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Resumo: No mito grego, o religioso revela-se através do convivio entre homens
e deuses, do estar-junto contemplando as agoes divinas no banquete festivo e sen-
do contemplado pelos deuses. O presente trabalho pretende pensar essa relagio
paradoxal como reveladora do religioso e do tragico, seguindo o caminho tracado
pelo filélogo e helenista Karl Kerényi. O autor aponta um elemento privilegiado
para a percepgao do religioso e do tragico presente no mito grego: o riso dos deu-
ses.
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Abstract: In Greek myth, the religious is revealed through the proximity between
men and gods, through the being together contemplating the divine actions at the
festive banquet and being contemplated by the gods. Following the path opened
by philologist and helenist Karl Kerényi, this article aims at thinking this paradoxical
relationship as being able to reveal the religious and the tragic. The author points
out a privileged element to perceive the presence of the religious and the tragic in
Greek myth: the laugh of the gods.
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Através das narrativas de Homero e Hesiodo, pode-se perceber uma certa
serenidade dos gregos antigos em relaciao ao sagrado. Dos seus atos cotidianos,
extrai-se um comportamento de veneracao e gratidao diante da presenca divina
e a certeza de estar, todo o tempo, cercado pelo sagrado. Certeza absoluta da
presenca e da agdo divinas que sdo confirmadas pela visao dos deuses em mo-
mentos especiais do cotidiano.

A iada e a Odisséia, segundo o helenista Karl Kerényi, revelam a possibili-
dade de uma visio perfeitamente clara dos deuses, fornecendo uma completa
transparéncia das figuras eternas. A conseqtiéncia dessa visao clara dos deuses
ndo se resume a um simples enxergar o mundo, mas sim a um saber do mundo;
um saber que implica uma contemplagio, um saber no qual o ver e o contem-
plar encontram-se unidos. Recorrendo a etimologia das palavras, Kerényi afir-
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ma que os gregos utilizam eidenai para saber e e¢idos para a figura, ambos com a
mesma raiz do verbo ver, estabelecendo uma relagao direta entre sabedoria, vi-
s20 e a figura divina. O saber grego se dirige a0 mundo visivel para revelar algo
que ¢ eterno, pois o que se tem a contemplar nao ¢ o mundo de uma maneira
geral e sim as figuras divinas, os deuses, através deles é possivel conhecer o
mundo. O saber transforma-se em saber dos deuses, € a visao dessas figuras. Os
deuses tornam-se seres sabidos pelo homem, ¢ a partir deles que o mundo se
abre, se revela 20 homem.

Esse jogo entre saber e contemplar, ser e ser-sabido destaca um comporta-
mento extremamente importante do homem grego, ou melhor, o tnico com-
portamento capaz de lhe abrir uma plena existéncia: o de espectador. Colocar-se
como espectador ja €, por si s6, um ato divino, pois essa contemplacio do es-
pectador é propria dos deuses. Tudo que era dessa maneira sabido, isto é, pela
contemplag¢ao das figuras eternas, tornava-se o fundamento para a existéncia de
qualquer pessoa. O homem religioso sabe coisas divinas, atua guiando-se por elas,
e dessa maneira participa também do divino. O saber contemplativo, fruto de
uma atitude de espectador, torna tangfvel ao homem as atribui¢des divinas. Quem
tem esse saber-visao tem o poder de, de uma certa maneira, também possuir ele-
mentos do ser-sabido divino.

A relagao entre o saber, o conhecer a coisa digna de ser conhecida e os deu-
ses € tdo estreita que a palavra epistéme é para os gregos um saber especial, saber
do correto culto dos deuses, um saber verdadeiro. Nao poderia ser de outra
maneira ja que os deuses sdo representantes da sabedoria maxima. Nesse caso,
o divino é a0 mesmo tempo objeto e sujeito do saber. Cultuar corretamente os
deuses, encontrar-se contemplando, sendo espectador das a¢oes divinas é a ma-
neira de chegar ao saber verdadeiro.

Contudo, Kerényi chama a atencao para o fato de que nao se trata de uma
mera contempla¢io. Para o autor, o edenai é complementado pelo noein. En-
quanto o primeiro € algo passivo, trata-se da recepgao do percebido, é um “‘es-
tar-sob-um-efeito’, ‘sentit-um-podet’ e ‘atuar-em-consequéncia™ ', o noein é a
a¢ao, ¢ o captar, o perceber aquilo que escapa aos sentidos e que precisamen-
te pode ser percebido pelo portador do noein através do nous: ““o nous é mats
que o olho dos homens e 7oe/n mais que o ‘saber contemplativo’ dos homens.
(...) Este “mais” consiste também no que esse ‘saber’ divino realizou sem uma
verdadeira atividade e sem ato de vontade especial, o #ous se mostra eficaz, tem
poder e vé o éxito; noein significa em si mesmo uma intelec¢do que se realiza
imediatamente em um feito. O momento da vontade pode dar-se completa-

! KERENYL Karl. I« Religion Antigna. Madrid: Revista de Occidente, 1972, p.110.
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mente de lado»?. O noein capta o percebido, trata-se de trazer para a presenca,
de trazer para dentro do homem, sendo capaz de transforma-lo, aquilo que
havia sido contemplado. Se é possivel receber pela contemplacio, o noein faz
com que esse saber recebido passe da passividade a atuagao. Poderiamos di-
zer que ¢ uma tomada de consciéncia do papel fundamental que o homem
desempenha como espectador das figuras divinas e da importancia dessa ob-
servacao: “o noein realiza essa possibilidade passiva do ser chegar a ser sabi-
do’. Aqui Kerényi retoma a afirmagio de Parménides: “noein e ser é uma e a
mesma coisa”, para logo em seguida afirmar: “Sé ao noezn de Zeus corresponde
a plenitude homérica do mundo; ao noezn do filésofo sua transparéncia alti-
ma, a transparéncia do Ser desvelado™. Para Kerényi, o noein nao é uma ca-
racteristica exclusivamente humana’, existe um 7oein soberano pertencente a
Zeus cujo o noein do filosofo pretende desvelar.

Para o autor, o saber contemplativo nos encaminha ao saber de Zeus e a0
saber do fildsofo. Colocar lado a lado Zeus e o filosofo, religiao® e filosofia, nio
¢ para Kerényi nenhum absurdo pois é do saber que se trata aqui e, em ultima
instancia, o filésofo busca o saber de Zeus, sendo impossivel separar religiao e
filosofia”. Nesse sentido, as expetiéncias filos6ficas tém parentesco direto com
a festa - momento em que os deuses se mostram para os homens - na medida
em que dizem respeito a coisa digna de se ver.

Os momentos festivos sdo responsaveis por um forte sentimento religioso
de reunido, coletividade, de celebragao. Celebragao constitui para Gadamer a pa-
lavra-chave do contexto festivo: “Celebragao ¢ a palavra que abole a concepg¢ao
de um alvo para o qual a pessoa se dirigisse. (...) Celebrando-se uma festa, a fes-
ta sempre estd la o tempo todo. Este é o carater temporal da festa: que ela é ce-
lebrada e nao recai na duracio de momentos que se revezam’™. A festa, como
ritual, é representacio do que foi e, 20 mesmo tempo, é novamente aquele mo-

> idem, p. 110-11.

3 ddem, p.113.

idem, ibidem.

Ao contrario de Kerényi, Heidegger, na andlise que faz a respeito da sentenga de Parménides,

4

5

veé no noein uma caractetistica exclusivamente humana. Outra diferenca fundamental entre as duas
interpretacoes ¢ que Kerényi, em algumas passagens, parece identificar Zeus ao Ser.

¢ Quando Kerényi, em sua obra, nomeia a experiéncia mitica de religido, baseia-se sobretudo
em uma forma especifica de comportamento que se assemelha a mesma atitude dos romanos frente
a sua religio, entendida aqui a partir do pensamento de Cicero, ou seja, tendo como origem
etimoldgica a palavra relegere.

7 KERENYI, Katl. La Religion Antigna, op.cit., p.109.

8 GADAMER. A atualidade do belo: a arte como jogo, simbolo ¢ festa. Rio de Janeiro, Tempo Brasilei-
ro, 1985, p. 63.

HYPNOS
ANO 17/ N° 19 = 2° sem. 2007 — So Paulo / p. 116-124



mento, representa a0 mesmo tempo em que torna presente, esconde e desvela.
Ao sair do plano puramente humano e cotidiano, a festa instala um outro tem-
po, tempo de ctiacio, originario. Esse é o tempo proprio do demorar-se, do re-
cusar o transitorio e o efémero. Hsse tempo eterno a medida humana é o tempo
da experiéncia religiosa antiga.

Através da festa, o homem participa da cria¢do também como criadot, pat-
ticipa da esséncia divina, “se encontra de imediato em meio do livre jogo dos
deuses, com sua participagio se torna ele mesmo divino, se eleva a um plano do
saber e do criar”™ . Nio raro temos festas marcadas por excessos, transgressoes,
destruicoes para que o caos vigore e que o restabelecimento da ordem venha
ainda mais pleno. Se aproximar novamente da origem, da criacio do mundo, do
estabelecimento da ordem, sdo a¢des que periodicamente devem ser retomadas
com o objetivo de instaurar a sacralidade no tempo profano, torna-lo sagrado
através de sua renovagao.

Para romper com o cotidiano é necessario conhecer e lembrar dos atos pri-
mordiais. No se trata de uma memoria do passado como historia, tal como nos
conhecemos hoje. O que nao significa que o recordar seja posto de lado, ao con-
trario, ele é fundamental, porém ndo se trata da meméria de um acontecimento
passado que ¢ simplesmente relembrado no presente, muito menos representa
a comemorac¢ao de um acontecimento. Trata-se de lembrar dos gestos
arquetipicos ocortidos i illo tempore que sao regenerados e vividos novamente.

A festa ¢ o momento de clareza, de percep¢ao da esséncia das coisas que
fazem parte do cotidiano, percepgao de forgas e ritmos diferentes, contempla-
¢do do mundo e daquilo que é fundamento da prépria existéncia. O mundo torna-
se transparente, revela-se a0 homem, pois é nesse momento que os deuses se
mostram, se deixam contemplar, expdem seu zous de forma plena. Apesar da
“invisibilidade” dos deuses que nao se mostram a qualquer pessoa nem em qual-
quer momento, eles transformam-se em seres sabidos para o homem festivo a
quem essa visdo se torna possivel. Assim, a0 homem festivo, tal como ao poeta,
¢ dada a possibilidade de ver a divindade. Esse deixar ser contemplado pelos
homens nio ¢ um limitar-se tal como para Eliade'. Nio se trata aqui de uma

KERENYI, Katl. La Religion Antigna, op.cit., p. 68.

1" Para Eliade, o sagrado pode manifestar-se em qualquer coisa pertencente 2 esfera do profano,
o que imediatamente a eleva a uma dimensao totalmente outra, a do sagrado. Essa manifestagio
do sagrado em algo diferente dele proprio e pertencente a esfera profana, configura para o autor
a dialética da hierofania. E ao se dar tal manifestacao, o objeto nao é mais ele mesmo e sim o pr6-
prio sagrado, revelando o gang andere. Para Eliade, nesse momento de manifestacio, de “incorpo-
racao”, o sagrado limita-se, ja que, sendo incomensuravel, ele apresenta-se na forma de algo es-
pecifico, de propor¢oes determinadas.
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hierofania e sim de uma epifania, ¢ a propria apari¢ao dos deuses revelando-se
em sua maxima magnitude, elevando o homem, como ja fot dito, nao sé ao pla-
no do criar mas também do saber.

Do cotidiano grego podemos extrair um momento festivo privilegiado para
se ver a coisa digna de ser vista, momento no qual o homem assume o papel de
espectador: o banquete festivo. “Para os gregos, “festividade” e a postura de “es-
pectador” estao indissoluvelmente unidas. Aos participantes da festa se da in-
clusive a denominagio festiva de “espectador” » Theords: como a aquele que ‘vé a

9511

coisa digna de ver”’!'. O banquete é um momento especial, em que os deuses
“aparecem” para os homens. Ao contrario do que poderfamos pensar, nio se
trata de uma simples visao ou de uma aparigdo isolada, e sim de um convivio,
de uma reunido. A partir de determinadas regras e agdes que sdo seguidas nos
cultos, homens e deuses dividem novamente o mesmo tempo e espago. Esse
restabelecimento de lagos se da sobretudo a partir da morte de um animal
ritualmente sacrificado.

Ao tomarem parte no banquete festivo, os deuses nao vém atender a nenhum
pedido, a presenca dos Imortais ndo tem uma fun¢do pragmatica, ¢ o simples
estar-presente dos deuses. Simples, porém nao sem importancia, muito pelo
contrario, era uma a¢ao fundamental que os gregos aguardavam, necessitavam
para sua propria vida, fundamento para toda existéncia. Aqui nao se trata de fé
mas de saber. Os gregos sabem coisas divinas a partir da contempla¢do dos deu-
ses. Se quisermos falar de fé nao podera ser como a cren¢a em uma determina-
da realidade que esta ausente e que pode se fazer presente; ao contrario, ¢ a
absoluta certeza da presenca divina, no se trata de acreditar ou nao, a realidade
divina esta presente para set vista-sabida-contemplada. E se o proprio Kerényi
afirma que nio faz sentido distinguir entre religido e filosofia, poderfamos dizer
que a fé como certeza da presenca divina ja estd contida no saber contemplativo
grego, portanto, nio faria sentido também separarmos fé e saber.

Assim, visao e festa apresentam-se como elementos fundamentais para pen-
sar o fendmeno religioso grego - sendo o banquete o momento privilegiado para
observar esse fendOmeno, uma vez que encontramos os dois elementos aqui reu-
nidos: o ver e o ser-visto em um momento de celebragio, de convivio. O estar-
junto com os deuses, convivendo, sabendo das figuras divinas, contemplando e
sendo contemplado, revela-se como o caracteristico do fenémeno religioso grego.
Os deuses faziam-se presentes e, com isso, abriam a possibilidade para o conhe-
cimento do sagrado e do mundo como um todo.

' KERENYT, Katl. a Religion Antigna, op.cit., p. 114.
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Homero sempre se refere ao banquete como o momento em que, sentados
a mesa, todos os homens sao iguais, independentemente de suas origens e pos-
ses. Poderfamos afirmar que os deuses, a0 tomarem parte da refeicao sacrificial,
ao se verem sentados com os homens, contemplando e sendo contemplados,
também estabelecem a identidade, a unidade com os homens. Ao dividirem a
refeicdo sacrificial, homens e deuses se tornam iguais, os homens passam a fa-
zer parte, de uma certa maneira, da divindade.

Como nos diz Nietzsche, “os deuses legitimam a vida humana pelo fato de
eles proprios a viverem”'?. O banquete festivo serd justamente esse momento
de vida em comum, retomando a época de ouro em que homens e deuses con-
viviam e na qual os homens nio conheciam sofrimentos, doengas e pesares.
Mesmo depois da separacio, mesmo tendo que suportar todos os males e do-
res da existéncia, nao é um pessimismo em relagdo a vida que podemos obser-
var nos atos dos homens gregos; ao contrario, a vida grega antiga parece ser vivida
com uma exuberancia sem igual. A absoluta confian¢a na presenca dos deuses e
na possibilidade de, de alguma forma, participar do sagrado, tornam as dores da
vida insignificantes.

No entanto, esse estar-junto aos deuses, paradoxalmente, vem revelar tam-
bém a diferenca: “a verdadeira dor dos homens homéricos estd em separar-se
dessa existéncia, sobretudo em rapida separagio, de modo que agora, (...) po-
der-se-ia dizer: ‘A pior coisa de todas é para eles morrer logo; a segunda pior é

7?1 A mortalidade, propria do ser-homem, abre

simplesmente morrer um dia
um abismo radical entre homens e deuses. Para Kerényi, essa diferenca se mos-
tra ainda mais claramente a partir de um fenémeno que para nos pode parecer
estranho, mas que para os gregos ¢ um elemento caracteristico do fenémeno
religioso: o riso dos deuses.

Ao tratar do riso dos deuses, Kerényi parte da ira divina trabalhada por
Rudolf Otto e tenta buscar elementos para tornar o riso um fenémeno religio-
so. Para Otto, a acdo colérica do deus desperta o sentimento de finitude, de in-
significancia frente ao divino. Trata-se do sentimento de ser criatura, de ser
somente terra e cinza. Para Kerényi, o sentimento de insignificAncia provém da
figura divina e aniquiladora. Contudo, nao ¢ pela ira mas pelo riso que a figura
divina desperta esse sentimento. Terra e cinza convertem-se em cinza e fogo —
matéria da qual foi feito o primeiro homem. No lugar da ira divina, o riso. O
sentimento de ser somente cinza e fogo parece ainda mais aniquilador diante do
riso divino.

2 NIETZSCHE,E. O Nascimento da tragédia. 2a edicao. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1992, p.37.
B Idem, p.37.
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Tomando duas passagens da Ilfada, Kerényi tenta demonstrar como se da a
acao do riso divino. Na primeira, logo no canto I da obra de Homero, Hefestos
deseja, gozando de sua propria condicio fisica, provocar a risada dos deuses. Seu
objetivo final é aliviar a tensdo que se produziu entre sua mae Hera e Zeus. O
momento de um quase conflito entre os dois deuses deixa transparecer o lado
titanico dos Imortais, ja que todos os elementos de luta - tensdo, discordia e
derramamento de sangue - sdo elementos titanicos.

A outra passagem em que o riso eclode entre os deuses também envolve
Hefestos. Ares e Afrodite sdo flagrados juntos, presos por uma invenc¢ao do deus
coxo que, vendo-se enganado pela esposa, desejava expor o casal ao ridiculo di-
ante dos outros deuses.

Para Kerényi, a partir das duas passagens da Iliada, o riso dos deuses deixa
transparecer seu fundamento e sentido: “seu fundamento na situa¢ao titanica da
luta, mas seu sentido em que por meio desse riso a luta dos deuses nao se torna
titanica, mas (...) ‘absolutamente feliz”’'*. O tiso entre os Imortais faria com que
suas possiveis disputas ganhassem uma leveza. O foco de importancia sai da ten-
sa0 e da discordia para se dissolver na felicidade com a qual os deuses vivem. A
funcao do riso € acabar com a seriedade titanica, diante dos deuses que riem, o
titanico transforma-se em uma forma primitiva do comico. Diante de toda ma-
jestade, esplendor e saber proprios dos deuses, a asticia, a invengao e as artima-
nhas titanicas transformam-se em algo patético, sem significancia.

E esse significado que o riso adquire entre os homens: para Kerényi, a gar-
galhada divina deixa transparecer a contraditoria existéncia humana,

..onde se recria na propria ruina e onde se ama a propria desgraca. (...) Também ¢é
mortal este riso, mas nada morre por ele, nada se modifica com ele no contraditério
ser humano, cujos representantes sio Prometeu e Epimeteu com idéntico direito. O
que ¢ que se aniquila definitivamente com este tiso? A wmportincia de toda aguela miséria
ritanica. Diante de Zeus, o espectador que i, a eterna espécie humana representa sua
eterna comédia humana'®.

Para marcar essa “proximidade distante”, Kerényi nomeia a humanidade
como a desgracada espécie irma dos deuses. A humanidade assume o mesmo
lugar indefinido de Prometeu que, apesar de imortal e com os deuses se identi-
ficar, ndo pode ser considerado um deus. O espirito titanico ¢ o extremo con-
trario do espirito divino, do nous. O nous divino faz falar uma serenidade, uma
tranquilidade em que a realidade do mundo se mostra espontaneamente; o es-
pirito titanico, ao contrario, ¢ inquieto, busca sem cessar o que dele se esconde,

Y KERENYTI, Katl. Ia Religion Antigna, op.cit., p.156.
5 Idem, p.150.
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e ja que a realidade nao se mostra tao facilmente quanto para o espirito divino,
ele a cria. Proxima e, a0 mesmo tempo, distante dos deuses, também a humani-
dade assume a inquietude do espirito titanico. Contudo, nio ¢é por se asseme-
lhar a existéncia titanica e com isso marcar claramente sua oposi¢ao a esséncia
divina que a existéncia humana demonstra seu lado tragico.

Apesar do homem assumir as caractetisticas do set titanico, no serdo essas
caracteristicas que marcarao a tragicidade na relacdo entre homens e deuses, nao
sera pela diferenca que o tragico ird se apresentar e sim pela possivel identidade,
ou seja, pela relacio fraternal que se estabelece entre homens e deuses. Com isso,
Kerényi afirma que a idéia grega da humanidade ¢ tragica em sua esséncia: “tra-
gica ndo a partir do ser titAnico como poderfamos pensar, nés, homens moder-
nos, mas a partir da relacdo fraternal com os deuses: esta relagdo entendida nao
como sentimento vago, como um pressentimento e estado de animo, por exem-
plo, mas como um ser do qual se é consciente”'¢.

O riso do “pai dos homens e dos deuses” vem demonstrar essa contradito-
ria existéncia humana, uma vez que os homens se encontram tao proximos dos
deuses porém sem poder alcangar completamente a magnitude divina. O heréi
grego expode claramente a tragicidade da existéncia humana. Tao préximo dos
deuses, ja que pode chegar a ser um semi-deus ou ser adorado como deus, e, 20
mesmo tempo, tao disposto a fazer valer sua origem titanica: como guerreiro, o
heréi esta pronto para morrer e matar em defesa de sua prépria honra.

A bela morte herdica faz falar com toda a sua intensidade o tragico grego.
O que ¢ caracteristico da religido grega, o estar-junto, se dilui por completo na
hora da morte. Os deuses sempre estiveram proximos dos seus herdis favoritos
e, no entanto, no momento de maior necessidade por parte daquele que sempre
prestou homenagens aos Imortais, o deus nao pode estar presente. Quando o
homem ¢ ferido mortalmente, mesmo o herdi, os deuses nao podem testemu-
nhar o momento de sua morte por mais que esse her6i seja um pupilo. Aos deuses
ndo ¢ dado o direito de se compadecer da miséria humana: “um dos aspectos
do tragico grego ¢ essa solidao na qual o homem se encontra diante da morte e,
mais geralmente, diante de tudo o que marca a existéncia humana com o selo
da privagdo: do nao-set”"’.

A vontade para o tragico entre os gregos, como nos diz Nietzsche, nao pode
ser entendida como declinio ou fracasso. Ao contrario, o tragico revela toda a
riqueza desse povo, sua forma de encarar a vida e suportar os males da existén-

1 Idem, p. 151.
7 VERNANT, J.2. Mito ¢ pensamento entre os gregos: estudos de psicologia. 2a edigio. Rio de Janeiro:
Paz e Terra, 1990, p.427.
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cia e, 20 mesmo tempo, dar vida a vida. Diversamente do que poderfamos pen-
sar a primeira vista, o lado tragico nao conduz a aceitacao pura e simples da exis-
tencia tal como ela se configura. Pois os gregos poderiam, ao petceber que, no
tundo, nunca serdo como os deuses, simplesmente ter uma atitude resignada, o
que provavelmente apagaria o brilho da forma grega de experimentar a realida-
de. A dimensio tragica, ao contrario, leva a explosio dionisiaca, as festas, aos
banquetes, as transgressoes, as libagoes, a0 éxtase, a brindar aquilo que ¢ divino
na vida, ou seja, a propria vida:

...Cantando e dangando, manifesta-se 0 homem como membro de uma comunidade

superior: ele desaprendeu a andar e a falar, e esta a ponto de, dancando sair voando

pelos ares. De seus gestos fala o encantamento. (...) do interior do homem também

soa algo de sobrenatural: ele se sente como um deus, ele préprio caminha agora tao
extasiado e enlevado, como vira em sonho os deuses caminharem!'®.

Ser a desgracada espécie irma dos deuses e estar sozinho na hora de enfren-
tar o seu destino, talvez seja justamente a forma de se aproximar da esséncia di-
vina, a motivagao para se sentir também divino. Tal como fez Heitor, que fora
dos muros de Tréia, enfrentou sozinho nao sé o inimigo como a propria morte
e sua coragem lhe garantiu a gléria imortal e ainda mais admiracdo dos homens
como também dos deuses.

A proximidade-distante talvez possa ser entendida como a caracteristica ne-
cessaria para que o homem aceite o jogo da vida e, a0 mesmo tempo, busque ir
além dele. Como nos diz Kerényi, “faz parte do ser homem a possibilidade de

petdet, pot um fio, o ser Deus”".

[recebido em abril 2007; aceito em agosto 2007]

'8 NIETZSCHE, E. O Nascimento da tragédia, op.cit, p.31.

Y KERENYT, K. O festenunbo antropoligico do mite. in: GADAMER ¢ VOGLER (org.). Nova
Antropologia: 0 homem em sua existéncia biolégica, social e cultural. Sio Paulo: EPU, Ed. da
Universidade de SP, 1977, p.226.
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