele pague pela impiedade cometida (ato de

soberba). Assim, Agamémnon, no canto |, recusando-se a entregar a filha de Crises, comete

um ato impio e faz com que a Atn se lance em seu espirito. Caindo em UBpig, o atrida pega

para si 0 prémio de Aquiles, provocando a saida do melhor guerreiro e a queda do poder

acaio. Se a dtn é uma consequéncia da UBpIg, a acdo de Zeus sobre 0 homem que cometeu o

ato impio acontece em comunicacdo com a deusa Atn, fazendo cumprir a vontade divina,

vontade de Zeus.

No canto IX, percebemos que Agamémnon (vv.116) deixa de ser irredutivel e

reconhece seu erro (“aagdaunv, oud auTOg Avaivopal” — “Fiquei desvairado, nem eu

proprio o nego” - Trad. LOURENCO, 2005), pretendendo se redimir oferecendo recompensas
ao pelida — a mesma recompensa que, trazida pelo sacerdote de Apolo, havia recusado no
canto I. Com isso, chegamos ao fechamento de um ciclo: o desrespeito as suplicas de Crises

gerou a &, que s6 termina quando as suplicas sdo retomadas.

Esse ciclo moral, ao qual todo homem esta fadado, faz com que o final do poema
nos conduza ao inicio: o Atrida caminha para o erro, no canto I, ao contrario de Aquiles, no
canto XXIV, que passa do erro para a piedade; no canto IX, Agamémnon caminha para a

piedade e o Pelida para a impiedade, ao recusar as suplicas de Fénix (Il. 1X,496-512). Ao

recusar as suplicas, Aquiles faz com que a Atn se lance em seu espirito, 0 que so tera fim

guando, apds a morte de Patroclo, o Pelida aceitar as suplicas de Priamo, no canto XXIV, e

retornar a piedade.

Vemos, portanto, que o homem, vitima da &rn, é alvo do engano e da ndo percepcao,
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deixando-se levar e manipular sem conseguir perceber o que se passa, pois essa perdicdo
conduz ao obscurecimento da razdo. Apenas posteriormente, sofrendo os danos e as grandes
consequéncias causados pelo ato descomedido, o herdi se torna capaz de reconhecer seu erro.

Como veremos no proximo capitulo mais detalhadamente, 0 homem reconhece sua motivacéao

nas acOes e decisbes, arcando com as consequéncias das mesmas, havendo assim, na &rn , um

espaco para um ato UTTép popov do herdi que exige reacdo divina. Dessa maneira, a &itn nos

revela que, como manifestacdo divina, se da pelo engano e é um lote humano, ao qual o

homem esta fadado pela determinacao divina, mas que ao mesmo tempo é dele proprio, ja que

a &rn é tanto um resultado de acdo punitiva dos deuses quando da transgressao do homem.

Além disso, na Teogonia (vv.219 e 906) ¢ dito que as Partes atribuem “aos homens

mortais os haveres de bem e de mal” (BvnTOIiC AvOTTWTTOITIV £XEIV AYaBOV TE KAKOV TE), da

mesma forma que na lliada XXIV,527-528, “[...]sobre os umbrais do palacio de Zeus dois

tonéis se acham postos/ de suas dadivas; um, s6 de males; de bens o outro cheio.” (“dol0i yap

Te B0 Karakeiatal v AIO¢ oUdsi/ dwpwv oia didwal Kak@v, ETEpog O £Awv” -

TORRANO, 1992).

Para tentarmos entender essa relacdo ora entre as Partes e Zeus, ora entre as Partes e
os deuses, podemos nos remeter a Il. XV,185-217, no qual Poseidon, tendo que cessar o
combate, conta a Iris (mensageira dos deuses) que, quando nasceram os trés filhos de Cronos
e Réia (Hades, Zeus e ele), o universo foi dividido em trés partes e cada filho recebeu sua
honra, como parte de seu quinh&o e, ao tirarem a sorte, Poseidon obteve o mar, Hades as
trevas e Zeus o céu. Assim, segundo o deus, Zeus deveria permanecer em sua terceira parte do
mundo, pois o0s trés deuses seriam iguais em honra.

Dessa forma, temos a associa¢do de cada deus a uma por¢do do mundo, porgéo essa
que determina o que cada um deles &, e diante das outras, o0 que ele ndo é. Portanto, cada deus
é Parte e se constitui a partir dela, pois a totalidade seria ordenada através do que cada
divindade é e ndo é. Esse caréater, afirmativo e negativo, das Partes é explicado pela dupla
filiagdo, como encontramos na Teogonia (1992): elas séo filhas de Zeus e Norma (vv.904-
906), sendo afirmacdo e ordenagdo; mas também sao filhas da Noite (vv.217-219) e assim,
negacdo e restricdo (TORRANO, 1992, p.80).

A primeira filiagdo nos conduz a relacdo que é estabelecida entre Zeus e as Porgoes,
e, como na estrutura genealdgica do poema, o filho explicita a esséncia do pai, Zeus seria 0
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pai das Partes, porque ele mesmo seria Parte, aquele que “aos mortais/ bens distribuiu e
indicou cada honra” — “c0 8¢ £xoudal,/ABAvVATOIC BIETAZEV OPWG Kai ETEQPAdE TIPAG”

(Teog. 73-74 — TORRANO, 1992). A partir disso, a parte que cabe a cada deus determina sua
esséncia diante do outro e confunde-se consigo mesmo, mas a0 mesmo tempo, essa parte esta
acima do deus e confunde-se com Zeus, que estabelece o lote que cabe a cada um. Essa ideia
é confirmada na fala de Poseidon, citada acima, pois, se ele é a por¢do que &, ao obedecer a
Zeus, esté reconhecendo a soberania do mesmo na determinacdo das partes que cabem a cada
um dos deuses.

Essa estrutura nos permite estabelecer a relagdo entre Zeus, Partes e deuses na
determinacdo dos destinos humanos, lembrando que as Partes, ao estabelecerem o limite de

cada um, mortal ou imortal, estabelecem também a ordem entre as naturezas. Assim, quando

lemos no canto XXIV que o espirito de Aquiles ndo é évaigiyog (vv.40), Apolo se refere ao

fato do Pelida se colocar contra a ordenagdo imposta por Zeus/Parte/deuses.

Contudo, Zeus é o responsavel pela distribuicdo das partes, sempre reafirmando sua

condicdo divina e 0 yépag (marca de honra) que Ihe cabe, decidindo as honras dos herois e as

partes que Ihes cabem, sendo que essas distribuicGes seguem as determinagdes do Cronida, ja
que seu discurso é irrevogavel, como a amarra do destino.
Entretanto, a determinacdo do destino e da responsabilidade é ambigua, em Homero,

e como demonstrado por Onians (1951, p.387-389), ha na épica um verbo que esta

relacionado ao ato de tecer/fiar (ToAuTreUW) € que tem sempre como sujeito um mortal, mas

pode ser unido ao vocabulario do destino, como observamos em Il. XX1V,4-8. Este verbo, na
esfera humana, junto aos usados com o0s deuses e as Partes, poderia nos conduzir a
ambiguidade na determinacdo do destino, fazendo-a depender ao mesmo tempo dos deuses e

dos homens.

“oud€ piv UTTvog

fpel TTavoauaTwp, AAN €aTpEQPeT’ €vBa Kai £vOa
MaTpokAou TToBEwWV &vdpoTATd TE Kai pévog AU,
N’ Omoaa TOAUTTEUTE GUV aUTQ Kai TTaBev dAyea

avopwV Te TITOAéPOUG AAeyeIva TE KUpATA TTEIPpWV-”
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“[...] sem pelo sono, que a todos domina, sentir-se vencido.

Lembra-lhe a forga de Patroclo, a ingente e provada coragem,

Bem como os duros trabalhos que juntos haviam sofrido

Nas cruas guerras dos homens e assim, sobre as ondas revoltas. 1. XXIV,4-8
— Trad. NUNES, 1951.

Lembremos que a ligacdo entre o divino e o terreno ndo seria possivel se 0 homem
pudesse se livrar de seus erros, colocando-os apenas como responsabilidade dos deuses.
Assim, apesar de as acdes, mesmo que ruins, terem uma concessdo divina, o her6i nao é
isento da responsabilidade. Segundo Otto (2006, p.24-30) o homem sempre é interpelado pelo
divino (mito), respondendo a interpelacdo (culto); se a reposta for piedosa conduz a uma
atitude favoravel dos deuses, mas o contrario provoca o desfavor.

Quando a interpelacdo divina é respondida de forma desrespeitosa, Zeus faz o
individuo errar até que pague por seu erro inicial. Com isso, 0 erro cometido pelos herdis e o
imposto pelo deus acabam se confundindo, de tal forma, que ora o hero6i assume a culpa ora
atribui aos deuses, pois o erro enviado é sobreposto ao erro inicial, fazendo com que o herdi
seja e ndo seja responsavel por seus erros, assim como 0s deuses Sao e ndo S3o responsaveis.

Contudo, devemos atentar que, no pensamento mitico, o divino e o humano

aparecem ao mesmo tempo sem divisdo. No caso de Helena, Priamo diz que os deuses eram

responsaveis (“oU Ti poI aitin €gai, Beoi vU pol aiTioi €igiv/ oi pol Epwpunaav TTOAEoV

TTOAUSaKPUV AXalWv-” — “Nio és culpada de nada; os eternos, somente, tém culpa,/ que nos

mandaram a guerra dos fortes Aqueus, lacrimosa.” Il. 111,164-165 — Trad. NUNES, 1951), mas
a mesma diz ter sido vitima de censuras feitas pela familia de Paris por a responsabilizarem
pela guerra. 1l. XXIV,768-772.

Vimos, portanto, que a lliada apresenta uma visao de mundo coerente, onde o divino
é o fundamento de todo ser e acontecer e se exprime em tudo o0 que sucede, € dito ou pensado.
As divindades envolvem a vida do individuo e da comunidade, constituindo uma
multiplicidade pertencente ao mesmo reino e confluindo em uma Unica esséncia. Todo ser e
acontecer esta submetido a uma ordem estavel que, alterada, desperta as Erinias.

O homem, por sua vez, durante a existéncia, estd ndo apenas sujeito as incidéncias do
destino, mas também as catastrofes que poderia evitar com o juizo dado pela experiéncia de
vida, pois o conhecimento pode fazer recuar diante do ato. De acordo com a concepg¢édo

homeérica esse conhecimento seria obra dos deuses pois, quando surge um pensamento melhor
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na consciéncia do homem, um deus € que vai a seu encontro e assim, esse pensamento é a
palavra que o deus lhe diz. (OTTO, 2005, p.246).

A Moipa seria a lei que estd acima de toda a vida e de todos, fixando e

distribuindo o saber, a sorte, a ruina e a morte a cada um. Os deuses a respeitam, contudo ndo
demonstram submissdo diante de um poder mais elevado ou temor caso o0 recusem, assim
como néo é dito que os deuses atuaram em obediéncia a uma ordem superior quando o destino
é consumado através da acdo deles. A Unica ligacdo apresentada € de que os deuses tém
conhecimento do destino e se orientam por esse caminho

Haveria, portanto, no lugar da crenca em uma poténcia do destino personificada, a
ideia de ordem e determinacdo dada aos mortais e aos deuses, que pode ser destruida por um
desacato. O fado, no entanto, ndo acarreta um pensamento fatalista de que tudo esta
preestabelecido em todo o acontecer, indicando apenas a morte, diante da qual o poder dos
deuses fracassa, € as reviravoltas. Assim, por mais que o herdi realize suas a¢des, na medida
ou desmedida, com a intervencdo de deus ou ndo, ele ndo escapa ao seu destino quando esse

mostra que a vida chegou ao fim.

3 -0 HEROI DE HOMERO E O IDEAL GUERREIRO

Os poemas homeéricos revelam a mais antiga manifestacdo do pensamento grego, que
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retratam, em versos, uma sociedade constituida por duas classes sociais: nobres, com valores,
acOes e habitos privilegiados, e o povo, que é colocado em um plano inferior. Esses poemas
apresentam um contetdo ético fundamentado na honra e na gloria, valores que delineavam o
carater do individuo e o faziam sentir participantes na comunidade.

As qualidades fundamentais de um guerreiro eram a bravura e a ousadia, que se
manifestavam no campo de batalha, no combate com alguém com o mesmo valor, ou ainda,

no nascimento, riqueza reconhecimento publico. Essas caracteristicas constituem,

principalmente na lliada, uma das modalidades da &petry e sua manifestacdo plena se dava

quando um guerreiro combatia na primeira fila.

O conceito de apetn traz a ideia de habilidades guerreiras e coragem, e é usado, nos

poemas homeéricos, para distinguir os herdis dos demais homens e confirmar sua participacdo

nas faganhas heroicas (“[...]TOTE On ApPeTH ye €KAaTOU/ QaiveT, &@ap &' TTTOIOI TAON

Opopog” —“[...] foi entdo que o brio de cada um se revelou ¢ a corrida puxou pelos cavalos.”

Il. XXI11,374-375 — Trad. LOURENCO, 2005). Assim, reconhecemos, ao lado da coragem
guerreira, simbolizada por Aquiles, a asticia de Odisseu, os conselhos de Nestor (Il. 1,247-
249), a forca de Ajax (1. X11,21-25) ou a soberania de Agamémnon (11. 1,277-281), deuses (II.
1X,498) entre outros.

Muitas vezes, esse termo € traduzido por ‘virtude’, mas nos poemas homéricos ele
ndo apresenta uma conotacdo moral, mas assumia varias tonalidades influenciadas pelo

contexto social, politico e econdémico, ou por razdes ideologias do individuo que o utilizava.

Contudo, possuir uma apetrfy implicava ser membro de uma aristocracia (ter nascido no

grupo), possuir riquezas. Para Adkins (1975, p.6), ao fazer a divisdo entre os valores de
competicdo e os de cooperacdo, o termo € classificado como um valor de competicéo, ja que
em “qualquer sociedade, hé atividades em que o sucesso ¢ de suprema importancia; nelas, o

elogio ou o inverso esta reservado para aqueles que de fato alcangam o sucesso ou falham.”

Podemos dizer que a “vitude”, designada por @petr), compreenderia todas as

qualidades que conduziam o homem ao bom éxito, na sociedade grega, ao reconhecimento e

aos prémios materiais. O guerreiro estd sujeito ao cddigo heroico e deve fazer com que sua

apetn seja evidenciada, diante de qualquer situacdo. No canto VI, da lliada vv.441-449,

notamos que Heitor se encontra diante um dilema mas, embora exista a possibilidade de seu
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filho e esposa tornarem-se escravos, ele prefere morrer ‘bravamente’ a ser chamado “covarde”

(“KaKOG”), pois aprendeu “a Ser sempre corajoso e a combater entre os dianteiros dos

Troianos” (“€TTel paBov Eupeval €0OAOG/ aiei Kai TTpwTOIgl PETA Tpweaal paxeadar”
vv.445 — Trad. LOURENCO, 2005).
O her6i € movido pelos principios guerreiros e estimulado a preservar sua gloria e a

de seu pai, revelando que a valorizagdo da linhagem era uma dos aspectos relativos a apetr, o

que levava o herdi a confirmar sua distingdo entre os outros, no combate. Existe, portanto,
uma ligacdo entre a posi¢éo social do guerreiro e as suas atitudes na batalha, fazendo com que
um rei sempre demonstre suas qualidades e se coloque entre os primeiros. Assim, Vernant
(2002, p.408) afirma:

“Na verdade, ayaBog ou KaAog kayaBog significa ao mesmo tempo

gue um homem ¢ de boa cepa, rico, belo e poderoso e que possui as
virtudes e a nobreza de alma semelhantes ao ideal grego de homem
completo, do homem de coragem. Parece entdo que, para ser rei, seria
preciso mostrar-se herdico, e que ndo seria possivel ser herdico se ndo

se era rei.”

A manutencdo da gloria paterna dependia do esforco do herdéi, independente do
resultado ser positivo ou negativo. Por isso, de acordo com o cdédigo heroico, Heitor deveria
lutar até o fim, pois ndo fugir estaria em consonancia com os principios de um aristocrata,
enquanto a covardia seria uma vergonha para toda a linhagem.

Outro aspecto da sociedade, descrita por Homero, é que um nobre s6 poderia mostrar

sua apetr, publicamente, se competisse com um guerreiro da mesma estirpe, do contrario,

estaria indo contra os preceitos do codigo de honra.

Tig 8¢ aU €001 QEPIOTE KATABVNTWY AVOPWTTWY;
oU pév yap ot OTTwTTa paxn €vi kudlaveipn
TO TIPIV- ATAP MEV VOV YE TTOAU TTPORERNKAG ATTAVTWV

o® Bapacl, 0 T €UdV BOAIXOTKIOV £yXOG EUEIVAG:
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“Quem és tu, valentdo, dentre os homens mortais?

Pois antes nunca te vi na peleja exaltadora de homens.

Porém agora sais muito a frente de todos os outros

na tua audécia e guardas a minha langa de longa sombra. Il. VI,123-126 —
Trad. LOURENCO, 2005

O questionamento de Diomedes, sobre origem e posicdo hierarquica de Glauco,
revela que a valorizacao sé seria valida se a disputa fosse entre iguais. Durante o didlogo, ao
perceber que tinham lacos de amizade, Diomedes propfe a troca de armas para que vissem
que eram amigos e iguais (homens nobres). Com isso, percebemos que a amizade, além de
apenas ser possivel entre iguais, apresentava uma contradicdo, pois se, de um lado, unificava
0 grupo, por outro, mantém a rivalidade que motiva a competicdo por mérito e gloria
(VERNANT, 2002, p.28).

O reconhecimento publico, ndo s6 eleva o nome do heroi, mas também de toda sua

familia, assim, alcancar boa reputacdo entre 0s seus e honrar o nome da linhagem, é o que

encontramos na fala de Glauco (vv.206-211) em que “ser o melhor” (ApiOTEUW VV.208) €

superior (Utreipoyxov vv.208) estdo inseridos no campo da exceléncia e indica que ele

precisava mostrar coragem no combate e nunca desonrar as geracdes passadas.

O apelo a coragem e a honra é inerente ao cddigo heroico, pois as a¢des, vistas como

vergonhosas, eram consideradas inconcebiveis na posicdo de d&yaBd6¢ e por isso, eram

evitadas pelos herois. Na reprovacdo de Glauco a Heitor (1. XV11,142-168), esse é acusado

de ndo ter tido coragem de enfrentar Ajax, na luta pelo corpo de Pétroclo, sendo que a

covardia estaria ligada a violacdo da apeTn.

Segundo Jaeger (1965, p.31) a ordem social da nobreza heroica tinha como base o

respeito e a honra, sendo que o principio da honra era o elogio (£TTaivog) e a sua
contrapartida, a reprovacdo (woyog) - que formava o fundamento da desonra. Assim, a

censura representava a negacdo da Apetr, da coragem, das acdes guerreiras do herdi, além de

ser uma desonra a sua condicdo de rei ou modelo heroico aceito socialmente, como vemos em
1. V1,338 ss.

O heroi deveria buscar sempre ser 0 melhor, uma vez que ele € aquilo que se pensa
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acerca dele — a identidade coincidiria com a avalia¢do social, de acordo com Vernant (2002,
p.407). Devido a isso, 0 herdi visa, através de suas atitudes e palavras, demonstrar os valores
que o fazem superar seus pares e 0 mérito de possuirem bens e pertencer a linhagem real.

Além disso, 0 ‘nobre’ de Homero apresenta uma ascendéncia divina, muitas vezes

direta, sendo um dioyevng ou dioTpePng, filho ou aluno de Zeus. Assim, Aquiles é filho de

Tétis, Sarpédon de Zeus, Menestio do rio Esperqueo e Eudoro de Hermes (Il. XVI, 173 e
179). Eles sdo semelhantes aos deuses — Agamémnon é semelhante a Zeus em sua cabeca e
olhos, a Ares em sua cintura e a Poseidon no peito (ll. Il, 478). S&o, portanto, como deuses na

terra pois, como a deus recorrem 0s troianos a Heitor, assim como seu préprio pai afirma que

ele era um deus entre 0os homens (“0¢ 6e0¢ €ake per’ avdpaaiv Il. XXIV,258).
A vitdria no combate traz a fama publica, kA€og (I1.XVI111,165; XI11,407; XXI1,207) e

0 prestigio do vencedor. E preciso, no entanto, que a honra (Tiur)) seja propagada entre 0s

demais (Il. 5, 171), pois ela é o reconhecimento publico da exceléncia individual dos herois —

algo muito desejado pelo guerreiro (Il. V11,87 ss.). A tiun é resultado da observacdo do povo

em relacdo ao comportamento do hero6i, portanto, suas acdes estdo sempre sob o foco da

coletividade que Ihe confere a Tiur}, fazendo com que as inten¢bes pouco importem, mas sim

os resultados, o que caracterizaria uma cultura da vergonha, segundo Dodds (1950).

Assim, o herdi escolhe arriscar sua vida por um ideal, baseado no cddigo guerreiro,
ja que, para Homero, eles deveriam realizar proezas dignas de renome e permanecer no
presente e no futuro. Contudo, em algumas passagens, Homero parece criticar o ideal de bela
morte, presente no cddigo do herdi e que traz a honra em vida e gldria na morte. Isto nos é
mostrado no discurso de Aquiles a Odisseu, no qual o Pelida questiona se valeria a pena
arriscar sua Unica vida e morrer jovem, enquanto tanto o valente quanto o covarde sdo

recompensados da mesma maneira.

dwdeka B auv vnuai TTOAEIG AAGTTal’ avBpwTTWY,
11eC0G O’ £vOEKA NI KaTa Tpoinv épiwAov:
TAWV €K TTATEWV KEIMAAIQ TTOAAG Kai EGOAG

£CeAOUNV, Kai TTavTa @Epwv Ayapépvovi dOaKov
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ATpEidn- 60 & 6o pévwy TTapd vnuai BoRal

Oegapevog dia TTalpa SOTATKETO, TTOANG O EXETKEV.

“Doze cidades de homens eu destrui com minhas naus;

por terra afirmo que saqueei onze na terra fértil de Tréia.
Destas cidades retirei numerosos e excelentes despojos,

e carregando todas as coisas dava-as a Agamémnon,

0 Atrida, enquanto ele ficava para tras, nas suas naus velozes,

para receber. Depois distribuia pouco e ficava com muito.” Il. 1X,328-333 —

Trad. LOURENCO, 2005

Esse discurso nos faz referéncia a atitude de Agamémnon ao retirar o prémio de

Aquiles. Vale ressaltar que os prémios materiais eram tomados como padrdo para saber o

guanto alguém era estimado e, segundo Griffin (1980, p.14-15) estariam relacionados a Tiyn e
ndo a apeTn. Isso explica a ira de Aquiles, que foi desonrado publicamente ao ter seu prémio
retirado — seu yépag, a concretizacdo de sua Tiur} — o que significa ter a sua TIuR € APETN

negadas.

O Pelida, por sua vez, nada pode fazer contra o rei e assim, conta com o0 auxilio dos
deuses, afastando-se de sua comunidade humana e aproximando-se da divina. No entanto,
mesmo sendo um semideus e tendo o apreco da comunidade divina, Aquiles ndo deixar de ser
um mortal, cometendo uma sequéncia de erros que o afasta de ambos os mundos. Assim, ele é
um herdi (semideus), que possui a natureza humana e divina em um Unico ser.

Como mortais 0s homens estdo fadados a morrer de qualquer maneira, a morte seria
igual para todos. No entanto, a morte pode ser diferenciada e, assim, os herdis buscam ideais
motivados por algo que os diferenciem dos demais homens e os fagam ser reconhecidos como
tal — fadados a morte, desafiam a condi¢do humana e transformam seu destino em algo que
possa ser lembrado posteriormente.

Aquiles é o grande exemplo de her6i que escolheu entre dois caminhos que
igualmente o conduziam a morte, com a diferenca de que um deles traria ao Pelida a gloria

imorredoura. Esse registro dos herdis e seus feitos na memoria futura sdo trazidos pelos

conceitos j& mencionados: Tiun (avaliacdo, estima, valor, dignidade, se deduz honra), KA€0g

(rumor, reputacdo, bom renome, se deduz gldria), além de Bavarog (morte — nesse contexto,
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sendo valida como conceito perseguido pelo heroi apenas se considerarmos morte como a que

traz gloria).
A Ty} € a honra ou respeito que o her6i mantém dentro da comunidade que o

reconhece como tal, sendo capaz de unir esta sociedade em torno de um Unico ideal mantido

pelo codigo guerreiro. Podemos pensar que ha uma Tir) para os deuses que se ligaria a funcéo

deles enquanto poténcia divina, e uma para 0os homens, que se relaciona a sua funcao social,

definindo as competéncias e partes que Ihe cabem dentro da estrutura da comunidade. Dessa

forma, chegamos ao conceito de vyépag (presente feito em sinal de honra, privilégio

honorifico, marca de honra), um sinal distintivo, ou seja, prémio que cabe ao guerreiro

quando se faz a partilha de bens adquiridos em um combate.

A KAEOG € a gldria do guerreiro vitorioso e lhe traz um bom renome e fama, que se
espalham entre os homens. Podemos dizer que kAéog é daBdavarov (imortal), &GeBiTov

(imperecivel) e €gBAOv (viril) e, quando associada a outras palavras, se torna a melhor das

gldrias alcancadas apds a morte, segundo 0s herdis homéricos.

©avartog é a morte que algumas vezes, nos poemas homéricos, esta associada a

concepcao de destino. Esse conceito, entre 0s gregos, se relaciona a ideia de porcao que cabe
a cada individuo e esta inserida em uma ordem maior - vigiada pelos deuses, que punem quem
tenta transgredi-la, como vimos no capitulo 2. O herdi épico necessita de um motivo para ser
efetivamente heroi e, como a morte é inevitavel, ele busca a melhor possivel, levando-nos a
considerar que 0 que guia a existéncia desse herdi é a guerra.

Nos poemas homéricos, os deuses tém grande importancia para a trama e, quando
Aquiles pede auxilio, deixa em evidéncia algo ja tramado por Zeus, denominado ‘vontade de
Zeus’ no ciclo épico. Vemos assim, logo nos primeiros versos da lliada, a confluéncia entre a
vontade de Zeus, a furia de Aquiles, e as mortes de herdis e homens comuns. Esses herdis
lutam constantemente no poema, seja contra outros herois ou até mesmo contra 0s deuses,
arriscando sua Unica vida em busca de um significado para sua existéncia enquanto heréi. A
existéncia ganha sentido através de conquistas materiais e pessoais, que colocam o nome do
herdi em destaque.

Assim, tornam-se importantes os fatos narrados na lliada e na Odisséia, uma vez que

nos mostram 0s motivos que levam os herdis a arriscarem suas vidas, tracando uma trajetéria
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em busca de um ideal, que muitas vezes o conduz a sua propria morte. Lembremos que na

sociedade homérica, baseado no cddigo de honra, o her6i busca por honra heroica (Tiun

Nnpwinov), gléria e prémio social - o her6i luta pela honra que traz a gléria e vem

acompanhada de prémios, que podem permanecer apos a morte. (EDWARDS, 1987, p.150).

A honra é conquistada (ndo dada no nascimento) e por isso, o herdi deve provar seu

valor e coragem realizando proezas (apiaTeiai), que serdo avaliadas por alguém, uma vez que

a gloria demanda reconhecimento coletivo, como ja enfatizado. Vernant, como dito
anteriormente, nos aponta para a ideia de que para ser rei era preciso ser heroico e, para ser
heroico, necessitava-se ser rei. Entretanto, segundo \ernant, o vocabuldrio homérico é
ambiguo a respeito e a ambiguidade pode caracterizar a necessidade de reconhecimento da
honra e da gloria do her6i diante da comunidade.

Lembremos a critica de Aquiles feita a Agamémnon, que, mesmo sendo de grande
louvor combater nas primeiras filas, como o Pelida e Sarpédon, fica de fora e usufrui dos bens
conquistados por outros aqueus (Il. I. 223-230; 1X,328-333). Adiante, no poema, a gloria
passa a se localizar na pessoa do morto, sendo dada a ele pela comunidade, o que nos indica
gue somente 0s que nascem na realeza é que podem ser herdis.

O herd6i também alcanga honra e gléria diante da comunidade dos deuses, desde que
realize proezas que beneficiem seus iguais e que agrade aos deuses, ja que a comunidade
louvara a sociedade divina através de sacrificios. Sdo esses sacrificios que fardo o herdi se

tornar querido pelos deuses, como Heitor.

“aAAa kai ‘Ektwp

@iATaTog £€ake Beoial BpoTv oi €v Aiw eigiv-

WG yap Euoly’, €Tl 00 TI QIAWV NUAPTAVE dWPWV.
oU yap poi TToTe BWHOG £D€UETO dAITOG £ioNg

AOIBAG TE Kviang Te* TO yap AAXOUEV YEPOG MMETS.”
“Mas também Heitor

Era dos mortais de ilion 0 mais estimado pelos deuses.

Pelo menos para mim era, pois nunca faltou com gratas oferendas.

Nunca meu altar careceu do festim compartilhado,

Nem de libagdes nem do aroma do sacrificio, a honra que nos cabe.” Il.

XXI1V, 66-70 — Trad. LOURENCO, 2005



80

No entanto, se o herdi deixa de proteger sua comunidade por algum erro, acaba
prejudicando todos os que dele dependem, ndo conseguindo restabelecer a ordem nem na
ética guerreira. Assim, agindo dessa forma, o herGi se encontraria morto tanto para a
comunidade que protege quanto para si mesmo. Redfield (1975,p.104-105) indica que a partir
do canto | ja nos é apresentada uma sequéncia de erros, na qual Aquiles esté preso, mas a ética
guerreira ndo permite que ele aja de outra forma.

O herdi épico necessita de um motivo para ser efetivamente herdi e, como a é morte
inevitavel, ele busca a melhor possivel, levando-nos a considerar que 0 que guia a existéncia

desse herdi é a guerra.

Através da vinganca oriunda de profunda raiva (A\Uooa ou pAvig,) também se pode

alcancar honra e gléria - ideia presente, principalmente, ap6s a morte de Patroclo no canto
XVI. Entretanto, esse alcance pode ser considerado egoismo da parte do her6i que busca, pela
vinganca, apenas obter gloria e honra, tornando-se um aspecto negativo e até mesmo levando
0 heroi, dominado pela loucura, a ser expulso de sua comunidade. Ha, por outro lado, o
aspecto positivo, no qual o heroi, agindo dessa maneira, protege sua cidade da vinganca de
algum outro her6i inimigo — como Heitor.

Como visto, a honra pode ser alcancada através de caracteristicas inerentes a

exceléncia guerreira (Gpetr)), presentes no carater e na linhagem do heréi, e que relaciona o

guerreiro a uma divindade, diretamente ou por protecdo, fazendo com que a honra tenha
ligacdo com a natureza divina. A exceléncia considera como valores fundamentais a forca, a

coragem, competéncia militar e guerreira, que sdo atributos valorizados pelos companheiros

de guerra e que criam uma hierarquia entre as apeTai.

Honra e gléria sdo conquistadas pelo her6i, ndo apenas por ter vencido e matado o

oponente, mas porque também esse realizou facanhas grandiosas, dignas de gloria

imorredoura (kKAéog aBdavaTtov), e assim, o vencedor ganha gléria e honra maiores. Por isso é

importante conhecer a genealogia do herdi contra quem se luta, além de haver uma
preocupacdo em saber se 0 oponente ndo € uma divindade.

Todo herdi de destaque na lliada passa por uma preparacdo antes do combate, como
podemos perceber no canto XVI, com a preparacdo de Patroclo: busca por informacdes, que
ajudam a tomar a decisdo de participar da guerra, armacgdo, combate e morte. Quando Péatroclo
foi enviado por Aquiles (Il. X1,601-617) para obter informacdes sobre os aqueus feridos em

batalha, dirigiu-se a tenda de Nestor, obtendo tristes noticias. Além disso, 0 ancido, usando
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sébias palavras, tentou convencer Patroclo a interceder pelos aqueus junto a Aquiles (Il. XI,
790-797) — conselho que conduzird o Menicida a morte, mas que incita seu coragdo (ll.
X1,804).

“aAA’ €T1 kai vOv

1007 €imoig AxIART daippovi ai ke TTidnTal.

Tic & 0id’ €i KéV 0i GUV daipovi BUPOV OpIVaIg

TTAPEITTWYV; Ayadn 8¢ TTapaiQaagic €TV £Taipou.

£i 8¢ TIva Qpeaiv AaI BeoTTpOTTINY AAEEIVE

Kai TIvé oi TTap Znvog ETTEQPade TTOTVIA UATNP,

AAAG O€ TTEP TTPOETW, Gua & &GAAOG AadG ETTETOW

Mupuidoévwy, ai KéEv TI owe Aavaoial yévnai-”

“Experimenta,

mais uma vez, convencé-lo; é possivel que ouvidos te preste.
Quem nos dira que um deus ndo venha ajudar-te a mové-lo?
A exortacdo de um amigo é de grande poder persuasorio.
Mas se se abstém, porventura, em virtude de algum vaticinio
pela mée nobre contado da parte de Zeus poderoso,

que pelo menos a frente te envie dos fortes Mirmiddes.

Para os guerreiros aquivos serias a luz salvadora.” Il. XI,790-797 — Trad.

NUNES, 1950

Ao receber a informagéo de que Heitor parece imbativel diante das naus aqueias (I1.
Xl, 816-827), 0 Menecida se coloca diante de duas opcGes: ou fica tomado pelo medo, devido
a tantas desgracas, e se torna incapaz de agir, ou ganha novo animo no coracao, incitado pelas
mesmas forgas que o afligem e pelos conselhos recebidos (Il. XI, 655-803, 816-827). Quando

regressa ao acampamento, no canto XVI, Patroclo tem seu Gltimo didlogo com Aquiles, antes

de sua apiateia e morte (1. XV1, 1-220), no qual informa o Pelida dos acontecimentos e pede

autorizacdo para entrar em combate, seguindo as sugestdes de Nestor.

“ei OE TIVa @peai afjal BeoTTpOoTTiNV AAEEivEIg
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Kai TIva To1 TTap Znvog ETTE@Pade TTOTVIA UATNP,

AAN" £pé Trep TTPOEC WYX, pa & dAAov Aaov dTTacaov
“Muppidévwy, AV TTOU TI OWGS Aavaoial yéEvwal.

00¢ B¢ pol oy Ta ad Teuxea BwpnxOfval,

oi K’ éuE goi TOKOVTEG ATTOTXWVTAI TTOAEUOIO

Tp®eg, avarmvetowal &' Aprjiol Uieg AXaiV
TEIPOMEVOI- OAiyn OE T' AVATTVEUTIG TTOAELIOIO.

pela 6¢ K AKPATEG KeKUNOTAG AvOpag AUTH

Waalyev TPoTi AaTu veWv ATTo Kai KAIgIGwV.”

“Mas se em eu espirito evitas algum oréaculo

e algo te foi transmitido da parte de Zeus pela tua excelsa mae,
que me mandes a mim, e que comigo siga o restante exército

dos Mirmiddes, para que eu possa trazer luz aos Danaos.

E da-me as tuas belas armas para eu levar para a guerra,

na esperanca de que, tomando-me por ti, os Troianos se abstenham
do combate e assim os belicosos filhos dos Aqueus respirariam.
apesar de exaustos. Pois pouco tempo & para respirar na guerra.

E que facilmente nds, que ndo estamos cansados, afastariamos

homens cansados das naus e tendas em dire¢do a cidade.” Il. XV1,36-45 —

Trad. LOURENGCO, 2005

Patroclo veste a armadura de Aquiles (Il. XV1,129), pois deve se assemelhar ao
Pelida e assim também, trard gloria ao seu superior, que o proibiu de alcancar gloria maior
que a dele apos repelir os troianos ou se achar capaz de conquistar Troia com as proprias maos
-inferiores as do filho de Peleu (Il. XV1,83-96,705-709). Esse momento evidencia, através de
comparaces, as diferencas entre 0s dois guerreiros, pois Patroclo se veste com a armadura,
pega a espada, o elmo, as duas langas e o escudo, mas nédo a lanca de freixo do Pélion, porque
ndo pode maneja-la, j& que € de uso proprio de Aquiles (Il. XVI, 130-144), mostrando-se,
assim, inferior ao Pelida.

Chegamos, enfim, aos combates enfrentados pelo her6i, momento no qual alcanga

honra e gloria ao demonstrar seu esforco fisico e capacidade de planejar estratégias. Muitos
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combates entre gregos e troianos sdo relatados pelo poeta (Il. XV1, 284-371), até que Péatroclo
realize seu primeiro objetivo - 0 de afugentar as tropas troianas que cercam 0s navios dos
aqueus. Nesse momento, o plano de Nestor € concretizado e a acdo estaria de acordo com as
ordens de Aquiles (Il. XVI, 87-90), mas Patroclo, visando uma vitoria completa, continua

combatendo na busca por honra e gloria, caminhando para a morte. Importante lembrarmos

que esses acontecimentos estdo em concordancia com os planos de Zeus : “TQ) & £TEPOV HEV
EO0wke TTaTAP, £TEpOV O Avéveuae/ vnWv HPEV oi ATTwoaaBal TTOAEPOV Te paxnv Te/

OWKe, goov O avéveuae paxng egarrovéeaBal.” — Concedeu-lhe uma parte o Pai, mas

negou-lhe a outra/ Que Patroclo repelisse das naus a batalha e o combate/ Ihe concedeu; mas
negou-lhe que da luta regressasse salvo.” Il. XVI, 250-252 — Trad. LOURENCO, 2005.

“ci B¢ Kev aU To!
dwn k0d0g &piabal piydouTrog Toais ‘Hpng,
MR o0y’ GveuBev éueio AIAaieaBal TToAeiCeIv

Tpwai QINOTITOAEUOITIV: ATINOTEPOV OE PE BRaEIC”

“Depois de os teres afastados das naus, regressa. Se porventura

0 esposo tonitruante de Hera te der a gldria,

ndo desejes combater contra os Troianos amigos de guerrear

privado de mim. Diminuiras a honra que ¢ minha.” Il. XVI, 87-90 — Trad.

LOURENCO.

O momento mais importante € o duelo com Sarpédon (Il. XV1,462 ss.) que traz a
gldria imorredoura ao Menecida, mas também para si mesmo, ja que é derrotado por um

nobre guerreiro. As qualidades de Sarpédon (eloquéncia e bravura) sdo apresentadas pelo

poeta ndo s6 em sua dpiaTeia contra Patrolo, mas em outras partes, sendo o heréi filho de

Zeus com uma mortal, ou seja, um semideus (fuiBeog, fpwg). Assim, o duelo entre o

Menecida e o Licio coloca de um lado um mortal e de outro um semideus, que herdou
caracteristicas do pai e é valoroso, justiceiro e bom combatente. Esse duelo é resolvido

rapidamente, pois ja estava destinado que Patroclo iria alcancar gléria imorredoura antes de
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seu combate com Heitor.

Ap6s a morte de Sarpédon, o Menecida ainda participa da disputa por suas armas e
tenta profanar o cadaver, para assim, alcancar gléria completa. Todavia, segundo o plano de
Zeus, Patroclo tera o direito de pegar as armas, mas nao profanar o cadaver (Il. XV1,663-665),
0 que, mesmo assim, provocara a ira dos licios e dos troianos, fazendo com que Heitor busque

vinganga.

“ol &’ dp’ &t uolv Zaptrndovog Evie’ EAOVTO
XAAKEQ papuaipovTa, Ta PEV KoIAaG ETTi VAOG

ke Qépelv ETapolal Mevoitiou dAKIPOG Uiog.”

“Dos ombros de Sarpédon despiram os Mirmiddes
as armas fulgentes de bronze; e o valente filho de Menécio

deu-as aos companheiros para serem levadas para as concavas naus” |l

XV1,663-665 — Trad. LOURENCO, 2005

O caminho seguido por Patroclo o conduzira ao encontro de Apolo, algo ja lembrado
por Aquiles (Il. XV1,90-94) quando preveniu 0 amigo de ndo se aproximar da cidade, pois era
protegida pelo deus. Dessa forma, por trés vezes o Menecida tenta transpor a muralha e é
impelido pelo deus (Il. XVI, 702-704), até que Apolo profetiza o destino do her6i e o fado do
Pelida (II. XVI, 705-709).

“TpiG PEV 1T AyKWVOG BA Teixeog UwnAoio
MaTpokAog, Tpic &' aUTOV ATTEaTUPEAIEEV ATTOAWY
Xeipeaa’ dBavarnal asiviv agtida vUoawv.

AAN’ 6Te Br) TO TETOPTOV ETTECOUTO Saipovi i00G,
OeIva &’ OPOKANCOG ETTEQ TITEPOEVTA TTPOCNUBA-
XGZeo dloyeve MaTpOKAEES: ol VU ToI dioa

g UTTo doupi TTOAIV TTEPBal Tpwwv AyEPWXWY,

o0&’ UTT’ AXIAAAOG, OG TTEP T€0 TTOAAOV ApEgivwy.”

Trés vezes pisou Patroclo um canto da sublime muralha;
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Trés vezes o repulsou Apolo, arremetendo

Contra o0 escudo refulgente com suas méos imortais.

Mas quando Patroclo pela quarta vez se langou como um deus,

Com um grito terrivel Ihe disse Apolo palavras apetrechadas de asas:
‘Cede, 0 Patroclo criado por Zeus! N&o esta fadado

Que pela tua lanca seja destruida a cidade doa altivos Troianos,

Nem sequer pela de Aquiles, que é muito melhor guerreiro que eu.”
Il. XVI1,702-709 — Trad. LOURENCO, 2005

O her0i tenta fugir mas, nos poemas homéricos, aquele que esta destinado a morrer
pelas maos de outro grande herdi é vedada essa possibilidade. No entanto, 0 Menecida ndo
deve morrer de forma simpldria, pois é querido pelos deuses e alcangou honra e gléria ao

derrotar Sarpédon. Dessa forma, o primeiro a participar de sua ruina é Apolo, que aparece em
um nevoeiro € nio é percebido pelos outros homens, nem por Patroclo (“0 pév TOV iovVTQ
KaTd KAOVOV OUK évonaev,/ AEpl yap TTOAAR KeKAAUppEVOG AvTeROANnae” — “[Febo
Apolo] sem ser pelo herdi percebido no meio da chusma,/ pois avancava para ele envolvido
em caligem espessa.” Il. XVI,790 — Trad. NUNES, 1950), mas desarma o her6i com um
golpe. Nessa passagem, vemos de forma muito explicita e ‘concreta’ a intervencao divina no
combate, de modo que o her6i, atordoado com 0s golpes, parece ser entregue para 0 Seu
encontro com o fado, pelo deus.

“otf & OmMOev, TTARZEV O PETAPPEVOV EUPEE T (WDHW

XEIpi KaTaTTPNVEL, aTPePedivnBev &€ oi aaE.

700 & ATTO PEV KPATOG KUVENV BaAe PoiBog ATTOAAWY:

[..]

v O¢ oi €v Xeipeaaiv dyn doAIxOaKIov £yX0G

BpIBU péya aTIBapOV KEKOpUBPEVOV: aUTAP AT WUWV

AOTTIG gUV TEAQUQVI XOuai TTETE TEPUIOETOQ.

AOoe 8¢ oi Bwpnka avag Alog uiog ATTOAWV.

TOV & 81N PpPévag ik, AUBev &' UTTO @aidiya yuia,
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aTi ¢ Taewv: [...]"

“Atréas dele se posicionou Apolo e bateu-lhe nas costas

E nos ombros largos com a mao, fazendo-lhe revirar os olas.

E da sua cabeca Febo Apolo atirou o elmo.

[...]

E nas maos de Patroclo se quebrou a lanca de longa sombra,

Pesada, imponente, enorme e de brénzea ponta; e dos ombros

Caiu ao chéo o escudo adornado de borlas e o cinturdo.

Desatou-lhe a couraca o soberano Apolo, filho de Zeus.

Entéo o desvario tomou-lhe a mente e deslassou-lhe os membros:

Estava ele de pé, atordoado.” 1. XVI, 791-806 — Trad. LORENCO, 2005

Patroclo ainda foi golpeado por um guerreiro de menor importancia, para depois
enfrentar Heitor, o melhor entre os troianos (I1. 16,818 ss.). E interessante notarmos que ao ser
golpeado por um deus e pelo melhor guerreiro troiano, 0 Menecida tem 0 seu grau de

exceléncia guerreira aumentado. Antes de morrer, Patroclo ainda profetiza o destino de Heitor

(1. XVI1, 844-854), sobre o qual ja encontramos uma referéncia em Il. XV1,799-800 (‘“ToTe O€
ZeUg "EKTOpI BWKEV/R KEQAAR Qopéslv, axeddBev d¢ oi Nev OAeBpoc./rav &¢ oi év

XEIPETaIV ayn BOAIXOOKIOV £yx0G” — “Mas foi entdo que Zeus deu o elmo a Heitor/para por

na sua cabega, embora perto dele estivesse a morte.” - Trad. LOURENCO, 2005.

“AoN vOv "EKTOp peyaA’ elxeo: aoi yap EOwWKE

viknv Zeug Kpovidng kai ATToAAwv, oi pe dapyaagaav
PNIdIWG: auToi yap ATT WHPWV TEUXE EAovTo.
T0100TOI &' €1 TTEP POl égikoalv AvteROAnaay,

TTAVTEG K aUTOO” OAOVTO EUQ UTTO doupi DAPEVTEG.
GAAG pe poip’ 0Aor kai AnTo0g EKTaVEV UIOG,
avopwv & EUgpopPog- au O¢ ue TpIiTOG £€evapilelg.
AdAAo ¢ Tol €péw, aU & €vi peai BaAAeo afalv:

o0 Bnv oUd’ auTdS dNPOV BEN, GAAG ToI 0N

Ayx! TTapECTNKEV BAVATOG Kai Poipa KpaTain

Xepai dapévt AxIAAOG apupovog Aiakidao.”
“Por agora, 6 Heitor, ufana-te a grande. A ti outorgou

a vitdria Zeus Cronida e Apolo, que me subjugaram
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facilmente. Pois eles proprios me despiram as armas dos ombros.

Mas se vinte homens como tu me tivessem enfrentado,

todos aqui teriam morrido, subjugados pela minha langa.

Mas matou-me o fado e o filho de Leto; entre os homens,

Euforbo. Tu, contudo, foste o terceiro a matar-me.

Mas dir-te-ei outra coisa; e tu aguarda-a em teu espirito:

N&o serd por muito mais tempo que viveras, mas

ja a morte de ti se aproxima e o fado irresistivel,

pois morreras as maos do irrepreensivel Eacida, Aquiles.” Il. XV1, 844-854 —

Trad. LOURENCO, 2005

A partir da morte do Menecida, o poeta narra os feitos de Heitor até 0 momento de
seu confronto com Aquiles, no canto XXI1, que retorna ao combate a fim de saciar sua sede de
vinganca pela morte de Patroclo. No inicio desse canto, o poeta discorre sobre o fim da
perseguicdo aos troianos feita por Aquiles e nos informa que apenas Heitor permaneceu do
lado de fora das muralhas. Nesse momento, Apolo, apos ter enganado Aquiles e ajudado na
fuga dos troianos, é perseguido pelo Pelida e o repreende pelo fato de o herdi ndo separar a

natureza humana da divina.

“autap MNnAciwva Tpoanuda Poifog ATTOAWV:
TiTITé pe MnA€0G vié TToaiv TaxEeaal DIWKEIG

auTOG BVNTOG €WV BeOV AuBPOTOV; OUDE VU TTW HE
EYVWG WG BeOG €ill, OU O AOTTEPKEG UEVEQIVEIG.

A VU To1 00 TI péAel Tpwwv TToVog, oU¢ £pdRnaac,
oi On) TolI €ig AaTu GAev, oU &¢ delpo Aidabng.

oU PEV WE KTEVEEIG, £TTEI OU TOI HOPTIPOG Eipl.”

“Foi entdo que ao Pelida falou Febo Apolo:

‘Por que razdo, 6 filho de Peleu, me persegues com pés velozes,
tu préprio um mortal e eu deus imortal? Parece que ainda

ndo percebestes que sou um deus, no teu desvario incessante.
Ja ndo te interessa, o esforco dos Troianos, que afugentastes,

e que agora estdo na cidade, enquanto te desviaste?

Jamais me mataras, pois para a morte ndo fui fadado.” 1. XXII, 7-13 — Trad.
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LOURENCO, 2005
Notamos que Aquiles ndo percebeu a atuacdo enganadora, pois sua raiva tinha uma
intensidade sobrenatural, denominada ‘“desvario incessante” pelo proprio Apolo (vv.10).
Devido a isso, o Pelida precisou ser avisado de que nédo era possivel um mortal enfrentar um

deus. Sua resposta nos revela toda sua raiva e confianca na vitoria.

“Tov O¢ pEY OxBnoag TTPoaipn TTOdAG WKUG AXIAAEUGC:
ERBAAYAGC Y EKAEPYE BEQV OAOWTATE TTAVTWYV

£vBade VOV TPEWAC ATTO TEIXEOG™ A K ETI TTOAAOI

yaiav 0da€ ihov TTpiv "IAiov eicagikéadal.

vOv & €uE pév péya kK0do¢ dgeileo, TOUG O adwaag
pNidiwg, £tei o0 TI TigIv ¥ £€0€100G OTTITOW.

N o’ v Tioaipnv, €i poi duvayic ye apein.”

Disse-lhe Aquiles, de rapidos pés, indignado, em resposta:

‘Asseteador, és o deus mais funesto! Por que me enganaste

para afastar-me dos muros altivos? Muitissimos outros

antes de a Troia chegarem, teriam mordido o chéo duro.

De excelsa gloria privaste-me; facil te foi aos Troianos

dar protegéo, pois receio ndo tens de um castigo futuro

pronta vinganga tomara, se em mim estivesse fazé-lo.” Il. XXII, 14-20 —
NUNES, 1950

O Pelida é comparado a uma estrela, devido ao brilho de sua armadura divina, o astro
mais brilhante e a0 mesmo tempo o que traz muitas desgracas (1. XX11,25-31). Assim, ele é
dado como uma figura cruel, invencivel e inumana — caracteristica dos semideuses pela
genealogia divina, que aumenta sua exceléncia guerreira. A inumanidade de Aquiles também
surge de outras qualidades dadas ao herdi, como quando comparado a animais (Il. XX11,139-
144) ou por si proprio denominado um ledo (Il. XX11,88,333), 0 que contribui para que suas
emocdes ndo sejam apenas humanas e suas proezas s possam ser avaliadas pelos deuses e

por ele mesmo. Por isso, Priamo pede ao filho que ndo enfrente o Aquiles sozinho.
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“EKTOP PN HoI Pipve @ilov Tékog dvépa ToOTOV
oiog Aveud’ GAwYV, iva pr) Taya TTOTHOV £TTIaTING
MnAsiwvi dapeic, £TTei A TTOAD QEPTEPOGS £TTI

oXeThiog: [...]”

“’Heitor, ndo me fiques ai, meu filho, a espera daquele homem,
isolado sem ninguém que te ajude,para que ndo encontres

logo a morte, subjugado pelo Pelida, que é muito mais forte que tu,
homem cruel e duro.[...]” Il. XXI1,38-41- Trad. LOURENCO, 2005

Do lado oposto a natureza semidivina se encontra Heitor, um dos herdis mais

humanos que, tomado pela &tn e pela loucura que Ihe deram confianca, acredita, ja no canto

16, ser capaz de alcancar honra e gléria enfrentando, sozinho, os aqueus — mesmo sabendo do

regresso de Aquiles. Assim, em sua condicdo humana, Heitor reconhece que foi insensato
(“OM\’ €yw o0 meodunv: A T 8v oAU kEPdiov Aev./ viv & &mei Asoa Aaov
aragBaAinaiv ¢ufarv,/ aidéopal Tpwag kai Tpwadag EAKEGITTETTAOUG [...]” — “Mas eu
ndo quis obedecer. Mais proveitoso teria sido!/ mas agora destrui 0 exército por causa da
minha insensatez/ e tenho vergonha dos Troianos e Troianas de longas vestes [...]” Il
XXI1,103-105 — Trad. LOURENCO, 2005), e que se for derrotado, os troianos sofrerdo como
dito em Il. XXI1,33-76. Contudo, ndo pode fugir, pois estaria sendo fraco e se tornaria um

protetor indigno da cidade, mas também n&o pode esperar por Aquiles.

O Primiada, tomado pelo arrependimento, pensa em devolver Helena e oferecer

tesouros a Aquiles, mas enfim, resolve pelo enfrentamento (“BéATepov auUT EpIdI

EuveAauvepey OTTI TaxiaTa-/sidopey OTIToTéEPW Kev OAUPTTIOC £0X0G 0pEEn.” — “Melhor

seria 0 embate belicoso e 0 mais rapido possivel!/ Fiqguemos a saber a qual dos dois o Olimpio
outorgara a gloria.”ll. XX11,129-130 — Trad. LOURENCO, 2005). Diante da figura inumana

de Aquiles, Heitor € tomado pelo medo e se coloca em fuga para salvar sua vida, diante da
perseguicdo: “Ektopa &', Wg évonasy, EAe TPOUOG 0Ud’ Gp’ 1" £TAN/ alBI pévelv, OTTiow
O¢ TTUAaG Aitre, B 8¢ @oPnOeig:/ MNAEIdNG &’ £TTOPOUTE TTOTI KPAITTVOIQI TIETTOIBWG.” —

“Grande tremura apossou-se de Heitor, quando o viu mais perto,/ e, apavorado, das portas se
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afasta, acorrer comegando./ Vai-lhe no encalco o Pelida, confiado nos pés rapidissimos.” Il.
XXI1,136-138 — Trad. - NUNES, 1950.

“TA pa TTaPAdPAPETNV PEUYWV O &' OTTITOE dIWKWV:
TTPOCOE pEV E0ONOG EQeuye, OiWKE OE HIV PEY AUEIVWV
KapTTaAipwg, €TTel oY iepriiov oude Boeinv

apvuabny, & te TToagiv AEBAIO yiyveTal avopQv,

AaAAG TTEPi Yuxfc BEov "EkTopOG iTrmmodapolo.”

“Por ai correram, um deles a fugir, ou outro a perseguir.

A frente fugia um homem valente, mas outro muito melhor
0 perseguia depressa: pois ndo era por animal sacrificial

ou pela pele de um boi que competiam, prémios nas corridas
de homens, mas pela vida de Heitor domador de cavalos.”

I1. XXI1,157-161- Trad. LOURENCO, 2005

Assim, percebemos que a raiva ndao é o inico motivo para essa perseguicao, pois, no
mundo homeérico, a motivacdo dos herdis, ao arriscarem a propria vida, € a busca por honra e

gldria; e com isso, Aquiles ndo quer perder a oportunidade que a situacao lhe oferece — matar

o melhor dos guerreiros troianos e queridos dos deuses: “Aaoigiv & A&véveue kapraTi diog
AXIANAEUG,/ 00O’ Ea i¢pevar €Ti ‘EkTOPI TTIKPG BEAEPVA,/UN TIG KOSOG GipoiTo BaAwy, O O

0eUTEPOG €ABOI. — “Com a cabega o divino Pelida aos Acaios acena,/ para que setas amargas

ninguém disparasse no Teucro,/ pois ndo queria perder a gloria de ser o primeiro.” Il
XXI11,205-207 — Trad. NUNES, 1950).

No mundo homérico ninguém escapa ao fado e, como vimos ja na cena da morte de
Patroclo, a acdo divina faz com que as faléncias internas e externas coincidam. O destino

reclama ao homem e o coloca indefeso diante do inimigo, por isso, Heitor que recebia ajuda
de Apolo (“TTog O€ kev ‘EkTwp KApag UtteEEQuyev BavaTolo,/ €i P oi TTUPATOV TE KAl
Uatatov Avier ATTOAAWV/ €yyubev, O¢ oi EmWpae peEvog Aaiynpa Te yolva;” — “Ora

como é que Heitor teria escapado ao destino da morte,/ se Apolo, pela Gltima e derradeira vez,

se nao tivesse/ dele aproximado, para lhe fortalecer e aligeirar os joelhos?” Il. XX11,202-204 —
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Trad. LOURENCO, 2005), tem essa protecdo interrompida quando se encontra diante de seu
fado.

“@AN’ OTE BN TO TETAPTOV ETTi KPOUVOUG APIKOVTO,
Kai ToTE O Xpuacia TTaTnp ETiTaIVE TAAQVTA,
gv O’ £TiBe1 OUO Kfpe TavnAeyéog BavarTolo,
Vv pEv AxIAARog, TRV & "EkTopOg iTrrodapolo,
ENke O¢ péaaa AaBuwv: pEme & “EkTopog aigipov Auap,

wxeTo &’ €ig Aidao, Aitrev 8¢ € Doifog ATTOAwWV.”

“Mas quando pela quarta vez chegaram as nascentes,

Foi entdo que o Pai levantou a balanga de ouro,

E nela colocou os dois destinos da morte irreversivel:

O de Aquiles e o de Heitor domador de cavalos.

Pegou na balanga pelo meio: desceu o dia fadado de Heitor

E partiu par ao Hades. E Febo Apolo abandonou-o.” Il. XXII,208-213 —
Trad. LOURENCO, 2005

Com isso, Atena recebe a permissdo de se aproximar de Heitor e tendo a aparéncia de
um dos irmédos do Priamida, o incentiva para que juntos enfrentem Aquiles. Apos iniciar o
combate, Heitor percebe que havia sido iludido por Atena e, diante de seu fado, é abandonado
por seu protetor. Nesse momento, o troiano mostra seu lado mais humano como protetor da
cidade e recebera honra e gloria por ter sido vencido pelo heréi mais glorioso (1. XXI11,306-
330). A deusa, portanto, seria 0 caminho e a consumacdo de algo que precisava acontecer;

como fado ela persegue Heitor, mas como deusa seu engano restabelece a honra do Priamida.

“¢) TrOTTOI A AN Br) pE Beoi BAvaTov 8¢ Kakeaaav:
AnipoBov yap Eywy’ épaunv fipwa trapeival:

OAN’ O pev év Teixel, €ue O E€atraTnaev ABRvn.

vOv O¢ O £€yyU0I poi BAvaTog KAKOG, oUd’ £T° AveuBey,
oud’ dAén: A yap pa TTaAal 10 ye QIATEPOV REV

Znvi Te Kai AI6g Uil £ékNBOAW, O PE TTAPOG VE

TTPOPPOVEG £ipUaTo: VOV aUTE e POTPA KIXAVEI.
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pA Hav AaTToudi ye Kai AKAEIG ATToAOIUNY,

AAAG pEya pEEAG TI Kai Egoopévolal TTUBETBal.”

“*Pobre de mim! E bem certo que os deuses & morte me votam.
Tive a impressdo de que o forte Deifobo estava ao meu lado,
mas na cidade se encontra; foi tudo por arte de Atena.
Inevitavel, a morte funesta de mim se aproxima.

H& muito tempo, decerto Zeus grande e seu filho frecheiro
determinaram que as coisas assim se passassem, pois eles,
sempre benévolos, soiam salvar-me; ora o Fado me alcanca.
Que, pelo menos, obscuro ndo venha a morrer, inativo;

hei de fazer algo digno, que chegue ao porvir, exaltado.” 1. XX11,297-305 —
Trad. NUNES, 1950

Com a morte de Heitor, temos, portanto, o encerramento de um plano que ligava os
destinos dos grandes herois, conduzindo-os para a morte — mesmo o de Aquiles, apesar de ndo
ser narrado -, e assim, concretizando a vontade de Zeus de separar a natureza humana da
divina. Dessa maneira, 0s herdis realizam suas acGes em busca de honra e gloria e tém seus
destinos pesados pela balanca de Zeus, pois 0s deuses chamam para a morte 0s que estdo
destinados a morrer nas médos de um determinado heroi.

\Vemos, portanto, que o her6i ndo pensa em um conduta ma ou boa, mas tem o
conhecimento da realidade nobre e significativa ou dos deuses, que se faz vontade e coloca
limites ao coracdo. HA momentos nos quais essa consciéncia se extingue e 0 homem cai na
perdicdo, o que também seria considerado obra do divino, como tudo o que € decisivo. O que
tentaremos mostra a seguir € como ocorre a a¢do do herdi tanto o lado divino quanto humano

e se ha em algum momento uma deciséo exclusivamente humana.

4 — ACAO E RESPONSABILDIADE NA ILIADA

Baseando-nos nas ideias presentes nos capitulos anteriores, vimos que ndo apenas o0
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destino dos homens e seus talentos particulares, mas quaisquer eventos da existéncia humana
estariam submetidos a influéncia divina. Durante algum tempo, para alguns estudiosos, a
intervencdo divina seria apenas um procedimento artistico (‘aparato divino'), devido a
instabilidade psiquica do homem retratado por Homero, sensivel e de reacfes violentas, mas

que a qualquer momento pode chorar, 0 que por sua vez, ndo exclui o carater firme do heroi
(“atTap AxiIAMeUg/ dakpuaag eTapwv dgap £CeTo voa@l Aiagbeig, [...]7 “Mas logo

Aquiles/ rompeu a chorar e foi sentar-se longe dos companheiros, [...]” 1l. 1,348-349 - Trad.
LOURENCO, 2005). Muitas vezes, esse her6i cometeria acdes de cuja responsabilidade
desejaria ver-se livre, libertando-se dela ao atribuir a acdo aos deuses, como Agamémon.
Contudo, sabemos que ndo ha algo meramente literdrio ao depararmos com
intervencdes, 0 que até poderia ser aceito ao se tratar de intervengfes concretas dos deuses,
como quando Atena detém Aquiles puxando-o pelos cabelos (1. 1,198) ou aparecimento fisico
do deus (Il. XV1,712), mas ndo em intervenc¢do psiquica o deus infundindo forca e coragem
ou ajudando o her6i a tomar uma decisdo. Segundo Dodds (1951, p.1-63) a crenca na
intervencdo divina ocorre de forma negativa, pois o heréi de Homero ndo conceberia a alma

ou personalidade vivente de uma forma unificada como ja apresentado no primeiro capitulo. A

uxr apenas aparece ao deixar o homem na morte e 0 BUpOG, que poderia ter sido um “sopro

da alma” (p.24) ndo fazia parte da alma em Homero.

Assim, 0 Bupog seria um 6rgdo do sentimento com autonomia, que conversa com o

her6i, mas que ndo é sentido como parte do 'eu’ e sim uma voz interior. Para Dodds (1951)

essa objetivagdo do impulso emocional, tratado como ‘“nao-Eu” teria levado a ideia de
intervencdo psiquica, que ndo age no proprio homem, mas em seu Bupdg, peito ou diafragma.
Outra particularidade da intervencdo reside no fato de explicar o carater ou

comportamento como conhecimento, utilizando o verbo “oida” para expressar habilidade

técnica, carater moral ou sentimento pessoal. Tomando o carater como conhecimento, 0 que
ndo fosse conhecimento ndo pertenceria ao carater do homem, mas chegaria pelo exterior - e
agindo de forma contraria ao sistema que conhece, 0 homem atribui que a agdo teria sido

ditada. (impulsos irracionais ndo excluidos do Eu). As agdes que causariam vergonha,

portanto, seriam projetadas em um poder exterior e, talvez, a nocdo de &tn tenha servido a

esse propdsito para o her6i de Homero.

Por outro lado, a tensdo entre os impulsos individuais e a pressdo social,
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caracteristica da cultura da vergonha, faz o heroi projetar, em um agente divino, tudo o que é
realizado e Ihe expde ao ridiculo ou & critica da sociedade. Isso ndo conduziria ao pensamento
da intervencao divina como resultado da impulsividade do her6i homérico, mas mostraria que
ele é impulsivo porque esta socialmente obrigado a dar uma razéo a seus impulsos com forca
suficiente para fazer acreditar em uma intervencéo psiquica.

Como vimos, no primeiro capitulo, segundo Snell (2003), faltava na linguagem
homérica uma nocao para a pessoa ou unidade de espirito; 0 homem retratado ndo reconhecia
a distincdo corpo-alma e, sem consciéncia de sua unidade fisica e espiritual, desconhecia a
decisdo e acdo propria. Os liricos, no entanto, apresentando avangos no vocabulario,
indicariam um maior conhecimento em relacdo a abstracdo da alma, conduzindo para a

dicotomia antes inexistente.

“[...] em Homero, o homem ndo se sente ainda como autor da sua propria
decisdo [...] tem consciéncia de que, ao tomar uma decisao ap6s deliberacao,
é determinado por um deus. [...] falta a consciéncia da espontaneidade do
espirito humano, isto é, a consciéncia de que o préprio homem é a origem
das suas decisdes voluntarias ou, em geral, de quaisquer emocdes e
sentimentos. O que vale para 0s acontecimentos externos na epopéia vale
também para o sentir, pensar e querer humanos: tais atividades tém a sua
origem nos deuses. [...]” (SNELL, 2003, p.54-55)

A tomada de consciéncia da individualidade e da afetividade também abre uma nova
perspectiva em relagdo ao modo como 0 homem reage diante das coisas — “Cada um conforta
0 seu coragdo com coisas distintas.” (ARQUILOCO apud SNELL, 2003, p.84). Esse modo
diferente de reagir, ainda ndo visto com clareza na épica, revela uma maior percepcao que o
homem passa a ter de si mesmo. Enquanto a epopeia celebrava e tornava os herois
reconhecidos, os poetas liricos preferiam o ser a aparéncia e, assim, as escolhas eram
motivadas pelo que existe na realidade. — “Mas eu digo que para cada um [0 mais belo] ¢ o
que ele ama.” (SAFO, apud SNELL, 2003, p.85).

Vale ressaltar que a espontaneidade so6 foi percebida pelos liricos em pequena escala
de experiéncia, nas aflicbes do espirito, pois a alma pessoal ainda ndo era concebida como o
principio dos sentimentos gerais, sendo apenas fonte das reagdes provocadas nesses

sentimentos quando havia um chogue com algum obstaculo. (Snell, 2003, p.111).

De acordo com os estudos de Snell (2003) o novo conceito de Wuxr) com um
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profundo logos, que a diferencia do corpo e do 6rgdo fisico, surgiu em Heraclito, — qualidade
ndo conhecida em Homero, pela falta de pressupostos linguisticos, que se formaram ao longo

do tempo. A alma passou a ser algo ilimitado, diferente do corpo, considerado limitado,

caracteristica que, segundo Snell, estaria presente, na lirica, com as palavras BaBug@pwv e
BaBuuntg (2003, p.41), remetendo a auséncia de limite. Seria esse uso de BaBug que nédo
encontrariamos em Homero, mas sim o uso metaforico para dor (“wg @aTo, TOV &' dY0G OLU

Kata @péva TuWe Babeiav:|...]” « (Zeus) Assim falou; e uma dor aguda Ihe atingiu o fundo

do espirito [...]” Il. X1X,125 — Trad. LOURENCO, 2005)

A alma heraclitica tem como qualidades a tensdo em profundidade e intensidade, a
espontaneidade e o ser comum, caracteristicas que foram alcancadas pelos liricos quando
‘descobriram’ a divisdo na alma e compartilhamento entre os homens de posses intelectuais e
espirituais semelhantes. E interessante lembrarmos que, para Snell (p.43-44), a caracteristica

de expansdo da alma e o ser comum nao poderiam ser expressos em Homero, uma vez que

voOG e Bupog ndo eram considerados como fontes de impulsos e, portanto, qualquer

aumento, seja de capacidade fisica ou espiritual, tinha uma origem exterior.

Contudo, Paula Cunha Corréa (1998, p.35) afirma ndo ser correto contrapor a épica

com a lirica considerando o uso de Bupog, voog e @prv, uma vez que esses termos eram

intercambidveis e ndo tiveram um grande desenvolvimento semantico no periodo entre

Homero e os liricos. Além disso, segundo a autora, 0 Bupog, em ambos os periodos, nunca é

considerado um 6rgéo fisico, mas um tipo de sopro ativo no diafragma/ pulmdes (QpéEveg)

que da coragem ao individuo para efetuar acoes.

As emocOes mistas e reflexfes ndo seriam também conhecidas pelo homem em
Homero, pois as tensdes e conflitos ndo ocorriam num Unico '6rgao’ — que como vimos nao
sdo orgaos propriamente ditos, embora corporais. Para confirmar a ideia de que todas as
intensificacOes de forcas corporais e espirituais teriam origem a partir de fora, sobretudo nos
deuses, Snell (2003) nos da o exemplo de quando Sarpédon, prestes a morrer, pede ajuda a

Glauco, no canto 16, vv.491-501. Esse, por sua vez, estando ferido, clama a Apolo para que

lhe devolva a energia, e assim, o deus lhe infunde forca no Buudg (“[..] aipa péAav

Tépanve, pEvog O oi EUPBaAle Bup®” “[...] o negro sangue detém e no peito lhe infunde
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energia.” Il. XV1,529 — Trad. NUNES, 1950).

Esse exemplo nos revelaria, de acordo com Snell que, ao tentar explicar o surgimento
de uma nova forca, Homero o faz por meio de intervencao divina, pois desconhece a decisdo
prépria que o herdi poderia ter. O mesmo aconteceria quando o heréi faz ou diz algo além do
esperado por seu comportamento. No entanto, a intervencdo divina, que motiva, e a decisdo
propria do homem n&o sdo, em Homero, nogdes que se excluem mutuamente de acordo com
Lesky (1961).

Em todo caso, a voz divina é uma influéncia diante da qual o her6i homeérico toma
uma posicdo e se define frente ao outro. Convém tomar o texto e ver até que ponto ele
corrobora ou ndo com os tedricos que negam ao homem homeérico toda capacidade de decisdo,
alegando que a linguagem homérica ndo apresenta uma expressdo adequada para O
pensamento ou decisdo e para a unidade de pessoa humana.

De acordo com Dodds (1951) o homem de Homero ndo possui um conceito de
vontade e, por isso, ndo poderia haver um desejo proprio, mas nada o impediria de fazer a
distingdo entre as acbes originadas pelo ego e pela intervencdo psiquica. Refletindo sobre o
assunto, Lesky (1961) notou que os homens em Homero pouco pensavam sobre a unidade da
pessoa, mas o contrario se manifestava nas formas de lidar com ela, sendo a ideia de partes do
corpo uma confirmacéo disso.

Assim, seria frequente, na épica, o didlogo entre a pessoa e seus pensamentos, no
qual ela pode ser aguele que fala ou sobre quem se fala. Além disso, outros estudiosos, ao

discutirem os problemas sobre a iniciativa da acdo e da responsabilidade sobre ela, atentaram

para a expressdo wppalve daiopevog kata Bupov/ dixbadia (1. XIV,20-21) com a qual

vemos que Nestor “hesitava [...], de animo dividido [...]” (Trad. LOURENCO,2005), o que
indicaria a capacidade do her6i experimentar a tensdo em uma unica sede de emocao ou
percepcao.

Se considerassemos apenas Il. 1,5, que remete ao cumprimento dos designios de
Zeus, e aplicassemos a toda agdo do poema, ndo teriamos que discutir sobre a questdo de
decisdo propria e responsabilidade na lliada. Todavia, esse verso refere-se ao que € dito
anteriormente a ela e ndo exclui que, nos planos de Zeus, ocorram a0 mesmo tempo as
intervencgdes divinas e as livres decisdes dos homens, em um jogo dindmico caracteristico de
Homero, como vemos logo de inicio: colera de Aquiles, plano de Zeus, a ira de Apolo e a
conduta de Agamémnon.

Muitas passagens nos apresentam as a¢des humanas motivadas exclusivamente pelos
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deuses, como aquelas em que um deus confere ou retira forca de um guerreiro em combate

por meio de um contato direto (“f Kai OKNTTAVIW YQINOXOG €vvoaiyalog/ APPOTEPW

KEKOTTWYV TTAROEV PéveOG KpaTepoio [...]” “Isso dizendo, Posido, que a terra sacode, com 0

cetro/ em ambos, logo, tocou, infundindo-lhes forga invencivel [...]” Il. XIII1,59 — Trad.
NUNES, 1950) ou inspiracdo (“Zeug¢ 8¢ trarrp Aiavl’ Uwiluyog év @opov Wpas” “Zeus,

que domina as alturas, temor em Ajaz incutiu.” Il. XI, 544 — Trad. NUNES, 1950), ou ainda,

como narrado pelo poeta, os deuses enviam algo no coracdo ou nas mentes das personagens

(“Qg eimo0oa Bed YAUKUV iuepov EuPRaAe Bup” “Assim falando, a deusa langou-lhe no

cora¢do a doce saudade [...]” Il. 111,139 — Trad. LOURENCO, 2005) - a¢des nas quais
poderiamos um carater irracional.

O guerreiro que se sente possuido por uma nova forca e ndo sabe explicar de onde
ela vem a atribui a influéncia de algum deus. No entanto, mesmo nessas a¢des, por mais que
tentem explicar a acdo divina, os herdis acabam assumindo a responsabilidade.

Assim, Snell, em seus estudos, colocou 0 homem de Homero em oposi¢cdo ao homem

tragico utilizando a passagem Il. XIX,85-86 (“€yw & oUK aiTIOG €ipl,/ AAAG Zeug kai Moipa

Kai NEPoQoITIS EPIVUG” “culpa ndo tenho nenhuma, sendo, tdo somente, Zeus grande, a fatal

Moira e as Erinias que vagam nas trevas espessas” - Trad. NUNES, 1950), na qual
Agamémnon responsabiliza os deuses pelas atitudes que ele havia tomado®. O homem tragico
por sua vez, segundo Snell - exemplificado por Orestes, de Esquilo-, arca com as
consequéncias de suas aces, mesmo seguindo ordens de algum deus. Como para Snell o
homem de Homero ndo realizaria agdes por livre decisdo, elas seriam resultado apenas de

motivacdo divina e, assim, a responsabilidade cairia sobre a divindade.

No entanto, essa passagem pode ser confrontada com II. 1X,119 (“GAN’ €trei

aagdunv @peai AeuyaAénal monoag [...]° “Visto que desvairei e cedi a funestos

pensamentos [...] - Trad. LOURENCO, 2005), em que Agamemnon diz ter errado, persuadido
por sua pobre mente, além de Nestor dizer que o Atrida cedeu ao seu animo impetuoso (ll.

1X,109). Dessa forma, percebemos que h&d uma oscilagdo na qual Agamémnon primeiro

assume seu erro, depois responsabiliza Zeus, Porcdo e Erinias por terrem lhe enviado a d&rn,

4 Da mesma forma que em Il. 11,111,114; VI11,236-237; 1X,17-25.
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que conduz a discussdo sobre a auséncia de responsabilidade humana sobre as acOes
realizadas num momento de perdicdo. As tentativas de resolucdo desse impasse levaram ao
surgimento de diferentes pensamentos como a afirmacdo de que as passagens seriam de

autores diferentes ou representariam dois momentos psicologicos distintos.

Vimos, no capitulo 2, a relagdo entre a Porcdo, Zeus e d&tn, e de como essa se liga as

deusas que perseguem as transgressdes, de homens e deuses, ou seja, as Partes — enquanto
deusas que vigiam os limites da existéncia. Assim, podemos dizer que a atitude de

Agamémnon, de responsabilizar as divindades, ndo ¢ aleatdria e nos mostra que a experiéncia

da dtn pelo homem pode ser o cumprimento da autoridade divina, devido a alguma

transgressdo ao que ja estava estipulado. O homem, quando vitimado pela &tn, é levado pelo

engano e apenas posteriormente reconhece o erro, sofrendo o0s danos e as consequéncias.

Em Homero, o que importa realmente sdo os atos e ndo as motivacgdes ou intencoes e,
a partir disso, tendo um herdéi agido mal, ele arca com as consequéncias de suas a¢des, nao se
eximindo de sua responsabilidade. Contudo, esse mesmo heroi, ao tentar explicar ou entender
guem ou o que o levou a realizar seus atos, acaba culpando os deuses, o que nos leva a ideia
de que ele tenta se eximir da responsabilidade e ao questionamento sobre se a a¢ao e decisao
seriam originadas no préprio herdi ou determinadas por um deus.

Ao lermos a fala de Agamémnon, percebemos que, em momento algum, ele acha que

deve alguma reparacdo a Aquiles ou que €é necessaria uma reconciliacdo, mas volta a oferecer

recompensas — as mesmas do canto IX — e paga por seu erro, apos reconhecimento da &rn,

assim como Aquiles em Il. XVI1,52 ss; XIX,270 ss. Contudo, o atrida responsabiliza as
divindades pelo acontecido, ou seja, 0 herdi arca com as consequéncias dos atos ou decisdes,

mas ndo se responsabiliza pela motivacdo, dividindo assim a responsabilidade com as

divindades a que alude — assim como Aquiles: “aAAG 100 aivov dxog kpadinv kai Buuodv
ikavel [...]" “Mas esta dor amarga se apoderou do meu coragdo [...]” Il. XVI,52 — Trad.

LOURENCO, 2005; “Ze0 mrarep Q| yeyahag drag Gvdpeaai didoiagba” . Zeus pai, € grande

a cegueira que aos homens enviar tens por habito.” 1l. XIX,270 — Trad. NUNES, 1950.
Se considerarmos apenas as agOes como fruto de intervencdo divina, seremos
colocados diante de uma falta de comprometimento moral dos herois e dos deuses homéricos,

ja que a divindade poderia manipular como quisesse o0s destinos dos homens, enquanto, esses,
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mesmo pagando por seus erros, responsabilizariam sempre os deuses. Isso conduziria a falta
de um sentimento de justica no mundo e levaria a caracterizar os deuses como injustos,
frivolos e imorais (ADKINS, 1960, p.62-65; REDFIELD, 1975, p.131-136; DODDS, 1951,
p.32).

Em Merit and Responsability (1960) Adikins mostra que os valores — sempre mais
competitivos — da sociedade guerreira favoreciam a injustica, uma vez que a busca pelo
destaque era colocada acima de qualquer tipo de preocupacdo com a responsabilidade moral.
(1960, p.30-60). Nesse caso, mais uma vez, a determinacdo divina eliminaria a decisdo
propria do homem.

A respeito da motivagdo, seria interessante lembrarmos as correntes de pensamento
sobre tal assunto, comecando pela que considera a determinacdo divina apenas um recurso
poético, desprovido de religiosidade. J& para Snell, o homem, retratado por Homero, nédo
possuia uma unido entre o fisico e o psiquico e com isso ndo se via como capaz de realizar as
acOes proprias. Segundo outra corrente encabecada por Dodds, influenciado por Snell, o
homem seria incapaz de abstracdo psicologica e sob o sentimento de vergonha atribuia seus
atos aos deuses, para assim também externiza-los.

Pondo fim a escolha entre decisdo humana ou divina, Lesky (1961, p.28) coloca que
ndo devemos nos perguntar se a origem da disposicdo, decisdo e acdo do herdi estaria nele
mesmo ou em um deus, pois ndo seria possivel optar, ja que o caso é de dupla motivacéo.
Esse tipo de acdo € a mais frequente na épica, sendo aquelas nas quais os deuses motivam 0s
homens para o que estd disposto a acontecer, como vemos em Il. 1,188 (em que Aquiles se
encontra 'dividido em seus pensamentos' se deve matar ou ndo Agamémnon e é detido por
Atena) - enquanto alguns estudiosos poderiam achar que se tratasse apenas de um esquema
poético, Lesky acredita em uma decisdo que foi duplamente motivada, pois a deusa sugere a

melhor opgdo sem impor, cabe ao her6i decidir. Outros exemplos de dupla motivagéo seriam:

Aquiles: “6k yap & p’ amratnas kai fAITev: oud’ av T alTIg
ECaTTAQOIT’ £TTEETTIV: GAIG OE 0i- AAAG EKNAOG
EPPETW: €K YAP €U PPEVAG EIAETO pnTiETa ZEUG.”

“Totalmente ele me enganou e ofendeu. Nunca mais
me seduzira com palavras. Chega! Que sossegado encontre
a destruigdo, visto que o juizo lhe tirou Zeus, o conselheiro.” Il. 1X, 375-377

— Trad. LOURENCO, 2005
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“Gyplov €v aTNBeaal BETO peyaAnTopa Bupov
OXETAIOG, OUDE PETATPETTETAI PIAOTNTOG ETAIPWV [...]
goi &’ GANKTOV TE KAKOV TE

Bupov évi atBeaal Beoi BEaav giveka KoupNg

oing”

(Aquiles) “colocou no peito um coragdo magnanimo e selvagem -
homem duro, que nada liga a amizade dos companheiros |[...]
[...] Ati, porém, um coragdo maligno

e inflexivel puseram os deuses no peito, por causa de uma s6
donzela. 1. 629-637 — Trad. LOURENCO, 2005

Diomedes: “4AN’ fjTol KEIVOV PEV €A00pEV ] KEV iNaIV
A KE PEVN: TOTE &' AUTE YAXNOTETAI OTTTTOTE KEV HIV

Bupocg €vi aTRBeaalv avwyn kai Bedg dpan.”

“Mas agora deixemo-lo: que parta ou que fique.
Novamente combaterd, quando o coragdo no peito
0 mandar e uma divindade o incitar.” 1. 701-703 — Trad. LOURENCO, 2005

Poseidon: “a0Ttép ToI TTUKIV(DG UTTOBNCOPED’ i Ke TTiBnal”

“Ora desejo que aceites 0 nosso prudente conselho [...]” Il. XXI1,293 — Trad.
NUNES, 1950

A partir dos exemplos apontados e seguindo os estudos de Lesky, vemos que 0s
impulsos humanos e a intervencédo divina se fundem numa mesma agdo, motivada pelas duas
esferas. Apesar dessa juncgdo, continuaria existindo um espaco para a acdo e decisdo humana,

levando o homem a agir com ou contra um deus, assim a atitude diante a inspiracdo divina

pode ser a de aceitagdo de um pedido (persuasdao) como Il. 1,207 (“"HABov €yw TTaugouaa

TO OOV pévog, ai ke TTiBeal,/ oupavoBev-” “Vim para refrear a tua flria - no caso de me

obedeceres - do céu [...]” -Trad. LOURENCO, 2005 ), ou de 'desobediéncia’ como vemos no

discurso de Zeus no inicio da Odisséia, quando diz que os homens sofrem mais do que
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deviam (UTTép pOpPOV) por suas presuncdes (vv.34).

E importante lembrarmos que as Partes trazem bens e males (misturados) ao homem,

mas, se ndo considerarmos a ordem como um plano fixado, a esse é dada a possibilidade de se

comportar a favor ou além da por¢do divina, cometendo um uUTEp pdpov ou UTTEP AIOG

aioav (Il. XVI11,321 — além do fado de Zeus). Nessa possibilidade encontramos a deciso

prépria, pois caberia ao herdi afirmar ou negar o lote divino. Entretanto, isso ndo faz com que
a participacdo divina desapareca, cabendo ao homem perceber que sempre ha um aspecto

” ¢

divino em suas a¢des (“Tic & 0Id’ €i KEV oi UV daipovi BUPOV Opivw/ TTAPEITWY;” “Quem

sabe se, com ajuda divina, eu ndo lhe incitaria o cora¢do/ pelas minhas palavras?” Il. XV,403

— Trad. LOURENCO, 2005) ou a presenca de um numen (“GAA& aU pnf poi talta voel

e

@peai, un 6¢ g daipwv/ évraliba Tpéweie QIAOG [...]” “Quanto a ti, ndo remoas tais coisas

no espirito, 6 amigo,/ e que a divindade por ai te ndo deixe enveredar [...]” Il. IX,600-603 —
Trad. LOURENCO, 2005).
H& momentos no poema, nos quais nos é apresentado um esforgo entre homens e deuses

para um mesmo fim°, como em II. XXI11,359, sobre a morte de Aquiles por Paris e Apolo ou

1. 1X,254-256, quando Odisseu relembra a fala de Peleu a Aquiles (“TéEkvov €uov KAPTOG PEV
ABnvain Te kai ‘Hpn/ dwoouad’™ ai K €8éAwal, au &¢ peyaAnTopa Bupov/ igxelv &v

atnBeoar” “meu filho, Atena e Hera te dardo forga, se quiserem;/ mas tu domina o coragao

orgulhoso/ que tens no peito.” - Trad. LOURENGCO, 2005). Com essa fala de Odisseu,
percebemos que o poder de Aquiles pode ser visto com um dom divino ou uma caracteristica
prépria do herdi e, com esse poder divino e humano, ele tem a liberdade para agir e, no caso
citado, controlar seu coracéo.

Em outras passagens, a mesma decisdo ou acdo é tida com aspecto ora divino ora
humano. Assim, uma técnica ou um saber podem ser descritos como dons dos deuses ou como
o fazer humano: em Il. 11,827 o arco de Pandaro é um presente de Apolo e Il. 1V,105-111 o
mesmo arco é feito pelo homem.

A dupla motivacdo pode também néo se dar de uma forma simultanea, como ja visto no

caso de Agamémnon, e assim, 0 heroi primeiro assume a iniciativa depois responsabiliza os

5 Ver também: Il. 1X,600-601; V1,228ss.,368; 1X,703; XV1,103,543; XX,192.
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deuses. Segundo Lesky (1961) essas passagens se referem & mesma acdo humana, vista de
duas possiveis perspectivas, de acordo com a situa¢do animica do falante. De um lado, o rei
estaria disposto a assumir a culpa, diante de um grande problema, por outro, ele volta a ser o
rei imponente e sabe - como sabia antes -, que acima dele existe um poder superior e ndo
deseja colocar sobre si toda a culpa. Além disso, existem casos em que um heroi primeiro
responsabiliza as pessoas pelas acdes e depois aos deuses, como Ajax em Il. 1X,629-637,
exemplo ja apresentado acima.

Independente da forma pela qual se dé a realizagcdo dos atos, o importante é notarmos
que existe uma continuidade entre deuses e homens, 0 que néo retira a agdo humana. Dessa

forma, ir além do quinhdo seria algo sempre possivel, como dito pelo poeta em II. 11,155°

(“EvOa kev Apyeiolgiv UTTEppopa voaTog €TUXON” “Entdo teriam os Argivos granjeado o

regresso além do Destino [...]” - Trad. LOURENCO, 2005) e também por Zeus a Poseidon
em Il. XX,30 (“[...] d€idw pn Kai T€IX0G UTTEPUOopPOV eCahataln.” «[...] receio que, além do
que esta destino, ele arrase a muralha da cidade” - Trad. LOURENCO, 2005). Todavia,

mesmo que o herdi se cologque contra o deus — como Aquiles que, com seu comportamento

impetuoso e desvario incessante, enfrenta Apolo, sem perceber o engano, e depois ultraja o

cadaver de Heitor, cometendo um uTrép popov, levando a intervencdo divina - ndo significa

que ele ira, a partir de entdo, determinar todas as suas acdes, pois 0 aspecto divino da
existéncia ndo é esquecido. Mesmo tendo liberdade o heroi esta enredado pela Parte.

Encontramos essa ideia nos dois caminhos oferecidos a Aquiles: uma vida breve

(“MATep, €TTei P’ ETEKEG yE MIVUVOADIOV TTEP €0vTa [...]"/ “[...] aiB’ dpeAeg TTapd vnuaiv

AdAKPUTOC Kai arruwy/ Rabat, £tei vO Tol aioa pivuved trep ol T yaha dnv-” “Mae, ja

que a vida de curto prazo me deste [...]” “[...] J&4 que nasceste fadado a tdo curta existéncia,
prouvera/ que junto as naves vivesses, sem dor conheceres, nem lagrimas” Il. 1,352,415-416 —
Trad. NUNES, 1950) ou a possibilidade de aceitar ou ndo sua Porgdo (Il. 1X,410-416).
Portanto, a concretizacdo da ordem divina, da parte dada a cada um, necessitaria da

participacdo humana.

“unTnp yap 1€ PE enal Bea OETIC apyupodTTECQ

O1xBadiag KApag pepepev Bavarolo TEAOG OE.

6 Também em Il. XVI,780; XXI,517.
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€l JEV K aUBI pEvwv TpwwV TTOAIV AUQINAXWHA,
WAETO PEV oI vOaTOG, ATap KAEOG GgBiTov EaTalr
€i O€ kev oikad’ ikwuI QiIAnV ¢ TraTpida yaiav,
WAETO oI KAEOG €TOAGY, ETTi dnpov € pol aiwv

ggostal, oudé Ké P WKa TEAOS BavarTolo Kixein.”

“Tétis, a deusa dos pés argentinos, de quem fui nascido,

ja me falou sobre o duplice Fado que a Morte ha de dar-me:

se continuar a lutar ao redor da cidade de Troia,

ndo voltarei mais a patria, mas gléria hei de ter sempiterna;

se para casa voltar, para o grato torrdo de nascenga,

da falma excelsa hei de mer-me privado, mas vida longa

conseguirei, sem que o termo da Morte mui cedo me alcance.” (Il. 1X,410-

416 — Trad. NUNES, 1950

Assim, a motivacdo das decisdes e acdes humanas seria humana e divina, sendo que
0 homem, tendo sua liberdade de escolha (ligada a porcdo divina) e reconhecendo sua
participacdo, arca com as consequéncias. Lesky (1961) nos sugere também, a partir de Il.

X1X,137-138 (“GAN" €Tl @aoaunV Kai peu @pévag €CEAETO Zeug,/ g €0EAw dApéaal,

dopevai T amepeial’ dmoiva-” “Mas visto que fiquei obnubilado e Zeus me tirou o juizo,/

quero repor tudo de novo e oferecer incontavel indenizag¢do.” - Trad. LOURENCO, 2005), a

dupla motivagdo na dtn , havendo a acdo do herdi além do lote, 0 que exigiria uma reacgao

divina. Por isso, Agamémnon diz ndo ser culpado (Il. X1X,86), ou seja, ndo seria o causador,
revelando sua percepcao da atuacdo divina. A manifestacdo da divindade, que pode ser atraves
do engano, seria, portanto, um lote humano, ao qual o heroi esta fadado pela determinacao

divina e dele mesmo, sendo a &tn uma punigdo dos deuses, mas também uma transgresséo do

homem’.

7 A palavra ‘culpa’ é uma das tradugBes dada, nos dicionarios de grego utilizados, para &tn — poderiamos

pensar no sentido de 'delito’ ou 'acdo imprudente’ — e é utilizada por Nunes (1950) em Il. 1X,504-512;
X1X,91-136. Contudo, apesar de haver uma auto recriminacdo quando se percebe as consequéncias de um
erro, ela ndo permanece na consciéncia do heréi como inquietagdo: Aquiles se lamenta por nao ter salvo
Patroclo, desejando morrer, mas logo depois diz ser necessario deixar de lado o que estd consumado e
controlar o coracdo — 1. XVI111,98-113.



104

Outro exemplo em que nos fica clara a motivacdo humana e divina é a participacéo
de Patroclo na batalha, apresentada no capitulo anterior, desde o motivo de sua entrada até sua
morte. Sabemos que pela vontade divina, que encadeia as mortes de grandes herdis na Iliada,
e para fazer com que Aquiles retornasse ao combate, o Pelida teria de perecer. Assim, vemos
na fala de Nestor a confluéncia entre o seu desejo, volta do Pelida, e a vontade divina que
caminham para um mesmo fim: a incitacdo do coracdo de Pétroclo. (Il. XI,790-804).
Interessante notarmos, que ao mesmo tempo que 0 ancido trata a persuasdo (técnica com as
palavras) como algo divino que inflamaria o coracéo de Aquiles, ele incita, com suas palavras,
0 do Menecida.

Patroclo entra em combate e, ap6s varias conquistas e realizacdo, seu propdésito de
afugentar os troianos continua avancando em uma busca por mais honra e gléria, o que o
levard a morte, tendo o coragdo insuflado por Zeus (Il. XV1,684-691). Cego, portanto, o

Menecida intenta sobre a muralha troiana como um deus, levando a intervencdo de Apolo,
pois, se 0 her6i conseguisse, seu feito seria um UTTEP pOpPOV, ja que ndo esta destinado a

conquistar Troia. (1. XV1,705-709).

“MarpokAog &’ iTrmroial kai AUTOUEDOVTI KEAEUT QG
Tpwag kai AuKioug PETeKIaBE, Kai ey’ aaadn
vATTIOG: €i &€ €1To¢ MnAniddao @UAatev

AT Av UTTEKQUYE KAPA KaKMV PEAAVOS Bavarolo.
AAN’ aiei 1€ AIOG Kpeioawyv vOoG NE TTEP AvOPQV-
0¢ 1€ Kai GAKIYov Gvopa POoRET Kai APEIAETO ViknNV
pnidiwg, 61e &’ aUTOG £TTOTPUVNAI PaxeaBal-

O¢ oi Kai TOTE BUPOV évi aTABECTIV AVAKEV.”

“Ora Péatroclo chamou por seus cavalos e por Automedonte
e seguiu atras de Troianos e Licios, grandemente desvairado,
0 estulto! Pois se tivesse acatado a palavra do Pelida,

teria escapado ao fado malévolo da negra morte.

Mas a intencdo de Zeus é sempre superior a dos homens,

ele que pde em fuga 0 homem corajoso e facilmente

o defrauda da vitéria, quando ele préprio incita ao combate.
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Foi Zeus que agora langou impeto no peito de Patroclo.” Il. XV1,684-691 —
Trad. LOURENCO, 2005.

“GAN’ 6TE Bn) TO TETApTOV £TTECTUTO daipovi i00g,
Oeva &’ OPOKARTAG ETTEQ TITEPOEVTA TTPOCTNUBA-
XaZeo dioyeveg MarpokAeeg: ol vU Tol aiga

a® UTTO doupi TTOAIV TTEPBal TPpWwV AYEPWXWY,

oud’ Ut AxIAAAQOG, 6¢ TTEp €0 TTOAAOV AuEivwy.”

“Mas quando Péatroclo pela quarta vez se langou como um deus,

com um grito terrivel Ihe disse Apolo palavras apetrechadas de asas:

'Cede, 6 Patroclo criado por Zeus! Nao esta fadado

que pela tua lanca seja destruida a cidade dos altivos Troianos,

nem sequer pela de Aquiles, que ¢ muito melhor guerreiro que tu.” Il

XVI,705-709 — Trad. LOURENCO, 2005

O Menecida retrocede, mas como era seu destino perecer, Apolo disfarcado incita
Heitor a voltar para o combate e alcancar gloria matando Patroclo. Os dois herois disputam o
cadaver de Cebriones, cocheiro de Heitor e, além do que estava fadado, os aqueus obtiveram
vantagem (I1. XV1,780). Novamente, cheio de ardor, Patroclo investe contra os troianos como
um deus e encontra o término de sua vida com a presenca de Apolo, que por contato direto
desarma o herdi, deixando-o com o entendimento turvado e sem forcas, entregue ao inimigo —
que, por motivacdo humana e divina, 0 mata.

Menos comum, mas ndo inexistente na épica, segundo Lesky (1961), é a deciséo

propria do herdi, sem intervencdo divina, que surgiria a partir de uma deliberagdo — um
dialogo no qual o ‘eu’ se dirige ao proprio BUPOG e kapdin ou vice-versa — que estimula ou

impede a acdo, através de conversa com a voz interior. Para Snell (2003, p.139 ss.), contudo,
esses didlogos seriam estereotipados e faltaria nessa reflexdo sobre o que deve ser feito,
justamente o que torna a decisdo um ato pessoal — escolha vista como um problema que deve
ser resolvido no pensamento e que o homem se sente obrigado também a resolver —

encontrada pela primeira vez em Esquilo.

“[...] As cenas homéricas da reflexdo e decisdo tém uma férmula tipica. De
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guem reflete diz-se logo, por exemplo: reflete sobre se deve fazer uma coisa
ou outra. E entdo continua-se: enquanto considerava isto..., e agora a solucéo
pode ter lugar numa dupla forma: ou Homero diz que ao homem lhe pareceu
melhor fazer isto ou aquilo, ou narra que um deus intervém e determina o

homem [...] Na formula — “pareceu-lhe melhor fazer isso” — ou, traduzindo a

letra, “pareceu-lhe mais Gtil e mais vantajoso (kédlov)” - , a decisdo tem

lugar em virtude de uma possibilidade se apresentar, a quem reflete, como
mais Util. N&o se apreende aqui a escolha subjetiva ou luta pela decisdo, mas

antes o fato de um objeto se propor como mais conveniente. E exatamente

assim na outra formula: isto pareceu-lhe, no seu Buuog, como o melhor

plano (fide 8¢ oi katd Buuov dpiatn @aiveto BouAr). Quando uma

divindade decide, a decisdo ndo € um ato do sujeito, mas o homem ¢é
inteiramente determinado a partir de fora.” (SNELL, 2003, p. 151)

Portanto, a escolha do hero6i ndo envolveria um pensamento profundo, apenas seria
uma opc¢do entre duas escolhas. Assim, quando ndo fossem levados a agir por uma
intervencdo divina, seriam por normas de conduta moral, ou seja, ndo teriam uma razdo
propria. Vernant (1990), assim como Snell, nega a definicdo entre sujeito e forcas naturais,
havendo um prolongamento da pessoa na natureza, o que nao a deixava desligar-se do mundo
mitico. Dessa forma, sem uma dimensao interior, o herdi ndo seria responsavel por suas acoes,
que teria origem e resultado fora dele, sendo estereotipadas e exemplares.

Segundo Vernant (2008), a epopeia e a lirica ndo apresentavam uma categoria de
acdo, pois 0 homem nao era visto como agente, um centro de decisdo dos proprios atos,
porgue o0 que move o sujeito € um fim que orienta do exterior. Na tragédia o agir torna-se
objeto da reflexdo, tendo um carater duplo de deliberar consigo mesmo de modo a prever o
melhor possivel e contar com o desconhecido. Esse duplo carater do agir ndo difere dos
exemplos que se seguem, pois apenas 0 que nao ha na épica é o debate sobre culpa, intencao
e responsabilidade presentes na tragédia.

Portanto, ndo devemos considerar esses dialogos, de falar a si ou ao coracao,

estereotipados apenas por apresentarem formulas que se repetem quando o heroéi se dirige ao

Bupog, como 1. X1,403 - “ox8rnoag & dpa €ire TPOC OV PeyoArTopa Bupov/ “0 pol

Eyw, Ti TTAOwW;” (“Cheio de angustia, desta arte falou ao magnanimo peito:/ 'pobre de mim,

que farei?' [...]” - Trad. NUNES, 1950) — que é repetida, sem “que farei” em Il. XV11,90-105;
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XX1,553-570; XXI11,98-130, os exemplos mais estudados.

Em todas as passagens citadas, os herois avaliam as alternativas que se apresentam
diante deles, durante um momento de perigo que coloca suas vidas em risco. No caso de
Odisseu (Il. XI, 402 ss.), prestes a encontrar guerreiros troianos, o heroi examina duas

alternativas: fugir, o que seria um grande mal, ou permanecer e ser preso, sendo um mal ainda

maior. E seu proprio Bupog que lhe oferece duas possibilidades, como vemos em 1l. X1,407-

411, na qual Odisseu recorda a acdo correta que determina sua escolha.

k6 2

AAAG Ti ] poi TalTa @iAog dieAéEaTto Bupog;

0ida yap OTTI KAKOI PEV ATToixovTal TTOAEHOIO,

0G O¢ K ApiaTteunal paxn &vi Tov 0¢ PaAa Xpew
€aTapeval KPaTepWs, A T EBANT A T EBaA’ GAAoV.'

€i0¢ 6 Ta0B’ pPAIVE KATA PPEVA Kai KaTd Bupdy, [...]”

“’Mas por que raz&o o meu &nimo assim comigo dialoga?
Sei que eles sdo vis e que fugiram da batalha; por outro lado,
aquele que é excelente no combate, a esse compete ficar
sem arredar o pé, quer seja atingido, ou outros atinja.'

Enquanto assim ponderava no espirito e no coragdo [...]” Il. XI, 407-411 —

Trad. LOURENCO, 2005

O préximo verso nos da a referéncia de que ha algo além do Bupog e do @prv sendo

esse ‘algo’ que movimenta os pensamentos. Assim, poderiamos considera-lo o préoprio sujeito

como um todo, referido pelo uso de auTtdg (ele mesmo) precedido do pronome o, além de

encontrarmos anteriormente um verbo na primeira pessoa (0ida). Para Lesky (1961) o falante

é tomado como um todo, ao qual os 6rgdos espirituais pertencem e no qual ele se anima. O
estudioso considera que 0 homem homeérico ndo seria a soma de corpo e alma, mas um todo,

no qual encontramos partes, os 6rgaos, que vém espontaneamente da pessoa.

No canto XVII vv. 90 ss. (“OxBrnoag &' dpa £itre TPOG OV PEYOARTOPA BUPOV:/ ()

Mol eywv [...]” “Cheio de angistia ao magninimo peito falou deste modo:/ 'pobre de
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mim![...]” - Trad. NUNES, 1950), Menelau resolve fugir ao ouvir os gritos de Heitor,
enquanto lutava perto do cadaver de Patroclo, apds analisar suas alternativas de abandonar o
Menecida, que morreu por sua causa, e ser repreendido por quem o visse, ou lutar sozinho,

por vergonha, e ser capturado.

Dessa maneira, através da formula homérica, ele censura seu coracdo (“GAAG Ti fj poI

Ta0Ta @iAog dieAéEaTo BupPOg;”), pois um mortal sofre quando luta com um protegido pelos

deuses e os aqueus ndo poderiam censura-lo, pois Heitor lutava por vontade divina. Menelau,
assim, abandona o corpo na esperanca de encontrar Ajax, para que, juntos, mesmo sem a
vontade dos deuses, lutassem para resgatar o cadaver de Patroclo.

Na passagem Il. XXI,552-570 temos um exemplo de como a intervencédo divina ndo
retira a possibilidade de reflexdo do herdi, pois, mesmo que o problema de Agenor seja
semelhante ao de Odisseu (Il. XVI1,90-105), sua decisdo é por motivacdo dupla. Ao ver

Aquiles, o coracdo do heroi dispara, sua deliberacdo é introduzida pela formula que se refere

ao Bupog e ele passa refletir sobre o que deveria fazer: fugir, junto aos companheiros e ser

alcancado por Aquiles ou fugir em outra direcdo e se esconder, para depois poder voltar a

casa. .

Agenor, entdo, repudia o0 Bupog, ao perceber que Aquiles iria vé-lo e o alcancaria,

sendo este o melhor entre os homens em forca e valor. Ndo havendo meios de escapar ao
encontro do fado humano e considerando que Aquiles também era um mortal, Agenor resolve
enfrenta-lo. Contudo, podemos dizer que essa decisdo é fruto de motivacdo dupla, pois nos

versos 544-549, vemos que Apolo permaneceu ao lado do her6i, dando-Ihe forca.

£vBa kev UyitruAov Tpoinv €Aov uieg AXaiQv,

ei ur AToAwv PoiBog Ayrivopa diov avike
QWT AVTAVOPOG UIOV AUUHOVA TE KPATEPOV TE.
&V PEV oi kpadin Bapaog BaAe, TTap € oi auTog
£€aTn, 0TTWG Bavarolo Bapeiag xeipag AAAAKOI

PNYW KEKAINEVOG: KEKAAUTITO O° dp’ NEPI TTOAAR.

“Entdo teriam os filhos dos Aqueus tomado Troia dos altos portdes,
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se Febo Apolo n&o tivesse incitado os divino Agenor,

filo de Antenor, homem irrepreensivel e possante.

No coragdo lhe langou a coragem e ele préprio ao seu lado

se postou, para repulsar as maos pesadas da morte.”

E Apolo reclinou-se contra o carvalho, envolto em denso nevoeiro.”

[1. XX1,544-549 — Trad. LOURENCO, 2005

Interessante notarmos que o poeta, no verso 565, faz uso da palavra 6avarog — morte
associada a ideia de destino — e knp — usada também no sentindo de destino, ja que a

divindade, Knp, sempre presente nos campos de batalha, paira sobre a cabeca dos soldados

que estdo prestes a morrer.

Outro exemplo, muito nitido, de decisdo tomada sem qualquer ajuda ou inspiracdo
divina, podemos encontrar em Il. XXII, 90 ss., em que Heitor se encontra com Aquiles diante
das muralhas e, aflito, diz (Il. XX11,98-99), ponderando entre fugir para dentro das muralhas,

0 que seria vergonhoso e geraria censuras, e retornar ap6s ter matado Aquiles (o mais

proveitoso -“mToAu képdiov” — Il. XXII,108) ou ainda, render-se e prometer ao pelida

entregar-lhe Helena e os tesouros de Troia.

Depois de considerar essas alternativas, sendo duas delas isentas de valor heroico,

Heitor repreende seu Bupog e conclui que Aquiles, ndo atendendo as suplicas, 0 mataria e,

assim, o melhor seria combater — lembremos o ideal de bela morte, pois ja que essa €
inevitavel ao homem, que ele busque sempre a melhor forma de morrer. Dessa forma, Heitor
tende a preferir uma acdo mais nobre, que esteja de acordo com o ideal guerreiro, como vimos
no capitulo 3.

A partir disso, Dodds, baseando-se nos estudos que afirmavam ndo existir em
Homero nenhuma palavra para ‘escolha’ ou ‘decisdo’ e ainda, que 0 homem ndo possuia
consciéncia de liberdade individual, coloca que o her6i em Homero ndo possuiria 0 conceito
de vontade e assim, faltaria a livre escolha. No entanto, isso ndo o impedira de fazer a
distincdo entre as acdes originadas no ‘eu’ e nas intervengdes psiquicas, sendo “artificial
negar” que ndo haja uma decisdo pensada, ap0s as alternativas serem consideradas, como nos

exemplos dados. (DODDS, 1951, p.29 n.31).

Para Dodds, 0 Buudg ndo era visto como parte do ‘eu’, pelo heréi homérico, mas
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aparecia como uma “voz interior independente” que fazia com que os impetos fossem tratados
como um ‘ndo-Eu’ (DODDS, 1951, p.25). Além disso, a prética, ja mencionada, de explicar o
comportamento através do conhecimento — técnica e carater moral -, também levaria a crenca
na intervencgdo, pois o que ndo pertence ao carater chegaria do exterior. Assim, se um heroi
age contra o que conhece, a a¢ao nao € considerada sua.

Lesky (1961), para quem o falante é tomado como um todo, ressalta que ndo seria
possivel rejeitar o fato de que ndo existe pensamento sem uma voz interior, sendo que o
primeiro, geralmente, é disfarcado com roupagem do segundo, de um modo que pensar, ouvir
e falar internamente seria a mesma coisa. Com isso, a caracteristica de falar sobre os
fendmenos internos ndo questionaria a pessoa do falante e daria ao ‘falar com o coragdo’ o
sentido de refletir ou pensar.

Fica evidente, portanto, que as acBes na lliada, em sua maioria, sdo realizadas
através da motivacdo humana e divina, mas o homem de Homero seria capaz de tomar

decisdo, havendo até uma férmula para isso, que encontramos em Il. 13,458; 14,23; 16,652

(“wde B¢ oi ppovéovT dodaaaro kEpdIov €ival [...]” “Enquanto assim refletia, foi isto que

lhe pareceu mais proveitoso [...]” - Trad. LOURENCO, 2005 ). Dessa maneira, vemos nos
exemplos dados, diferentemente de Snell (2003), que nem sempre o0 her6i se encontra limitado
por duas alternativas e a conduta moral ndo invalida a decisdo, pois as razées que determinam
a escolha do herdi poderiam ser aplicadas a qualquer um na mesma situacdo, mesmo nao

sendo totalmente individuais.

CONCLUSAO

A épica é um género que fala de homens e de seus feitos, sendo que para muitos a
noc¢édo de individualidade foi criada no Ocidente a partir do surgimento da lirica, da filosofia e

do desenvolvimento da pdlis, entre o final do século VII ao século V a.C. No entanto, ndo
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devemos considerar que as mudangas do periodo arcaico tenham ocorrido na forma de
surgimento, mas sim de transformacdo, pois o género lirico ndo surgiu, mas passou a ser
escrito.

Assim, vemos autores como Cunha Corréa (1998) que procuram diminuir a
participacdo pessoal dos poetas, na poesia lirica de carater subjetivo, uma vez que ndo
deveriamos atribuir carater autobiogréfico a poesia dessa época - lembrando que os poetas ndo

poderiam ser vistos como pessoas, pois suas figuras se perderiam na lenda que os envolve.

“A presenga do discurso em primeira pessoa — que, na verdade, pode
servir a uma serie de personae além do “eu” lirico — é interpretada
numa “perspectiva biografica”, os poemas sendo considerados
depoimentos pessoais do poeta. Dessa forma, as obras sdo usadas
como testemunhos para se reconstruir a vida e a personalidade de seus
autores.” (CUNHA CORREA, 1998, p.55)

Em seu livro Armas e Vardes: a guerra na lirica de Arquiloco, Cunha Corréa mostra
a continuidade tematica e formal entre a poesia elegiaca e a épica de Homero, em que o eu
interior ou algo que seja semelhante ndo seria uma poténcia a qual possamos atribuir valor
gerativo no curso historico. Assim, o lirismo ndo teria surgido do reconhecimento repentino
do psiquico, o que ndo significa que ndo existiam seres humanos localizados individualmente
na sociedade da qual faziam parte, mas sim, que eles devem ser compreendidos dentro de seu
estatuto histdrico.

Este tipo de pensamento prefere a gradacdo ao surgimento repentino e busca revelar
tracos de individualidade na épica, que estaria presente pois, como pudemos perceber

principalmente quando nos debrucamos sobre as questbes da concepcdo do homem em

Homero, encontramos seres humanos (avBpwtrdl), entendidos como tais, como agentes

individuais responsaveis e ndo apenas um conjunto de membros independentes articulados.
Vimos que, contrariamente, para Snell o homem de Homero apresentava um corpo
todo articulado, no qual as partes recebiam forca das divindades, o que, no entanto, podemos
pensar se deve ao fato de o poeta dar énfase a descricdo de musculos, pernas ageis, bragos
fortes, nada mais do que normal numa sociedade guerreira retratada em combate. Segundo o
estudioso, este homem nao poderia ser considerado responsavel por seus atos, pois ndo havia

nogdo de subjetividade, o que surgiu ao longo da historia, ou seja, ndo havia o que permitisse



112

identificar dentro de cada pessoa um centro psiquico autbnomo com o qual seria possivel
admitir uma agé&o livre e consciente.
Portanto, o processo historico, na formacdo da sociedade ocidental, teria levado a

uma sintese da subjetividade a partir de elementos que apareciam de forma separada como o

Bupog, voog, e wuxn. No entanto, vemos que essa sintese ja era feita na unidade do homem,

compreendido em sua plenitude como agente unitario, pois como ja dissemos, no homem o
corpo, alma, matéria, intencdo e atitude se acham reunidos.

Através desse entendimento sobre como o homem se via, 0 pensamento que tinha em
relacdo aos deuses, que povoam a épica, e da relacdo estabelecida com esses, é que podemos
questionar sobre a intervencdo divina na vida terrena, o que 0os homens podiam fazer e se
agiam por conta propria. Além dos deuses, havia também a crenca no destino, sobre o qual as
divindades, pelo que vimos, ndo tinham poder de decisé&o, apenas o0 de cumprimento, ou seja,
influenciariam os homens nas acBes e pensamentos, mas ndo poderiam salva-los quando a
morte chegasse.

Os homens de Homero tinham consciéncia de que ndo seriam totalmente
responsaveis por seus atos e decisdes, sendo suas acles e objetivos condicionados pelo mundo
exterior. A presenca divina era reconhecida em tudo, ndo apenas em acontecimentos subitos,
como pensamentos e paixdes, mas também como algo concedido ao que o homem mesmo
escolhia e fazia com consciéncia. Haveria, portanto, uma combinacdo entre a plenitude do
mundo e a do homem, o0 que ndo nos deixa responder onde esse acaba e comeca a divindade.

Muitas vezes o que vemos € o impulso divino ao lado da vontade humana.
Entretanto, é importante atentarmos para o fato de que, a0 mencionar o impulso divino, o
poeta acentua 0 momento de decisdo sem lhe retirar a inclinacdo anterior como sendo algo
puramente humano, a parte da intervencao divina — como Il. XV,603, em que Zeus impele
Heitor, que ja ardia com o desejo do combate.

Essa concepcdo ndo tira a liberdade do homem, apesar de manté-lo ligado a
divindade, pois seus atos se mantém relacionados com sua inteligéncia. Assim, nenhum
sentimento estranho ou vontade alheia se apossa do homem quando ele escolhe o ruim, nem
0s sentimentos nobres se mostram impotentes, ocorrendo que 0 espirito que se dirige ao
razoavel, belo e justo fica turvado - caminho pelo qual a divindade conduz o homem
destinado a cair.

Homero trata do problema da liberdade e da responsabilidade, sendo que a pessoa

que comete erro deve se acusar e arcar com as consequéncias de suas acdes, mas ndo precisa
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se torturar, pois parte da responsabilidade de seus atos e consequéncias esta nas méaos dos
deuses. Independente de louvor ou censura por seus atos, 0 homem néo pode crer que realizou
a acdo sozinho ou que nele se encontre a vontade. Por isso, a culpa ndo perde suas
consequéncias, mas a pessoa ‘culpada’ ndo a coloca toda em sua vontade e ndo se considera
causa primordial do que acontece.

Mas como demonstramos, 0 homem pode se tornar o Unico responsavel por suas
acOes, uma vez que, tomado como um todo que engloba o fisico e o psiquico como unidade,
tomam suas proprias decisfes, fruto de uma deliberacdo sem intervencao divina. No entanto,
essas decisdes proprias ndo alteram a curso dos acontecimentos como um todo e, assim como
as intervencoes dos deuses ajudam na concretizacdo do destino, a deciséo livre do homem néo
o0 altera nem o impede, antes contribui para lhe retirar a caracteristica de fatalidade.

Estamos diante da mentalidade mitica, que compreende o homem e suas vivéncias,
em que o divino é que d& sentido ao mundo. A divindade se revela no homem e ele néo se
torna apenas um lugar de passagem, ndo é um falar ou agir por outro. Assim é mantido o
mistério entre homem e divindade onde ha a coincidéncia entre o conhecimento e a crenca nos

deuses.
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