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Esclarecimentos

Romanizacdo'

Na presente dissertagdo, recorremos a romanizagdo Hanyu Pinyin (X353, hanyi pinyin),
sistema fonético de transcri¢do da sonoridade dos carateres chineses para carateres latinos. Ao longo
do texto, serdo encontradas, contudo, algumas palavras ja existentes no 1éxico da lingua portuguesa,
como Pequim, Xangai ou Hong Kong. Os carateres chineses serdo sempre seguidos da respetiva
romanizag¢ao com os correspondentes tons.

Segundo o sistema Hanyu Pinyin, o chinés transliterado ¢ pronunciado de modo semelhante ao

portugués, com as seguintes excegdes:

Som final de silaba

e: proximo de “azul”

[1P-b]

ang: com “a” nasalado

[P

eng: com “e” nasalado

[Pt

ong: com “0” nasalado

(Y94

uang: com “a” nasalado

i: como “vida”

i (seguindo c, ch, s, sh, z, zh, r): sem som
ian: ien

iang: com “a” nasalado

31
1

ing: com “1” nasalado

iong: com “0” nasalado
u: como “tu”

u (seguindo j, q, X, y): 1i, como se pronuncia designadamente em francés e alemao.

Som inicial de silaba

c: “ts”

ch: “tch”

1 O texto que aqui se apresenta foi integralmente retirado da monografia “A Heranga de Conflcio - Dez Ensaios sobre a China”, obra editada pelo
Instituto Confucio da Universidade do Minho.

2 De relembrar que as indicagdes fonéticas aqui feitas ndo seguem o Alfabeto Fonético Internacional, pretendendo apenas auxiliar o autor portugués
ndo familiarizado com a romanizagao normalizada do chinés.
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h: “h” aspirado, como em inglés “who
(13 2
q: “tch
. . A e 29
r: como em inglés “pleasure
sh: como “chafariz”

zh: “dj”
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Breve Cronologia da Historia Chinesa

Dinastia Xia (B 2, Xiachdo) (2100? a.C. - cerca de 1600 a.C.)
Dinastia Shang (7 28, Shangchdo) (cerca de 1600 a.C. - 1050 a.C.)
Dinastia Zhou Ocidental (& 2], Xizhou) (1050 a.C. - 771 a.C.)
Dinastia Zhou Oriental (7 J&, Dongzhou) (771 a.C. - 221 a.C.)
o Periodo da Primavera e Outono (A& #k if4X,, Chiingii shidai) (722 a.C. - 403 a.C.)
o Periodo dos Principados Combatentes (&, E 84X, Zhanguo shidai) (403 a.C. - 221

a.C.)
Dinastia Qin (& #1, Qinchdo) (221 a.C. - 206 a.C.)

Dinastia Han (X #, Hanchdao) (206 a.C. - 220)
« Han Anterior (a7 X, Qian Han) (206 a.C. - 8)
« Dinastia Xin (%7 #1, Xinchdo) (8 - 23)
« Han Posterior (Jz X, Hou Han) (25 - 220)
Trés Reinos (= E, Sanguo) (220 - 265)
Dinastias do Norte e do Sul (& 4k 31, Nanbéichdo) (265 - 589)

« Dinastia Jin Ocidental (% -5, Xijin) (265 - 316)

Dinastia Jin Oriental (% &, Dongjin) (317 - 420)

Dinastia dos Tuoba Wei (4z 3£ 2%, Tuobd Wei) (386 - 534)

Dinastia Qi do Norte (3t 5%, Béigi) (552 - 577)

Dinastia Zhou do Norte (3t ], Béizhou) (557 - 581)
Dinastia Sui (F5 #, Suichdo) (589 - 618)

Dinastia Tang (/& #1, Tangchao) (618 - 907)

Cinco Dinastias (#4X,, Wiidai) (907 - 960)

Dinastia Song do Norte (3t R, Béisong) (960 - 1125)

Dinastia Song do Sul (& &, Ndnsong) (1127 - 1279)

Dinastia Yuan (/T #4, Yudnchao) (1279 - 1368)

Dinastia Ming (B 28, Mingchdo) (1368 - 1644)



« Dinastia Qing (7 #1, Qingchdo) (1644 - 1912)
» Republica da China (¥ 4£ K. 8, Zhonghud mingud) (1912 - 1949)
» Republica Popular da China (P4 AR IEAE, Zhonghud rénmin gonghéguo) (1949 -

atualidade)



Resumo

O presente trabalho subdivide-se em trés partes. Inicialmente, procura-se abordar o mito de uma
forma bastante geral através da apresentacdo de diferentes perspetivas sobre este conceito e
desenvolvimento do seu estudo ao longo da historia. Procede-se igualmente a distingdo entre mito,
lenda e outras variedades textuais que possam apresentar tracos semelhantes. Em seguida, aborda-se
a especificidade da mitologia chinesa, considerando os aspetos mais importantes que a distinguem
dos restantes sistemas mitologicos mundiais. Além disso, sdo analisadas trés narrativas miticas de
origem: a Origem do Mundo (Pangu), a Criagdo do Homem (Niiwa e Fuxi) e o Dilivio (Gun e Yu).
Por fim, apresentam-se algumas consideragdes sobre a teoria do desejo mimético de René Girard e
suas extensdes no mito. Assim, o objetivo deste trabalho consiste ndo s6 na constru¢do de uma
ponte comunicacional entre narrativas miticas chinesas e outras mais conhecidas no Ocidente, como

também na analise de uma dessas narrativas através da teoria apresentada por René Girard.

Palavras-chave: Mito, Origens, China, Pangu, Desejo
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Abstract

This paper is divided into three parts. Initially, it seeks to address the myth in a very general way by
presenting different perspectives on this concept and on the development of its study throughout
history. It also tries to distinguish myth, legend and other textual varieties that can have similar
traits. Then, it addresses the specificity of Chinese mythology, considering the most important
aspects that distinguish it from other world mythological systems. Furthermore, it presents three
Chinese mythical narratives: the Creation of the World (Pangu), the Creation of Man (Niiwa and
Fuxi) and the Flood (Gun and Yu). Finally, it presents some thoughts on the theory of mimetic
desire of René Girard and its extensions in the myth. The objective of this work is not only to build
a communication bridge between Chinese mythical narratives and others more known in the West,
but also it also seeks to analyze one of those narratives through the theory presented by René

Girard.

Key words: Myth, Origins, China, Pangu, Desire
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Introduciao

Desde muito cedo que a palavra “mito” foi utilizada para nos referirmos a narrativas que
procuram clarificar fenomenos nao facilmente explicaveis numa primeira abordagem. A criacao do
universo, a criacdo do mundo e dos seus fenémenos e a criagdo do homem sdo trés exemplos de
realidades para as quais, neste sentido, o ser humano tentou encontrar resposta(s). Grande parte dos
mitos narra a histéria de um ser divino que, possuindo forca sobrenatural, consegue quebrar
barreiras e atingir o seu intuito. Em algum periodo da sua historia, todas as culturas acabaram por
criar um conjunto articulado mais ou menos complexo deste tipo de narrativas que, passadas
oralmente, sobreviveram de geragdo em geracao até aos nossos dias. No entanto, atualmente, o
sentido que lhes atribuimos ¢ diferente daquele acima mencionado e, assim sendo, ¢ possivel hoje
falar de uma complexa rela¢do entre mito e modernidade.

No ambito dos estudos na area da comunicagdo intercultural portugués-chinés, pretendemos
desenvolver investigacdo na area da mitologia, enfatizando mitos de origem. A escolha do tema
proposto esta amplamente relacionada com o facto de, em Portugal, os Estudos Chineses serem uma
area do conhecimento com vdrias vertentes por explorar, como ¢ certamente esta. Por um lado,
consideramos que a esta opgao assumir-se-a como um veiculo ndo apenas de ligacdo mas também
de aproximagdo entre culturas, uma vez que serd um contributo para uma perce¢do contrastiva da
cosmovisdo e mundividéncia chinesas, designadamente sob o nosso ponto de vista de ocidentais.
Por outro, os mitos de origem, essenciais ao entendimento dos conceitos mais basicos de um povo
que, ao longo dos anos, se assumiu como centro cultural de uma vasta area do globo, serdo
abordados através de uma perspetiva ndo enumerativa € muito menos exaustiva, que releva da
heuristica, mas sobretudo da hermenéutica, procurando uma ligagdo com estudos ja feitos por certos
autores em areas como as da sociologia, psicologia, antropologia, paleontologia, etc.

Procuramos que o presente trabalho se encontre sobretudo dividido em trés capitulos, nao
necessariamente da mesma dimensdo, mas, com toda a certeza, de igual relevancia. No primeiro
capitulo, propomos uma abordagem bastante geral ao que se possa entender por “mito”, tentando,
através dos pontos de vista de autores como Mircea Eliade, Joseph Campbell, Walter Burkert e
outros, encontrar uma linha que permita uma defini¢do, se assim for possivel, de mito. Ademais,
tendo em conta que, historicamente, o mito foi sendo diferentemente perspetivado, expomos
também uma breve reflexdo sobre até que ponto o mito ainda influencia o ser humano no seu
quotidiano. No subcapitulo seguinte, sugerimos uma divisao e classificacdo da narrativa mitica de

acordo com a explicagdo que esta procura transmitir. Por fim, uma vez que mito e lenda sdo
1



conceitos aproximaveis, terminamos o primeiro capitulo com uma proposta de distingdo entre estes
e outras variedades textuais que possam suscitar dividas na sua classificacao.
No segundo capitulo, apresentamos casos que relevam da mitologia chinesa, discutindo,

inicialmente, o desenvolvimento histdrico do estudo da mesma desde periodos anteriores a Dinastia
Qin (&3, Qinchdo)® até a contemporaneidade. De seguida, tecemos breves consideragdes sobre o

papel e a influéncia que as trés correntes filosofico-religiosas predominantes (Confucionismo,
Taoismo e Budismo) tiveram nos alicerces da sociedade chinesa. Tais influéncias refletem-se
igualmente na formulagdo e interpretagdo de narrativas miticas. Neste sentido, consideramos a
especificidade da mitologia chinesa, apresentando ndo s6 fontes e certas particularidades das que
constituem este sistema, mas também novas visdes sobre o mito. Por fim, trés dessas narrativas sao
descritas e, a0 mesmo tempo, comparadas com outras mais difundidas no Ocidente em clara
tentativa de identificagdo de uma gramatica universal do mito.

Por fim, no ultimo capitulo, ¢ discutida a teoria do desejo mimético do franco-americano René
Girard. Este investigador acredita que, na base das relagdes humanas, ¢ possivel identificar um
triangulo mimético, com um sujeito, um modelo e um objeto a ocuparem os seus vértices. Deste
triangulo, surgem rivalidades que, em sociedades primitivas, terdo estado na origem de grandes
conflitos, os quais, levados ao extremo, provocariam o caos naquelas. Neste sentido, o sacrificio de
uma vitima, sobre a qual recai toda a culpa, restaura a ordem no grupo e, assim, aquela passa a ser
venerada como sagrada.

Assim, tentamos responder a um conjunto de indagacdes, entre as quais se destacam: como o
povo chinés perceciona o mundo?, qual a sua origem?, até que ponto podemos comparar as
cosmologias chinesa, grega, judaico-cristd, mesopotamica, entre outras?, que narrativas
fundacionais podem ser interpretadas a luz da proposta girardiana, que releva do desejo mimético
e consequente origem violenta no surgir dos mitos de origem?, poderemos considerar a existéncia

de uma ou algumas gramaticas na(s) narrativa(s) de origem?

3 Ao longo de todo o trabalho, aconselha-se a consulta da breve cronologia da histéria chinesa apresentada nos esclarecimentos.
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1. Reflexdes sobre Mitologia

1.1. Uma Tentativa de Abordagem ao Mito

O termo grego para mito, mythos, significa dizer, narrar, contar e, desde tempos imemoriais,
procura a explicacdo da origem do Mundo e do Homem, de fenomenos naturais e, de forma geral,
daquilo que, em primeira instancia, era até certo ponto inexplicavel, como o vento, a chuva, o
trovao, etc.. Por outras palavras, o mito assume-se como um auxilio ao Homem no que diz respeito
a compreensdao das vivéncias, sem a qual esta rede de significancias ndo teria qualquer sentido.
Assim, o mito pode ser considerado como uma narrativa na qual se estabelece uma conexdo entre o
desconhecido e, portanto, temido, e o conhecido, em clara formulagdo hipotética do ambiente que
nos rodeia.

Extraordinariamente dificil de clarificar, a realidade que aqui se procura compreender, a do
mito, apresenta indubitavelmente uma variagao significativa mais ou menos constante ao longo das
diferentes épocas historicas, assistindo-se hoje a uma vulgarizagdo do termo original. Em séculos
passados recentes, o termo foi percebido como “fdbula” ou at¢ mesmo “invencao”, sendo no
presente comummente utilizado ndo s6 para classificar certos factos como irrisdrios ou pouco
crediveis (“Isso ndo passa de um mito!”), como também para se designar certas individualidades
dos mais variegados campos da sociedade (“Madonna ¢ a deusa mitica da musica popular
contemporanea.”). Assim sendo, como consequéncia desta nova e atual diversidade polissémica do
mito, podemos afirmar que diferentes estudiosos da area defendem formas distintas de defini¢ao, e
consequente classificagdo, da tematica abordada, dado que, ao longo do desenvolvimento historico,
sociologico e antropoldgico das comunidades onde se insere, a mesma adoptou diferentes papéis.

Eliade defende que:

“Ha mais de meio século, os especialistas ocidentais situaram o estudo do mito
numa perspetiva que contrastava sensivelmente com a do século XIX. Em vez de,
como 0s seus antecessores, tratarem o mito na acepcao usual do termo, ou seja,
enquanto «fabulay, «invencaoy, «ficgdo», aceitaram-no tal como ele era entendido
nas sociedades arcaicas, nas quais, pelo contrdrio, o mito designa uma «historia
verdadeira» e, sobretudo, altamente preciosa, porque sagrada, exemplar e
significativa. Mas este valor semantico atribuido a palavra mito torna o seu
emprego na linguagem corrente bastante equivoco. Com efeito, este termo ¢ hoje

utilizado tanto no sentido de «ficcao» ou de «ilusdao» como no sentido familiar



sobretudo para os etndlogos, socidlogos e historiadores das religides, de «tradicao

sagrada, revela¢do primordial, modelo exemplar».”

Aliés, o termo mythos encontra em /ogos, a razao ou a racionalizagdo individual, o seu conceito
moderadamente oposto, visto que o primeiro foi progressivamente reduzido pelos gregos a condigdo
de manifestacdo do que ndo pode realmente existir e, posteriormente, pela tradi¢do judaico-crista, a
da j& mencionada inautenticidade ou inven¢do.> Por conseguinte, embora una em si o conjunto de
representacoes veridicas da mente, reinando de forma irrivalizavel em tempos de outrora, o mito
foi-se gradualmente separando da realidade total e tornou-se em algo muito particular. Na opinido
de Marinho, por exemplo, esta visdo pejorativa mantém-se ainda viva na sociedade contemporanea,
que tende a perceber as comunidades como civilizadas ou selvagens, com a histoéria, o relato
credivel e real da verdade passada, a opor-se diretamente ao mito, narrativa falsa, onde coisas
inverosimeis acontecem e onde habitam herdis capazes dos mais magicos feitos que, porém, jamais
sdo passiveis de comprovacdo.b Subscrevendo a opinido de Marinho sobre a dualidade existente
entre mito e historia e afirmando que, enquanto o primeiro se liga ao passado demasiado longinquo
para ser apreendido, o segundo narra o passado mais recente e testemunhavel, a dualidade entre
mythos e logos ¢ também reconhecida por Monfardini. Socorrendo-se da pesquisa de Jean-Pierre
Vernant (1992)7, a autora define o periodo decorrido entre os séculos VIII e IV a. C. como aquele
em que se procedeu ao distanciamento entre pensamento mitico e logico. O progressivo e
geograficamente dispar aparecimento da escrita, que fomentou uma nova forma de pensamento e
impulsionou o seu avanco gradual, ajudou ao processo de racionalizacdo da mundividéncia,
favorecendo a valorizagdo demonstrativa do /ogos através da literatura escrita.® Isménia de Sousa

refere igualmente o nascimento da palavra como fator discernente entre os mesmos.

“Ao objetivarmos o mythos como categoria filosofica, literaria e historica - porque
ele se inscreve e pertence a Historia - encetamos o percurso de um longo caminho,

por vezes obscuro e contraditorio, que € o do estudo de um “processo de levar o

4 Eliade, 1989:9.

5 Vernant, citado por Monfardini, afirma que “na e pela literatura escrita instaura-se esse tipo de discurso onde o logos ndo ¢ mais somente palavra
[como o mythos], onde ele assumiu o valor de racionalidade demonstrativa e se contrapde, nesse plano, tanto pela forma quanto pelo fundo, a palavra
mythos.” (apud Monfardini, 2005:50).

6 Marinho, 2013:3.

7 Pede-se ao leitor que releia a nota de rodapé ntimero 2.

8 Ademais, para Monfardini, a influéncia que a palavra falada e a palavra escrita tém sobre os ouvintes ou leitores ¢ diferente, dado que, por um lado,
no caso da mensagem escrita, o narrador tenta convencer o leitor da verdade descrita, assumindo este Ultimo uma postura mais critica e atenta e, por

outro, no da mensagem falada, o narrador tem como intuito maravilhar o ouvinte. A diferenca encontra-se, assim, neste ponto: mythos é fabuloso e
fascinante e logos ¢ verdadeiro e inteligivel. (Cf. Monfardini, 2005:51).



logos para alem dos seus limites” (...), visto ser também nisso que consiste a
propria esséncia do mito. E, neste caso, logos entendido como discurso
estruturado a partir do que o ser humano pensa ser possivel distinguir
relativamente ao mythos, isto €, a Razdo. De facto, se mythos e logos partilham de
uma raiz semantica semelhante - relacionando-se ambos com a palavra, o
discurso, o pensamento verbalizado - o que mais nitidamente os distingue ¢ o tipo
de estruturacdo discursiva em torno de algo que foi necessario projetar através da
fronteira entre dois mundos opostos: o das palavras e o das coisas. Aquilo que
decisivamente os afasta ¢ uma oposicdo convertida em principio fundamental, ou
seja, o eixo verdadeiro/falso, nem sempre lucidamente aplicavel e aplicado, mas
sobre o qual giram os mundos das palavras que constroem ideias sobre as coisas,
que sO parecem existir, porque existem palavras que construiram as ideias dessas
coisas ¢ dessas palavras, sobrepondo-as, impondo-as, expondo-as, apresentado-as,

representando-as.””

No entanto, ndo ¢ de todo esta recente utilizagdo ou, se preferirmos, extensdo semantica do
conceito “mito" que deve esgotar a definicdo do mesmo. Muito longe disso - o mito € muito mais
interessante. No mundo pré-moderno, por exemplo, a mitologia era perspetivada como disciplina
imprescindivel, “na medida em que auxiliava as pessoas a entender a sua vida e revelava regides da
mente humana que, de outra forma, continuariam inacessiveis”!0. Eliade acredita que o estudo do
mito deve comecar exatamente pela analise das sociedades ditas primitivas, ja que estas conservam
0 conceito “mito” na sua acepc¢do, tanto quanto se sabe, original. Aqui, este ainda alicerga,
comprova e aprova muito da conduta e atividade humana, o que, contudo, ndo remete esses mesmos
corpos sociais para uma circunstancia de inferioridade cultural. O pensamento mitico ¢ componente

intemporal e inseparavel do modo humano de perspectivar a realidade.

“Todas as grandes religides mediterraneas e asidticas possuem mitologias.
Contudo, ¢ preferivel ndo iniciar o estudo do mito tomando como ponto de partida
a mitologia grega, egipcia ou indiana. A maioria dos mitos gregos foi recontada e,
consequentemente, modificada, articulada e sistematizada por Hesiodo e Homero,
pelos rapsodos e mitografos. As tradicdes mitologicas do Oriente Proximo e da
fndia foram persistentemente reinterpretadas e elaboradas pelos seus respetivos
tedlogos e ritualistas. (...) Nao obstante, ¢ preferivel comecar por estudar o mito
nas sociedades arcaicas e tradicionais, reservando para uma andlise ulterior as

mitologias dos povos que desempenharam um papel importante na historia. Isso

9 Sousa, 2002:72.

19 Fontes, 2013:10.



porque, apesar das modificagdes sofridas no decorrer dos tempos, os mitos dos
"primitivos" ainda refletem um estado primordial. Trata-se, ademais, de
sociedades onde os mitos ainda estdo vivos, onde fundamentam e justificam todo

o comportamento e (...) atividade do homem.”!!

Efetivamente, enquanto narrativa que fomenta ligagdes entre passado, presente e futuro, o mito
tem sido considerado como uma forma de explicar aquilo que, aos olhos da Humanidade, sempre se
revelou como inconcebivel, numa clara tentativa de tornar os seus medos, ansiedades ¢ duvidas em
algo menos incomodo. Expressdao de uma ace¢do para a vida, o mito fornece-nos modelos de acordo
com 0s quais organizamos as nossas vivéncias. Sao os proprios modelos - leis e costumes, a titulo
de exemplo - fornecidos a sociedade que, ao imprimirem conota¢do valorativa a existéncia,
permitem estruturar e aclarar o pensamento. Assim, tudo o que o ser humano nunca soube explicar
ou que nunca foi completamente compreensivel ganha uma dimensao diferente de todas as outras.
Os mitos devem ser vistos como formas de criacdo de espirito € ndo como simbolos de instintos
bestiais ou imaturos, ou seja, devem ser entendidos a partir da perspetiva dos humanos enquanto
ferramenta indispensavel a alguma estabilidade no conceituar de um mundo simultaneamente
perigoso e ainda inexplicado. Com efeito, o entendimento do mito como ato de valor historico-

religioso autoriza-nos a ignorar 0s €Xcessos que, por vezes, caracterizam estas narrativas e a

considera-las como fendmenos de cultura. De acordo com Campbell,

“Os mitos sdo historias da nossa busca da verdade, de sentido, de significacao,
através dos tempos. Todos nos precisamos contar a nossa historia, compreender a
nossa historia. Todos nos precisamos compreender a morte e enfrentar a morte, e
todos nods precisamos de ajuda na nossa passagem do nascimento a vida e depois a
morte. Precisamos que a vida tenha significacdo, precisamos tocar o eterno,

compreender o misterioso, descobrir o que somos.”12

Uma vez que assume multiplos significados, o mito ndo €, todavia, passivel de ser explicado
através de apenas uma perspetiva e/ou teoria que o possa marcar como um todo coerente e coeso,
constituido por varias abordagens que, embora possam ser analisadas separadamente, perfazem uma
totalidade interdependente. Estuda-lo significa admitir que, por causa dessas ditas interagdes, o
mesmo ¢ visto segundo diferentes campos e abordado de modos variados, sendo que o resultado

inerente a este reconhecimento se sintetiza na aceitacdo de diferentes verdades pessoais, religiosas

11 Eliade, 1972:8.

12 Campbell, 1990:16.



ou culturais. De facto, “seria dificil de encontrar uma defini¢do de mito que fosse aceite por todos
os estudiosos e, a0 mesmo tempo, acessivel aos ndo especialistas. (...) O mito ¢ uma realidade
cultural extremamente complexa que pode ser abordada e interpretada em perspectivas multiplas e
complementares.”!3

Ao longo do século XIX, talvez o mais florescente na propagac¢do de teorias como a da
Evolugdo por Charles Darwin, foram surgindo varias correntes de pensamento que se debrugcaram
sobre o estudo dos mitos, dando origem a diferentes especulagdes analiticas dos mesmos. Areas
como a religido, a psicologia ou a antropologia, conjecturando a mitologia como uma grande
corrente rica em experiéncia humana, desenvolveram definigdes bastante distintas da mesma,
baseando-se e limitando-se aos quesitos das suas proprias esferas de movimentagdo. A nosso ver,
Birrell, no livro “Chinese Mythology: An Introduction”!4, faz uma descri¢do bastante detalhada
desta variedade de designacdes para 0 mesmo conceito.

Comecando por evidenciar a existéncia de varias escolas mitologicas, como a escola naturalista
(que defende interpretagdes meteorologicas do mito), a escola evolucionista (que considera o mito
como uma expressao primitiva da filosofia), a escola etioldgica (que o vé como uma explicag¢do das
origens) e a escola ritualista (que o define como expressao falada do ato encenado, ou seja, como
rito), a autora apresenta-nos, nao por ordem cronoldgica, uma série de autores entre os quais se
destaca Claude Lévi-Strauss, antropologo e filésofo francés. Lévi-Strauss era critico das propostas
de Malinowski, antropologo polaco que defendia o mito como uma ferramenta para a acao social: as
necessidades mais basicas da vida determinam inteiramente o pensamento de uma comunidade e,
portanto, a partir delas, é-se capaz de desvendar as suas instituigdes sociais, crengas ou mitos. Lévi-
Strauss acrescenta a esta teoria paradigmas de oposi¢des bindrias na narrativa mitica. Fazendo uso
do mito do Canada Ocidental sobre uma raia que tentou dominar o Vento Sul!>, este autor introduz-
nos a oposi¢do bindria presente no pensamento mitico. Ao utilizar a raia, um peixe que, duro por
cima e escorregadio por baixo, parece extremamente grande visto de cima e bastante fino visto de
lado, o mito usa o seu perfil binario de «sim» (a raia pode ser vista como presa facil por um ser

humano que lhe langa uma seta) e de «ndo» (a raia pode escapar da seta, virando-se ou deslizando

13 Eliade, 1989:12.
14 Cf. Birrell, 1993:3/4.

15O mito narra que, numa altura em que os homens ainda n#o se distinguiam verdadeiramente dos animais, os ventos, especialmente os ventos maus,
sopravam durante todo o ano, o que impedia que os proto-humanos conseguissem pescar ou apanhar moluscos. Depois de se organizarem numa
excursdo, varios animais, incluindo a raia, conseguiram capturar o Vento Sul, o pior de todos. Este so foi libertado quando prometeu que ndo sopraria
constantemente e que, fazendo-o, seria apenas em certas épocas do ano. Durante o resto desse periodo, os seres poderiam continuam com as suas
atividades diarias. (Cf. Lévi-Strauss, 1978: 23)
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rapidamente). E, como afirma o autor, apto de dois estados que sdo distintos, um positivo e o outro

negativo.

“Assim, dum ponto de vista logico, hd uma afinidade entre um animal como a raia
e o tipo de problema que o mito tenta resolver. Dum ponto de vista cientifico, a
histéria ndo € verdadeira, mas nds somente pudemos entender esta propriedade do
mito num tempo em que a cibernética e os computadores apareceram no mundo
cientifico, dando-nos o conhecimento das operagdes binarias, que ja tinham sido
postas em pratica de uma maneira bastante diferente, com objetos ou seres
concretos, pelo pensamento mitico. Assim, na realidade ndo existe uma espécie de
divorcio entre mitologia e ciéncia. SO o estado contemporaneo do pensamento
cientifico € que nos habilita a compreender o que ha neste mito, perante o qual

permaneciamos completamente cegos antes de a ideia das operacdes bindrias se

tornar um conceito familiar para todos.”!®

Lévi-Strauss reconhece, assim, o valor do sistema - do mito como estrutura l6gico-formal -,
deixando para um outro patamar os elementos que o compdem. Admitindo que determinados
elementos subjacentes ao mito lhe permitem afastar-se da ficgdo ou da arbitrariedade (a utilizagao
da raia e do vento que, embora errada da perspetiva empirica, assume logica ao usar esses dois
elementos como imagens), o autor afirma que, como sdo relativos e varidveis, 0os mesmos sé
possuem algum valor quando inseridos no grande sistema estrutural (leia-se cultura) de uma dada
comunidade. Desta forma, se desprovido de estrutura e referéncia cultural, o mito ¢ apenas um mito
isolado, sem qualquer significado inerente.

Destaca-se igualmente a teoria apresentada por Sigmund Freud que, do ponto de vista da
psicologia, cogita o mito como reflexdo dos desejos e medos inconscientes do individuo. E esse
carater espontaneo do mito, revelador do sonho e da fantasia, que faz com que Freud o aborde
através de sua teoria psicanalitica, contrariando os estudiosos que, no século XIX, entendiam o mito
como um pensamento ndo-cientifico ou transcricao historica incompleta. Este médico neurologista
dedicou-se a busca e andlise de mitos que se debrugassem sobre tematicas universalmente
conflituosas, como a inveja entre irmaos, o tabu do incesto ou o 6dio e o amor caracterizadores dos

vinculos familiares.

“(...) Parece inteiramente possivel aplicar os pontos de vista psicanaliticos

deduzidos dos sonhos a produtos da imaginagao étnica, como 0s mitos € os contos

16 T évi-Strauss, 1978:25.



de fadas. H4 muito tempo se sentia a necessidade de interpretar essas producdes;
suspeitava-se existir algum “sentido secreto” por tras delas e presumiu-se que esse
sentido se mantivesse oculto através de mudangas e transformacodes. O estudo dos
sonhos e das neuroses feito pela psicandlise lhe trouxe a experi€ncia necessaria
para capacita-la a adivinhar os procedimentos técnicos que orientaram essas
deformacgdes. Num certo numero de casos, porém, ela pode também revelar os
motivos que levaram a essa modificacdo do sentido original dos mitos. Nao se
pode aceitar como primeiro impulso para a constru¢do de mitos um anseio tedrico
por encontrar uma explicagdo para os fendmenos naturais ou para elucidar
observancias e praticas de culto que se tornaram ininteligiveis. A psicanalise
procura esse impulso nos mesmos “complexos” psiquicos, nas mesmas
inclinagcdes emocionais que descobriu como sendo a base dos sonhos e dos

sintomas.”!”

O Complexo de Edipo!$, por exemplo, também ¢é analisado na sua obra tardia “Totem e Tabu”.
Freud, ao fazer uso desse mito grego!®, justifica o conceito de ambivaléncia emocional. As atitudes
emocionais de cada um de nés, segundo o autor, sdo formadas numa tenra idade. A natureza ¢ a
qualidade das relagdes estabelecidas com pais e irmaos/irmas, que sdao os individuos com os quais
travamos contacto em primeiro grau, sao depois transferidas para as pessoas que vamos conhecendo
ao longo do processo de crescimento. Ou seja, tornam-se substitutos dos primeiros objetos dos
nossos sentimentos. Ora, estes substitutos podem posteriormente ser classificados como imagos,
termo utilizado pelo autor, do pai, mae, irmdo ou irma, sendo que estes novos relacionamentos

arcam com a heranca emocional das primeiras relagdes. E neste contexto que Freud utiliza o mito.

“De todas as imagens (imagos) de uma infancia que, via de regra, ndo ¢ mais
recordada, nenhuma ¢ mais importante para um jovem ou um homem que a do
pai. A necessidade orgénica introduz na relacdo de um homem com o pai uma
ambivaléncia emocional que encontramos expressa de forma mais notavel no mito

grego do rei Edipo. Um rapazinho esta fadado a amar e a admirar o pai, que lhe

17 Freud, 1996:62.

18 Termo criado por Freud, Complexo de Edipo designa a mescla de desejos amorosos/hostis que o menino, ainda crianga, sente relativamente a sua
propria mae. Complexo de Electra é o equivalente feminino. Ou seja, designa o mesmo conjunto de desejos da menina crianga em relagéo ao pai.

(NdA)

19 Escrita por Séfocles, “Edipo Rei” é a primeira obra de uma trilogia de tragédia grega. Esse conjunto inclui igualmente “Antigona” e “Edipo em
Colono”. No seu conjunto, as obras narram a histéria da familia de Edipo cujo destino ¢ determinado por uma profecia que afirma que Edipo mataré o
pai e casara com a mae. (NdA)



parece ser a mais poderosa, bondosa e sabia criatura do mundo. (...) Cedo, porém,
surge o outro lado da relagdo emocional. O pai ¢ identificado como o perturbador
maximo da nossa vida instintiva; torna-se um modelo ndo apenas a ser imitado,
mas também a ser eliminado para que possamos tomar o seu lugar. Dai em diante,
os impulsos afetuosos e hostis para com ele persistem lado a lado, muitas vezes,
até o fim da vida, sem que nenhum deles seja capaz de anular o outro. E nessa
existéncia concomitante de sentimentos contrarios que reside o carater essencial

daquilo que chamamos de ambivaléncia emocional.2°

r

Para o que se pretende com este trabalho, o que tem mais interesse em “Totem e Tabu” ¢ a

morte do pai. Ciumento e violento, este guarda para si todas as mulheres e expulsa os filhos a

medida que estes crescem. Freud considera que o tipo mais primitivo de organizagdo que

encontramos consistem em grupos de machos cujos membros possuem direitos iguais e estdo

sujeitos as restricoes do sistema totémico. Uma das questdes que o autor coloca € se, de facto, esta

forma de organizac¢ao poderia ter evoluido de uma outra. Neste sentido, Freud declara que

“Certo dia, os irmaos que tinham sido expulsos retornaram juntos, mataram e
devoraram o pai, colocando assim um fim a horda patriarcal. Unidos, tiveram a
coragem de fazé-lo e foram bem sucedidos no que lhes teria sido impossivel fazer
individualmente. (Algum avango cultural, talvez o dominio de uma nova arma,
proporcionou-lhes um senso de forga superior.) Selvagens canibais como eram,
ndo ¢ preciso dizer que ndo apenas matavam, mas também devoravam a vitima. O
violento pai primevo fora sem divida o temido e invejado modelo de cada um do
grupo de irmaos: e, pelo ato de devora-lo, realizavam a identificacdo com ele,
cada um deles adquirindo uma parte de sua for¢a. A refeigdo totémica, que ¢
talvez o mais antigo festival da humanidade, seria assim uma repeti¢do, € uma
comemoracao desse ato memoravel e criminoso, que foi o comego de tantas

coisas: da organizag¢do social, das restricdes morais e da religido.”?!

Depois da morte do pai, modelo para todos eles, assistimos a um acontecimento fundacional,

no qual cada um dos irmdos absorve parte da for¢a do pai e, assim, conseguem fundar a ordem

social. Sera porventura interessante pensar que aqui o pai ciumento se constitui como vitima

sacrificial culpada de todos os males e, com a sua morte, se consegue anular a indiferenciagdo

1_22

20 Freud, 1996:163.

21 Freud, 1996:102.

22 A presente questio serd desenvolvida com maior profundidade no capitulo 3. (NdA)
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Eliade, j4 aqui citado, ¢ igualmente mencionado por Birrell. Seguindo a linha de pensamento da
escola ritualista, este mitdlogo romeno defende o mito como conexdo vital entre as realidades
passadas e contemporaneas ao mesmo tempo que pde grande énfase nas suas propriedades

etioldgicas.

“O mito conta uma historia sagrada, relata um acontecimento que teve lugar no
tempo primordial, o tempo fabuloso dos «comegos». Noutros termos, o mito conta
como, gragas aos feitos dos Seres Sobrenaturais, uma realidade passou a existir,
quer seja a realidade total, o Cosmos, quer apenas uma fragmento: uma ilha, uma
espécie vegetal, um comportamento humano, uma institui¢io. E sempre, portanto,
uma narra¢ao de uma «criagao»: descreve-se como uma coisa foi produzida, como
comegcou a existir. O mito so fala daquele que realmente aconteceu, daquilo que se
manifestou plenamente. As suas personagens sao Seres Sobrenaturais, conhecidos
sobretudo por aquilo que fizeram no tempo prestigioso dos «primoérdios». Os
mitos revelam, pois, a sua atividade criadora e mostram a sacralidade (ou,
simplesmente, a «sobrenaturalidade») das suas obras. Em suma, os mitos
descrevem as diversas e frequentemente dramaticas eclosdes do sagrado que
funda realmente o Mundo e o que faz tal como ¢ hoje. Mais ainda: ¢ gracas a
intervengdes dos Seres Sobrenaturais que o homem ¢ o que ¢ hoje, um ser mortal,
sexuado e cultural.”?3

Zhou Zuoren** considera que, no contexto da analise do mito, ¢ possivel identificar duas teorias
explicativas para a interpretacdo sociologica do mesmo. Estas teorias, a Teoria Regressiva (iB 1L 3%,
tuthua shuo) e a Teoria Evolutiva (#4¢#t, jinhua shuo), permitiram aos estudiosos uma clarissima
visdo global do mito. No artigo publicado em 1934, este autor comeca por indicar que a Teoria
Regressiva se subdivide em quatro escolas de pensamento:

« A Escola de Pensamento Historico (/7 &5 ik, lishi xuépai), que acredita que, dada a
lonjura temporal, todos os mitos sugiram da regressdo de eventos historicos e, no
processo, assumiram caracteristicas algo diferentes e definitivamente ligadas ao
sobrenatural e/ou divino;

« A Escola de Pensamento Analogico (£ 5 Ik, piyit xuépdi), que considera o sistema

mitologico como sendo formado a partir do uso de assuntos concretos. Ou seja, em

2 Eliade, 1989:12/13.

24 Zhou Zuoren (A4 A, Zhou Zuorén) (1885 - 1967), irmdo mais novo do escritor Lu Xun (&, Lii Xin), foi um escritor chinés, conhecido
principalmente pelos seus ensaios e tradugdes. Entre estas ultimas, destaca-se a primeira tradugdo inglés-chinés de Ali Babé e os Quarenta Ladrdes.
Foi igualmente reitor da Universidade de Pequim. (NdA)
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tempos idos, o mito absorveu as ligdes morais e éticas da sociedade onde estava
inserido. No entanto, como a transmissao foi feita de forma errénea, o mito perdeu o
seu intuito original e transformou-se num conjunto de historias sobre o divino;

« A Escola de Pensamento Deifico (452 k, shén xuépai), que o vé como uma
transformagao das historias registadas no Antigo Testamento;

+ A Escola de Pensamento Discursivo (3 &% ik, yanyi xuépai), que afirma que os

mitos surgiram a partir de uma “doenca do discurso” (& & ¥, ydnyu zhi bing).
Usando os fendmenos naturais para justificar a existéncia das coisas, os defensores
desta escola de pensamento créem que, antigamente, estes possuiam diversas
denominagdes. Com a passagem temporal, estas designa¢des foram-se perdendo e o
significado original dos fendmenos tornou-se desconhecido, dando origem ao nome
proprio dos deuses.

Em seguida, indica-nos a tinica escola de pensamento proveniente da Teoria Evolutiva, a Escola

de Pensamento Antropologico (A £ 5 ik, rénlei xuépai). Esta defende a raiz antropoldgica do mito.

Todas as realidades miticas tém origem nos costumes dos povos antigos. O que ¢ atualmente
considerado como um conjunto de historias bizarras estava, aquando do seu surgir, perfeitamente
sincronizado e adequado ao sistema ideolégico da sociedade de entdo. E a crenga nos costumes que,
na opinido desta escola, permitiu testemunhar o nascimento de todo o tipo de narrativas miticas.

Apos a supracitada descrigdo, Zhou destaca ainda a queda de importancia da primeira teoria
apos a eclosdo da Teoria Evolutiva, uma vez que, na opinido do escritor, esta “permite-nos
compreender adequadamente o significado do mito, perceber que o mesmo ndo ¢ apenas algo
prepoéstero, que ndo € criagdo arbitraria de algumas classes especiais com o intuito de ludibriar o
povo e que ndo ¢ de todo uma invencao casual para entreter criangas.”?5

Estes e outros autores procuraram, com base das suas areas de estudo, interpretar o mito e as
suas significancias. Simbolo vivo, o mito ndo pode possuir uma defini¢ao fechada, pois esta sempre
aberto a novas leituras. A medida que a realidade muda, o mito também o faz em clara
demonstragdo do seu carater mutavel e transcendente. Todas as culturas tém os seus proprios mitos:
histérias sacras, elevadas e privilegiadas, que propagam narrativas explicativas que, na grande
maioria, tenta explicar as origens ou comeco dos tempos. Estas informagdes, transmitidas num

fluxo continuo e interminavel, representam as visdes do ser humano acerca do mundo e da sua

B ORBELHTMAEGEL, MBI FRERERENRG, FRRIAFANLAGAETHES &, AARR, ZRRAXAKD
L NFF T o 7 (Nénggou zhéngdang de lidojié shénhua de yiyi, zhidao ta bingfei wanquadn huangdan bu jing de dongxi, bing bushi ji gé téshi
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estrutura organizativa, nas quais deuses e herdis interagem eternamente num sistema que nao sé
altera a realidade, como também por ela ¢ modificado. Nesta perspetiva, devemos entender que o
manancial do que ¢ humano, do que pode ser analisado através dos proprios mitos, provém do
homem em estado puro, ou seja, do homem primitivo, e do seu constante contacto com o espago

circundante.

“Neste sentido, o mito ¢ fundamental - sem por isso se ter de falar explicitamente
de tempos primordiais - como «carta de fundagdo» de institui¢des, explicacdo de
rituais, precedente para aforismo magicos, esboco de reivindica¢des familiares ou
étnicas e, sobretudo, como orientacdo que mostra o caminho neste mundo ou no
além. O mito neste sentido nunca existe «puro» em si mas tem por alvo a
realidade; o mito ¢ simultanecamente uma metafora ao nivel da narragdo. A
seriedade e dignidade do mito procedem desta «aplicagdo»: um complexo de
narrativas tradicionais proporciona o meio primario de concatenar experiéncia e
projeto da realidade e de o exprimir em palavras, de o comunicar e dominar, de
ligar o presente ao passado e simultaneamente de canalizar as expectativas do

futuro.”26

O mito torna-se, desta maneira, no fator predominante que permite ao individuo a sua
identificacao cultural com determinada sociedade ou comunidade e ¢ elemento de indagacao sobre
0 cosmos ¢ os seus fenomenos, embora a sua operacionalidade dependa de contexto. Identidade
cultural afigura-se como um conjunto de aspetos que, historicamente compartilhados, permite o
desenvolvimento do chamado sentimento de pertenca dos individuos em relacdo a um grupo e/ou
cultura. Segundo Stuart Hall, uma identidade cultural “enfatiza aspetos relacionados a nossa
pertenca a culturas étnicas, raciais, linguisticas, religiosas, regionais e/ou nacionais.”?’ A
identificacao cultural parte semelhantemente do pressuposto de que a influéncia da narrativa mitica
so0 ocorre quando a mesma € aceite e se integra numa dada cultura. Sousa acredita plenamente que
“o mito ¢ parte fundamental do patriménio cultural e, logo, essencial na identidade e identificacao
de uma comunidade.” Além disso, “podemos dizer que os mitos fazem parte da identificacdo de
uma comunidade e estdo implicitos na sua(s) identidade(s). O mito, enquanto saber em historias,

estd implicito na consciéncia de identidade das comunidades.”?8

26 Burkert, 2001:18.
27 Hall, 2003, in http://www.tecnolegis.com/provas/comentarios/105955 [Acedido a 23 de Maio de 2015].

28 Sousa, 2011:3.
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“Os motivos basicos dos mitos s3o os mesmos e tém sido sempre os mesmos. A
chave para encontrar a sua propria mitologia ¢ saber a que sociedade vocé se filia.
Toda a mitologia cresceu numa certa sociedade, num campo delimitado. (...)
Quando as mitologias se tornam muitas, entram em colisdo e (...) se amalgamam,
surge (...) uma outra mitologia, mais complexa. Mas hoje em dia ndo ha

fronteiras. A Gnica mitologia valida, hoje, ¢ a do planeta.”??

Como o mito foi sempre transmitido através de registos orais, a sua difusdo foi absorvendo
influéncias de outros povos com os quais os veiculos originais de comunicagdo travaram contacto.
E esta especificidade da narrativa que permite ao ser humano a ja mencionada sensagdo de pertenga
a um grupo, porque a existéncia de certas praticas ritualistas leva a que a sua descodificacdo sé
possa ser feita através de quem as executa e/ou aceita. Esta narrativa acerca dos feitos dos herois
miticos serve para atribuir significancia a acdo humana, incorporando-a numa totalidade coesa.
Neste sentido, o mito contribui também para a regulacdo do comportamento humano através da
defini¢ao daquilo que ¢ sagrado ou profano, do que ¢ bom ou mau, do que ¢ positivo ou negativo.
Por outras palavras, o mito ganha e da forma, e protege, a organizacdo da sociedade de forma a
evitar a degeneragdo dos seus membros e da comunidade em geral. Ou seja, o mito ¢ o contrario do
caos.

O mito transmite conhecimentos, faz a ligagcdo entre tempos e valida a identidade dos entes que
os consideram como verdadeiros, para além de garantir a tradi¢do e a sobrevivéncia do proprio
grupo. Por conseguinte, ndo devemos ignorar a sua dimensdo sociocultural, pois ¢ ela que, com
efeito, facilita o salvaguardar das caracteristicas basilares de um determinado povo. Oliveira e Lima
afirmam igualmente que “o mito ndo desaparece, porque estabelece um elo de ligagcdo entre o
homem e as suas origens, a sua memoria cultural e a explicagdo da histéria dos povos primitivos,
representando um dos ultimos redutos para a preservagao de importantes valores culturais e a

propria existéncia de comunidades inteiras.”>°

“Os mitos sdo formas eficazes de perpetuar a consciéncia quer do mundo do
divino, quer dos antepassados. Os mitos permitem o regresso as origens, tendo o
prestigio deste regresso sobrevivido nas sociedades europeias. Os mitos, ao se
alimentarem da Historia, tornam-se em mitos historicos conservando desta forma
a identidade cultural de uma comunidade. O mito existe nas sociedades atuais

porque, para além de ser um meio de expressao e de pensamento, ¢ também uma

29 Campbell, 1990:36.

30 Oliveira e Lima, 2006:14.
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forma de viver e de atuar. Estes mitos atuam de uma forma profunda no Ser
Humano pois proporcionam uma cosmogonia € uma cosmovisdo, um campo
simbolico e um universo a partir do qual o grupo pode comunicar e coexistir.”3!

Entendidas como transmissoras de realidades divinas, as narrativas mitoldgicas sdo facilmente
identificaveis num inimero conjunto de praticas, possuidoras de carga magica, que remontam as
origens, ao tempo primordial, e que fornecem uma interpretacdo mais profunda do ambiente em
redor. Desta forma, as praticas ligadas a agricultura, as interpretagdes sobre o periodo fértil das
mulheres ou até mesmo as dangas da chuva levam a que o Homem, embora nem sempre de forma

consciente, proteja e propague a sua existéncia.

“Do grande nlimero de atos magicos que possuem uma base semelhante, chamarei
a atencdo para mais dois, que desempenharam um grande papel entre os povos
primitivos de todas a épocas e que persistem, em certo grau, nos mitos e cultos de
fases mais elevadas de civilizagdo - os rituais para produgcdo de chuva e
fertilidade. A chuva ¢ magicamente produzida pela imitacdo dela ou das nuvens e
tempestades que lhe ddo origem, através de uma “brincadeira de chuva”, como
quase se poderia dizer. No Japdo, por exemplo, uma turma de ainus3? espalha
chuva por meio de peneiras, enquanto outros tomam uma tigela, enfeitam-na com
velas e remos, como se fosse um barco, e depois a empurram ou puxam pela
aldeia afora pelos jardins. Da mesma maneira, a fertilidade da terra ¢
magicamente promovida através de uma representacdo dramdtica da relagdo
sexual humana. Assim, para tomar apenas um s6 de um nimero incontavel de
exemplos, em algumas partes de Java, na estagdo em que o arroz logo comecara a
florescer, o lavrador e sua esposa visitardo seus campos a noite ¢ 14 efetuardo a
relagdo sexual, a fim de incentivar a fertilidade do arroz com o seu exemplo.
Existe o temor, contudo, de que relagdes sexuais proibidas e incestuosas possam

provocar o fracasso das colheitas e tornar a terra estéril.””33

Embora seja uma construgao do Homem, e assim, até certo ponto, ficticio, o mito torna-se real
a partir do momento em que agimos ¢ nos comportamos de acordo com o mesmo. Explicar
momentos fundacionais da comunidade, assim como valores essenciais a vida no seu seio, veicular
comportamentos a ter aquando de certas ocasides, fomentar a ligacdo entre passado, presente e

futuro e transmitir o funcionamento da natureza e dos seus processos, sdao algumas das fung¢des

31 Sousa, 2011:5.
32 Ainu (do japonés 7 4 X, ainu) ¢ um grupo étnico indigena de Hokkaido (3t # 38, Hokkaidou), a Norte do Japao. (NdA)

3 Freud, 1996:64.
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assumidas pelo mito. E uma forma, nas sociedades mais primitivas hiper-predominante, como 0s
individuos vivenciam a realidade e, como ndo se fundamenta e/ou justifica, ndo se questiona,

corrige ou critica, pressupondo o consentimento, a aderéncia do povo a sua crenga.

“Assim, o mito ndo deve ser entendido como um modo de pensar ingénuo,
insuficiente, uma crenga falsa, mas antes o resultado da propria capacidade
criadora e imaginativa do homem. Os mitos possuem uma dimensdo intemporal
que ¢ a garantia da sua propria existéncia, porque estabelecem um elo de ligacao
entre 0 homem e as suas origens, a sua memoria cultural e a explicagao da historia
dos povos. Na verdade, os mitos podem ser considerados como os ultimos redutos
para a preserva¢ao de importantes valores culturais, fundamentais para a propria
existéncia de comunidades humanas, resistindo ao avancgo cientifico e tecnoldgico
e a propria globalizacdo que tantas vezes atropela a cultura local em nome do

poder econdmico e politico.”34

O mito explica a realidade sagrada através do sobrenatural, do mistério e at¢ mesmo da magia.
Dai apenas seres privilegiados, como sacerdotes, xamas e seus neofitos, serem capazes de os
decifrar, pois servem como intermedidrios entre o mundo humano e o mundo transcendente. A
procura de ligagdo entre estes mundos ¢ feita através do recurso aos ritos, aos sacrificios, aos
oraculos, o que concede ao ser humano a oportunidade de obter favores divinos ou de evitar sofrer a
ira dos deuses, por exemplo. De facto, mito e rito sdo conceitos que, no fundo, ndo podem ser
dissociados um do outro. O mito ¢ propagado por atividades ritualisticas e o rito parte de uma
realidade mitica para justificar a sua execu¢do. A explicacdo da origem ou da criagdao universal ¢
consumada pelo rito que procura o reviver do tempo ido, numa tentativa explicita de reforgar a
continuidade do mito enquanto componente valorosa e unificadora de um povo. O maravilhoso
tempo inicial, ja perdido, volta ao presente com o rito, porque, sem este, 0 ser humano nao
conseguiria estar em contacto com a realidade que ja passou. Realidade que, embora perdida num
passado absolutamente inidentificavel, estd presente. Ou seja, o regresso ao tempo primordial que o
rito proporciona mostra-nos que este tempo passado ¢ reversivel e que a ritualizagdo do evento a
que se assiste constitui, na verdade, o ressurgimento do momento sagrado no presente. Ora, dotando
o ser humano de um proposito, o mito permite-lhe uma maior seguranga perante as ameagas da
vida, pois refor¢a as suas conexdes e as suas aliancas com os entes sobrenaturais. Como refere

Marcelo Cruz,

34 Fontes, 2013:29.
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“Os mitos sdo definidos como uma explicagdo dos factos atuais através de
acontecimentos primordiais, que se encontram sempre presentes, sendo que, pelo
rito, se faz a ligagdo do atual ao primordial. Deste modo, os mitos, ao se referirem
aos acontecimentos primordiais, estdo nos trazendo uma explicagdo do atual, pois
esses acontecimentos ocorreram em determinados espacos e tempos sagrados.
Essa referéncia a um contexto transcendente valida o espago e o tempo profanos,
dando sentido a quotidianidade. (...) Os mitos nos servem de modelo e de
referéncia para toda atividade e possuem uma dimensdo de eficacia. Através do
rito, por assim dizer, eles t€ém uma espécie de ambito magico que produz

resultados. O rito ndo ¢ uma simples encenacdo ou uma repeti¢do, ele ¢ uma agao
2935

que produz resultados, e orienta a quotidianidade humana.

Quando nos deparamos com este amplo relato daquilo que foi, daquilo que aconteceu,
atribuimos ao mito o papel essencial de ligacao entre individuo e comunidade, ja que as suas
historias, os seus pensamentos e o senso que conferem a vida recorrem-se continuadamente numa
corrente que lhes da sentido. Quando falamos no mito, devemos reconhecé-lo como a explicacao
para a formacao do cosmos a partir do caos, ou seja, como perpetuacao da diferenca entre sagrado e
profano, ja que ele ¢ uma criagdo do Homem, que, na qualidade de entidade inserida numa condi¢ao
natural, buscou desde sempre formas para tornar inteligivel o seu papel no mundo, considerado
razoavelmente fragil.

Como referido anteriormente, o mito tem o papel de nos informar sobre o que € sagrado e o que
ndo o ¢. O sagrado, diferente das realidades naturais, isto €, as realidades visiveis e sensiveis,
manifesta-se como a revelagdo de um certo aspeto do poder divino, contrastando de imediato com o
profano por ser exactamente algo distinto deste ultimo. Sagrado e profano coexistem, assim, em
constante interagdo e contraste: o primeiro s6 se assume como tal, porque o ultimo também o é.
Esses sinais e elementos sacros, expressdes sobrenaturais chamadas por Eliade de hierofanias,
variam em dimensdo, podendo exercer influéncia na forma como as coisas naturais, profanas sao
entendidas. De facto, através do poder divino, essas mesmas realidades naturais alteram-se na sua
esséncia e ganham novas significdncias. Subitamente, uma pedra torna-se um cosmos a volta do
qual gravitam os seres humanos, porque ¢ essa pedra que, servindo de ligacdo entre o inferior e o
superior, lhes permite o apercebimento da existéncia de um mundo organizado, completamente

distinto da desordem profana.

35 Cruz, 2007:2.
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“A realidade mitica ¢ sempre cosmica, porque todas as coisas propostas
constituem um cosmos. Nao s3o objetos perdidos num todo desordenado. O
cosmos mitico ndo é opaco e fixo em sua realidade ontolégica. E um mundo
ordenado e vivo, transparente, harmonioso, festivo, mas, acima de tudo,
profundamente coeso em sua unidade. O mundo real apresenta-se sempre como

uma totalidade. A realidade € uma so, em sua consisténcia final.”’36

Neste ganhar de novas esséncias, Campbell, noutro exemplo, vé na Catedral de Chartres, em
Franga, uma ligacao entre o ser humano e o cosmos. Para ele, a estrutura da catedral - em forma de
cruz e altar no centro - é extremamente simbolica, porque esta construida como um teatro e permite
grande visibilidade, ainda que, de facto, o que de fantéstico ocorre, ocorre fora do alcance da visdo.
No entanto, o importante € o simbolo, € saber que existe um local onde podemos entrar em contacto
direto com o cosmos, arrumando continuamente o caos.

Caos e cosmos sao, assim, duas realidades que se mantém distintas ldgica e cronologicamente
através da acdo persistente do mito. A existéncia primeva do caos, salientado essencialmente pelo
estado informe e indistinto dos elementos que o constituem, ¢ também uma caracteristica comum as
varias mitologias mundiais. Efetivamente, este aspeto cosmogonico estd bem patente em grande
parte das mitologias globais, sendo que ¢ a partir da separacdo das trevas, oceanos, o Céu e a Terra,
ainda fundidos numa esfera unica, que se da a criagdo do cosmos - uma realidade estabelecida pelo
conjunto de partes distintas e/ou opostas desses elementos. O Mundo nasceu daqui.3’

Segundo Burkert, ndo devemos considerar o mito na especificidade do contetido, mas na fungao
do mesmo. O mito ¢ narrativa aplicada na qual se procede a “verbalizagdo dos dados complexos,
supra-individuais, coletivamente importantes”*3. Campbell subscreve a opinido do primeiro autor e
define e identifica quatro fun¢des do mito:

« A funcao mistica, que demonstra o quao fantastica pode ser a dimensao do universo e
do ser humano e o quao espantoso ¢ o mistério vivido do mundo. O mito alerta para a
existéncia do mistério que subjaz a todas as formas e, ao consciencializarmo-nos
dessa abertura do mundo, seremos capazes de entrar no transcendente;

« A fungio cosmoldgica, dimensdo trabalhada pela ciéncia. E ela que nos informa sobre
o universo, ainda que, para tal, mantenha o mistério vivo. A ciéncia explica como

ocorre e funciona o fendmeno, mas ndo o que ele ¢, como no caso do fogo;

36 Seleprin, 2010:2.
37 Voltaremos a falar sobre os tipos de mitos num dos sub-capitulos seguintes. (NdA)

38 Burkert, 2001:18.
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« A fungdo sociologica, que suporta e valida a ordem social. Campbell sugere o
exemplo da poligamia e monogamia e suas mitologias, afirmando que ambas sdo
satisfatorias, dependendo da cultura onde se inserirem;

« A funcdo pedagdgica, em que o mito ensina o ser humano a viver uma vida humana
sob qualquer circunstancia.*

O mito ¢ vivido e viver o mito implica experimentar uma certa religiosidade, ja que ¢ algo
diferente do quotidiano. Essa religiosidade, como afirma Eliade, reside no facto de a reatualizacdo
dos eventos exaltantes e cheios de significancia trazerem consigo as ocorréncias iniciais do mundo
e, desta maneira, embrenham o ser humano numa esfera transfigurada que conta com a presenga dos
antepassados primevos. O mito permite entender que o0 mundo, o homem e a vida tém todos uma
origem e uma historia e que ¢ através dele que dado individuo pode sair da contemporaneidade, do
tempo cronoldgico, e introduzir-se no tempo primordial, vivendo e experienciando pela primeira
vez um certo evento. Essa historia transforma-se, assim, em algo relevante e inspirador. Por fim, o

autor cita Malinowski para demonstrar a natureza e a fungdo do mito.

"O mito, quando estudado ao vivo, ndo ¢ uma explicacdo destinada a satisfazer
uma curiosidade cientifica, mas uma narrativa que faz reviver uma realidade
primeva, que satisfaz a profundas necessidades religiosas, aspiragdes morais, a
pressdes e a imperativos de ordem social, € mesmo a exigéncias praticas. Nas
civilizagdes primitivas, o mito desempenha uma fun¢do indispensavel: ele
exprime, enaltece e codifica a crenga; salvaguarda e impde os principios morais;
garante a eficacia do ritual e oferece regras praticas para a orientacdo do homem.
O mito, portanto, ¢ um ingrediente vital da civilizagdo humana; longe de ser uma
fabulagdo va, ele ¢ ao contrario uma realidade viva, a qual se recorre
incessantemente; nao ¢ absolutamente uma teoria abstrata ou uma fantasia
artistica, mas uma verdadeira codificacdo da religido primitiva e da sabedoria

pratica.”0

Neste sentido, o mito deve ser visto ndo como uma crenga falsa, ou uma historia inventada, mas
como o resultado da capacidade imaginativa do Homem, porquanto, gragas as suas variadas
dimensdes, se assume como elemento importante na transmissdo de valores fundamentais e na
unificagdo sociocultural de um dado povo. E o ultimo resquicio explicativo do mundo

desconhecido, funcionando como elo de ligacdo entre uma realidade sacra, advinda dos deuses, e

39 Cf. Campbell, 1990:44/45.

40 Apud Eliade, 1972:19.
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uma realidade profana, oriunda de um caos anterior. Afinal, citando Fernando Pessoa, “o mito ¢ o

2541

nada que ¢ tudo.”*', e ““E o nada”, porque o relatado por ele ndo se passou tal e qual; “¢ tudo”,

porque da sentido ao melhor e pior da gesta da existéncia humana.”+2

1.2. Mito e Modernidade

Como vimos, o mito prové o ser humano de um conhecimento prévio das origens, falando de
eventos tidos como reais ocorridos num tempo sagrado. O mito possibilita, assim, comprovar que
qualquer atividade humana tem o seu modelo exemplar nele proprio. Seleprin, por exemplo, cré que
“essa visao do mundo permite ao homem das sociedades arcaicas, onde o mito ¢ algo presente e
vivo, uma visdo aberta do mundo, mesmo quando este lhe parece fragmentado e misterioso™. A
constante interagdo entre o0 homem e a natureza faz-nos acreditar que, com o intuito de compreender
a ultima, o primeiro tem que se consciencializar de que o conhecimento profundo dos conteudos das
narrativas mitoldgicas € necessario. SO assim obterd uma interpretagdo simbolica da linguagem da
natureza. Quando, de facto, se procede a utilizacdo da mesma linguagem simbdlica e se a articula
com a narrativa mitica, e vice-versa, o descrito ¢ feito de forma muito mais verdadeira e lhana. Se o
mito alimenta o simbolo, essa reciprocidade enriquece a credibilidade e a operacionalidade tanto de
um como de outro.

Tendo como base os trabalhos desenvolvidos por Carl Jung, Gilbert Durand e Joseph Campbell,
Adriana Monfardini, no texto “O Mito e a Literatura”, argumenta que todas as culturas possuem um
imaginario coletivo onde se inserem as imagens arquetipicas de caracter estdvel, universal e inato,
realcando o facto de imagens e simbolos puderem condensar narrativas miticas. S3o essas mesmas
imagens e simbolos que, presentes no sonho e na literatura, revelam a continua permanéncia do
pensamento mitico na consciéncia humana. Assim, “a elaboragcdo mitica transformou-se no decorrer

da evolu¢do do pensamento humano, mas nio desapareceu de todo”**

, sendo que, para além da
poesia lirica, na sua opinido, o campo mais fecundo relativamente a esta relacdo entre o carater
metaforico da linguagem e a consciéncia mitica, podemos tal-qualmente falar de obras de carater
mitico e/ou fantdstico que invocam resolucdes transcendentes para questdes que a consciéncia

humana nio ¢ capaz de solucionar.

41 Pessoa, 1992:27.
42 Vaz, 2011:376.
43 Seleprin, 2010:8.

4 Monfardini, 2005:54.
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“O mito narra um acontecimento; mas, além disso, o mito da respostas a questoes
que a razao humana nao pode compreender. Dessa forma, o mito tenta explicar o
inexplicavel. (...) O tratamento mitico de um tema pressupde, portanto, sempre
um conflito existencial. Aqui se pode perceber a filiacdo da ficgao «mitificada»
moderna ao mito primitivo: lembre-se que o mito antigo relata acontecimentos
que sdo determinantes da existéncia e da condi¢do humana enquanto tal. E nesse
sentido que se pode falar em mitificagdo em obras como, por exemplo, O
processo, de Kafka, ou Grande sertdo: veredas, de Guimaraes Rosa, cujo fulcro ¢

a reflex@o sobre a condi¢do do homem no mundo.”*

Eliade cogita a existéncia de alguns comportamentos miticos nas sociedades atuais, embora nao
considere que estas sejam sobrevivéncias de uma mentalidade arcaica. Pelo contrario, cré
plenamente que certos aspetos e fungdes do mito formam o ser humano e que, desta forma, ainda
sdo visivels em certas circunstancias do mundo atual. Em “Mito ¢ Realidade”, o autor enfatiza a
importancia do retorno as origens para as sociedades arcaicas, afirmando, logo em seguida, a sua
subsisténcia nas sociedades europeias. A Reforma na Igreja Catolica®® e a Revolugdo Francesa*’ sdo
os exemplos citados para explicar estas afirmagdes, j4 que, no primeiro, ¢ facilmente verificavel a
ambicdo ndo s6 em regressar a Biblia, como também em reviver a experiéncia das mais antigas
comunidades cristds e, no segundo, as fontes de inspiragdo para tal acontecimento foram as
sociedades romana e espartana (os seus promotores “consideravam-se como os restauradores das
antigas virtudes exaltadas por Tito Livio e Plutarco™?).

A relevancia e a notoriedade que caracterizavam a questdo das origens eram fascinantes, uma
vez que ter uma origem bem definida significava ndo apenas ter uma origem nobre, como também,
e sobretudo, ter um sentimento de seguranca e pertenca. Dizer que temos a nossa origem em Roma,
como faziam os intelectuais romenos do século XVIII e XIX, reflete-se no reacender da chama da
paixdo pela historia nacional, que descende de uma participagdo mitica na grandeza daquela

civilizagdo. No entanto, Eliade também refere que, embora esta paixdo seja positiva, até porque

4 Idem: 54/55.

46 Com o seu apogeu nas 95 teses escritas por Martinho Lutero, a Reforma Protestante foi um movimento de reforma cristd que propds uma reforma
no catolicismo romano, protestando contra a doutrina até entdo seguida pela Igreja Catdlica Romana. Esta revolugdo religiosa, com origem na
Alemanha, depressa se estendeu a paises como Suica, Franga, Reino Unido ou Hungria. A resposta da Igreja Catdlica a este movimento ficou
conhecida por Contra-reforma. (NdA)

47 A Revolugao Francesa foi um periodo (1789 - 1799) de forte agitagdo politica e social neste pais. Sendo um marco na historia francesa e europeia,
0s seus novos principios procuram Liberté, Egalité, Fraternité (Liberdade, igualdade e fraternidade). A monarquia absolutista foi derrubada e a
sociedade francesa sofreu uma importantissima transformagdo com privilégios aristocraticos e clericais a desvanecerem-se quase que
instantaneamente. (NdA)

8 Eliade, 1972:157.
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acaba por provocar um maior interesse nas fases mais antigas da histdria do pais, tende da mesma
forma a degenerar-se num instrumento de propaganda e luta politica, contribuindo para o conflito
entre povos. Neste ambito, o arianismo nazi ¢ um exemplo que ndao pode ser ignorado.
Efetivamente, este vigoroso desejo do regresso a origem nobre, a origem que deve ser enaltecida,
conduziu a um provincianismo cultural. No caso deste mito racista, difundido principalmente pela
Alemanha do século passado, o ariano ¢ a figura ancestral e primordial, o herdi virtuoso que ¢
continuadamente tido como o modelo exemplar da pureza racial. Por outras palavras, ilustra em si
os valores perdidos das origens enaltecidas e, devido a esta razdo, deve ser contemplado e imitado.
Seleprin acredita que, na sociedade dos dias de hoje, “as estruturas miticas estdo fortemente
presentes nas imagens € nos comportamentos que sdo impostos ds pessoas através da midia™®.
Relativamente a este assunto, Eliade ndo se mostra reticente, fazendo uso imediato de banda
desenhada e das suas personagens para explicar que estas encarnam, através dos seus desenhos e
didlogos, a versdo moderna dos herdis do folclore mitico. Os ideais da sociedade aqui
personificados afetam-na de tal forma que, se alguma destas personagens vir o seu destino alterado,
seja por mudanca de atitude, morte ou outro tipo de transformacgdo, os seus criadores véem-se

perante uma enchente de leitores assiduos que, reagindo e protestando, sao vitimas de verdadeiras

crises. O autor romeno faz uso do Super-Homem para exemplificar este ponto.

“Um personagem fantastico, Superman, tornou-se extremamente popular gracas,
sobretudo, a sua dupla identidade: oriundo de um planeta destruido por sua
catastrofe, e dotado de poderes prodigiosos, ele vive na Terra sob a aparéncia
modesta de um jornalista, Clark Kent; Clark se mostra timido, apagado, dominado
por sua colega Miriam Lane. Essa camuflagem humilhante de um heréi cujos
poderes sao literalmente ilimitados, revive um tema mitico bastante conhecido.
Em ultima andlise, o mito do Superman satisfaz as nostalgias secretas do homem
moderno que, sabendo-se decaido e limitado, sonha revelar-se um dia um

"personagem excecional", um “hero6i".">°

A esta analise, ndo so acrescentariamos outras personagens de banda desenhada, como Homem
Aranha, Batman ou Homem de Ferro, como também adicionariamos outros géneros, como séries

televisivas ou até mesmo telenovelas®! O homem moderno, cada vez mais consciente das suas

49 Seleprin, 2010:9.
50 Eliade, 1972:159.

51 Um outro exemplo que podera suscitar interesse remete-nos para um dos livros da saga de Sherlock Holmes, escrito por Arthur Conan Doyle,
entitulado “O Problema Final”. Nesta obra, Holmes acaba por morrer, o que provocou uma enorme onda de protestos entre os leitores de Conan
Doyle. A dimensio dos mesmos foi tamanha que o autor se viu obrigado a ressuscitar a personagem em trabalhos posteriores. (NdA)
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limitacdes, vé-se rodeado pelos seus anseios em encontrar algo transcendente que o liberte do
presente limitador e que o eleve até um futuro promissor no qual possa vir a ser alguém superior,
um hero6i. O homem projeta-se na personagem e € projetado pela mesma.

Eliade também nos indica que a obsessdo pelo sucesso, algo tdo enraizado na sociedade atual,
pode perfeitamente ser percebida como uma manifestacdo destes comportamentos que relevam do
mito, pois o desejo oculto em ultrapassar os limites constrangedores da condi¢do humana esta
indelevelmente inerente & mesma. Vejamos o exemplo do culto ao automdvel, no qual stands usam
as mais variegadas formas para extasiar o publico e, assim, promover a venda. Eliade faz uso do

texto de Andrew Greeley para melhor exprimir esta ideia.

“(...) basta visitar o saldo anual do automoével para nele reconhecer uma
manifestagdo religiosa profundamente ritualizada. As cores, as luzes, a musica, a
reveréncia dos adoradores, a presencga das sacerdotisas do templo (as manequins),
a pompa e o esplendor, o esbanjamento de dinheiro, a multiddo compacta — tudo
isso representaria, em qualquer outra cultura, um oficio nitidamente litargico. O
culto do carro sagrado tem os seus adeptos e iniciados. Nenhum gnostico
aguardava com maior ansiedade a revelagdo de um oraculo, do que um adorador
do automoével aguarda os primeiros rumores sobre os novos modelos.”5?

No campo da literatura, como pudemos constatar através da contribui¢do de Monfardini, apesar
de o pensamento mitico ter sido suplantado pelo pensamento 16gico, esse mesmo corte nao foi total,
porquanto “as formulagdes miticas parecem ter suas raizes num «imaginario universal» que se
manifesta no inconsciente coletivo™3. Seguindo esta linha de pensamento, Eliade, para além de
tomar como exemplo os romances policiais, nos quais podemos detetar analogamente a luta
exemplar entre dois pdlos distintos, como o bem e o mal ou o detective (herdi) e o criminoso (o
equivalente moderno de demonio)**, e através do qual o leitor, projetando-se inconscientemente,
entra no drama, afasta-se do seu tempo original e participa na ac¢ao perigosa e herodica, aponta-nos
igualmente o papel da literatura épica nesta temadtica, uma vez que este género nao pode deixar de
estar conectado com a mitologia e comportamentos dos herdis ai presentes. Com efeito, os
episodios €picos sdo como um prolongamento da narrativa mitoldgica, visto que, em ambos 0s

géneros, se veicula uma historia cujos eventos ocorrem num passado fabuloso e cheio de sentido.

52 Apud Eliade, Ibidem, 160.
53 Monfardini, 2005:58.

5% Como, alis, veremos no préximo subcapitulo, Cruz refere esta ideia ao apontar, no seu “Mitos - Suas Origens e Sua Importincia para o Homem
Contemporaneo”, a dualidade existente entre Yin e Yang. (NdA)



“E initil recordar o processo longo e complexo que transformou uma "matéria
mitoldgica" em um "objeto" de narracdo épica. O que deve ser salientado ¢ que a
prosa narrativa, especialmente o romance, tomou, nas sociedades modernas, o
lugar ocupado pela recitagdo dos mitos e dos contos nas sociedades tradicionais e
populares. Melhor ainda, ¢ possivel dissecar a estrutura "mitica" de certos
romances modernos, demonstrar a sobrevivéncia literaria dos grandes temas e dos

personagens mitologicos.” 5>

Os romances que entram nesta categoria sao histdrias miticas que, tendo perdido o seu carater
sagrado, se dissimularam com formas profanas. Assim sendo, ¢ efetivamente possivel comprovar
que, dentro destas narrativas, existe uma estrutura mitica que permite ao homem a saida do tempo
em que vive - caracteristica comum a ambas as narrativas. Ainda que mito € romance nao possuam
uma nocao temporal semelhante - o romance ndo consegue aceder ao tempo primordial dos mitos,
apesar de o romancista fazer uso de todas as possibilidades do mundo imaginario -, ambos
permitem-nos sair do nosso proprio tempo historico e pessoal e entrar num tempo transcendente, o
que da resposta ao forte desejo de atingirmos outras realidades diferentes daquela em que somos
compelidos a viver.

Por fim, quando questionado sobre a influéncia do papel da mitologia nos seus jovens alunos,
Campbell acredita que estes se deixam arrebatar pelo assunto. Na sua opinido, “a mitologia ensina-
lhes o que esta por tras da literatura e das artes, ensina sobre a sua propria vida”¢. Acrescenta ainda
que, como ¢ um assunto vasto e excitante, a mitologia estd intrinsecamente ligada aos varios
estagios da vida e as correspondentes cerimodnias de iniciagdo, nas quais passamos da infancia para
a maioridade ou quando deixamos de ser solteiros e assumidos o estado de casados. Os ritos
inerentes a estas cerimonias sdo ritos inseridos no mito, estando fortemente vinculados aos papéis
sociais que passamos a desempenhar. E um processo em que, ao acarretar com as responsabilidades
de estar inserido numa vida em comunidade, o Homem volta para a origem, para o inicio. Campbell
cita o exemplo dos juizes quando estes entram no tribunal e todos os presentes se levantam. O que ¢
venerado ndo ¢ o individuo em si, mas o papel que ele assume quando veste a toga. “O que o torna
merecedor desse papel ¢ a sua integridade como representante dos principios que estdo no papel, e

9957

ndo qualquer ideia preconcebida a seu respeito”™’, e, com isso, estamos a reverenciar uma

55 Eliade, 1972:163.
56 Campbell, 1990:25.

57 Idem, ibidem.
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personagem mitificada (sem sentido pejorativo). O mesmo se passa com reis, presidentes ou
personalidades de poder maior. A individualidade da pessoa em questdo ¢ ignorada a favor da
funcdo mitificada (idem) que esta desempenha. No entanto, os exemplos ndo se esgotam. Campbell

supoe ainda que

“Alistar-se no exército, vestir um uniforme, € outro [rito]. Vocé desiste de sua vida
pessoal e aceita uma forma socialmente determinada de vida, a servico da
sociedade de que vocé ¢ membro. Eis por que me parece obsceno julgar pessoas
em termos da lei civil por atos que elas praticaram em tempo de guerra. Elas nao
estavam agindo como individuos, mas como agentes de algo acima delas, a que se
haviam consagrado inteiramente. Julgé-las como se fossem seres humanos

comuns ¢ totalmente impréprio.”>s8

A convicgdo de que existem ainda rituais, que relevam do mito, na nossa sociedade estd bem
presente no pensamento do autor que, questionado sobre o facto de algumas religides apelarem ao
regresso aos velhos tempos, acaba por admitir que estas estdo a cometer um enorme erro, porque
pretendem voltar a algo atrofiado, ndo representativo daquilo que a vida ¢ hoje. Para Campbell, os
mitos sdo modelos de vida e, como tal, devem-se adequar a estrutura e ao tempo atuais. Ora, se o
mundo estd em constante mutagdo, o que era considerado como virtuoso no passado pode nao o ser
no presente, ¢ vice-versa. Essa ordem moral deve estar, neste sentido, harmonizada com as
necessidades da realidade atual. O regresso a religido primitiva significa desprezar essa necessidade.
Isto €, adotar outro sistema de valores humanos, outro universo, equivale a ignorar a historia, sendo
que aqui assistimos a perda da fé por parte dos crentes.

De tudo isto se pode concluir que o mito, a realidade mitologica e rituais associados fazem
ainda parte do quotidiano do ser humano. A forma que assumem ¢ muitas vezes profana e, nesse
sentido, nao nos damos conta de que os nossos comportamentos procuram, de facto, esse momento
transcendente de saida do tempo historico. Ler um romance, interpretar uma pintura ou visualizar
uma série televisiva sdo simples exemplos de atividades que nos podem revelar essa particularidade.
Em ultima analise, o ser humano sempre buscou e continua a buscar a recuperagao da intensidade

do seu viver.

“Enquanto subsistir esse anseio, pode-se dizer que o homem moderno ainda

conserva pelo menos alguns residuos de um "comportamento mitologico". Os

58 Campbell, 1990:25.
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tracos de tal comportamento mitolégico revelam-se igualmente no desejo de
reencontrar a intensidade com que se viveu, ou conheceu, uma coisa pela primeira
vez; de recuperar o passado longinquo, a época beatifica do “principio".">?

1.3. Tipos de Mito

O mito ¢, no fim de contas, uma primeirissima exteriorizacdo da inteligéncia humana e
simultaneamente explicagdo de origem. A enorme ansia em compreender o sentido e a forma de
ocorréncias ignotas propeliu o ser humano a formular narrativas que o protegessem e acolhessem
num mundo estranho e tendencialmente hostil. No fundo, como afirma Fontes, “(...) a mitologia ¢
uma construgdo partilhada por todos os setores e estratos de uma sociedade, uma vez que os mitos
ndo sdo apenas originarios da credulidade popular ou da imaginagdo dos poetas, mas também
traduzem, ainda que de modo figurado, a experiéncia dos pensadores, dos sabios e dos filosofos.”¢0
Identificar e classificar o conjunto de mitos que cada povo produz tem sido uma das tarefas mais
empolgantes para os estudiosos desta drea, uma vez que, tdo variados na sua forma e criatividade, se
constituem como uma fonte quase inesgotavel da continua criacdo humana.

Assim, ¢ neste contexto que Isménia de Sousa, nos seus contributos para a criagdo de um
sistema que promova a inventariacdo, a caracterizagdo e até mesmo a sistematizacdo do mito,
acredita que “a criatividade fantastica que a humanidade foi atravessando™! ndo deve ser posta de
parte, pois tal trago ¢ efetivamente revelador da grande capacidade imaginativa do ser humano na
formulagio de interpretagdes sobre o mundo que o rodeia. E nesta linha de pensamento que a autora
identifica os seguintes tipos de mitos:

« Mitos cosmogonicos relativos a origem do mundo e da natureza na sua totalidade;

« Mitos antropogonicos sobre a origem do homem e da humanidade;

« Mitos relativos a deuses, que se referem a origem e as vicissitudes primordiais de
figuras divinas;

e Mitos de fundagdo herdica ou cultural, que narram a origem dos bens culturais,
materiais e espirituais, como por exemplo, as plantas uteis, as armas de caca, as
técnicas de pesca, 0 matriménio, a iniciagdo, as leis, etc.; tais mitos aparecem como

“herdicos” quando fazem remontar a fundagdo nao a uma figura autenticamente

59 Eliade, 1972:164.
60 Fontes, 2009, 22.

1 Sousa, 2002:72.
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divina, mas ao “herdi cultural” como protagonista mitico diferente das figuras divinas.
Pertencem a esta categoria numerosas espécies de mitos que podem ser classificados,
em relacdo aos bens culturais fundados, como mitos de fundagdo da magia, de
fundacao da diferenga sexual entre o homem e a mulher, de fundagdo de cultos
especificos;

« Mitos de fundacao e a introdu¢do da morte que narram o acontecimento primordial a
partir da qual a morte entrou no mundo modificando uma condi¢do original de
imortalidade do homem.

Cruz, como ja mencionado, quando tece consideragdes sobre o mito, sublinha veementemente a
importancia do rito no reavivar da sub-memoria mitologica. Para o investigador, existem dois tipos
de mito: os cosmogonicos, que se referem a primeira formacdo do Universo, e os de origem, que
tentam fornecer uma justificacdo para o inicio de uma dada institui¢do ou costume. Cruz refere
ainda a poesia mesopotamica como exemplo perfeito de mitos cosmogonicos, ja que faz da dgua o
elemento criador do mundo. Por sua vez, a fundagcdo de Roma constitui-se como exemplo de mito
de origem, ja que os seus fundadores, Romulo e Remo, foram salvos e amamentados por uma loba,
simbolo do carater guerreiro do povo romano. Curiosamente, este autor refere a estrutura triadica do
mito, do qual, partindo de um Unico ponto original, emergem dois elementos contraditérios - um
ativo (masculino) e outro passivo (feminino) -, argumentando que tal se repete em todos os seres do
cosmos.%2 Como sera possivel verificar no proximo capitulo, esta ¢ uma linha de pensamento que se
aproxima muito da realidade vivenciada pelo mito chinés quando este nos apresenta a dualidade

vivenciada através do Yin e Yang (FA[a, yinyang), os dois principios opostos na natureza

representados igualmente pelo feminino e masculino, respetivamente.

Claramente influenciada pelas teorias de Eliade e Lévi-Strauss, Marangon concorda com Cruz
quando este divide os mitos em cosmogonicos e de origem. Para a autora, enquanto os mitos
cosmogonicos procedem a narrativa da origem do Universo, os mitos de origem buscam a
justificacdo de uma nova circunstancia. Estes ultimos, servindo como complemento aos primeiros,

prolongam-nos e, como fazem parte deles, comegam geralmente a sua narrativa com uma descrigao

cosmogodnica.

92 “Os mitos cosmogonicos apresentam uma serie de diversidades, mas as suas estruturas sdo semelhantes, ou seja, sdo triadicos. Eles partem de um
ponto unitario original, de onde emergem em dois elementos que se contrapdem, um ativo (masculino) e o outro passivo (feminino). Esta
contraposi¢do de elementos (masculino/feminino — ativo/passivo) repete-se em todos seres do cosmo, e todos eles tendem a buscar a unidade
perdida.” (Cruz, 2007:2)
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“Os mitos cosmogonicos sdo aqueles que relatam o surgimento do Universo
enquanto os de origem narram ou justificam uma situagdo nova. Os mitos de
origem vém prolongar e completar o mito cosmogonico e, como estdo contidos no
mito cosmogonico, quase sempre se iniciam com uma descricdo da cosmogonia.
Os mitos cosmogonicos sdo geralmente atualizados nos rituais por remeterem a
um tempo original, forte, sagrado. Para Mircea Eliade, o mito de origem so tem
sentido quando explicado através da cosmogonia que seria o seu estado anterior.

Qualquer coisa se origina depois que o mundo ja estava formado. A origem de
»63

qualquer coisa estd intimamente ligada a ideia de criagdo desta coisa.
Além disso, fazendo uso do trabalho desenvolvido por Marilena Chaui, a autora complementa
esta informagao, indicando-nos fungdes que, na sua perspetiva, sdo assumidas pelo mito:

« Funcdo explicativa, pois “o presente ¢ explicado por alguma acdo passada cujos
efeitos permaneceram no tempo’;

« Funcdo organizativa, ja que “o mito organiza as relagdes sociais de modo a legitimar e
garantir a permanéncia de um sistema complexo de proibi¢des e permissdes’;

« Fungao compensatodria, dado que “o mito narra uma situagao passada (...) que serve
tanto para compensar os humanos de alguma perda, como para garantir-lhes que um
erro passado foi corrigido no presente, de modo a oferecer uma visao estabilizada (...)
da Natureza e da vida comunitéria”. %4

Por sua vez, no texto “Different Types of Myths”, Malandra® cré que, embora os mitos possam
nao ser literalmente verdadeiros, muitos deles transportam consigo a sabedoria que funciona como
uma verdade metaforica. Perspetivando o mito como poesia, a autora considera-o uma ilustra¢ao de
verdades em agdo, o que, por vezes, significa a personificacio de objetos e/ou forcas que
normalmente sdo tidas como inanimadas. Nao esquecendo que o mito serve nao apenas para
explicar, mas também, e principalmente, para atribuir um significado existencial as circunstancias
basicas da vida, Malandra distingue os seguintes quatro tipos de mito:

» Mitos de Criagdo, que encerram em si o inicio concreto. Malandra afirma que a
funcdo real destes mitos ndo ¢ fornecer apenas uma lista concreta de factos que
explicam o come¢co do cosmos e sociedade, mas providenciar um contexto,
harmonioso e significativo, capaz de explicar as circunstancias do presente. A autora

refere ainda que este tipo de mito funciona como licdo alegdrica e como aviso para

63 Marangon, 2007:4.
64 Ibidem, 2007:5.

%5 Malandra, in http://www.ehow.com/info_8158014 _different-types-myths.html [Acedido a 30 de Agosto de 2015].
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um comportamento humano e societal adequado, citando, para isso, narrativas que
incluem, por exemplo, a do Jardim do Eden, na qual se sublinha a liberdade do ser
humano em escolher comportar-se de forma desarmoniosa relativamente a criagdao
original;

« Mitos dos Deuses, nos quais estas figuras sdo as personagens principais. Existentes
em civilizagdes como a grega ou a hindu, estes mitos ocorriam em reinos nao
mundanos: no céu, no cosmos ou em localizagdes miticas como o Monte Olimpo.
Nestas narrativas, as divindades assumiam-se como a personificagdo de fendmenos
naturais (como o sol, o vento ou o trovao) ou de atributos humanos (como a sabedoria
ou a beleza). Na sua opinido, este tipo de mito funciona como uma telenovela divina,
na qual a¢des harmoniosas e desarmoniosas entre deuses servem como metafora para
as razoes que explicam certos eventos da esfera mundana;

» Mitos do Impostor, que giram em redor de uma personagem arquetipica. Sendo mitos
existentes ao redor do globo, a escritora cita principalmente o exemplo do coiote na
mitologia dos nativos americanos, na qual este animal incorpora a for¢a que traz a
mudanca a estrutura social rigida e estatica;

« Mitos da Morte, do Submundo e da Ressurrei¢do, comum a nivel mundial, dado a
experiéncia da morte ser um dos problemas mais basicos da humanidade. Estes mitos
contam frequentemente a narrativa da vinda e volta de um heroi a terra dos mortos. A
autora cita o exemplo de Gilgamesh, do qual falaremos um pouco no proéximo
capitulo, e da sua jornada ao mundo inferior na procura da solu¢do para o enigma da
morte humana.

Por fim, citada também por Fontes, Klacewicz, em “Lendas, Mitos e Historia: Estudo sobre as
Narrativas Polonesas e Gregas”, propde mais uma possivel tipologia de mitos. Para a autora, os
mitos classificam-se em teogonicos (tratam da origem dos deuses), cosmogodnicos (explicam origem
e evolugdo da Terra), astronomicos (retratam a origem e atuacdo do mundo astral), culturais
(justificam a origem dos seres € explicam uma pratica, uma crenga, uma institui¢do), naturais (estao
relacionados aos fendmenos fisicos) e, por fim, etiologicos (propdem interpretagdes sobre a origem
das coisas e mostram-nos as razdes pelas quais a condi¢do da humanidade se modificou em

determinados momentos da sua histdria).®® Ainda que nem todos procurem a origem do mundo, os

% Cf. Klacewicz,, 2009:17.
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mitos auxiliam-nos na procura de uma resposta, na obtencdo de um mais profundo conhecimento
sobre nos proprios.

A variedade de classificacdes aqui apresentadas ¢ feita uma vez mais para nos relembrar a
riqueza da mente humana. Os mitos, com o seu recurso ao maravilhoso, ajudam-nos na
interpretacdo do mundo que nos rodeia. Efetivamente, funcionando como inspira¢do e motivagao do
individual e do coletivo para a sua propria auto-superagdo permanente, o mito supera as suas
barreiras e assume um carater polissémico ndo s6 na sua definicdo propriamente dita, mas também

em aspetos que tentam abranger a unidade global das estruturas do mundo.

1.4. Distincao entre Mitos, Lendas e Outras Variedades Textuais

“O mito, que era lido como algo que aconteceu em épocas anteriores, ndo estd em
vias de poder ser comprovado pela experiéncia. Esse facto criou uma certa
suspeita quanto ao seu conteudo, pois, quem poderia dar alguma certeza de que
aquilo que estava sendo dito ou escrito sobre os deuses e sobre a criacdo do
mundo, de facto, acontecera daquela maneira? Assim, os escritos miticos foram

aos poucos perdendo os seus valores iniciais € apenas considerados como lendas

ou fabulas, o que, alias, se pensa atualmente sobre os mitos antigos.”¢’

Como vimos, o mito contribui para a formagdo de identidade do homem, uma vez que, ao
aceitar-se e identificar-se nessas projecoes, este se vé rodeado de realidades que, vindas do tempo
primordial, vivem na sua imaginacdo. No texto de co-autoria de Oliveira e Lima, a lenda também
abraca esta funcdo, visto que sistematiza e organiza a realidade, envolvendo quer os narradores,
quer os ouvintes nos mesmos espaco e tempo da recriacdo dos acontecimentos da narrativa. Tal e
qual o mito, a lenda procura retratar o fabuloso tempo do inicio, no qual homem e natureza nio se
distinguem e no qual fendémenos naturais parecem ser obras arquitetadas por seres divinos que ora
castigam, ora abengoam o ser humano. Por isso mesmo, ambos admitem que mito e lenda sdao dois

conceitos que se misturam e se confundem.

“Como tematica cultural, a lenda atua na mediag¢ao individuo e cultura de uma
determinada regido, nela estando combinados a fantasia, o sonho e elementos do
real. Além de recuperar os modelos arquétipos, torna-se também um ato criativo
que sistematiza poeticamente uma narrativa de nascimento, ou seja, uma narrativa
de natureza mitica, de carater exemplar e original e, portanto, sagrado. Mitos e

7 Seleprin, 2010:7.
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lendas (...) sdo historias que orientam a vida e possuem poder religioso de ser
visto como eficazes. (...) O mito ¢ uma historia sagrada retratada através de
narrativas que relatam os feitos dos protagonistas do acontecimento primordial.”¢8

Nas paginas iniciais do seu texto, os autores ndo sO apresentam varias abordagens sobre as
teorias do mito, como também procuram desde logo distingui-lo da lenda e de outros tipos de
variedades textuais semelhantes. Com base nas distingdes feitas pelos Pawnee®®, Oliveira e Lima
entendem que permanece uma certa discrepancia entre mito (“histérias verdadeiras™) e outras
formas narrativas, como a fabula ou o conto (“histérias falsas”). De facto, a tribo assinalada
considera algo como “histéria verdadeira” se o mesmo tratar da origem do mundo povoado por
protagonistas divinos ou sobrenaturais, e algo como ‘“histdria falsa” se narrar as aventuras do her6i
nacional, geralmente jovem e com origens modestas, que luta brava e notavelmente para libertar o
seu povo das garras tiranas de seres malignos, causadores de terriveis calamidades como a fome.
Comparativamente, vemos que, enquanto nas primeiras nos deparamos com o sagrado e o
sobrenatural, as segundas sdo povoadas pelo profano. Monfardini concorda com estes autores,

acrescentando

“Nas sociedades arcaicas, o carater sagrado e verdadeiro do mito o distingue das
«historias falsas» ou profanas. Os mitos descrevem acontecimentos que dizem
respeito ao ser humano; relatam ndo apenas a origem das coisas, mas 0s
acontecimentos primordiais que determinaram a condi¢do do homem no mundo e
o constituiram tal como ele ¢é. Ja as «historias falsas» relatam acontecimentos que

ndo modificaram a condi¢do humana, que ndo a determinaram na sua esséncia.”’?

Em relagdo a lenda per se, assumindo a clara dificuldade nesta diferenciacdo, Lima cita-se a si
2 2
propria ao defini-la como “narrativa mitica detentora de uma especificidade cultural que carrega

consigo elementos socioculturais presentes na vida das pessoas™’!

. Admite também que, enquanto
traz a superficie tematicas de cada regido, a lenda ¢ principalmente caracterizada como uma
produgdo da oralidade, o que, em ultima estancia, se reflete na origem de varias versdes de uma

Unica historia.

% QOliveira e Lima, 2006:6.
%9 Tribo nativa norte-americana que habita os estados do Nebraska e do Kansas. (NdA)
70 Monfardini, 2005:51/52.

"' A4pud Oliveira e Lima, 2006:11.
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“Gragas a oralidade, foi possivel reunir as diferentes experiéncias das culturas
humanas. A transmissdo das praticas e impressdes ¢ o relato das faganhas
herdicas, de fendmenos da natureza, de episddios didrios da comunidade de forma
fantasiosa e imaginativa tornaram-se valorosas fontes literarias. A evolugdo
natural e espontinea da tradi¢do oral deu origem a literatura. (...) Conservada pelo
povo, onde surge, a literatura oral sofre modificacdes temporais e espaciais,
assimila novos elementos, toma e empresta material das diversas etnias, mantém-

se na memdria coletiva e, desvinculada das convengdes literarias, atinge a todas as
»72

classes invariavelmente, sejam letrados, sejam iletrados.
Klacewicz, por seu lado, comega o texto afirmando que a literatura popular, aquela que ndo
revela qualquer compromisso com a gramatica, padrdes estéticos ou figuras estilisticas, assenta
fortemente na oralidade como meio proprio de transmissdo. Este folclore literario, assim designado
pela investigadora, divide-se em género narrativo e poético, sendo que o primeiro dos dois abrange
casos como lendas, mitos, contos e fabulas, entre outros’®. Para o seu estudo, a autora admite que é
necessario haver uma distingdo e determinagdo dos limites entre mito e lenda, porquanto “esses
géneros entrelagam-se, embaragam-se e confundem-se, as vezes pela tematica, outras pelo sentido

que lhes é dado™”*

, indo ao encontro do que ¢ argumentado por Oliveira e Lima. Efetivamente,
assim como o mito, que ¢ paradoxalmente usado como sinénimo de ficgdo/ilusdo e de tradicio
sagrada, a lenda surge-nos igualmente como falsidade, isto ¢, como algo improvado, irreal ou
imaginado.

Desta forma, mito e lenda - esta ultima viu o seu sentido ampliado e abrange hoje outros tipos
de narrativa, como a criacdo do mundo - sdo termos utilizados pejorativamente, porque se referem a
crengas sem qualquer base ou fundamento. Klacewicz diz-nos que a lenda, ao contrario do mito,
ndo tem apelo sobrenatural e procura, enquanto narrativa, expor factos historicos ao quais se
acrescenta imaginacdo ¢ fantasia popular, para além de sentimentos, emocdes e ideias. Por
conseguinte, baseando-se em Weitzel (1995), revela que “o conteudo da lenda seria o real e do mito
o sobrenatural; a lenda tem a Historia e a Geografia como aspetos, enquanto o mito tem a Religido e
a Magia; e como personagens a primeira forma de narrativa tem seres humanos e a segunda, deuses,
semideuses e herdis divinizados™. Ademais, em concordincia com André Jolles (1976),

complementa a sua tese, argumentando que “a disposi¢do mental da lenda ¢ a imitagdo com o

2 Klacewicz, 2009:9/10.
73 A autora, nesta diviséo e classificagdo dos géneros, baseia-se no trabalho desenvolvido por Anténio Henrique Weitzel (1995). (NdA)
74 Ibidem, 2009:11.

5 Ibidem, 2009:13.
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intuito de manter a tradi¢do, a historia”’® e que, como tal, era originalmente uma compilagdo de

historias e depoimentos sobre vida e atos de santos. E, assim, a partir desta situacdo que surge a
vigorosa associacao entre lenda e realidade’’. Contrariamente, o mito narra processos de criagdo e
assume, em certa medida e a sua maneira, disposicdo mental do saber e da ciéncia, sem, no entanto,
se tratar de um conhecimento total. Assim, procurando expor a sua opinido de forma mais clara, a

autora sintetiza e refere que

“(...) A principal diferenca entre lenda e mito ¢ a disposicdo mental; enquanto a
primeira fragmenta a realidade para propor um modelo imitavel, tomando como
importante ndo a existéncia humana num todo, mas o0 momento, o instante de uma
determinada a¢do da personagem, a segunda € criacdo, ¢ a busca do saber absoluto

o qual se produz quando um objeto se cria numa interrogag@o e na sua resposta.”’®

A autora tenta fundamentar mais um pouco o seu trabalho e socorre-se da opinido de Luis

Cascudo (1976).

“As lendas sdao episddio herdico ou sentimental com elemento maravilhoso ou
sobre-humano, transmitido e conservado na tradi¢ao oral e popular, localizavel no
espaco e no tempo. De origem letrada, lenda, legenda, «legere» possui
caracteristicas de fixa¢do geografica e pequena deformagdo e conserva-se as
quatro caracteristicas do conto popular: antiguidade, persisténcia, anonimato e
oralidade. E muito confundido com o mito, dele se distincia pela func¢io e
confronto. O mito pode ser um sistema de lendas, gravitando ao redor de um tema
central com area geografica mais ampla e sem exigéncias de fixacdo no tempo e

no espago.””?

Contudo, ainda que nos forneca estas explicagdes, a autora acaba por confessar que,
independentemente do significado que lhes atribuamos, o limite que separa lenda e mito ¢ ainda
bastante débil e dificil de tragar. Com efeito, uma vez que agambarcam semelhante classificagdao

etiologica, ambos pretendem explicar a origem e o porqué das coisas. Neste sentido, dependendo da

76 Ibidem, 2009:14.

77 Tal como o mito, a autora apresenta-nos as possiveis classificagdes para os varios tipos de lenda. Em concordancia com Dorson (1970) (apud
Klacewicz, Ibidem, 15), as lendas, historias que narram um evento de uma dada comunidade, podem ser tipificadas em pessoais (ligadas a um
individuo conhecido, her6i ou vildo, e que podem ainda ser subdivididas em heroicas, hagiograficas ou anedoticas), locais (vinculadas a uma dada
localidade, falando de rios, lagos, terras, cavernas, grutas e outro tipo de acidentes geograficos), episodicas (transmitindo episodios particulares que
despertam o interesse da comunidade) e etiologicas (descrevendo a origem de um animal ou planta).

8 Ibidem, 18.

7 Apud Klacewicz, Ibidem, 19.
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cultura onde se insere, a mesma narrativa pode ser entendida como lenda ou mito, num processo
que pode ser visto como ou degeneracao ou derivacdo de um dos elementos desta dualidade.

Neste esfor¢o de clarificar a presente tematica, Débora Mallet®? oferece-nos uma explicacao
bastante concisa sobre as diferengas existentes entre mito, lenda, fabula e conto de fadas. No inicio
da sua apresentagdo, a autora comega por admitir a tendéncia, cada vez maior no nosso quotidiano,
por parte do cidaddo comum, em misturar os conceitos de mito e lenda, ignorando as varias teorias
cientificas que nos ajudam a entendé-los. Para a autora, a narrativa mitica ¢ a historia que, de certa
forma, procura explicar alguma coisa do mundo. Assim sendo, considera que as historicas miticas
estdo ligadas a um grande momento: o processo de desenvolvimento industrial e tecnoldgico das
sociedades. De facto, por um lado, quando pensamos, a titulo de exemplo, nas sociedades europeia
ou americana, verificamos que ambas atingiram um certo nivel de progresso técnico-cientifico e que
j& ndo partem do mito para explicar fendémenos naturais, como a origem da chuva ou da seca. Por
outro lado, atualmente, ainda existem sociedades cujo processo de transformagao industrial nem
sequer foi inicializado e, como tal, ainda fazem uso destas narrativas para conseguirem explicar o
mundo que os rodeia. E neste ponto que Mallet sublinha a importancia dessa necessidade humana -
a de entender o que acontece em seu redor - para a formacao do mito e para a interacdo mais segura
e sabia entre as esferas humana e a natural. Além disso, ¢ de referir que os fendomenos veiculados
por estas narrativas podem assumir uma manifestacdo de existéncia concreta, ou seja, 0 mito
enquanto meio para explicar a origem da lua, do sol ou da agua, realidades cuja existéncia ¢
prontamente verificavel - ou uma manifestacdo de existéncia abstracta, ou seja, o0 mito enquanto
meio para explicar a origem de realidades como o amor ou a fertilidade. Mallet exemplifica este
ultimo ponto através da alusdo aos deuses gregos e das caracteristicas por eles defendidas, como
Afrodite, a Deusa do Amor, ou Ares, o Deus da Guerra, que, na pratica, vém inaugurar a presenca
dessa ocorréncia no mundo.

Comparativamente, quando falamos na lenda, ¢ perceptivel que esta estd muito mais préxima
de n6s do que o mito. Ao contrario deste, a lenda ndo tem como objetivo a justificagdo das coisas do
mundo natural ou a interpretacdo das mesmas: assume-se como a historia que relata algum
acontecimento, atual ou antigo, que causou impacto numa dada comunidade de um dado periodo
historico, ou seja, alguma ocorréncia que, tendo, de facto, acontecido ou ndo, gerou surpresa,
inquietagao, medo ou estranhamento no grupo, institui¢do ou sociedade em estudo. Para além de

mencionar varias lendas vigentes na sociedade brasileira, Mallet cita os casos dos extraterrestres,

80 Mallet, 2011, in https://www.youtube.com/watch?v=SM0eZynBCaY [Acedido a 10 de Setembro de 2015].
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vulgo ETs, nos quais, conquanto ndo haja uma comprovacdo ou documentacdo cientifica
consistente, existe um conjunto de cidaddos que afirma té-los visto. A lenda retrata, desta forma, o
episodio, ndo corriqueiro, onde o real gera a historia e a ficcdo faz proliferar a criatividade
imaginativa do ser humano. E, de facto, uma historia que apresenta um didlogo muito particular
entre real e imaginario.

Por sua vez, a fabula ¢ uma historia animal, sem que, no entanto, qualquer historia que envolva
um animal possa receber tal classificacdo. Nas fabulas, os animais sdo os protagonistas e, apesar de
podermos assistir & presenca muito indireta ou quase nula por parte de seres humanos no decorrer
das mesmas, estes animais simbolizam as vivéncias daqueles, sendo dotados de caracteristicas
puramente humanas (personificagdo) como a fala, o pensamento ou os sentimentos. Ademais, a
caracteristica que a cultura geralmente atribui ao animal € transposta para a fabula. A autora cita o
exemplo da raposa, animal considerado representativo da esperteza, inteligéncia e até certa malicia,
particularidades que, com efeito, sdo encontradas nas fabulas que envolvem este ser vivo no seu
enredo. Mallet enfatiza semelhantemente que, a nivel histérico, as fAbulas nem sempre contiveram
em si a moral escrita que, regra geral, lhes atribuimos.

Por fim, relativamente aos contos de fadas, estes sdo-nos sucintamente definidos como a
histéria de um heroi ou, principalmente, de uma heroina, que, nas suas vivéncias, vai enfrentando
diversos contratempos ou conflitos e que, sendo ajudado ou importunado por outras personagens
fantésticas e/ou magicas, consegue prosseguir com a trajetoria inicial e atingir os seus intuitos.

Numa outra abordagem, desta vez chinesa, Zuoren Zhou explica-nos que, quando se fala em
mito, € necessario fazer uma distingdo entre este e outras categorias que, no conjunto, apresentam
grandes similaridades entre si. Com efeito, na sua opinido, mito, lenda (ou saga), anedota e conto
devem ser considerados como quatro classes que, de acordo com a sua propria esséncia, evidenciam

pequenos tracos distintivos.

“Ainda que mito e lenda sejam parecidos na forma, o mito narra a historia dos
deuses e a lenda a histéria da humanidade. O primeiro possui esséncia religiosa,
enquanto o segundo ¢ de esséncia historica. Lenda e anedota, semelhantes,
distinguem-se pelo facto de a primeira apresentar herois quase divinos e a segunda
apresentar figuras eminentes do meio mundano. A esséncia da primeira ¢
histérica, e da segunda ¢ biografica. Estas trés classes podem perfazer um tipo,

atribuindo igual importancia a pessoas e coisas ¢ localizando a narrativa a niveis
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temporal e espacial. Algo oposto ao conto, que valoriza as coisas € ndo as pessoas.

A esséncia dos contos ¢ literaria, diferente dos trés pontos referidos acima.

281

Para o autor, ainda que estes tipos sejam distintos uns dos outros no seu conteudo, as diferencas

aqui apresentadas t€m sido esbatidas, uma vez que, “nos dias de hoje, sdo vistas como trabalhos

artisticos semelhantes’’32,

Numa tentativa de reunir as principais caracteristicas de mito e lenda, propde-se a seguinte

tabela-sintese.

Tabela 1. Principais diferencas entre lenda e mito

Lenda
(do latim legenda, aquilo
que deve ser lido)

Mito
(do grego mythos,
discurso, palavra, relato
imaginario)

« Narrativa que, passada oralmente, apresenta como intuito a

explicacdo de ocorréncias misteriosas ou sobrenaturais;

Depois de ser conhecida, obtém formato escrito;

Historia que faz parte da tradicdo e cultura de um povo e ¢é
remodelada pela imaginagdo popular, envolvendo factos reais
ficticios;

E intemporal, embora se sirva de certas verdades histéricas como
suporte e sofra alteragdes no decorrer da sua veiculagao;

Tal como o mito, justifica factos que a ldgica/ciéncia ndo
consegue explicar, mas sdo mais naturalmente aceites pois nem
sempre falam sobre o sobrenatural.

(¢]

Narrativa que, ao ser utilizada pelos povos de outrora, explicava
fendmenos naturais que ndo eram compreensiveis;

Carregados de simbologia, envolvem normalmente personagens
sobrenaturais, divinas e heroicas;

O seu principal objetivo € a transmissdo de conhecimento;
Relaciona-se com a religido;

Pode ter origem historica desde que haja uma simbologia vital e
inerente a esse facto (ex.: A vinda de D. Sebastido);

Nao usa uma argumentacdo congruente na sua exposicao,
preferindo olhar para a realidade através de historias sagradas que
podem ou ndo ser aceites como reais/verdadeiras;

Certos temas sdo comuns a qualquer povo, como a origem do
mundo ou do ser humano.

8L i if BB XA0F), (240§ AT ohad L e FH, FRAAGFE, AR L7, —RAH L. HLE5RFFAER, 243
Pt R EA 4G M, MF PP RN LA, RRA—AR L6, —RARG, X=MATEAE—K, AS5FHE, WTEAF
%, 5EFREAMEEMS. THEOBRBAIFY, SLA=ZHZIHAN T AHEALFERE. " (Shénhua yii chudnshuo xingshi xiangtong,
dan shénhua zhong suo jiang de shi shén de shiqing, chuanshué shi rén de shiging, qi xingzhi yi shi zongjiao de, yi shi lishi de. Chuanshud yii gushi yi
xiangtong, dan chudanshuo sud jidng de shi ban shén de yingxiong, gushi zhong sud jidng de shi shijian de mingrén; qi xingzhi yt shi lishi de, yi shi
zhuanji de. Zhe san zhong keéyi gui zuo yi lei, rén yu shi bingzhong, shi de yi dué you zhudluo, yii zhong shi bu chong rén de tonghua xiangdui.
Tonghua di xingzhi shi wénxué de, yii shangbian san zhong zhi you bié fangmian zhudn rénwén xuézhe butong.) (Zhou, 1934:71) (TdA)

8« FMALERER, XRAE—MOI LMD, > AREBERT. ” (Zai women xianjin na lai jianshing, you yudn shi yiyang de wényi
zuopin, fen bu chii ging chong ldile.) (Zhou, 1934:72) (TdA)
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Por fim, em jeito de resumo, Birrell contribuiu igualmente para o debate sobre as diferencas
entre estas variedades textuais ao compilar o trabalho desenvolvido por William Bascom na tabela
que se expde. Na sua opinido, € no trabalho deste antrop6logo americano que encontramos a mais

convincente diferenciacdo entre mito, lenda e conto popular.?3

Tabela 2. Caracteristicas formais das narrativas em prosa, segundo Bascom (apud Birrell, 1993:5) (TdA)

Narrativas em Prosa

Forma Mito Lenda Conto Popular

Inicio convencional Nao Nao Frequentemente

Dito depois do escurecer Sem restri¢des Sem restri¢des Frequentemente
Crenca Factos Factos Ficcao

Num dado lugar e numa Num dado lugar e numa

Cenario dada altura dada altura Intemporal e sem lugar
Tempo Passado remoto Passado recente Qualquer altura
Mundo mais antigo ou 1
Lugar outro mundo Mundo como o ¢ hoje Qualquer lugar
Atitude Sagrada Sagrada ou secular Secular
Personagem principal Nao humana Humana Humana ou ndo humana

8 Cf. Birrell, 1993:5.
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2. O Caso da Mitologia Chinesa

Afirmar que a mitologia chinesa pode ser analisada a luz de apenas uma perspetiva, seja ela
historica, socioldgica ou antropoldgica, significa ignorar que a China é constituida por todo um
mosaico de povos, influenciados sobretudo pelos Taoismo, Confucionismo e Budismo, fortemente
presentes nesta esfera, que teve a habilidade de justapor elementos de origem diversificada,
combinando ndo sé figuras das ja referidas doutrinas, como também velhas divindades indigenas e
personagens cujos atos herdicos permitiram a sua diviniza¢ao. Efetivamente, embora a China tenha
sido durante largos séculos o centro cultural asiatico por exceléncia, nunca existiu uma institui¢cao
propria que regulamentasse a influéncia destas religides na vida quotidiana, o que tornou
perfeitamente possivel o contacto intimo, embora ndo coordenado, entre estas tradi¢cdes. A interagdo
constante entre as trés correntes € a mitologia popular contribuiu, sem duvidas, para o
enriquecimento da ultima, oferecendo-lhe novas divindades e novas explicagdes do mundo em
redor. Além disso, ¢ de igual forma interessante referir que esta se desenvolveu de forma gradual,
sofrendo profundas transformagdes influenciadas maioritariamente pelo teatro e pela literatura de

épocas distintas, num conjunto quica contraditorio e em constante mudanca.

“A mitologia da China formou-se ao longo de séculos, pela justaposicdo de
elementos de origem diversa: velhas divindades indigenas, certas grandes figuras
de ordem budica, desempenhando por vezes um papel inesperado, herois
histéricos divinizadas numa €poca recente, personagens taoistas € muitas outras,
encontram-se ali misturados. Mas esses elementos ndo nos aparecem tal qual
eram: passaram por transformagdes, em muitos casos profundas, sobretudo sob a
influéncia do teatro e da literatura. Como nunca houve qualquer institui¢ao
encarregada especialmente da religido ou, pelo menos, de codificar o seu
desenvolvimento, a doutrina e a mitologia constituiram-se sem coordenacao, ao
sabor da imaginagao popular de diversas épocas, o que deu lugar a contradigdes e

desdobramento de divindades.”84

Nao existe, assim, uma clara distingdo entre realidade e mito, presente e passado. Embora nao
seja caracteristica unica da mitologia chinesa, as imagens propagadas e conhecidas por nos

organizam-se num conjunto de ideais sobre herdis excelsos, oriundos das mais diferentes narrativas

84 Lamas, 1991:287.
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primordiais, que, através das suas historias de cariz variegado, transmitem saberes ou valores

imprescindiveis a sobrevivéncia do povo enquanto unidade necessaria.

2.1. O Desenvolvimento do Estudo da Mitologia Chinesa

O mito ndo se constitui como algo estatico ou cristalizado, porquanto recebe permanentemente
influéncia da sociedade em que se insere. O estudo da mitologia chinesa, seguindo o cariz
multidisciplinar que costumeiramente se atribui a esta area, a do mito e sua analise, apresenta-se
como um campo intimamente associado a outras disciplinas que relevam das humanidades, como a
arqueologia, a histdria, a antropologia, etc.. As conexdes estabelecidas entre estas areas sdo, assim,

inegaveis.

“0 mito é o produto da sociedade sem classes da remota antiguidade. E uma
criagdo oral dos povos ancestrais, inicialmente apenas passada dessa forma, sendo
enriquecida e trabalhada ao longo dessa mesma sucessdo. O registo dos mitos
através da escrita aconteceu apos a entrada da humanidade na sociedade de
classes. A passagem da divulgacdo oral para o registo escrito ficou marcada pelo
longo processo de contaminagdo e permeabilidade da ideologia da sociedade de
classes a qual o mito ficou exposto. O mito desvanece no final deste processo - a
submersao do mito na historia faz com que os seus estados e formatos originais se

tornem irreconheciveis. Todos os mitos passam geralmente por este processo.’’ss

2.1.1. Antes da Dinastia Qin (% #1, Qinchdo)

Yang e An créem que o surgir do mito, enquanto narrativa propagadora dos tempos idos, esta
intimamente relacionado com a chegada, ha pelo menos 10000 anos, das sociedades de clas, tendo
esta nogao florido posteriormente em meados do Neolitico tardio. De facto, a descoberta do Homem
de Pequim (3t %Ik A, Béijing yudnrén), em 1927, na periferia da capital chinesa, veio comprovar
que a organizacdo social daquelas épocas indicava ja& uma mudanga de sociedade primitiva para

sociedade de clas, com a agricultura a assumir um papel preponderante no estilo de vida dos seres

85 “HiERZELNEARY FH. CRARAMNG 2 K04, AL RANANG 2 K7, FEAEFTRFEFmI, RAVERLFITE
Tk, REALRBANRBALZE, N RREFRNLFILE, WELH ARG BALNERBEZ LB EOTRER, AXIEHGL
Sk, RAPEGHT —— HEREREALZY, CAFOERFBILTFEMAATT . XR—RAPERG 2 AL, 7 (Shénhua shi
béi jieji shehui de yishi xingtai jinrdn hé shentou de manchdng guochéng. Zai zhé guochéng de jintou, shi shénhua de xiGowding —— shénhua beéi
yanmo zai lishi zht zhong, ta bénshén de yuanmao hé xingtai bian dé mohu bu gingle. Zhe shi yiban shénhua dou céng jingliguo de.) (Cheng,
1982:201) (TdA)
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humanos que viveram posteriormente aquele.®® As ideias que daqui surgiram sobre o mito levaram a
que estes investigadores acreditem que, j4 em meados do periodo neolitico, os padroes e decoragdes
feitos em objetos como pedras ou o0ssos contivessem narrativas miticas relativamente mais
complexas. Os desenhos gravados muitas vezes constituiam uma ajuda suplementar aquilo que era
contado oralmente. Eram igualmente simbolos que indicavam a existéncia de diferentes clas e
familias, acredita Roberts.

Ainda que os registos sobre a Dinastia Shang (7 #], Shangchdo) ndo sejam totalmente

esclarecedores, a recolha informacao sobre este periodo, a partir de 1550 a.C., diz-nos que os reis da

época nao s6 eram poderosos pela autoridade que encerravam em

si proprios, como também o eram por conseguirem manter uma ﬁ
relagdo intima com divindades, o que lhes conferia a capacidade %2
de afetar o presente. Essas divindades, na verdade ancestrais das :‘}
familias reais, eram profundamente veneradas, visto que, na e :*:

P e\ £
altura, as pessoas acreditavam que o mundo dos vivos e o dos -——;\" ;; ( ; -
mortos eram reais e estavam fisicamente proximos. Os sacrificios V4 .
feitos em honra dos deuses serviam, entdo, para manter as boas /

.

relagdes entre esses dois mundos, permitindo o contacto entre \‘\,\\,\

vivos e mortos, como, alias, em muitas sociedades.

Figura 1. Kui
(in https://
upload.wikimedia.org/

wikipedia/commons/a/al/Wu-
visiveis. Uma razdo Obvia para tal, apontam-nos Yang ¢ An, foia Renchen-Shanhai- jing-

Durante os Zhou (& #1, Zhouchao), os registos escritos

sobre mitos antigos em lingua chinesa tornaram-se cada vez mais

maturagdo o sistema de escrita dos Zhou. Ademais, “a partir dos guangzhu-Kui.jpg [Acedido a
‘ . ‘ 27 de Outubro de 2015])

registos € comentarios sobre os mitos, podemos ver que a cultura

e a sociedade dos Zhou teve um impacto sobre a opinido das

pessoas sobre o mito, e, assim, influenciaram a transmissao e transformagdo de mitos antigos”.87

Ainda assim, alguns criticos duvidaram da veracidade e autenticidade destes e, como veremos mais

adiante, assumiram uma postura de racionaliza¢do do mito.®

86 Cf. Yang e An, 2005:32 e Roberts, 2004:v.

87 “From these records and comments on myths, we can see that Zhou culture and society had an impact on people’s views about myth, and thus
influenced the transmission and transformation of ancient myths.” (Yang e An, 2005:33) (TdA)

8 Bodde, por exemplo, usa o exemplo do mito de Kui (3, Kuf) para ilustrar esta afirmagdo. Segundo o mito, Kui era um monstro mitico de apenas
uma perna que vivia no longinquo Mar do Este. Cinzento e sem chifres, era conhecido por, sempre que entrava no mar, causar uma forte tempestade.
O Imperador Amarelo (3% %, Hudngdi) acabou por mata-lo e usar a sua pele como tambor, o qual rufava sempre que ocorria alguma guerra. Confucio,
mais tarde, interpretou o facto de Kui apenas ter “uma perna” (— &, yizit) de forma diferente, ja que a mesma expressao pode também significar “um”
e “ser suficiente”. Ou seja, de monstro horripilante, Kui transformou-se num oficial do Império Chinés. A importancia e o mérito atribuidos a Kui
eram tais que bastava apenas existir um (—, y7) no império que ja era suficiente (%, zit). (Cf. Bodde, 1961:374)
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Durante o Periodo da Primavera ¢ Outono (&#k, Chiingiii), foi também possivel verificar a

existéncia de um grande conjunto de deuses reverenciados por diferentes estados e diferentes
grupos étnicos. Tornou-se, entdo, categérico promover uma maior integragdo e sistematiza¢do do

pantedo existente e, na época dos Principados Combatentes (¥,EH, Zhanguo), esses estados

envolveram-se em guerras permanentes, de uns contra outros, acabando os mais poderosos por
absorverem os restantes e, consequentemente, expandirem a sua esfera de influéncia. O amalgamar
de deuses serviu para diminuir divisdes e conectar divindades, o que, no final, propiciou uma maior

integracao desses pequenos reinos.

2.1.2. Durante a Dinastia Han (i X 2f, Hanchdao)

Com 426 anos de duracao, a Dinastia Han possuiu um papel muito mais importante para as
historia e cultura chinesas do que a Qin. Yang e An acreditam que, no que diz respeito ao mito e a
sua analise, a principal diferenca deste periodo reside, por um lado, no facto de os registos escritos
recolhidos serem mais completos e detalhados, fugindo, assim, a tentativa de racionalizagdo
caracteristica até entdo, e, por outro, no facto de os estudiosos da época terem comecado a incluir
registos orais, registos da tradicdo popular viva, nas suas analises, o que facilitou o aparecimento de
novas versdes dos mitos ja existentes.

Estas versdes oralmente transmitidas revelaram-se extremamente valiosas, posto que, aquando
da unificag¢do da China pela Dinastia Qin, Qinshihuang®® decidira destruir todas as obras filoséficas
e historicas dos povos conquistados por considerar que tal poderia incita-los a subversao contra o
estado governante. Por esta razdo, as obras reescritas pelos intelectuais dos Han relevavam
principalmente da memoria, o que implicou claras falhas da sua producado, pelo que estudiosos da
época reforcaram um certo regresso as origens, apoiando-se em recursos populares persistentes.
Yang e An afirmam que, nos finais da dinastia, “o pensamento confucionista tornou-se mais fraco
na sociedade™®. Neste sentido, a crenga nos Cinco Elementos’ e na adivinhagio popularizou-se,
ainda que algumas vozes se tenham erguido e criticado a mesma, afirmando que os mitos eram
apenas supersticoes populares sem qualquer fundamento.

Contudo, Han foi indubitavelmente uma época bastante importante para a mitologia chinesa

89 O Imperador Qinshihuang (%44 2, Qin Shihudng) (259 a. C. - 210 a. C.) foi o primeiro imperador da historia chinesa, tendo unificado o pais em
221 a.C.. (NdA)

90«(...) Confucian thought in the Western Han became weakened within society.” (Yang e An, 2005:39) (TdA)

! De recordar que, segundo crenca chinesa, existem cinco elementos (%47, wiixing): metal, madeira, agua, fogo e terra. Sdo as cinco substincias
basicas do mundo e, por isso, sdo utilizadas na medicina chinesa para explicar certos fenomenos fisiologicos e patologicos. (NdA)
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com uma maior recolha e organizacdo dos mitos, o que, mais tarde na historia, seria ttil.

2.1.3. Durante o Longo Periodo Dinastico entre os Han e os Qing (7 #, Qingchdo)

As sucessoes dinasticas que ocorreram na China desde os Han até aos Qing promoveram as
constantes mudangas e integracoes dos povos numa so estrutura. Estes processos ciclicos de
renovacao dinastica, caracterizados ndo s6 pelo aparecimento de um her6i que consegue instaurar
uma nova ordem, com também por periodos subsequentes de grande prosperidade e seguintes
processos de queda, revolta e rebelido que instauram uma outra nova estrutura, foram importantes
para a mitologia, ainda que ndo tenham sido tdo proficuos em termos de organizagdo e analise do
texto mitico.

Yang e An apontam a redugdo da esfera de influéncia do Confucionismo ortodoxo e o aumento
do interesse pelo Taoismo, sua filosofia e textos, para além de um papel crescentemente
preponderante do Budismo na sociedade, como as principais mutagdes sociais que se processaram
no final da Dinastia Han e nos inicios das linhagens seguintes, em periodos de grande instabilidade
politica, social e econdmica. Na procura constante de uma cosmogonia € cosmovisao, os eruditos da
época atribuiam um valor crescente aos fenomenos misteriosos e miraculosos que ocorriam a sua
volta, escrevendo ensaios sobre os grandes mistérios do mundo, apontando Yang e An como

exemplos o “Tratado sobre a Investigagdo da Natureza” (1447 .&, Bowuzhi) de Zhang Hua (3K 4g,
Zhang Hud), as “Biografias dos Imortais” (494l 4%, Shénxianzhuan) de Ge Hong (& i, Gé Hong)
ou o “A Procura do Sobrenatural” (3%4¥32, Soushénji) de Gan Bao (FE, Gan Bdo), o mais
representativo de todos.%?

A Dinastia Qing, instaurada pelos Manchu, provenientes do Nordeste (% Jt, dongbéi), acabou

por cair em 1912, marcando o fim do longo periodo dinéstico chinés. As crises que afetaram esta
ultima dinastia, como a corrupg¢ao, a opressao de grupos étnicos diferentes ou a invasao imperialista
pelos paises ocidentais, provocaram a proliferacdo de autores nacionalistas que, através do uso da
producao escrita, defendiam a ideia de que o povo Han, a etnia predominante, se deveria opor a

domina¢do Manchu. Sun Yatsen”, por exemplo, indicam Yang e An, instou muitas vezes a

92 Cf. Yang e An, 2005:40.

9 Sun Yat-sen (%L, Sin Zhongshan) (1866 - 1925) desempenhou um dos mais importantes papéis na queda da Dinastia Qing. Fundador do
Partido Nacionalista Chinés (& K, 5¢, Guéminddng), ¢ muitas vezes chamado de Pai da Nag@o chinesa. (NdA)
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populagio a negar o dominio dos barbaros® e a restaurar as convengdes dos Han.”?

Estes apelos a resisténcia eram feitos através do uso do mito. Muitos autores fizeram uso de
mitos de origem para justificar um governo orientado pelos Han. O povo Manchu tinha a sua
origem mitoldgica numa rapariga que, quando estava a tomar banho num lago com outras mulheres,
reparou que um passaro tinha deixado cair fruta de um ramo de pirliteiro que trazia consigo. Depois
de comer a fruta, a rapariga em questao engravidou, dando a luz um rapaz. Este, de nome Aisin

Gioro (Z#79 %, Aixin Juélud), tornou-se o progenitor dos Machu. Este mito foi utilizado para

ridicularizar esta etnia, dado que implicava uma ascendéncia animal.

2.1.4. A Mitologia nos Periodos Moderno e Contemporaneo

Tendo sido influenciado por circulos intelectuais estrangeiros que promoveram o seu
desenvolvimento, o estudo da mitologia chinesa a nivel mundial teve inicio no ano de 1892 com a
publicagdo, em Sao Petersburgo, da primeira analise do tema que introduziu criativamente o
conceito de “mitologia chinesa”. Este documento procurava debater temas como a criagdo do
sistema mitoldgico, com os seus deuses, herdis e semi-herdis muito sui generis, e subsequente
desenvolvimento. Buscava igualmente fomentar uma saudavel discussdo sobre o mito chinés e as
suas relagdes com os cinco elementos e as crengas veiculadas por confucionistas e taoistas, sobre os
quais falaremos mais tarde.

Apesar de nem sempre ter havido um termo especifico para o mito, vocabulos ou expressoes
como “contos imaginarios” (& % &, xuwang zhi yan) ou “narrativas sobrenaturais” (4% % Z 3%,
shéngui zhi shuo) revelaram desde cedo o interesse profundo por fendmenos mitologicos por parte
povo?. Esse fascinio, seguindo a crescente paixdo pelo ocidente, permitiu um estudo mais conciso
sobre a cultura de tempos remotos, o que, na realidade, se traduziu na descoberta da mitologia
ocidental pelos intelectuais chineses e no despertar do interesse pela busca de uma possivel
cronologia do percurso evolutivo da humanidade, pelas origens étnicas dos povos e pela

interpretacdo dos primeiros fenémenos considerados estranhos. Com efeito, numa época na qual

94 A civilizagdo chinesa, sendo das mais antigas do mundo, desde cedo acalentou a ideia de que se localizava no centro do mundo. Os grandes
progressos que conseguiu, como por exemplo o desenvolvimento de um sistema de escrita, justificam essa crenga. Como tal, sendo a China o pais do
centro, os estados vizinhos, em condigdo de meros barbaros, deveriam prestar-lhe vassalagem. (NdA)

%5 Cf. Yang e An, 2005:42.

% Na realidade, a palavra chinesa para mito (#¥+%, shénhua) surgiu de uma importagdo da palavra japonesa para esta realidade #¥3% (L A,
shinwa). (NdA)
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ainda se sentiam os efeitos da Guerra do Opio®?, o chocar entre realidade e tradi¢io fez com que os
intelectuais, também estes j4 informados sobre as teorias e/ou perspetivas ocidentais sobre o tema e
com conhecimentos sobre a descoberta de inscrigdes em carapacas de tartarugas e em vasilhas de
bronze, tivessem a oportunidade de ponderar sobre a sua propria histéria mais longinqua, revendo o

que tinha ja sido conseguido.

“O estudo da mitologia chinesa, como uma area cientifica, ¢ o resultado do
intercadmbio cultural que se estabeleceu nos inicios do presente século entre a
China e o estrangeiro. O seu aparecimento e desenvolvimento apresenta uma
ligacdo muito intima n3o apenas com as vicissitudes que se verificaram no
pensamento académico ocidental e niponico e nas escolas de teorias mitologicas,
como também com as novas gera¢des envolvidas nos estudos antropoldgicos,
arqueoldgicos e etnologicos, sendo diretamente influenciados pelos movimentos
de auto-reflexdo promovidos pela intelligentsia e pela abertura a outras

culturas.”98

Deste modo, o estudo da mitologia na China foi evoluindo ao longo dos tempos, tendo
experienciado diversos patamares de desenvolvimento:

« A primeira década do século XX constitui a fase embriondria destes estudos. A
introdu¢cdo da mitologia ocidental e dos seus avancos permitiu um preparar das
estruturas, tedricas e ideoldgicas, necessarias para a reconstrucado mitoldgica nativa.
“Mito” e “mitologia comparativa” foram, assim, termos introduzidos em 1903 pela
traducdo de versdes japonesas de alguns exemplares da area. Novas ferramentas de
trabalho para os estudiosos da época, aqueles acabaram por ser incorporados nas
esferas da literatura e da historia. Conquanto ndo se pudesse ainda falar de um estudo
especializado, surgiram perguntas como “o que ¢ o mito?” ou “qual ¢ a relagdo entre a
crencga religiosa e mito?”, trazidas, nos anos seguintes, por consistentes publicagdes de
autores chineses. Essas obras despertaram a aten¢ao de uma geracao de académicos e

tornaram-se no suporte tedrico para estudos futuros.

97 A Guerra do Opio (¥ B ¥ 4%, yapidn zhanzhéng), opondo a China a Gra-Bretanha, ocorreu no século XIX e teve dois episodios, ocorridos entre
1839 e 1842 e 1856 e 1860. De uma forma muito sucinta, em 1930, tendo obtido a exclusividade das operagdes comerciais com a China, a Gra-
Bretanha tentou contrariar o grande défice comercial que possuia nas relagdes com esta poténcia. Assim, comecou a traficar opio indiano para a
China, que resolveu proibir o trafico desta droga, destruindo um carregamento inglés da mesma. A Coroa Briténica, desaprovando tal ato, recorreu ao
uso das forgas militares para resolver o problema existente. (NdA)

0% “AAUERAFE LT EMNEF, AR P IR F Y. CHEERLE, 5EREFFo B AGF KT AERKGE
E, ARF FFE REFOEA, AHEEWH XL, HEL 2 RE B T AR A K S0 If Tort F B A8 8 58 5 KA B389 %
"8, ” (You jindai kéxué yiyi de zhongguo shénhua xué, shi bén shiji chiizhong wai wénhua jidoliv de chanwi. Ta de fi shéng hé fazhdn, yu jindai
xifang hé ribén de xuéshu sichdo, shénhua liupai de biangian, rénléi xué, kdaogii xué, minzi xué de chuanrén, youzhe miqie de guanxi, zhijié shoudao
woguo zhéngge wénhua kaifang langchdao yiji zhishi jie dui zhongguo wénhua de zijué yii fanxing yundong de yingxiang.) (Ma, 1992:7)
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» Entre a década de 20 e o0 ano de 1937, em que eclodiu a Guerra de Resisténcia contra
o Japao®, assistiu-se a seguinte fase dos estudos mitoldgicos: a do estabelecimento de
bases de estudo. Esta area do conhecimento era parte constituinte das bases do
movimento cultural do inicio do século, ganhando so6lidas raizes nos vinte anos
seguintes. A mitologia chinesa obteve o estatuto de estudo independente, passando a
ser valorizada pelo mundo académico e, consequentemente, os mitdlogos deram inicio
a produgdo crescente de obras com hermenéuticas cada vez mais autdbnomas. O corpo
de texto produzido permitiu que, de facto, essa area do saber conseguisse estabelecer
bases e se tornasse numa ciéncia autonoma de todas as outras. O esfor¢o destes
autores traduziu-se nao s6 numa maior acumulacao de visdes historicas e etnologicas
que relevam do mito, como também principiou andlises mais detalhadas sobre os
principais temas e personagens presentes nas narrativas miticas. Por outras palavras,
assistimos ao aperfeigoamento e reatualizacdo metodolédgica do método do trabalho.

« Entre 1937 ¢ os finais da década de 40, as estruturas para o estudo do mito mudaram
de centro e passaram a localizar-se no Sudoeste chinés, uma vez que cidades como
Pequim, Tianjin (X i, Tianjin) e Xangai (_t %, Shanghdi) , centros incontestaveis de
pesquisa, estavam sob dominio japonés. Esta mudanga geografica proporcionou a
oportunidade de estudo de varias minorias étnicas locais, com a acrescida vantagem
em termos de riqueza de mitos. Os trabalhos de campo, sem precedentes historicos,
ampliaram o estudo cientifico do mito, mudando ou criando novos conceitos. O facto
desses registos mitoldgicos ndo se remeterem somente aqueles produzidos ao longo
do periodo dinastico sediado no Norte abriu as portas aos académicos da area que
puderam analisar fontes preservadas e herdadas oralmente entre as ja referidas etnias
do Sul. Perguntas nunca antes solucionadas foram finalmente decifradas,
simbolizando, na historia da mitologia chinesa, a chegada de um periodo efervescente.

 Entre as décadas de 50 e 70, procedeu-se a recolha de fontes orais ainda existentes nos
dias de hoje, um empreendimento com o qual, até a altura, ndo havia comparagdo
possivel. No entanto, a democratizacdo basista da sociedade e a emergéncia e
imposicdo de um dogmatismo de esquerda marxista, leninista e maoista

impossibilitaram, em grande escala, o progresso ¢ aprofundamento do estudo dos

% A Guerra de Resisténcia contra o Japdo (4 B ¥ %, kangri zhanzhéng), ou Segunda Guerra Sino-Japonesa, (1937 - 1945), corresponde ao segundo
periodo que opds o Japao a China, sendo que o primeiro ocorreu entre 1894 e 1895. No enquadramento do imperialismo japonés, a conquista de
espacgo vital era importantissima para a sua progressdo enquanto poténcia militar. Este segundo periodo de guerra arrastou-se durante toda a Segunda
Guerra Mundial e s6 terminou com a derrota do Japao em Agosto de 1945. (NdA)
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mitos. O proprio Mao Zedong!® (£iF#H, Mdo Zédong) tinha uma atitude

contraditoria para com esta questdo. Por um lado, sendo que os mitos eram producgdo
criativa de trabalhadores comuns e revelavam esforcos positivos dos seres humanos
no sentido de compreender e explicar fenomenos do mundo, Mao Zedong citava ou
rescrevia mitos nos seus artigos ou poemas. Por outro, considerava os mitos como
negativos e desfavoraveis, porque eram criagdes supersticiosas e prejudiciais a ordem
por si estabelecida por promoverem, ou, no minimo, permitirem, alguma obediéncia a
natureza ¢ aos seus deuses. SO nos finais da década de 70, aquando da Abertura
Econémica da Chinal®l, puderam os especialistas retomar as rédeas da pesquisa ja
realizada. Neste contexto, surgiram diferentes escolas, diferentes ensaios sobre o
fendmeno “mito”, o que acabou por chamar a atengdo do mundo académico além-
fronteiras. O énfase dado pelos novos exploradores desta temadtica assentou
essencialmente no combinar da experiéncia obtida com os trabalhos de campo e as
pesquisas textuais ja feitas pelos seus antecessores, ndo sendo vitimas de
constrangimentos de nivel ideologico.

Por fim, nas ultimas décadas, mitdlogos de Taiwan, Hong Kong e de outras regides do
planeta tém contribuido em muito para o florescimento da area através da publicacdo
de obras de grande qualidade. Estes mitdlogos concentraram o seu trabalho na
pesquisa, analise e tratamento de informagdo sobre os mitos registados em cléssicos
antigos, com destaque maioritario para os nativos de Taiwan, obtendo esplendidos
resultados. Com a aproximagdo das duas margens do Estreito de Taiwan!0? e notoria
comunicagdo entre eruditos da area, estes conseguiram igualmente atingir grandes
conquistas na analise dos mitos da China propriamente dita, dado que foram capazes
de absorver técnicas e métodos ocidentais e nipdnicos e de os aplicar aos seus

trabalhos.

A verdade ¢ que, ainda hoje, o mito ¢ constantemente formado, reformulado e transmitido com

objetivo de o preservar. As suas funcdes culturais sdo indiscutiveis e os contextos que os geraram

100 No presente trabalho, como referido, adotamos o sistema de romanizagdo pinyin para todos os nomes chineses. Mao Zedong, no sistema Wade-
Giles, antigamente utilizado, escreve-se Mao Tsé-Tung. (NdA)

101 A Abertura Econdmica da China (&3 7%, Gdigé kaifang) tinha como principal intuito a introdugdo duma economia de livre mercado na China
mediante vigilancia rigorosa por parte do Governo. (NdA)

102 Com a instauragdo da Republica Popular da China (¥ 4 AR EFeE, Zhonghud Rénmin Gonghégud) a 1 de Outubro de 1949, o governo do

Partido Nacionalista, que se opunha ao Partido Comunista (3£ /= 5, gongchdnddng), fundador da Republica Popular, e que estava no poder até entdo,
fugiu para a ilha de Taiwan, onde continuou a governar. Desde entdo, as relagdes entre as duas margens (a chinesa e a taiwanesa) ndo se tem revelado
facil, embora tenham havido tentativas de reaproximagao. (NdA)
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sdo riquissimos. A mitologia chinesa ¢ uma ciéncia interdisciplinar, como em qualquer geografia,
mas cuja histéria ¢ mais recente. Pesquisando, escrevendo e publicando teses ou artigos, os
mitologos que se dedicam especificamente a esta area, sejam eles cidaddos chineses ou ndo,

tragaram uma linha extremamente meritoria no definir da silhueta da area.

2.2. Confluéncia de Religides - Breves Consideracdes sobre o Papel do Confucionismo,

do Taoismo e do Budismo na China

Nao ¢ de todo possivel falar sobre mitologia e ignorar a influéncia religiosa na sua propria
configuracdo. De facto, quando se fala da China e da questdo religiosa, ¢ necessario clarificar que,
ao contrario do mundo ocidental, no qual, apos a propagagao do Cristianismo, se assiste a influéncia
de uma religido maioritaria, o Império do Meio!9? foi constantemente o centro de confluéncia de
correntes religiosas em parte determinada pela sua geografia. Confucionismo, Budismo e Taoismo,
numa ininterrupta coexisténcia, chegaram aos nossos dias como religides, ou pensamentos
filosofico-religiosos, defensores de determinados pontos que indubitavelmente influenciaram a
idiossincrasia chinesa. Nao nos esquecamos que, para além destes trés pontos basilares, ¢ possivel
identificar a existéncia uma corrente religiosa mais popular, mais folclorica, que acompanhou o

povo chinés ao longo dos tempos.

“Coexistem na China trés religides: o Confucionismo, o Taoismo ¢ o Budismo. E,
porém, um erro supor que, cada chinés ¢, simultaneamente, adepto das trés
doutrinas, convencido, como os budistas, na ndo existéncia de um Deus supremo a
governar o mundo, por considerar os deuses seres mediocres, inferiores aos Budas
que atingiram a perfeita «iluminagdo», a0 mesmo tempo que, como o0s taoistas,
concebe 0 mundo governado por uma triade de deuses supremos, pessoais, todo-
poderosos - os «Muito Puros» - e, como os confucionistas, acredita que o poder
supremo que governa o mundo ¢ o Céu impessoal, embora dotado de
conhecimento. Essas trés religides, como sistemas definidos, ha séculos que
deixaram de ter interesse historico. Na realidade, o povo ndo pratica
rigorosamente, nem as trés em conjunto nem cada uma delas em separado: pouco
a pouco, no decorrer dos tempos, formou-se uma mitologia popular, que tomou
tragos de todas, mas que ¢ nitidamente distinta de qualquer delas e deve ser

considerada como um sistema a parte.”!%4

103 O nome “China” é, em chinés, ¥ [ (zhongguo), significando literalmente “Império do Meio”. (NdA)

104 T amas, 1991:287.
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2.2.1. Confucionismo

Confucio (3LF, Kongzi)'%, nascido no reino de Lu (& E, Liigud), hoje a provincia chinesa de
Shandong (L) 7 4, Shandong shéng), no Norte da China, almejava inspirar o homem a fazer o bem
num mundo decadente mais e mais politica e militarmente instavel. Sendo defensor de uma
harmonia perdida!®, Confucio favorecia a manutencdo de uma hierarquia tradicional e acreditava
que as relagdes interpessoais estariam sempre integradas em duplas coexistentes e co-responsaveis,
a saber pai e filho, marido e esposa, irmao mais velho e irmao mais novo, soberano e subdito, ou
seja, entre membros de uma grande familia social. De facto, a piedade filial (#, xido) poderia ser
estendida até a sociedade em geral como algo representativo de um ritual repleto de sentimentos
sinceros. Assim, para Confucio, a maior virtude era a ideia de bondade e benevoléncia, plasmada no

caracter /= (rén), presentes em atitudes corretas que demonstrassem uma preocupagao profunda

para com o outro. Afligindo-se mais com o mundo social e politico do que com o preocupacdes
metafisicas e cosmicas, este pensador testava as suas ideias através da discussdo de situacdes
concretas € ndo de principios em geral e, nesta perspetiva, recusava a discussdo de assuntos
metafisicos nos quais a elaboracdo de teorias ou doutrinas concretas se revelasse ambigua. Nasceu,

assim, o Confucionismo (1§ &, Rujia) que, embora tivesse tragos ténues de religido, ndo deveria ser

considerada como tal, j& que sempre pregou uma filosofia relacionada com o Estado e com a retidao
do comportamento individual e coletivo. Era, assim, orientada para o hic et nunc da sociedade e
desconsiderava quaisquer questionamentos em relagdo, por exemplo, ao pds-morte.

A influéncia deste pensamento vai muito para além do tempo e da geografia originais. A grande
preponderancia cultural que a China exerceu durante tanto tempo na Asia permitiu que o
Confucionismo, defensor da lideranga moral baseada em ideias e tradigdes antigas'?’, se alargasse a
outras geografias, como a Coreia e o Japdo. Os seus Analetos (#£&, Lun Yi), colecdo de dizeres e
didlogos recolhida pelos seus alunos, sdo uma obra indispensavel para o estudo e compreensao

desta corrente. O Confucionismo, cujas raizes estdo bem impregnadas na sociedade chinesa, projeta

as suas ideias sobre o comportamento individual e coletivo, enfatizando fortemente o papel da

105 Tradicionalmente, indica-se como periodo de vida de Confucio o que se estende entre os anos de 551 € 479 a. C. (NdA)

106 Principalmente a da Dinastia Zhou Ocidental (% &, Xizhou, 1050 a.C. - 771 a.C.), que, a titulo de exemplo, defendia a legitimagdo da sua
soberania através do Mandato do Céu (X 4, Tianming), entregue ao soberano que, com o seu carater virtuoso, conseguiria manter a harmonia entre o
céu (X, Tian) e o reino dos seres humanos. (NdA)

107 Referindo-se principalmente aos Zhou.
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governacdo no cumprimento das suas obrigacdes e na procura da manuten¢do de uma conduta

adequada e harmonica.

2.2.2. Taoismo

Enquanto que, por um lado, o Confucionismo sempre se afirmou como uma filosofia de

orienta¢do claramente politica, social e, sobretudo, ética, o Taoismo (i& 2%, Dadojido)'*®, por outro,

assumiu-se como forma de misticismo e quietismo'®”

, enfatizando que o bom funcionamento do
mundo seria apenas possivel quando todos vivessem num certo isolamento e/ou afastamento
politico-social, mas com uma forte comunhao cosmica. Para esta corrente de pensamento, o homem
ndo ¢ o centro do cosmos e as suas intervengdes tendem a perturbar a ordem natural das coisas. O

Taoismo defende que a vida natural é aquela que se adequa ao “caminho” (i&, dao), dindmica ou
for¢ca motriz, invisivel e indescritivel, fonte de tudo aquilo que existe. Laozi (% -F, Ldozi) e
Zhuangzi (. -F, Zhuangzi) foram os livros que constituiram o suporte filosofico desta corrente de
pensamento ¢ ambos defendem nao s6 a preferéncia do siléncio em detrimento da palavra, como
também a interdependéncia e transformac¢ao mutua de todos os opostos, como a beleza e a fealdade,
a bondade e a maldade, etc. Em suma, promove a liberdade espiritual em constante contacto com a
natureza numa progressiva busca pela harmonia com o i& (dao)'0.

Mais tarde, durante a Dinastia Han Posterior (Jz iX, Hou Han), o Taoismo comegou igualmente
a idolatrar deuses locais, combinando técnicas meditnicas como forma de lidar com os mesmos. De
religido que defendia o cultivo do proprio e do privado, o Taoismo tornou-se num movimento
religioso comummente organizado, liderado por pessoas que, fazendo uso dos problemas sociais
que assombravam a comunidade e do consequente anseio popular, procuravam atrair novos
seguidores. Depois de o Taoismo se ter expandido por toda a regido central chinesa, os seus

seguidores procuraram novas e eficientes maneiras de promover a expansdo da religido,

108 Neste ponto, convém porventura esclarecer os conceitos de & (jid) e #% (jiao). O primeiro, neste conceitos, significa “escola” ou “corrente
filosofica”. Ja o segundo significa “religido”. Como o nosso objetivo tem que ver com consideragdes de mitologia, aqui & # (Daojiao) talvez seja
mais interessante para investigar do que JEZ (Ddojia). (NdA)

109 Explicitando um pouco mais, devemos dizer que ndo ¢ bem misticismo religioso, mas pertenga cosmica. Ademais, quietismo tem que ver com a
doutrina de Wuwei (& 7, wawéi), ou seja, o ndo fazer, a prudéncia da a¢do humana sobre sociedade e o cosmos. (NdA)

110 Ainda que o tenhamos apresentado como “caminho”, salientamos que o conceito de & ¢é extremamente dificil de traduzir. Deixamos, no entanto,

aqui uma explicag@o do carater na esperan¢a de que a mesma contribua para um melhor entendimento do mesmo. i revela-nos dois elementos. O
elemento que se encontra em cima ¢ a direita significa cabeca (ou seja, aquilo que vai a frente e que é mais importante, indicando-nos uma qualquer
nocdo de lideranga e orientag@o) e o que se encontra a esquerda e por baixo ¢ um radical com a fun¢do semantica de movimento aproximagao ou
afastamento. (NdA)
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acrescentando as antigas e tradicionais religides chinesas perspetivas mais especificas que
relevavam da relagdo entre o “eu” e a circunstancia (tendencialmente cdsmica). Neste processo,
desenvolveu-se um complexo sistema divino dito taoista, preenchido por deuses, espiritos e
fantasmas.

Outro aspeto importante reside na procura da longevidade com o surgir de técnicas que
procuravam aumentar a energia yang, invertendo assim a corrente natural em direcdo a morte.
Através do controlo da respiragdo, dietas rigidas e uso dos mais variados elixires, seria possivel
acumular e aperfeicoar energia yang, transformando o corpo pesado e mortal num corpo leve e

imortal.

2.2.3. Budismo

Tendo penetrado na China no século I a.C., mas apenas se afirmando aquando da Dinastia Jin

Ocidental (#-%, Xijin), durante os séculos II e III, o Budismo (#s#, Fdjido), vindo da India,

embora ndo seja a sua esséncia, transporta antigas nocdes de karma e metempsicose. Homens,
mulheres, animais, seres celestiais e infernais passam por uma série de vidas, numa escala de
constantes bem-aventurangas e infortinios, determinada pela natureza dos atos que essas mesmas
entidades acumularam. Ademais, o Budismo defende igualmente que a fonte do sofrimento humano
advém do desejo persistente e do afeto continuo (em pali, tanha). Através de exercicios espirituais
que elevam a concentragdo e a visdo interior, qualquer ser que progrida o suficiente pode escapar a
este ciclo constante e circular de mortes e renascimentos (em sanscrito, samsara) e atingir o
nirvana, uma retribui¢ao final pelo seu bom karma. Por estas razdes, o Budismo influenciou
significativamente a filosofia, a literatura e a arte chinesas, tendo sido tema para as mais diversas
manifestagdes culturais.

Ainda que, das trés, esta religido (e filosofia, e psicologia) seja a inica ndo nativa, o que tera
resultado numa dificuldade inicial de propagacdo e afirmag¢ao doutrinal, trouxe consigo duas figuras
religiosas e miticas, poderosas e importantes. Por um lado, o proprio Buda, de seu nome
Shakyamuni, fundador da religido e com um séquito de seguidores que, apos a morte, transmitiam
oralmente os seus sermoes, posteriormente registados em texto escrito formando um enorme corpo

de escrituras conhecido por Codigo Pali (Canon Pali). Por outro, Guanyin (W, # -, Guanshiyin),

que trouxe consigo a ideia de reencarnacdo continua e dos Bodhisattva, seres benevolentes que,

ap6s terem atingido o nirvana, decidiram ficar neste mundo para ajudar os seres sencientes a
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atingirem igualmente esse estado. Resta dizer que Guanyin era também um Bodhisattva.

De facto, inicialmente, o Budismo era a religido dos estrangeiros que percorriam as rotas de
comércio existentes entre a China e alguns paises da Asia Central. Contudo, neste periodo, a
religido constituia-se sendo como um conjunto de ideias e de praticas, numa variagdo entre adoragao
de figuras, reliquias e técnicas de meditagdo e éxtase. Foi também nesta época que a corrente

Mahayana, ou Grande Veiculo (X 3, dachéng), se desenvolveu em constante critica aos budistas
que percorriam o caminho da corrente Hinayana, ou o Pequeno Veiculo (/) 3, xidochéng). A

corrente Mahayana, por oposi¢do a Hinayana, foca-se na libertagdo de todo o sofrimento mundano

com vista ndo a obtencdo egoista do nirvana, mas a transforma¢ao em Bodhisattva.

O que importa daqui reter ¢ que, efetivamente, a confluéncia destas trés correntes contribuiu
para a formacao e consequente formulagao da sociedade chinesa, o que resultou no aumento de todo
um corpo mitologico com intensos episodios explicativos das origens de um povo milenar. Todas
estas religides, se assim as quisermos considerar, prestaram importantes contributos para o evoluir
do panorama mitologico chinés através do empréstimo de diversas ideias, narrativas e personagens
caracterizadoras dos seus ideais. No entanto, pensamos ser igualmente interessante referir que,
embora a incessante interagdo entre aquelas seja preciosa para a compreensao da evolucdo da
mitologia chinesa, foi essa mesma interacdo que deu azo ao desenvolvimento de sistemas divinos
proprios, o que podera constituir um entrave a analise dita pura dos mitos originais, oriundos do

maravilhoso chinés.

“Reagindo ao Budismo, o Confucionismo comegou a enfatizar a natureza
imutavel do poder universal sob a superficie. Os praticantes taoistas adotaram as
técnicas dos monges budistas e criaram a sua propria visdo sobre 0s santos e
conceitos budistas. E o povo continuou a venerar deuses locais considerados

importantes na colheita agricola e noutros aspetos da vida.”!!!

2.3. Especificidade da Mitologia Chinesa

Quando tocamos no vasto tema que ¢ a mitologia chinesa, para além da consciencializagao de

1T “Reacting to Buddhism, Confucianism began to emphasize the unchanging nature of the universal power beneath the surface. Taoist practitioners
adopted the techniques of Buddhist monks and made their own versions of Buddhist saints and concepts. And people continued to honor local gods
considered important for the harvest and other facets of life.” (Roberts, 2004:xi/xii) (TdA)
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que a propria cultura abrange em si uma visdo particular daquilo que é o mito''?, deve-se de igual
forma considerar a existéncia de um conjunto de explicacdes e interpretagdes sobre o mundo, as
quais, inseridas numa unidade geografica formada por um vasto grupo de etnias, encerram em si
diferentes hermenéuticas no que diz respeito a interpretacdo das origens.!!'3 Assim, uma vez que
existem diferentes mitos de origem, no caso mencionado, ndo podemos falar de um sistema
homogéneo e integrado, transmitido por e entre a populagdo Han, através do qual partamos a
descoberta de novos elementos mitologicos. A China ¢ um pais culturalmente plural e, por isso
mesmo, a linha de pensamento a seguir serd a andlise de episodios especificos, registados por
escrito ou passados oralmente, que permitam perceber, em contexto mais abrangente, a
complexidade da cultura chinesa.''* Como referia Bodde, “a natureza fragmentaria e episodica dos
mitos da China antiga sugere que os mesmos nao sdo criacdes homogéneas, mas amalgamas - ainda

que incompletas na altura do seu registo - de materiais étnica e religiosamente diversificados”.115

2.3.1. Uma Outra Visao do Mito

Antes de mais, sendo a lingua chinesa tdo distante das linguas romanicas, pensamos que, como
foi feito em paginas anteriores, devemos comecar por dissecar € examinar os carateres que fazem

parte da palavra chinesa “mitologia”: #F4% shénhua. Analisado a luz de chinés moderno, o primeiro
caracter, #F shén, significa, entre outros, deus, espirito, sobrenatural ou mitico, ¢ o segundo, %

hua, significa palavra (ou seja, logos) ou historia/lenda. No entanto, ainda que esta palavra ndo se
encontre completamente dissociada de mythos, como referimos, tal ndo implica que a mitologia
chinesa deva ser entendida como uma extensdo ou variacao do que ja ¢ conhecido e estudado no
Ocidente. Alias, devido porventura ao facto de termos sido grandemente influenciados por um

conjunto de culturas que trouxeram consigo diferentes cosmovisdes, a ideia mais difundida foi a de

112 Para além de poderem ser considerados como o recontar de historias sobre deuses e/ou antepassados que viveram num tempo longinquo, os mitos
sdo historias sagradas que nos explicam como ¢ que o mundo ¢ o homem foram criados. Nesta perspetiva, tendo em conta que a China é um pais
culturalmente preenchido, torna-se necessaria a compreensdo do mito como um elemento propagador das constru¢des mais basicas sobre o
pensamento, a historia, a vida social e a sensibilidade humanas. Por conseguinte, as opinides dos estudiosos variam fortemente, havendo quem
defenda o mito como sendo uma fabula, histéria cuja moralidade se esconde na fic¢do, que habilidosamente difunde na mente humana valores ou
explicagdes concisas sobre o divino e o profano, e quem acredite que 0 mesmo se constitui como uma criagdo sagrada, contada através de uma
narrativa, que legitima a veracidade cultural e social do povo através do uso de simbolos representativos de deuses ou heréis miticos. (NdA)

113 A Republica Popular da China, como a conhecemos atualmente, é constituida por 56 etnias. A etnia Han (X%, hanzii) constitui cerca de 92% da
populagio total, sendo que os outros 8% correspondem as restantes 55 etnias, das quais se destacam, a titulo de exemplo, a etnia Mongol, a Coreana, a
Russa, a Cazaque, a Zhuang (7%, zhudng zii), a Manchu (3% 7%, mdn zii) e a Tibetana. (NdA)

114 Como se depreende, o conjunto de episddios que constituem aquilo que podera ser considerado como mitologia chinesa ¢, de facto, demasiado
numeroso para que haja uma enumeragéo completa do mesmo (NdA)

115 “The fragmentary and episodic nature of China's ancient myths suggests that they are not homogeneous creations, but rather the amalgams-still
incomplete at the time of their recording-of regionally and perhaps ethnically diversified materials.” (Bodde, 1961:403) (TdA)
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que a China, enquanto entidade cultural, ndo oferecia qualquer explicagdo mitolégica sobre o

mundo ou, oferecendo, ndo se afastaria muito do que ja era conhecido da Asia.''®

“Seria tentador, ainda que errdneo, concluir daqui que ndo existem mitos na China
antiga. Mais preciso seria afirmar que mitos individuais certamente existem, mas
ndo uma mitologia sistematica, ou seja, um corpo integrado de materiais
mitologicos. Pelo contrario, estes materiais sdo normalmente tdo fragmentados e
episddicos que mesmo a reconstru¢do de mitos individuais a partir dos mesmos -

quanto mais de um sistema integrado de mitos - é extremamente dificil.”!!”

A realidade é que, apesar de apresentarem uma certa gramatica narrativa e comportamental
comum, tanto Ocidente, como Oriente, evoluiram a partir de perspetivas diferentes e criaram em si

caracteristicas particulares.

“Nos anos 20, o Governo chinés tentou finalmente recolher mitos narrados pelos
camponeses. Os estudiosos da area ficaram estupefactos com o volume e a
variedade de histérias que encontraram. Na altura, cada provincia tinha
desenvolvido a sua propria versao, ou versoes, das historias antigas. Havia muito
pouca consisténcia na mitologia. Ao contrario dos Gregos, cujo pantedo, ou
colecao de deuses e herois, se encontra bem definido e congelado no tempo com o
passar da sua civilizacdo, os Chineses estdo ainda a modificar e a desenvolver a

sua mitologia a medida que a histdria do préprio pais continua a evoluir.”!18

Tal como na cultura ocidental, o mito chinés ndao ¢é necessariamente tido como narrativa

sagrada, j4 que pode ser contado ou transmitido com intuitos de entretenimento sem qualquer

1119

acoplamento com o ritual. Yang Lihui'"”, nas pesquisas descritas em “O Mito e Culto de Niiwa”,

citada igualmente na obra “Handbook of Chinese Mythology”, descreve como os habitantes de

116 A Sinologia ¢ ainda uma area com pouca expressdo em Portugal, o que justifica em parte a acecdo errada de que a China, por ser um pais em
desenvolvimento, foi culturalmente influenciada pelos paises que a circundam, como o Japao. (NdA)

117 “It would be tempting but erroneous to conclude from this that there are no myths in ancient China. More accurate would be the statement that
individual myths certainly do occur, but not a systematic mythology, meaning by this an integrated body of mythological materials. On the contrary,
these materials are usually so fragmentary and episodic that even the reconstruction from them of individual myths - let alone an integrated system of
myths - is exceedingly difficult.” (Bodde, 1961:370) (TdA)

18 “In the 1920s, the Chinese government finally attempted to collect myths told by the peasants. Scholars were astounded by the volume and variety
of the stories they found. By then, each province had developed its own beloved version, or several versions, of the ancient stories. There was little
consistency found in the mythology. Unlike the Greeks, whose pantheon, or collection of gods and heroes, is well defined and frozen in time with the
passing of their civilization, the Chinese are still changing and evolving their mythology, just as their country’s history also continues to
evolve.” (Collier, 2001:14) (TdA)

19 Yang Lihui (# #] %, Yang Lihui), nascida em Fevereiro de 1968, na Regido Auténoma de Xinjiang (#7324 & /R @ 74 X, Xinjiang Wéiwtiér
zizhiqii), ensina atualmente na Universidade Normal de Pequim, trabalhando em investigagdes sobre areas como Estudos Folcloricos, Cultura Chinesa
¢ Mitologia. Entre 1993 e 2003, conduziu estudos de campo em vérias provincias chinesas de forma a comprovar a influéncia dos mitos sobre a Deusa
Niiwa na China contemporanea. (NdA)

54



algumas provincias chinesas ndo possuem uma crenga inabaldvel nos mitos que envolvem esta
deusa, tendo a autora obtido respostas que variam do ‘“sim” entusiasta até ao “nao, isso ¢
impossivel” veemente quando pergunta sobre a veracidade do que ¢ contado. Na verdade, muitos
desses habitantes perspetivam o mito como uma manifestagdo da sua crenca, como conhecimento

sobre acontecimentos passados ou, de acordo com o ja referido, apenas como diversao.

“[Os chineses] narravam estes mitos para expressar as suas perspetivas e crengas
sobre deuses e antepassados, ou para exibir jactanciosamente o conhecimento
sobre historia antiga e locais remotos, ou, entdo, apenas por diversdo. Nesses
locais onde ndo ha qualquer templo relevante, os narradores de mitos tém a
tendéncia para contar mitos por diversdo ou por educacdo tradicional (muitas
pessoas acreditam que os mitos podem fornecer conhecimento sobre o

passado).” 20

Além disso, estas narrativas sdo expostas em forma de cangdo e/ou epopeia, ou seja, em forma
versada, e geralmente sdo declamadas em vdrias ocasides, como casamentos, funerais, etc., ndo
havendo uma ocasido especifica para este tipo de texto. Como se depreende, varias etnias

significam diferentes héabitos e costumes e, por conseguinte, diferentes maneiras de indagar as

origens.

“Entre os Han nas provincias de Sichuan [w )I| /4, Sichuan shéng], Hubei [#] 3t
K, Hubéi shéng], Henan [T &4, Hénan shéng] e Shaanxi [[: 4, Shdnxi
sheng], por exemplo, um mito pode ser cantado numa can¢ao folclorica breve ou
longa. Pode ser cantado em casamentos, ritos funerarios, ritos teurgicos de xamas,
ou em certos momentos durante uma feira de templo. As vezes, varios mitos sdo

combinados, formando uma longa cangao folclorica que pode ser cantada durante

varios dias.”!?!

2.3.2. Fontes e Particularidades do Mito

Uma outra especificidade da mitologia chinesa ¢ a ndo existéncia de recolha ativa de

informacao, dependendo obrigatoriamente o mitdlogo de fontes fragmentadas e descontinuas na

120 “They told these myths to express their views and beliefs about gods and ancestors, or to boastfully display their knowledge about remote history
or local places, or just for fun. In those places that have no relevant temples, myth tellers are more likely to tell myths for entertainment or traditional
education (many people believe that myths can provide knowledge about their past).” (Yang e An, p. 3)

121 “Among Han people in Sichuan, Hubei, Henan, and Shaanxi provinces, for example, a myth may be sung in a brief or a long narrative folk song. It
may be sung in wedding ceremonies, funeral rituals, shamans’ theurgist rites, or during the occasions of a temple fair. Sometimes several myths are
combined together into a long narrative folk song. It may be sung continually in rituals for days.” (Yang, p. 3)
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forma de material escrito, que, dada a antiguidade histdrica, contém tal-qualmente informagdes de
outras areas do saber. Entre essas fontes, destacam-se:

« “Classico das Montanhas e dos Mares” ( .y # 22, Shanhdijing) - O ou os responsaveis

pela sua redag@o sdo-nos desconhecidos e, embora haja uma tentativa de localizacdao
temporal do mesmo'22, também ndo existem certezas sobre em que época foi, de facto,
escrito este livro. Entre as fontes mencionadas, o “Classico das Montanhas e dos
Mares” serd porventura o mais eclético dos trés, pois ¢ um registo mitolégico,
religioso, historico, geografico, médico e folclorico do povo chinés. No total, a obra
contém dezoito capitulos, subdivididos em cinco “Classicos da Montanha” e em treze
“Classicos do Mar”, sendo sobretudo um registo geografico bastante pormenorizado
para a época, j4 que deu conta da existéncia de varios paises, montanhas, cursos de
agua, entre outros. Ha peritos que defendem igualmente a perspetiva de que este
classico ¢ também um livro sobre feitigaria, descrevendo como € que certos ritos e/ou
sacrificios eram consumados e como se manifestava a interacdo entre deuses e seres
humanos. O importante a reter sobre este livro ¢ que, embora os registos aqui feitos
possam parecer fragmentados ou incompletos, os mesmos constituem-se como relatos

originais sobre tais eventos.

“Como literatura mitolégica, o “Classico das Montanhas e dos Mares”
tem pelo menos trés aspetos de valor: primeiro, permitiu o registo em
diversos graus sobre as sete categorias de mitologia chinesa antiga;
segundo, constitui um documento fidvel sobre o mundo e o espago
mitologicos; terceiro, conservou uma enorme quantidade de matérias
originais da adivinha a partir de fenémenos naturais que registam
informagdes da cultura primitiva e conttm um valor mitologico

latente.”123

« “Cangdes do Sul” (% ##, Chiici) - Com um conjunto total de dezasseis capitulos, esta

122 Supde-se que 0 mesmo tenha sido escrito entre o Periodo dos Principados Combatentes (¥%, & #4X,, zhangud shiddi) e a Dinastia Han Anterior (Hj
W, Qian Han). (NdA)

123 A AMEF IR, GLBEZY EVAZFEME: — FEREFPELEHERTRAFRRAGILE;, = BT T XTHE®FEEG
T LFAAE; = RET REGRRE RS I G RSN S, BEHBANNEFNAL. ~ (Zuowéi shénhua xué wénxian, “shanhdi
Jjing” zhishdo yousan fangmian jiazhi: Yi, dui qt da léi zhongguo shanggii shénhua zuole chéngdu butong de jilu, ér, liu xiale guanyu shénhua shijié
kongjian de kékao de wénzi génju; san, baocunle daliang de ningjuzhe yudanshi wénhua xinxt de yuanshi wu zhan, yunhanzhe qianzai de shénhua xué
Jiazhi) (Zhao, 1997, in http://www.literature.org.cn/Article.aspx?id=64500 [Acedido a 10 de Agosto de 2015]) (TdA)
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obra é uma antologia de poemas antigos habitualmente atribuida a Qu Yuan'?*, sendo
originaria do Reino de Chu, um estado que, fundado em areas a Sul do berco da
civilizagdo chinesa (ou seja, as margens do Rio Amarelo), era entendido como sendo
mais exotico. Para além de introduzir claras novidades a nivel da poesia, como uma

nova divisdo métrica ou a introdugdo do caracter xi (4", x7) como indicador de modo,

algo que, até a altura, era novidade, esta criagdo deu a conhecer uma nova cultura, a de
Chu, que acreditava em feiticaria e defendia a pratica de sacrificios. “Cangdes do Sul”
acabou por se tornar num novo estilo poético, numa espécie de registo dos costumes

do reino e, entre os produgdes presentes no livro, destaca-se “Indagagdes ao Céu” (X
[¥], tian wen), um conjunto de 172 questdes, em forma de verso, sobre mitos e antigas

crengas religiosas. Embora ndo contenha respostas diretas as questdes formuladas,
“Indagacdes ao Céu” fornece ao leitor uma descricdo detalhada, ainda que
fragmentada, sobre alguns mitos. As razdes pelas quais se justificam a grande
importancia deste texto para o estudo da mitologia chinesa recaem no facto de esta ser
a colectanea mais antiga de mitos primadrios, servindo quase como que um controlo

comparativo e contrastivo do texto mitico;

“Os Discipulos de Huainan” (i & -, Hudindnzi) - Até a Dinastia Han Ocidental'®, a

elite confucionista ndo tinha desenvolvido um interesse muito profundo sobre o
sobrenatural e suas interpretagdes, uma vez que o proprio Conficio sempre se
recusara a falar no assunto. No entanto, durante este periodo, no qual a influéncia do
Taoismo se foi intensificando, foi surgindo um interesse cada vez maior na temadtica.
Um sinal desta tendéncia foi, sem duavidas, a popularidade d’““Os Discipulos de
Huainan", um livro no qual a cultura folclérica e a sua fantasia se expressavam sem

qualquer impedimento. Gostando muito de arte, o Principe de Huainan!2¢, chamado
Liu An (%] %, Liti An), fundou e patrocinou uma academia que, através dos estudiosos

ai reunidos, viria a ser responsavel pela compilagdo de uma série de textos cujos

124 Qu Yuan (/% /&, Qi Yudn) (habitualmente, 340 - 278 a.C.), poeta e ministro chinés que viveu durante o Periodo dos Principados Combatentes,

ficou conhecido pelo seu patriotismo e por se ter suicidado quando, depois de ter sido afastado do Reino de Chu ( # B, Chiigud), nas atuais provincias

de Hubei (#4b4, Hiubéi shéng) e Hunan (¥ #-4, Hindn shéng), este foi invadido e derrotado pelos povos inimigos. Assim, com a sua morte,

assistimos ao nascimento do Festival dos Barcos do Dragdo (3% 4 ¥, Duanwiijié), celebrado no dia 5 do quinto més lunar, no qual as pessoas
competem entre si em corridas de barco e deixam cair bolas de arroz glutinoso no rio onde Qu Yuan se suicidou para impedir que os peixes devorem o
seu corpo nunca encontrado. (NdA)

125 A Dinastia Han Ocidental (# 3%, Xi Han) é uma outra designagio para a ja referida Dinastia Han Anterior. (NdA)

126 Huainan (i &, Hudindn) constitui, na realidade, a parte meridional da atual provincia de Anhui (4 #4 , Anhut shéng). (NdA)
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contetidos eram claramente pintados pela vertente religiosa do Taoismo. O livro em si
contém narragdes completas e detalhadas de mitos, lendas, relatos histéricos e
algumas passagens de sabedoria popular, oferecendo, por exemplo, descri¢cdes de
deuses com faces humanas e corpos animalescos. Além disso, alguns mitos aqui
descritos ndo sao encontrados em nenhuma outra fonte, confirmando efetivamente a

importancia deste registo;

“Os Registos do Historiador” (K »~F, Taishi gongshii) ou “Os Apontamentos do
Escrivao” (.2, shiji) - Fazendo uso de arquivos da corte, a obra foi iniciada por
Sima Tan (8] &%, Stmd Tan), principal historiador e astronomo da corte de um dos
imperadores da Dinastia Han Anterior, € concluida pelo filho, Sima Qian (8] & if,

Stma Qian), ambos tendo por objetivo o registo histérico desde tempos primordios até
a data, num conjunto de mais de 3000 anos de historia. A obra em si ndo expde uma
narrativa vasta e continua, preferindo dividir a histéria em pequenos trechos e, a partir
dos mesmos, expor os acontecimentos mais significativos de cada época. No entanto,
podemos afirmar que a composi¢do inclui quatro importantes partes: anais das casas
imperiais e reais de dominios feudais; tabelas cronolédgicas; tratados em temas como a
cerimonia ou a musica e bibliografias sobre reis, generais e pessoas proeminentes no
geral. Com efeito, falamos de um texto fundacional da civilizagdo chinesa, que, por
conseguinte, foi também um modelo para historiadores, tendo sido seguido nos
subsequentes registos de historias dinasticas até ao colapso da China imperial. A
importancia desta obra para o nosso estudo reside no fator de que a historicidade
contida em si deriva da desmitificagdo dos proprios mitos, caracteristica muito

peculiar.

“Este espirito racionalista ajudara a explicar muito do que aparece nas
paginas iniciais do Shiji enquanto histéria antiga. Sima Qian comeca a
sua historia do passado chinés com a descricao de cinco governantes de
virtude suprema, os “Cinco Imperadores”. E geralmente aceite pelos
estudiosos de hoje que estas personagens eram originalmente divindades
locais dos povos da China antiga. No entanto, aquando da compilacao
dos Cléssicos de Confucio, dois destes deuses populares, Yao e Shun,
transformaram-se em personagens historicas e, numa data posterior, os
outros trés foram similarmente reconhecidos como tal por, pelo menos,
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um ramo da escola confucionista. E esta ¢ a forma como Sima Qian os
tratou nesta obra, afastando da longa erudi¢do todos os elementos do
sobrenatural e do fantastico que contradissessem a sua existéncia como

monarcas humanos.”!27

Estas quatro fontes sdo exemplos interessantes de como o estudo da mitologia chinesa deve
ser feito tendo sempre em consideracao todos os registos disponiveis, sejam eles orais ou escritos.
Mergulhar numa tematica tdo complexa e abrangente ¢ ter nog¢do de que, por estar muito
fragmentada, o seu estudo deve ser feito de forma cuidada, continua e, sobretudo, procurando

combinar diferentes fontes comparativas: historicas, arqueoldgicas, literarias, entre outras'?3.

“Depois da fala e da escrita, o veiculo mais importante de emissdo de pensamento
¢ o mito. Formando-se no inconsciente do povo, velhos mitos morrem em dadas
épocas, nas quais novos mitos nascem. (...) O povo chinés tem duas atitudes
perante o mito: primeira, une-o a historia, fazendo com que esta se torne bastante
incorreta; segunda, afasta-o, precisamente porque perturba a verdade da

historia.”12%

Embora o estudo do mito chinés, como ja referido, tenha tido um arranque relativamente
tardio, tendo sido objeto de pesquisa por estudiosos chineses e ocidentais, a natureza das fontes
apresentadas ndo permite um opinido consensual e harmoniosa sobre a mesma. Por conseguinte, as
varias teorias que dai advém revelam engenho, mas sao pouco conclusivas.

Atentando as peculiaridades caracterizantes da mitologia do Império do Meio, um mitologo
conseguird facilmente sintetizar as ditas em quatro simples pontos:

» Fragmentacdo das fontes - A leitura dos paragrafos anteriores terd certamente
permitido ao leitor formular a ideia de que, embora existam registos de narrativas

miticas, por vezes disfar¢ados ou ocultados por registos de outras areas do saber, os

127 “This rationalistic spirit will help to explain much of what appears in the opening pages of the Shih chi as ancient history. Ssu-ma Ch’ien begins
his story of the Chinese past with the account of five rulers of supreme virtue, the “Five Emperors”. It is generally agreed by scholars today that these
figures were originally local deities of the people of ancient China. But by the time the compilation of the Confucian Classics two of these popular
gods, Yao and Shun, had been converted into historical personages, and at some later date the other three received similar recognition by at least one
branch of the Confucian school. And this is the way Ssu-ma Ch’ien has treated them in his story, carefully sifting out of the voluminous lore which
surrounded their names all the elements of the supernatural and fantastic which seemed to contradict their existence as actual human
monarchs.” (Watson, 1958:16/17) (TdA)

128 Nao que a complexidade destas matérias, no Ocidente, seja menor. O que acontece ¢ que existe ja mais trabalho feito, seja em termos de texto,
fixagdo ou metodologia. (NdA)

129 “ETXFZ)E, AABRNITAL, REZGZNE, GRALTRPIH LA LTSS ENRUELT, 3 LK, 00405 LE

() YEAM FAERAER. —MHRENVES DL SE—R, ABEHLRFEH;, —HEANERXRLD LAA, EhoXHF. 7
(Yiiydn weénzi zhihou, fabido sixidng de gongju, zui zhongyao de shi shénhua. You minjian wuyishi zhong jianjian fashéng mou shénhua dao mou
shidai ji juéle, dao mou shidai, xin de shénhua you fashéng. (...) Zhongguo rén duiyu shénhua you er zhong taidu. Yi zhong bd shénhua yii lishi hé zai
yigi, yizhi lishi hén bu zhéngqueé, yi zhong yinwei shénhua rdoluan lishi zhénxiang, bian jiayi pdichi.) (Liang, 1926:93) (TdA)
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mesmos ndo se encontram em fontes Unicas, inseparaveis, que precisem fielmente essa
area, ou seja, que nao a englobem e/ou confundam com informagdes de campos do
conhecimento diferentes. Nao existe um registo cuja totalidade seja coesa e coerente
em si, uma vez que, por exemplo, at¢ mesmo na andlise de textos antigos,
descodificadores do tempo ido, os carateres utilizados para a descricdo dos episodios
miticos podem apresentar diversos significados, levando a interpretagdes divergentes
de um mesmo ponto. Ademais, a lingua chinesa ndo apresenta variacdes em género,
nimero, nem em termos de flexdo e tempo verbais, 0 que se poderd constituir como
origem de atritos entre opinides possivelmente dessemelhantes. Yuan Ke, na sua
contribui¢do, através de uma citagdo de Lu Xun'3* apresenta-nos outros pontos que

contribuiram para esta tdo vincada peculiaridade da mitologia chinesa.

“Dentre as razdes que explicam o porqué de a mitologia chinesa se
apresentar fragmentada, Lu Xun, no seu livro “Uma Breve Historia da
Fic¢ao Chinesa”, apresenta-nos trés: primeira, os ancestrais do povo
chinés habitaram desde sempre a bacia hidrografica do Rio Amarelo,
embora nao pudessem contar com a caridade da mae natureza. Lavrar
a terra tornou-se desde cedo na sua principal atividade econdmica,
dentro de uma vida custosa que os fez valorizar a realidade e
desconsiderar a imaginagdo. Nao havia condigdes para a existéncia de
uma coletanea sistematica de lendas; segunda, a doutrina de Conflicio
na governagao de uma sociedade desde a auto-cultivacdo moral do
individuo a passar para os membros da sua familia, a disciplina na
governagao e ao bem-estar de todos, resultou no desprezo dos temas
sobrenaturais, sobretudo nos dialogos entre Conflicio e o0s seus
discipulos, o que contribuiu para que, na China de pensamento
confucionista canonizado, a 4area da mitologia sofresse uma
desvalorizacgdo; terceira, ¢ o resultado da nao distin¢do entre deuses e
os mortos. Embora fossem percetiveis as diferengas entre deuses da
natureza, ancestrais e mortos, a verdade era que ancestrais ¢ mortos
podiam subir a condi¢do de deuses, misturando-se com estes ultimos.
Tal mistura ndo permitia a formagao de uma visdo do mundo credivel.
Desde modo, lendas antigas foram esquecidas com a passagem de
geragdes, € as novas que surgiram ndo tinham valor por ndo serem

130 Lu Xun (&%, Li Xun) (1881-1936), pseudonimo de escritor de Zhou Zhangshou (J& 2 %, Zhou Zhangshou), foi uma figura bastante importante
para a literatura chinesa moderna. Escritor, novelista, editor e tradutor, Lu Xun escrevia tanto em chinés classico como em chinés vernaculo, tendo os
seus trabalhos desempenhado uma grande influéncia em alguns movimentos sociais que afetaram a China durante o conturbado periodo que se seguiu
a queda da ultima dinastia chinesa. (NdA)
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antiguidade.”!3!

Tudo o que nds temos sdo fragmentos casuais e tentativos, espalhados por textos de
épocas diferentes com orientagdes ideologicas igualmente dissemelhantes. E a partir
deste pequeno excerto que ndo s6 poderemos corroborar alguns dos pontos
mencionados a seguir, como também conseguiremos fomentar a constru¢do de uma

imagem mais coesa € mais nitida sobre os aspetos particulares do estudo da area.

 Racionalizagdo histérica - Derk Bodde, no seu texto “Myth of Ancient China”,
defende que os mitos, independentemente das suas origens, estdo sujeitos aquilo que
se chama de Evemerismo!32, Esta teoria defende que as personagens miticas sdo, na
sua origem e esséncia, seres humanos que, por reveréncia ou medo dos povos, foram
divinizados. Ora, Bodde tem uma perspectiva curiosa sobre este trago peculiar na
mitologia chinesa, declarando que o que acontece € o exato oposto do que ¢ defendido
por esta teoria hermenéutica. Ou seja, as personagens do mito chinés sofrem uma
desmistificacdo, se assim for possivel afirmar, transformando-se em personagens

historicas, protagonistas dos seus contos.

“Embora o mito ndo seja historia, é possivel que seja a sua sombra. Jian
Bozan, no seu livro “Contornos Historicos da China”, afirma que a
mitologia chinesa ¢ um registo proeminente de um fragmento historico.
Ke Yang, por sua vez, no livro “Significado Cultural do Mito de Fuxi”,
recorda que os mitos e/ou as lendas de uma dada etnia refletem

frequentemente a sombra da sua antiguidade, revelando-nos a verdadeira

BUCr B RAREARGRE, FRALFN CPEBLESY ZART ZE —, REAAHFERKGEEEELET TR, KAK
AR E, BRERARMA L, 2FHE, HAETER, BXH, FREEFOELESRRBEHFABILESN. =, LFHLTFH#,
BROASS . FR EE. FRTH—E2EAGHI, LFRENROER, LT ANRLE T T, BLERTELEAMERE
BAELRGTE, MEATELR, RAXART. =, RAPRFSOE R EROKM. k. AR ARERALSH, EHEEARLT
ACHAPIS, KAV RA:, RASWATI RS, RIS RRA, HOBIRET HIL, WHERLL THAERT, HELERACH,
LEARE X R, LAEAHMIAS . ” (Zhonggud shénhua zhi cun lingxing pianduan de yuanyin, lixun xianshéngzhe de “zhonggué xidoshuo
shi liie” Ii ligjiile san didn: Yi, shi yin wéi zhongguo minzu de ziixian jizhu zai huanghé livyn, da ziran de énci bu feng, hén zdo bian yi nonggeng weéi
yé, shénghud qinkii, sudyi zhong shiji, qing xudnxidng, binéng bd winggii de chudnshud jihé qildi rongzhii chéng wéi héng wén juzhi. Er, you jian
kongzi chiishi, jiangjiu de shi xitushen, qi jia, zhiguo, ping tianxia de yi tao shiyong de jiaoxun, shanggii huangtang shéngudi de chudnshuo, kongzi hé
ta de xuéshéngmen dou juékou bu tan, yinci houldi shénhua zai yi rijia sixidng wei zhéngtong de zhongguo, budan wéicéng guangda, fan'ér you you
san wang. San, shi shén gui bu fén de jiéguo. Zhan dai de tianshén, deqi, rén gui, kan lai suiran you fén bié, shiji shang rén gui yé kéyi hua zuo shén
zhi, rén shén hunza, yudnshi de xinydng bian wiicong tui jin, yudnshi de xinydng bdocun, xin de chuanshué bian jingchdang chiixian, jiu chudanshuo
shoule paiji jiangsile, xin chudanshué zhéng yinwéi ta “xin”, yé fasheng bu chii guangcdi lai, shizai shi liangbaijushang.) (Yuan, 2006:5) (TdA)

132 Desenvolvida por Evémero, escritor grego que viveu entre os séculos I1I e IV a.C. (NdA)
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historia dessa mesma etnia. De facto, ao lermos mitos, podemos
99133

encontrar as marcas da historia a partir das suas proprias insinuagdes.
Alias, como a sua recolha se fazia essencialmente através da oralidade, uma vez que a
escrita era ainda um processo em desenvolvimento, o mito naturalmente fundiu-se com
a histéria. Os episddios narrados, fossem eles sobre factos ou personagens, possuiam
muitas vezes caracteristicas de ambas as areas, mito e historia, e, neste sentido, os
mitos eram utilizados para enriquecer a histéria. E neste momento que convém
salientar novamente o papel desempenhado pelo Confucionismo na reorganizagao do
mito chinés através da recolha e tratamento de informacdo. Defensores do cultivo
moral do homem, da piedade filial e da administracdo justa e correta do Estado, os
discipulos de Confucio recusaram-se a divagar sobre assuntos contrarios a razao, os
quais, a seu ver, nao glorificavam a grandeza da sociedade. Ainda que tenha havido
uma tentativa de representagao artistica, precipuamente na literatura romanesca, muitos

destes registos perderam-se.

“Pois foram precisamente os confucionistas que, mais do que qualquer
outra escola de pensamento, se sentiram responsaveis pela conservacao e
edicdo dos textos antigos que eventualmente se tornaram nos classicos
chineses. Ao agirem desta maneira, por um lado, demonstravam grande
interesse na procura de precedentes histdricos que confirmassem as suas
proprias doutrinas sociais e politicas; por outro, o seu forte humanismo
tendia a fazer ndo s6 com que eles se tornassem indiferentes a assuntos
supernaturais, como também procurassem explica-los em termos
puramente racionais. Os resultados foram desastrosos para a preservacao
dos mitos chineses iniciais, dado que ¢ precisamente nos textos classicos
- repositorios principais do mito - que este ultimo ou desapareceu

completamente ou (mais provavelmente) sofreu distor¢do grave.”!34

B3 b AR X, 2 TRAS LY TF. Wa% CFERRY  PEAEELA L ER B G R BRGIETE. AT GER &P
B A E L« AT A RIEG I E 54, EEFFEBIARKFLOY T, EER A LG L. 7 BAOFEAYE, TARAPE
PR E R g, 7, (Shénhua suiran bishi lishi, dan qué kénéng shi lishi de yingzi. Jidn Bozan “Zhonggud Shigang”:“Zhongguo
shénhua chudnshud shi lishishang tichii de pianduan de jilu.” Ké Yang “Lun Fuxt Shénhua Chudnshuo de Wénhua Yiyi”: “Renhé yigeé minzii de
shénhua yii chuanshuo, wangwadng zhéshéchii zhége minzu gishi de yingzi, touliichii lishi de zhénxiang.” Women yuédu shénhua, kéyi cong shénhua
de anshi zhong xunzhdochii lishi de hénji.) in http://cn.chiculture.net/0401/html/c05/0401c05.html [Acedido a 4 de Abril de 2015] (TdA)

134 «“For it is precisely the Confucianists who, more than any other school of thought, were historically minded and assumed prime responsibility for
conserving and editing the ancient texts which eventually became the Chinese classics. In so doing they were, on the one hand, always intensely
interested in the search for historical precedents which would confirm their own social and political doctrines; on the other hand, their strong
humanism tended to make them either indifferent toward supernatural matters, or to seek to explain them in purely rationalistic terms. The results
have been disastrous for the preservation of early Chinese myth, for they mean that it is precisely in those classical texts which might other- wise be
expected to be prime repositories of myth, that such myth has either vanished entirely or (more probably) suffered grievous distortion.” (Bodde,
1961:375) (TdA)
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Yuan Ke, novamente no sua contribui¢ao, enfatiza este dado, acrescentando que esta

linha de acdo contribuiu em muito para a historizacao do mito.

“Na transformacgdo da mitologia em histdria, feita maioritariamente pelos
“observadores e conscios”, a corrente confucionista deve ser considerada
como a principal for¢a responsavel pela mesma. Os confucionistas,
querendo adapta-los [os mitos] a teoria por eles advogada, esforcaram-se
para humanizar os deuses e para oferecer uma interpretagdo racional dos
mitos e das lendas. Desta forma, a mitologia transfigurou-se em historia.
Assim que se escreveram os livros, o original tornou-se irreconhecivel e
as pessoas pouco a pouco passaram a acreditar somente no que estava

registado nos mesmos, fazendo desaparecer, ao longo dos tempos, os
29135

mitos veiculados.

« Reformulagdo literaria e filoséfica - Uma outra caracteristica presente da mitologia
chinesa ¢ o seu valor literario e até mesmo filosofico. Alterados de forma a que
veiculassem os ideais popularizados em épocas antigas, os episddios mitologicos
narrados foram sendo redecorados com varias imagens. Nao incomuns foram livros
escritos por taoistas ou budistas, os quais, através desta técnica, procediam a
exposicao e proliferacdo das suas filosofias. Os taoistas, por exemplo, nutriam um
particular interesse pelas crencgas populares e as suas inventivas formas de expressao.
No entanto, devido aos seus pressupostos filosoficos, o Taoismo acabou por negar o
antropocentrismo recorrente dos mitos e insistir numa explicagdo natural, e nao
transcendente, do universo. O resultado foi a obtencdo de obras cujas alusdes

mitologicas eram utilizadas apenas com fungdes filosoficas ou literarias.

« Ordem cronolégica - Como foi possivel de concluir através da leitura dos pardmetros
anteriores, embora os historiadores chineses tenham assumido a tendéncia para tentar
organizar cronologicamente as tradigdes antigas numa espécie de padrdo
calendarizado, ndo devemos pressupor que as personagens miticas foram efetivamente

figuras verdadeiras. A problematica da organizagdo cronologica dos mitos surge

135 AP E OO X, KARE T ACA D, BRIAZERYEA TG I E, RNATZERAMNGEZREH, BRET—EF
S HFEAR R AAAAG, FCATEE DR A AT 0 i, XA, AEREMRT L. —LFAMM, AkedB &, AN#HHHRRMEL
BA WM L6 H &, 953k B 8 © T o~ (Shénhua zhudnhua zuo lishi, dadii chii yi “youxinrén” de shi wéi, rijia zhi liti yao suanshi zuo
zhe zhong gongzuo de zhiili jun. Tamen wéile yao shiying tamen de zhiizhang xuéshuo, hén féile yidian kuxin di bd shén ldi jiayi rén hua, bd shénhua
chuanshudé lai jiayi lixing de quanshi. Zheyang, shénhua jiu bian zuole lishi. Yijing xié rén jian ce, bénlai de mianmuquanféi, rénmen jianjian jiv zhi
xiangxin jizdi zai jian cé shang de lishi, chuanshué de shénhua jiu rijian xiaowdangle) (Yuan, 2006:5) (TdA)
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quando se considera que, ao longo das vdrias dinastias que governaram a China
durante séculos, a recolha, andlise e edicdo das narrativas recolhidas esteve ao encargo
de funcionarios estatais em épocas em que se assistiu a um grande eclodir criativo de
literatura cléssica e filoséfica. Assim sendo, ndo se sabe até que ponto estas agdes nao
terdo influenciando os dados obtidos, fornecendo ao investigador sentidos ou
interpretagdes diferentes das originais. Bodde defende que as dinastias Zhou e Han se

destacaram neste campo de procura de informagao.

“No campo da mitologia, as diferencas entre as duas dinastias sdo
igualmente impressionantes. O que era frequentemente fragmentado e
evemerizado na literatura dos Zhou tornou-se grandemente elaborado
durante os tempos dos Han. Apesar das personagens nos mitos
permanecerem as mesmas, o que era dito delas poderia ser totalmente
novo. Parece que, em muitos casos, os escritores Han estariam a

descobrir novas fontes de tradigdo popular até entdo ignoradas pelos
»136

escritores de Zhou, mais orientados para a aristocracia.
Contrastando com a dinastia que a precedeu, a produgdo literaria dos Han mostrou-se
fortemente elaborada, esfor¢gando-se, em ultima instancia, na organizacdo cronologica
dos registos achados, mesmo que nao os entendesse completamente. Para além de se
admitir que mesmo fontes, como o “Classico das Montanhas e dos Mares”,
importantissimo para os estudos na area, possam ser apenas o produto da tendéncia
imaginativa da época, reconhece-se do mesmo modo o empenho dos estudiosos de
entdo em conciliar diferencas, complementar lapsos e estruturar assuntos que oS

proprios nao entendiam verdadeiramente.

2.4. Narrativas Miticas

Tendo em conta a especificidade do mitologia chinesa, o seguinte subcapitulo pretende

apresentar os mitos que, servindo de base a edificagao da cultura chinesa e de muitas das esferas

que a envolvem, parecem relevantes quando se sugere a analise do tema das origens. O objetivo

principal do presente documento ndo ¢ apenas providenciar uma descri¢do das narrativas expostas,

136 “In the field of mythology, the differences between the two dynasties are equally striking. Thus what, in the Chou literature, is fragmented and
frequently euhemerized, often becomes, in Han times, so greatly elaborated that though the personages in the myths remain in large part the same,
what is said of them may be totally new. It would seem, in many cases, that the Han writers were tapping new sources of living popular tradition,
hitherto neglected by the more aristocratically oriented writers of the Chou.” (Bodde, 1961:378/379) (TdA)
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mas também criar uma ponte comunicacional entre estas e outros mitos que possam estar mais

disseminados no mundo ocidental.

2.4.1. As Origens do Mundo

“No inicio da remota antiguidade, quem ¢ que transmitiu o seu conto?
Naquela altura, o céu e a terra eram unos. Como ¢ que foram explorados?
Naquele tempo, existia o caos. Quem ¢ que o ordenou?

Que coisas flutuariam no ar e como ¢ que as podiamos distinguir?

Existiu o dia e apareceu a noite. Com que proposito?
Yin, Yang e o Céu, qual a forma original e como ¢ que se transformou?

O firmamento possui nove camadas, administradas por quem?
9137

Uma obra assim tdo grandiosa, quem foi o seu criador inicial

O poema que transcrevemos, escrito por Qu Yuan, no ja mencionado “Cancdes do Sul”,
apresenta-nos alguns dados, na forma de questdes, sobre a separacdo do céu e da terra, a ordenacao
do universo e, principalmente, sobre o elemento precursor de todos estes fenomenos.

Passado oralmente de geracdo em geracao antes de qualquer registo escrito, o mito de origem
oferece ao mitélogo pistas sobre a linha de pensamento seguida pelo povo que o criou. A medida
que a sociedade cresce e muda, este mesmo mito sofre semelhantes alteragdes. E também necessario
mencionar que, em alguns dos mitos, ndo existe uma génese para as personagens participantes da
narrativa. Estas simplesmente existem. Outros, pelo contrario, oferecem essa explicagdo. A
existéncia desses deuses ou herdis, todavia, ndo impede que o aparecimento do mundo, o
nascimento da humanidade ou a invenc¢do da cultura tenham uma determinada origem. Esse surgir ¢
frequentemente feito a partir de um cosmos ja com alguma matéria existente.

Assim, no que diz respeito a mitologia chinesa, ndo devemos, nem podemos, restringir a nossa
pesquisa a apenas um mito fundacional, porquanto a ideia de concetualizar a origem do mundo fez
sempre parte dos pensamentos mais intimos de qualquer comunidade. Essas ideias, por vezes,
associam-se numa s, tornando o enredo transmitido mais detalhado e complexo.
Consequentemente, numa sociedade tdo diversificada a nivel étnico, as especulagdes sobre a origem

e formacdo do mundo assumem variegadas formas, o que se traduz numa notoria diferenga quando

BT vmgd2m, BAEEX? ETAY, AhA? ZRER, FRNI? SRR, MR AU, BETA? BE=4, TA
e BN AE, hEEZ? WM, St ? ” (Yué zhi gii zhi chil, shui chudandao zhi? Shangxia mo xing, hé you kdo zhi? Ming zhao
méng an, shui néng ji zhi? Féngyiwéi xiang, héyi shi zhi? Mingming an'an, wéi shi hé wei? Yinyang san hé, hé bén hé hua? Huan zé jirichong, shi
ying du zhi? Wéi zi hé gong, shii chii zuo zhi?) (Apud Yuan, 2006:18) (TdA)

65



0 comparamos, por exemplo, com a narrativa de origem judaico-cristd. Nao existe apenas um mito
definido como aquele que conta a verdadeira origem do mundo e do homem, pelo contrario,
existem, sim, varios mitos, por vezes paradoxais, sobre esta matéria. Assim sendo, ¢ mais correto

falar de um pluralismo de concegdes cosmogonicas chinesas.

“Na mitologia chinesa, o ato de criagcdo era entendido como questdo nao de trazer
algo a partir do nada, mas de transformar o disforme num padrao organizado. O
universo surgiu quando elementos, anteriormente misturados em caos, foram

separados de certa forma. O povo chinés antigo imaginava o caos primordial
»138

como uma nuvem de vapor himido suspensa na escuridao.

Explicando como o mundo se organizou a partir de um estado caotico, os mitos de origem
revelam o interesse cada vez mais profundo que o ser humano possui sobre o rastreamento da
criagdo e formagdo do universo que habita. E perfeitamente natural essa procura pelas respostas
relativas ao desconhecimento aparentemente insolucionavel. Todas as formula¢des que dai advém
remontam ao momento unico em que, quebrando o negrume, um elemento primitivo d4 origem a
todos os elementos que acabam por construir esse mesmo ambiente.

Ainda que possam estar separadas por grandes e numerosas barreiras geograficas, muitas
culturas acabam por elaborar mitos de criagdo com os mesmos fundamentos basicos. Birrell, por
exemplo, acredita que, ao contrario das antigas cosmogonias gregas, egipcias ou mesopotamicas,
cujas origens remontam a agua, a cosmogonia chinesa tem como elemento basico o vapor primitivo

(&, q1)13° que incorpora a energia cdsmica responsavel pela organizacdo da matéria, tempo e

espaco. “O mesmo vapor sofre uma modificagdo no momento da criagdo de forma a que este
elemento nebuloso se torne em elementos binarios como masculino e feminino, Yin ¢ Yang, matéria
dura e mole, entre outros.”'*’ Se relermos novamente o poema apresentado, é possivel desde logo
detetar a referéncia ao nascimento conjunto de Yin e Yang, constituintes de vapor himido. Desta
forma, ¢ através das interacdes estabelecidas entre estas for¢as que o mundo comega lentamente a

ganhar forma. O céu circular encontra-se apoiado em quatro, ou oito, grandes pilares, que o

138 “In Chinese mythology, the act of creation was understood as a matter not of bringing something out of nothing, but of turning formlessness into
an ordered pattern. The universe came into being when existing elements, previously mingled in chaos, were set apart in an arranged fashion. The
ancient Chinese imagined the primeval chaos as a cloud of moist vapor, suspended in darkness.” (Allan e Phillips, 2012:30) (TdA)

139 Este vapor, alids, ¢ o principio central da medicina tradicional chinesa e das artes marciais origindrias desta cultura. A presente ideia encontra
principios semelhantes em conceitos de outras culturas, como o pneuma na cultura grega, tido, na filosofia estdica, como o sopro de vida que ¢é
elemento organizador do individuo e do cosmos. (NdA)

140 “This energy, according to Chinese mythic narratives, undergoes a transformation at the moment of creation, so that the nebulous element of vapor
becomes differentiated into dual elements of male and female, Yin and Yang, hard and soft matter, and other binary elements.” (Birrell, 1993:23)

(TdA)
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sustentam e impedem a sua queda e a terra € quadrada e ndo se move, estando rodeada por mares.

A separacgao ou transformagdo do mundo em dois polos de existéncia, representados por este
conceito, estd também presente num dos mitos referidos por Yuan, baseando-se este na obra “Os
Discipulos de Huainan”. Segundo o autor, é-nos apresentada a historia de dois deuses que, nascidos
do caos que caraterizava o mundo, governavam o céu e a terra ainda unos. Esses deuses, Yin e

141 & cada

Yang, assim continuaram até ao dia em que, separando-se, deram origem as oito direcdes
um deles passou a governar o céu (Yang), o elemento leve e ascendente, e a terra (Yin), o elemento
pesado e descendente.

Nesta interpretacdo do mundo, € interessante observar que a explicacdo da formagdo deste
através de uma dualidade cdsmica ndo ¢ exclusiva da mitologia chinesa. Ling chama-nos a atencao
para Zaratustral42, profeta persa, que “parece ter sofrido experiéncias religiosas que o conduziram a
proclamar certas verdades sobre a natureza do mundo espiritual que lhe tinham sido reveladas™.!43
No entanto, na opinido deste autor, ¢ pelo dualismo caracteristico do seu sistema que devemos
recordar Zaratustra e ndo como proclamador de ideias monoteistas. Segundo R. C. Zaehner, “era um
dualismo do espirito, ppstulando dois principios da origem do Universo — o Espirito do Bem, ou
Ohrmazd, e o Espirito do Mal, ou Ahriman.”!44 Ling considera que Zaratustra, cuja ideia original é
contribuicao basica para a filosofia da religido, representou os dois espiritos opostos como gémeos,
tendo um escolhido o bem e o outro o mal. Ademais, Zaratustra parece ter considerado estes
principios césmicos gémeos como tendo origem num supremo Senhor Sibio, Ahura Mazda. Nas
escrituras zoroastrianas, aponta Ling, sdo designados pelos nomes Spenta Mainyu (Espirito Santo) e
Angra Mainyu (Espirito Maligno). Enquanto o primeiro era fonte da luz, mestre e criador do
mundo, o ultimo era fonte da escuridao, eterno destruidor do bem. A relacdo entre Spenta Mainyu e
Ahura Mazda era mais intima do que a deste com Angra Mainyu, embora também fosse
considerado como pai dele. Para o presente trabalho, interessa-nos esta natureza especial do
dualismo zoroastriano. E no mundo espiritual que ocorre o ultimo dualismo do bem e do mal, sendo
que este ndo ¢ completamente bom (pode, igualmente, ser mau).'* O mundo fisico é venerado e

respeitado, pois € inerentemente bom. Ling diz-nos ainda que

141 Representadas pelos pontos cardeais e colaterais da rosa-dos-ventos. (NdA)
142 Ou Zoroastro, a forma grega do seu nome. (NdA)

143 Ling, 1994:86.

144 Apud Ling, 1994:87.

145 Ling diz-nos que, como é obra do proprio Ahura Mazda, o reino espiritual é basicamente bom. (NdA)
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“A outra caracteristica do ensinamento de Zaratustra que o leva a ser considerado
Ginico é o facto de encarar ndo um principio ultomo no Universo, mas dois. E,
como diz, Zaehner, «um dualismo de forgas rivais espirituais ¢ morais — bem e
mal, luz e trevas, ordem e caos» (1955; 4). E por detrds destas for¢as opostas
encontra-se a escolha original, primitiva. Se existe de alguma forma um principio
fundamental no Zoroastrianismo, seria o facto basilar da escolha moral — da

verdade, da luz e da ordem ou da mentira, das trevas e do caos: esta ¢ uma escolha
2146

de agentes livres, quer espiritos quer homens.

Estas duas forgas opostas relembrar-nos-ao certamente a dualidade existente na cosmogonia
chinesa (Yin e Yang).

Zhuangzi, por volta do século IV a.C., acrescenta uma outra narrativa esclarecedora daquilo

que foi a origem do mundo. Remete-nos para a existéncia de trés deuses: Shu (f&, Shiz), Senhor do

Mar Meridional, Hu (%, Hiz), Senhor do Mar Setentrional, e Hun Dun (:&3#.,, Hundun), Senhor do

Centro'¥’

. Shu e Hu encontravam-se muitas vezes para falarem e compararem o0s seus reinos.
Aquando desses encontros, cada um deles deslocava-se metade do caminho e juntavam-se no reino
de Hundun. Este era muito amavel para com os outros dois e tentava sempre deixa-los confortaveis,
porém, era um ser infeliz, porque ndo respirava, ndo via, ndo ouvia, nem comia. Um dia, Shu e Hu,
sentido-se na obrigagdo de agradecer toda a amabilidade de
Hun Dun, decidiram atribuir ao amigo os sete orificios!4¥, a
imagem deles proprios. Usando um machado ou um cinzel, os

amigos acabaram por abrir um fenda em Hun Dun, que aceitou

prontamente tdo amavel presente, em cada um dos sete dias

seguintes. No entanto, quando o ultimo orificio foi aberto, Hun

Dun, soltando um derradeiro suspiro, acabou por morrer. Para Figura 2. Hundun, o Caos
. )

(in https://

ferrebeekeeper.files.wordpress.
conceito do mito de origem. Embora Hun Dun [o Caos], a com/2011/02/hundunl.jpg

Yuan, “esta parabola, apesar de cdédmica, contém em si 0

29 ¢

quem Shu e Hu - cujos nomes significam “rapido”, “repentino” [Acedido a 27 de Outubro de

2015])
- abriram os sete orificios, morra, todo o universo ou o0 mundo

146 Ling, 1994:88.

LLTS

147 Quer Shu, quer Hu, em chinés, significam “réapido”, “célere” ou “abrupto”. Hun Dun, por sua vez, significa “caos”. (NdA)

148 Os sete orificios (< %, gigido) sio as aberturas que configuram a cabeca humana: narinas, olhos, orelhas e boca. (NdA)
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que se lhe seguiu nasceu a partir desse momento.”'#°

Numa perspetiva de comparagdo mitoldgica, ¢ interessante relacionar este mito de origem
aquele que ¢ transmitido pela tradi¢do judaico-crista através do Génesis. Deus, segundo esta obra,
criou o mundo em seis dias, descansando no sétimo!3%. Em ambos os mitos, a desordem (o caos) em
que o cosmos se encontrava ¢ anulada, desaparecendo apos sete dias. No mito chinés, a alteracao do
estado original do caos, com a abertura dos sete orificios, faz com que este ganhe forma (olhos para
ver, ouvidos para ouvir, nariz para respirar, boca para degustar) e deixe de o ser. Deus, separando o
céu da terra e criando os seres que acabaram por habita-los, organizou o caos € tornou-o em cosmo,

em algo organizado. E tudo decorre num espaco de sete dias.

2.4.1.1. A Separacdo do Céu e da Terra: a Historia de Pangu (¥ 3 F+ X FE ¥, Pdangil kaitian pidi)

Contudo, a narrativa mais comummente contada € a de

Pangu (# %, Pdngi), cujas recolha e identificagdo dos

fragmentos, segundo alguns mitologos, datardo por volta do
século III. A importancia deste mito de origem, que acabou por
suplantar mitos anteriores que narravam esta mesma criacao,
estd sobretudo no facto de, muito provavelmente, ter sido
transmitido por povos exdgenos a cultura chinesa. Acredita-se

que a narrativa de Pangu foi influenciada pelas incontestaveis

Figura 3. Pangu trocas culturais promovidas pela maior rede comercial do

(in http://amuseum.cdstm.cn/

AMuseum/hakla/image/
xinyang/xinyang 022 l.jpg comerciantes que, atravessando desertos e montanhas em

mundo antigo, a Rota da Seda'!, e pelos intmeros

[Aced)ido a 27 de Outubro de  caravanas, a usavam para estabelecerem relagdes comerciais.
2015]

“Duas razoes explicam o porqué de ser possivel concluir que este mito nao ¢

W CIANH BB ERGEE, Q0 F RGN EG A, RiAMIE. 2—RARFZG T HTLH, RAALY ZRART,
122 YRMZ G G EANTEH. BRPLAZmIELE T, 7 (Zhége youdidn hudjT yiwéi de yiyan, baohanzhe kaitianpidi de shénhua de gainian.
Hundun béi shii, hi——daibido xunji de shijian——zdole qgigiao, hundun bénshén suiran shi sile, danshi ji hundun zhihou de zhéngge ytizhou, shijie
qué yé yin zhi ér danshéngle.) (Yuan, 2006:19) (TdA)

150 Deus criou inicialmente os céus e a terra. Separando a luz (dia) e a escuriddo (noite), criou também as estrelas, o ar, as plantas, os animais e, por
fim, 0 homem. (NdA)

151 A Rota da Seda (£ 48 % %, sichéu zhi li) era o conjunto de rotas usadas no comércio entre o Extremo Oriente e a Europa. Interligadas entre si,
estas rotas testemunharam nao so6 as trocas comerciais entre dois pdlos aparentemente longinquos, como também a transmissio de ideias culturais e
sociais dos mesmos. A seda, tecido cuja forma de producédo era exclusivamente conhecida pelo povo chinés, era um dos produtos que mais aten¢do
despertava nos povos ocidentais, embora as trocas comerciais englobassem muito mais do que este téxtil. Quando Vasco da Gama descobriu o
caminho maritimo para a India, em 1498, a rede comegou a definhar, acabando por cair em desuso, ja que se assistiu ao inicio da produgio de seda em
Portugal, que foi capaz de abastecer o mercado europeu por si s6. (NdA)
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originario da tradi¢do nativa chinesa. Primeira, [0 mito] ndo aparece nos primeiros
textos miticos da China classica, emergindo apenas em fontes pdstumas do século
III. Segunda, este mito partilha tantas caracteristicas com o mitologema do corpo
humano cosmolégico que parece provavel que tenha sido emprestado, talvez
através do proprio Xu Zheng!s2, pelas fontes da Asia Central que estavam a

chegar a China.”153

Uma outra razao pela qual o mito apresentado nos parece tdo importante ¢ seguramente a
dualidade por ele veiculada. Pangu, quando se esfor¢a na separagdo da terra e do céu, chegando a
sacrificar a sua propria vida para tal, coloca-nos de novo perante os imemoriais conceitos de Yin e

Yang. A constitui¢do do universo ¢ feita através da antitese das duas realidades, forcas opostas, as

quais ndo subsistem uma sem a outra.

A narragdo que se apresenta de seguida ¢ apenas uma das versdes existentes sobre 0 mesmo
Pangu, e os seus feitos sdo largamente conhecidos nao so6 pela etnia Han, como também pelas etnias

Bai (§ 7%, badizii) e Zhuang (7%, zhuangzii), entre muitas outras. Os detalhes do mito sdo, assim,

alterados de etnia para etnia, o que lhe confere uma especificidade concreta.

“Diz-se que, quando o céu e a terra ndo estavam ainda separados, o universo era
composto apenas pelo caos e pela escuriddo como se fosse um grande ovo. Dentro
desse ovo, enquanto dormia profundamente, crescia o ancestral Pangu, que assim
ficou durante 18000 anos. Um dia, acordou subitamente, abriu os olhos e,
exclamando, disse: “Nao se vé nada! Tudo € negro, pegajoso e muito abafado!”

Irritado e enfadado, agarrou num machado aparecido do nada e, brandindo-o com
forca em dire¢do aquele caos negro, Pangu causou um estrondo. O grande ovo
rachou, expelindo, por um lado, um conjunto de coisas leves e limpidas que,
subindo lentamente, se transformou no céu, e, por outro, um conjunto de coisas
pesadas e turvas que, descendo profundamente, se transformou na terra.
Inicialmente, o céu e a terra estavam unidos, mas, assim que Pangu brandiu o
machado daquela maneira, estes separaram-se e diferenciaram-se. Depois dessa
separacdo, Pangu temia que o céu e a terra se voltassem a unir. Por isso,
colocando-se entre eles, usou a cabeca como suporte do céu e assentou o chio

com os pés. A medida que estes mudavam, ele proprio também mudava.

152 Xu Zheng (#: %, Xui Zhéng), autor taoista, escreveu varias obras sobre episodios mitolégicos chineses, entre as quais se destaca a ja perdida obra
“Registos Historicos das Trés Divindades Soberanas e dos Cinco Deuses” (= & 512, Sanwi Liji). Os fragmentos que restam desta produgdo

permitiram atribuir a Xu Zheng a autoria do mito de Pangu. (NdA)

153 “It is possible to conclude that this myth did not originate from the native Chinese tradition, for two reasons. First, it does not appear in early
mythic texts of classical China but emerges only in the late sources of the third century A.D.. Second, the myth shares so many features with the Indo-
European mythologem of the cosmological human body that it seems likely that it was borrowed at a late date, perhaps through Hsu Cheng himself,

from Central Asian sources reaching China.” (Birrell, 1993:31) (TdA)
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A cada dia que passava, o céu subia um zhang chinés, a terra engrossava outro

134 E assim outros

zhang e o proprio corpo de Pangu aumentava da mesma forma
18000 anos voltaram a passar: o céu cada vez mais elevado, a terra cada vez mais
grossa e o corpo de Pangu cada vez mais comprido.

Afinal, qual era o comprimento do corpo daquele ser? Estima-se que tivesse um
comprimento de 90000 /i chineses!'?>. Este majestoso ser parecia-se com uma
coluna, entre o céu e a terra, ndo permitindo que os mesmos tivessem a
oportunidade de regressar ao caos novamente.

Durante vérios anos, Pangu encontrava-se sozinho a fazer este trabalho de
separagdo entre céu e terra. Por fim, a estrutura estabelecida entre eles tornou-se
bastante solida e o ancestral ndo precisou de se voltar a preocupar com a
possibilidade de eles se unirem. De facto, precisava de descansar. Tal e qual os
humanos, caiu morrendo.

Na hora da sua morte, todo o corpo se transfigurou: o ar que saia da sua boca
transformou-se em nuvens e vento; a voz criou os relampagos; o olho esquerdo
deu origem ao sol e o direito a lua; os membros e corpo tornaram-se nos quatro
polos da terra e nas cinco montanhas!*%; o sangue formou os rios e as veias as
estradas; os musculos originaram os campos para cultivo; os cabelos e a barba
subiram aos céus e transformaram-se em estrelas; a pele e a restante pilosidade
deram forma as flores, ervas e arvores; os dentes, os 0ssos, a medula Ossea, entre
outros, também se transformaram em metais reluzentes, em pedras solidas, em
pérolas redondas e brilhantes e em jade delicada; e, por fim, o suor, que ndo tinha
inicialmente qualquer uso, modificou-se em orvalho e em chuva. Numa s6 frase:
Pangu, que morreu e se transformou, usou todo o seu corpo para que este mundo

novo se tornasse mais rico € mais belo.” 157

Bodde, como muitos outros académicos, afirma que o mito de Pangu é uma acumulagdo de
informagdo fragmentada e datada.'>® Segundo este, a maior parte dos estudiosos chineses acredita

que, para além deste mito ndo ser de origem Han, poderd estar profundamente relacionado com

154 O zhang chinés (54, zhang) é uma medida de comprimento ainda utilizada na China e que equivale grosseiramente a 3,3 metros. (NdA)

1550 /i chinés (2., I) ¢ uma outra medida de distancia utilizada na China. Equivale a 500 metros. (NdA)

156 Na China antiga, acreditava-se que existiam cinco montanhas sagradas, representativas de cada um dos pontos cardeais e do centro dos mesmos. A
Montanha Tai (% % 4.1y, Dongyué Taishan) a Este, na provincia de Shandong (\Ly A& 4, Shandong shéng) associada a Primavera e ao elemento
madeira, era representada pelo Dragdo Verde; a Montanha Hua (% % 4.1, Xiyué Hudshan), a Oeste, na provincia de Shaanxi (Bt &4, Shanxi
shéng), pertencia ao Tigre Branco, mestre do Outono e metal; a Montanha Heng (& % 47.i, Ndnyué Héngshan), que, a Sul, na provincia de Hunan
(#d28, Hundn shéng), representava-se através da Fénix Vermelha, simbolo do Verdo e do fogo; ¢ a Norte a outra Montanha Heng (Jb-&18 .4,
Béiyue Héngshan), que pertencia a um hibrido entre uma Serpente e uma Tartaruga Negra, representativo do Inverno e da 4gua, e se localizava na
provincia de Shanxi (L %4, Shanxi shéng). O ponto central era a propria China, associada a cor amarela e ao correspondente elemento terra,
representada na Montanha Song (¥ & % .y, Zhongyué Songshan) na provincia de Henan (7] 4 , Héndn shéng). (NdA)

157 A citagdo apresentada inclui excertos de um texto que foi diretamente traduzido do chinés. Esses excertos encontram-se na se¢do atribuida aos
anexos L.

158 Cf. Bodde, 1961:385.
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algumas etnias do Sul da China, nas quais existe a narrativa de um cdo chamado Pan’hu (4K,
Pdanhii). Animal de estimagdo do Imperador Ku (4 2, Di Ku), também conhecido por Gaoxin Shi
(% F K, Gaoxin Shi), este cdo conseguiu matar, decapitar ¢ trazer a cabe¢a de um general

problematico a mando do seu superior, obtendo o direito de casar com a sua filha. A descendéncia
do casal, que se mudou para uma montanha da regido, acabou por ser tornar no povo ancestral das
tribos ja nomeadas. Para além de ambas terem supostamente surgido no Sul do pais, a semelhanca
fonética entre Pangu e Pan’hu deixa antever uma possivel relagdo entre estes mitos.

O aspeto mais interessante acerca deste mito serd porventura a similaridade que este apresenta
quando comparado com outros da mesma categoria. A origem coOsmica assumida pelo corpo
humano estd bem patente no excerto apresentado: o macro-organismo, o mundo, ¢ criado pela
divisdo do microrganismo, o corpo de Pangu, sendo que a cada uma dessas partes corresponde uma

seccdo, se assim for possivel expor, do cosmos gerado.

“Embora na China propria o mito de Pangu ndo aparega antes do século III,
Eberhart (...) relaciona-lo-ia concetualmente aquilo que considera ser uma ideia
chinesa muito mais antiga: a do ovo ou saco primevo, cuja quebra permite aos
seus elementos indiferenciados assumir a forma de um universo organizado. Na
sua versdo sofisticada, esta conce¢do pode muito bem constituir a base da teoria
astronomica, circulante em tempos da Dinastia Han, de acordo com a qual o Céu e
a Terra tém o formato de um ovo. A Terra encontra-se fechada pela esfera do Céu
tal e qual como a gema do ovo se encontra fechada pela sua casca.”!>®

Nesta perspetiva, ¢ curioso encontrar, desde logo, um ponto de ligagdo com o mito de origem
hindu. A utilizagdo do ttero cosmogdnico para a exposi¢do do nascimento de Pangu, e, como
consequéncia, da criacdo do mundo a partir do caos, ¢ também encontrada na trindade méxima do
Hinduismo, constituida por Brahma (o Deus Criador), Vishnu (o Deus Conservador) e Shiva (o
Deus Destruidor). Ling considera que, entre os hinos do décimo hino do Rg-veda, existem trés que

merecem particular atengdo, entre os quais X.90 «O Sacrificio do Primeiro Homemy, afirmando que

“(...) a origem do universo ¢ apresenta como tendo sido um processo de

sacrificio. O que se pode detetar aqui ¢ a elevagdo do proprio ato do sacrificio a

159 “Though in China itself the P’an-ku myth does not appear before the third century, Eberhard (...) would relate it conceptually to what he believes
to be a much earlier Chinese idea: that of a primeval egg or sac, the splitting of which permits its undifferentiated contents to assume form as an
organized universe. In its sophisticated version, this conception may well underlie the astronomical theory, current in Han times, according to which
Heaven and Earth are shaped like an egg. Earth being enclosed by the sphere of Heaven just as the yolk of an egg is enclosed by its shell.” (Bodde,
1961:384) (TdA)
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um lugar de extrema importancia no esquema religioso, de forma a tornar-se ainda
mais importante do que os proprios deuses, a quem o sacrificio era
ostensivamente oferecido. A no¢do que daqui ressalta ¢ a do sacrificio, o proprio
processo pelo qual nasceu o universo, visto como o fator verdadeiramente eficaz.
(...) Esta énfase na importancia da atividade sacrificial teve como efeitos ndo sé
relegar os deuses para uma posi¢do secundaria no esquema religioso das coisas,
mas também investir o sacrificio de certo carater magico. Tornou-se o elemento
vital do mecanismo co6smico; a manutengdo da ordem cdsmica era agora vista

como dependente do correto € devido desempenho do ritual sacrificial.”!®0

Ainda tendo em conta este hino sobre o sacrificio do primeiro homem, Ling relembra-nos
igualmente o aparecimento do sistema de castas. Citando Zaehner, a pergunta “Quando dividiram o
primeiro homem, em quantas partes o dividiram?” tem como resposta “O bramane era a sua boca,
os bragos tornaram-se o principe (ksatriya), as coxas o povo (vaiSya) e dos seus pés nasceu o0 Servo
(sudra)”'®" Lii diz-nos que ¢ de Brahma que surgiram as castas que atualmente caracterizam a
sociedade indiana: da boca, surgiu a casta dos sacerdotes cujo objectivo seria a celebracao liturgica;
dos bragos, surgiu a casta dos guerreiros; das coxas, veio a casta dos mercadores e agricultores; e,
por fim, dos pés, surgiu a quarta casta: a dos artistas e operarios de toda a espécie (servos).!%> Por
outro, existe também a simbologia associada as trés divindades supramencionadas. A renovacao
cosmologica hindu ¢ ciclica, j& que o cosmos, destruido por Shiva, retorna a escuriddo e ao caos
inicial, a0 oceano primordial, onde dorme Vishnu. Quando a reformag¢ao do cosmos estd proxima,

Brahma, vindo numa flor de 16tus'®® que brota do umbigo de Vishnu, torna real esse acontecimento.

“De acordo com o que Aitareya Upanishad afirma, a antiguidade tinha Atman!®4,
que criou primeiramente o mundo. Depois deste ter sido formado, criou o ser
humano. Esse ser tinha boca, portanto tinha fala. Tendo fala, tinha o fogo. Ele
tinha nariz, logo tinha folego. Com fdlego, havia o vento. Com olhos, ganhou
visdo. Tendo visdo, havia o sol. Ele tinha orelhas, logo tinha audi¢do. Ao ter
audi¢do, havia o siléncio. Esse homem tinha pele, portanto tinha pilosidade. Tendo

pilosidade, havia plantas. Ele tinha coragdo, sentia entdo saudade. Ao ter saudade,

160 Ling, 1994:67.
161 4pud Ling, 1994:68.

162 As fontes referidas revelam-se um pouco divergentes. Contudo, para o nosso estudo, interessa-nos a ideia de divisdo do corpo do primeiro homem
sacrificado. (NdA)

163 De notar que o 16tus, planta também muito apreciada na cultura chinesa, ¢ conhecida por brotar da lama (caos) e desabrochar numa belissima flor.
E a flor do cosmos, da criagdo do Universo. (NdA)

164 Palavra que, em sanscrito, significa “alma” ou “sopro vital”. Para certos autores, como o que aqui apresentamos, Atman ¢é identificavel, no
Hinduismo, como Brahma. (NdA)



havia o luar. Ele tinha abdomen, assim tinha respiracdo. Respirando, havia a
morte. Sendo ele composto por Yin e Yang, logo tinha esperma. Havendo

esperma, havia dgua.”165

Assim sendo, e tendo em conta as parecencas entre estas narrativas, voltamos a frisar o facto
de, em tempos idos, ter existido um intensa troca cultural entre as sociedades da Asia Central. A
criacdo de castas e a recriagdo do cosmos, aqui referidas, assemelham-se bastante ao comego do
mundo por Pangu, uma vez que todas estas levam a elimina¢do do caos, seja ele idealizado em
escuriddo ou desorganizacdo social, e permitem a entrada num sistema ordenado, numa nova
realidade.

Numa outra perspetiva, um ponto comum entre este mito e proposta judaico-cristd ¢
curiosamente aquele que remonta ao sacrificio fundacional. No mito de Pangu, este ancestral
sacrifica a propria vida para manter o céu e a terra separados, mas também, e principalmente,
oferece o seu corpo fisico de forma a que a terra deixe de ser um lugar desolado e se transforme
num ente que encerra vida em si. Pangu partilha um lago de conexdo entre céu e terra, possui os
poderes cosmicos destes, € € essa caracteristica que lhe permite a metamorfose e a decorrente
criacdo do mundo. Jesus Cristo, por seu lado, sacrificou-se na cruz, servindo como expiacao para
que a humanidade pudesse ser salva. E, & imagem de Pangu, um sacrificio conscio e voluntério.
Jesus ndo se tenta defender das acusagoes que lhe sao feitas, ja que ele € o agente enviado por Deus,
para que, redimindo a humanidade dos seus atos pecaminosos, torne a salvacao possivel. Ambas as
entidades sacrificam-se num ato cuja inten¢do ¢ impedir a recidiva cadtica.

Seja qual for a cultura em que se insira, o ser humano perguntar-se-4 sempre como 0 cosmos
em que vive foi originado. Haja correlacdo ou disparidade entre os mitos que dai irrompem, a
verdade ¢ que as formulagdes refletem a exclusividade cultural dos povos. O mito de origem ndo
sera apenas um, Unico e definido como tal. Pelo contrario, serdo varios os mitos que partem na

busca dessa resposta.

165 ¢ (o A B SRy By (Aitareya Upanishad) =: “K&AM&HE (Atman), bR, #REKR, GA. AR, BAZ; A
T, BA K. AR R, AL, HE, BAR; WAKHB; WA, AN, BAB. ARF, BAEYF; AW, HHE. ARk, ¥
HEE; HAR, BAMY. ARG, BEE; HA, BHA. RAKN, BHES AHD, B R RATBM, BHH; A,
oA Ko 7 (E tai li yd you pé ni shaxian”(Aitareya Upanishad) yin: “Taigii you a dé mé (Atman), xian zdo shijié. Shijié jichéng, hou zdo rén. Ci rén
you kou, shi you ydn; you yan, ndi you huo. Ci rén you bi, shi you xi; you xI, ndi you feng, ci rén you mu, shi you shi; you shi, ndi you ri. Ci rén you
ér, shi you ting; you ting, ndi you kong. Ci rén you fii, shi you maofd; you maofd, ndi you zhiwi. Ci rén youxin, shi you nian; you nian, ndi you yue. Ci
rén you qi, shi you chiiqi; you chiiqi, ndi you si. Ci rén you yinydang, shi you jing; you jing, ndi you shui.) (Li, 1941:480) (TdA)

74



2.4.1.2. A Deusa Niiwa, o Deus Fuxi e a Criagdo da Humanidade (%45 1R &5 AERIR,

Niiwa, Fuxi yii rénléi de giyudn)

Tal como a criagdao do cosmos, a criagao da humanidade ¢ um tema que,
na mitologia chinesa, apresenta uma multiplicidade de versdes. O proprio
mito de Pangu, por exemplo, em algumas das varia¢des étnicas, oferece um
explicagdo para a origem humana: os seres humanos nasceram a partir dos
parasitas encontrados nos cabelos e pélos desta personagem mitica e
posteriormente espalhados quando o vento foi criado. Esta histéria
engrandece até certo ponto o papel cosmoldgico de Pangu, mas fere a auto-
estima dos seres humanos e, neste sentido, ndo se tornou popular. A

mitologia nordica, por exemplo, traga um paralelo comparativo com esta

narrativa, j4& que o gigante Ymir, curiosamente surgido do vapor que

Figura 4. Niiwa e
Fuxi

constituia o abismo sem fundo que era o caos, morto por deuses, deu

origem, assim como Pangu, ao universo pela divisdo das partes do seu (in https://
zh.wikipedia.org/

wiki/ L i#/media/
versdes, verificamos que o mito atribuia a Pangu uma esposa, a qual era  File: Anonymous-

corpo. O seu suor deu origem aos humanos e a outras criaturas. Noutras

Fuxi_and Niiwa3.
jpg [Acedido a 27
acontece com o primeiro exemplo, esta versao fere a fantasia em volta da de Outubro de

2015])

capaz de dar continuidade a humanidade. No entanto, a semelhanga do que

grandiosidade de Pangu, porquanto lhe retira o titulo de tunica fonte
cosmogonica.

A abordagem da cosmogonia através dos conceitos imemoriais de Yin e Yang ¢ também usual
na elucidacdo daquela. Aquando da separagdo destas duas esséncias, na qual se assistiu a subida dos
elementos limpidos e a queda dos elementos turvos, ambas permitiram igualmente a formacao de
dois tipos de criaturas. Yin deu origem aos insetos, peixes, aves € mamiferos e Yang deu origem aos
seres humanos. Quase a0 mesmo tempo irrompeu uma outra variante do mito de criacdo dos
humanos, a saber: os deuses uniram-se para os criar, sendo que cada um ajudou na atribui¢ao de
certas caracteristicas, como sejam os Orgdos internos, os sete orificios da cabe¢a humana ou os
membros superiores € inferiores. Os humanos eram, assim, uma obra coletiva de divindades.
Todavia, a maioria dos deuses envolvidos nesta obra ndo ¢ conhecida pelas etnias chinesas, o que,
desde logo, impossibilitou a sua transmissdo e proliferacdo pelo territorio.

O mito mais consagrado como o verdadeiro transmissor das origens da humanidade ¢ aquele
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que envolve Niiwa, o qual se apresenta de seguida.

“Depois da separacdo do céu e da terra, embora na terra existissem montanhas,
rios, plantas e até mesmo animais de toda a espécie, nao havia humanos. O mundo
mantinha-se ainda sombrio e desolado. A grande deusa Niiwa, caminhando por
esta terra assim tdo erma, sentia-se extremamente sO e acreditava que naquele
mundo deveria existir mais alguma coisa. Pensou e voltou a pensar. Agachando-se
a beira de uma lagoa, Niiwa agarrou num punhado de terra amarela, adicionou-lhe
agua e, tendo como modelo a propria imagem refletida na agua, transformou-a
numa pequena crianca. Assim que a pousou no chdo, (...) esta ganhou vida,
emitindo alguns sons e dancando alegremente. O seu nome era “pessoa”. O corpo
de pessoa, ainda que minusculo, tinha sido feito pelas proprias maos da deusa e
era completamente diferente dos passaros no ar e dos bichos na terra. Parecia que
tinha o fervor que controlava o universo. Niiwa estava bastante satisfeita com a
sua requintada criacdo e continuou a usar as maos para moldar e transformar a
terra amarela. A deusa criou com sucesso muitos homens e mulheres que, nus, a
cercaram enquanto dancavam e aclamavam por ela. Depois, sozinhos ou em
grupo, foram-se dispersando pelo territorio.

Surpresa, mas consolada, Niiwa continuou com o seu trabalho. Em qualquer
altura, pequenas criaturas vivas saltavam das suas maos para o chdo. Ouvindo os
sons das mesmas nas redondezas, a deusa nunca mais se sentiu sozinha, porquanto
o mundo era habitado pelas criaturas que criara.

Niiwa desejava que estas pequenas criaturas sagazes povoassem toda a terra. No
entanto, a terra era demasiadamente grande. A divindade trabalhara durante muito
tempo, mas ndo tinha ainda atingido o seu objetivo e, ademais, sentia-se
imensamente cansada. Por fim, pegando numa corda - na verdade, uma cana que
tinha puxado de uma escarpa -, deitou-a no lamagal, revolveu a lama e, atirando-a
contra o chdo, os salpicos também se transformaram repentinamente em pequenas
pessoas que gargalhavam e dangavam. Como esperado, este método poupava mais
tempo. Abanar a cana fazia com que aparecessem muitos mais seres humanos.
Pouco tempo depois, a terra ja apresentava as marcas da humanidade.

Uma vez que existiam os seres humanos, Niiwa pensou que o seu trabalho estava
concluido. Contudo, repensando na situa¢do, ndo conseguia dispor de uma
maneira que permitisse a sobrevivéncia das pequenas criaturas. Seria demasiado
trabalhoso ter que criar mais um grupo de humanos quando os que ja existam
morressem. Por isso, uniu homens e mulheres, incumbindo-os de criar a geragao
seguinte e de arcar com a responsabilidade de educar os mais novos. A semente

humana foi assim espalhada e multiplicada todos os dias.”!6¢

166 A citagdio apresentada inclui excertos de um texto que foi diretamente traduzido do chinés. Esses excertos encontram-se na secio atribuida aos

anexos II.
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Como Bodde ou Yang e An afirmam, a personagem mitica de nome Niiwa ¢ mencionada em
dois livros historicos: o Classico das Montanhas e dos Mares e as Cang¢oes do Sul, nomeadamente
nas Indagagoes ao Céu, datando de cerca do século IV a.C. Nesta tltima obra, faz-se a pergunta
“Quem ¢é que moldou o corpo de Niiwa?”!'%7, a qual é frequentemente interpretada como “Niiwa
criou os humanos. Quem a criou?”. Yang ¢ An declaram ainda que Discipulos de Huainan faz
também referéncia a esta deusa ao mencionar o seu grande poder criativo, no contexto da reparagao
do céu, o que veio posteriormente ser comprovado quando varios mitélogos e comentadores destas
obras observaram que Niiwa, ja nos finais da Dinastia Han Posterior, era tida como uma divindade
primeva e fundacional.'®® De facto, esta ¢ uma explicagdo de diversos fendmenos constituintes da
realidade cosmica.

Por um lado, Birrell dd-nos conta que, tendo em atencdo alguns detalhes do mito, somos
capazes de tragar um fio condutor entre este e outros a nivel mundial. Na cosmogonia da mitologia
grega, ha a narrativa de Cadmo, fundador lendério da cidade de Tebas, na sua demanda pelo sitio
ideal para a fundar. A pedido do oraculo, Cadmo seguiu uma vaca até que esta caisse de cansaco.
Nesse local, Cadmo matou um dragdo para obter 4gua de uma fonte. A conselho de Atena, deusa da
civilizagdo e da sabedoria, semeou os dentes da besta que tinha matado, sendo que cada um dos
dentes semeados deu origem a vdarios guerreiros armados. O mito continua, dizendo que, apds um
processo de selecdo, apenas cinco ficaram vivos, os espartos, que eram os ancestrais das familias
nobres de Tebas. Num outro mito, apds a separagao entre céu e a terra, alguns resquicios celestiais
permitiram a Prometeu criar os humanos a partir da moldagem de uma mistura de terra com agua.
Prometeu criou-os a imagem dos restantes deuses, dando-lhes porte ereto de forma a que estes, ao
contrario dos restantes animais, pudessem levantar a cabeca e olhar para o céu.!%?

Por outro, a utilizag@o de terra, pd ou barro para criar a humanidade nao ¢ um motivo exclusivo
deste mito, visto que, no Livro de Génesis, capitulo 2, versiculo 7, se diz “E formou o Senhor Deus
0o homem do pé da terra, e soprou-lhe nas narinas o félego da vida; e o homem tornou-se alma
vivente.” Além disso, a estratificagdo social esta também bem patente nesta narrativa, uma vez que
a utilizagdo da corda para criar os humanos demonstra o menor cuidado por parte de Niiwa na
realizagdo de tal tarefa. Logo, a menor perfeicdo dai advinda reflete o estatuto inferior dessas

mesmas criaturas. Enquanto os nobres e/ou aristocratas da sociedade de entdo foram inicialmente

167 “LJ@ A 4K, ) R 22 7 (Nil wa you ti, shii zhi jiang zhi?)
168 Cf. Yang e An, 2005:11.

19 Cf. Birrell, 1993:34.

77



moldados pelas proprias maos da deusa, os pobres e/ou os deficientes ndo receberam tal tratamento.

Numa pequena nota, ¢ também necessario referir que Niiwa foi ainda responsavel pelo
estabelecimento do sistema matrimonial ao dividir as suas criaturas em homens e mulheres e ao
fazé-las responsaveis pela renovacdo geracional. Esta deusa ficou, assim, conhecida como Deusa do
Matrimoénio, podendo também ser venerada como Deusa da Fertilidade pelos casais que nao tiveram

ainda filhos. A importancia que assume ainda hoje para o povo chinés ¢ incontestavel.

“As pessoas oferecem sacrificios a esta deusa do matriménio com ceriménias
reverentes. Constroem altares nas regides rurais e erguem templos (...) para a
venerar. Todos os anos, na Primavera, realizam-se grandes encontros nas
proximidades desses templos, nos quais se reinem todos os jovens do pais. (...)
Basta que ambas as partes se entendam, podendo casar sem a realizagdo de

qualquer ritual. (...) Ninguém se pode opor a esta acdo por parte deles. A isto
29 99170

chama-se “Unido Divina”.
A Niiwa atribuem-se a criagdo humana, quer enquanto divindade independente, quer enquanto

divindade anexa a uma outra - neste caso, a Fuxi (/K &, Fuxi)!7! -, e a reparacdo do céu aquando da
b

destruicao de um dos pilares que o sustentavam, um episodio que se encontra intimamente ligado ao
dilavio, narrativa mitica extremamente generalizada. Em pinturas ou esculturas de épocas
anteriores, Rong Geng, citado por Yuan, descreve Niiwa e Fuxi como seres que, da cintura para
cima, apresentam atributos humanos e, da cintura para baixo, apresentam corpo de serpente, sendo
que ambas as caudas se entrelagam firmemente uma na outra. Nas maos, Fuxi traz um esquadro de
carpinteiro e Niiwa um compasso (ou uma corda) ou, entdo, Fuxi segura o sol, dentro do qual se
encontra uma ave dourada, e Niiwa a lua, cuja superficie apresenta um sapo. Estas imagens fazem-
nos crer que ambos sdo o casal responsavel pela criacdo e reproducio da raga humana.!”?

Contudo, uma outra explicagdo para a origem dos humanos, descrita por Li Rong!73 na sua obra

T AANVRAC AT IEAR Z A, HALEFEZ, ANRFATIE, 2L THAE, () RARK. 553 TAZA, HAEMNSWERTEL,
SEATHFEES X () o REXFTHRAAEREST, ATUARLFFH AKX, AHELEE, () , EAALTRET T 0N
BT & KM RAE XA 7 (Rénmen jisi zhé wéi hitnyin zhi shén, didnli feichang 16ng hou, zai jidoyé zhiile tan, jianlile shén mido,(...)
Ldi féngxian ta. Méinidn daole chiin ér yué, jiu zai shén mido fujin jiixing shénghui, huihé gué zhong de qingnidn ndnnii (...). Zhiyao shuangfang dou
wan dé qingtouyihéle, jin kéyi bubi jixing shénme yishi, ziyou de qu jiéhin,(...), Rénhé rén yé bunéng ganshe tamen zhe zhong xingdong. Zhé dagai
Jjiu jigozuo “tianzuozhihé”’) (Yuan, 2006:49) (TdA)

17! Pensa-se que a histéria de Fuxi, também conhecido por Mixi (4%, Mixi), Paoxi (4%, Pdoxi) ou Baoxi (&, 4%, Baoxi), conforme consta nos
registos existentes, se baseia numa historia verdadeira de um monarca, embora haja varias versdes para a presente narrativa. Esta personagem ensinou
aos humanos as técnicas de sobrevivéncia mais basicas como o uso do fogo, a pesca, a caga ¢ a adivinhagdo. Acredita-se que tenha sido Fuxi quem
introduziu a ideia dos trigramas, padrdes que, originalmente feitos com galhos, correspondem as oito combinag¢des possiveis entre o Yin € o Yang.
Este conceito esta inserido no Livro das Mutagdes (£ £, Yijing), um dos primeiros trabalhos filosoficos da China. (NdA)

172 4pud Yuan, 2006:32.

173 Li Rong (2= 7C, Li Rong) (846 - 874) foi um escritor da Dinastia Tang. (NdA)
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“Tratado das Historias Fantasticas” (%% %.&, Duyizhi), e bastante popular entre algumas etnias do
Sul, em especial as Miao (% 7%, Midozi) e Yao (3% 7%, Ydozii), nao descreve inicialmente estas duas

figuras como um casal, mas como um par de irmdos que se assumiu como casal. O mito narra que
Niiwa e Fuxi, irmaos com pouco mais de dez anos, viviam com o pai. Um dia, enquanto este
trabalhava fora de casa e os irmdos brincavam a sua volta, surgiu uma grande tempestade. A chuva,
forte, e os trovdes fizeram com que os trés voltassem para dentro de casa. Notando que uma grande
catastrofe estava para acontecer, o pai foi buscar uma jaula preparada anteriormente, pois sabia que

o Deus do Trovao (& #¥, Léishén) andava por perto. No segundo dia ap0s a captura, como tinha que

tratar de alguns assuntos no mercado, o pai admoestou os irmaos, dizendo que nao podiam oferecer
agua ao deus. No entanto, o Deus do Trovao, perspicaz, conseguiu convencé-los a oferecerem-lhe
algumas gotas de 4gua, restaurando-lhe as energias. Escapando da jaula, a divindade decidiu
recompensar as pequenas criangas ¢ ofereceu-lhes um dente. Em seguida, incitou-os a plantarem o
dito dente e partiu.

Quando o pai chegou, apercebeu-se da gravidade da situagdo e comecou a construir um barco
para que o desastre que viria a acontecer, a vinganga do Deus Trovao, fosse minimizado. Ao mesmo
tempo, as criangas plantaram o dente e, muito surpresas, verificaram que, passado pouco tempo,
rompeu do solo um pequeno broto. Desse pequeno broto, surgiu um fruto. No dia a seguir, esse
fruto tinha dado origem a uma grande cabaca, a qual, por dentro, era constituida por inlimeros
dentes. A cabacga albergava perfeitamente os dois irmaos.

Ao terceiro dia, o Deus do Trovdo regressou ao local para proceder a sua vinganca.
Subitamente, o céu escureceu, chuvas torrenciais fizeram os rios galgar as margens. Tentando salvar
as suas vidas, o pai chamou os filhos para se refugiarem no barco. Os filhos, porém, fugiram para
dentro da cabaca. Quando a fortissima tempestade terminou e os irmaos sairam do seu esconderijo,
o mundo estava virado do avesso e eles eram os ultimos dois humanos vivos.

Fuxi e Niiwa tornaram-se adultos e Fuxi comegou a cortejar a irma. Esta, ndo podendo estar
constantemente a recusar o irmao, disse-lhe que, se ele a conseguisse apanhar, casariam
imediatamente. Niiwa era extremamente rapida e impossivel de apanhar. Correndo em torno de uma
arvore, Fuxi nunca a tinha conseguido cagar, até que, um dia, correndo na direcdo oposta a da irma,
esta lhe caiu nos bragos. Apds o casamento € a consumagao do mesmo, em que ambos utilizaram
um leque para esconder as faces, a irma deu a luz uma estranha bola de carne. Ambos decidiram

cortd-la em pequenos pedacos, embrulha-los e leva-los para o céu através da escadaria que fazia a

ligacdo entre os dois mundos. Assim que 14 chegaram, um stbito sopro de vento fez com que os
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embrulhos que traziam caissem no chao e os pequenos pedacos de carne se espalhassem pela terra.
Surpreendentemente, a humanidade surgiu dos pequenos pedagos, sendo que os apelidos desses
seres foram atribuidos consoante o lugar onde estes caissem. Ou seja, pessoas que caissem em cima
de folhas chamar-se-iam Ye (*f, Ye, folha), pessoas que caissem em cima de pessegueiros teriam o
apelido de Tao (#k, Tdo, pé€ssego), pessoas que parassem na agua apelidar-se-iam Shui (7K, Shui,
agua). Este tultimo ponto oferece, assim, a explicagdo para os Cem Apelidos (& K4,
Baijiaxing)!74.175

Tal como no primeiro mito apresentado, Niiwa volta a ser responsavel, desta vez juntamente a
Fuxi, pela instauragdo de um regime matrimonial, tornando-se ambos progenitores da humanidade.
Todavia, a deusa perde o seu papel criador, que até entdo era refletor da importancia da mulher na
sociedade, torna-se mortal, j& que perde o estatuto de grande deusa criadora, e assume uma posi¢ao
subserviente a do homem num contexto de relagdes matrimoniais tradicionais. Noutra perspetiva, ¢
ainda possivel tragar um paralelo com Adio e Eva no Jardim do Eden. Logo apds o pecado, Addo e
Eva apercebem-se do seu estado e, vulneraveis e humilhados, usam folhas de figueira para taparem
a sua nudez. Niiwa e Fuxi, por sua vez, envergonhados pela unido sexual, fazem uso do leque para
esconderem as faces um do outro. Ambos os casais expressam, assim, a culpa e a vergonha que
sentem com o pecado cometido.

Em relagdo ao outro mito que envolve esta deusa, o da reparacdo do céu, embora possamos
conecta-lo ao tema do diluvio, do qual falamos no préximo subcapitulo, a verdade ¢ que o que
acontece ¢ uma catastrofe cosmica e ndo somente uma inundagdo de grandes propor¢des. Em
algumas das versdes, inclusive, a calamidade ou tem origem no ruir dos quatro pilares, geralmente
montanhas, que sustentam o céu (que, alids, estd registado n’Os Discipulos de Huainan, embora
este ndo especifique as razdes para tal acontecimento) ou deriva da destrui¢cdo da Montanha Buzhou

(2L, Buzhou Shan) resultante de uma guerra entre deuses. Neste ultimo ponto, diz-se que um

dos deuses, extremamente enraivecido por ter perdido a contenda, destruiu a referida montanha,
abrindo um enorme buraco no céu e trazendo grandes catastrofes para a humanidade. De um
momento para o outro, inextinguiveis incéndios emergiram raivosamente, fortes chuvas fizeram rios
e outros cursos de dgua galgarem as margens e bestas de todo o género comecaram a devorar os
humanos. Ao ver as suas tdo amadas criagdes sofrer tamanha desgraca, Niiwa decidiu intervir e,

retirando varias pedras de cinco cores de rios e ribeiros, conseguiu criar uma cola através da sua

174 Ou seja, os apelidos mais comuns da China. (NdA)

'S Apud Yang e An, 2005:162.
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fundi¢do. Usando o liquido dai resultante, a deusa conseguiu reparar os buracos que se tinham
aberto no céu. Em seguida, matou uma tartaruga, cortou-lhe as pernas e usou-as como pilares para o
suportar. Depois de resolver o problema das bestas que iam matando os seres humanos, a deusa-mae
transformou em cinza algumas plantas e utilizou-a para parar as cheias. Estes seus atos miticos sdo
muitas vezes utilizados para explicar o facto de a humanidade poder ver cores, ja que cinco pedras
diferentemente coloridas foram usadas para reparar o céu, € o facto de a China ser a nivel
topografico muito mais elevada a Oeste do que a Este, visto que as patas de tartaruga mais
compridas foram utilizadas para sustentar o Oeste do territorio. Ademais, ¢ daqui que surge a
imagem atras descrita de Niiwa na qual esta segura um compasso, como se estivesse a proceder ao
reparo do mundo.

Os mitos de Niiwa estdo vivos em toda a China e sdo transmitidos oralmente de pessoa em
pessoa, de geragdo em geracdo. Quando comparados com outros mitos cuja origem remonta a
textos classicos, os que a envolvem sdo quase sempre do mesmo tipo, embora possam diferir em
detalhes ou em certas interpretacdes. Por exemplo, existem versdes em provincias como Henan que
narram que, apos Niiwa e Fuxi se terem casado, criaram os seres humanos através da moldagem de
barro do Rio Amarelo. Quando as pecgas estavam a secar, comecou a chover e, para as proteger, o
casal tentou leva-las para uma cave, sem, contudo, evitar que alguns modelos perdessem as pernas
ou os bragos ou ferissem as orelhas e os olhos. Explica-se, portanto, a origem das pessoas com
alguma deficiéncia fisica. Nos dias de hoje, Niiwa mantém ainda um estatuto relativamente alto nas
crengas do povo chinés. Em certas zonas do pais, como as provincias de Henan ou Shaanxi,
celebram-se, durante o més de Marc¢o, importantes festividades relacionadas com esta deusa. Nelas,
as pessoas cantam e dancam em honra de Niiwa, esperando pelas béngdos da sua ancestralissima

avo.

2.4.2. O Diluvio ( K 7K, da hongshur)

Como ja foi possivel constatar, na mitologia chinesa, os desastres cdsmicos e reconstrugdes
transcendentes que se lhes seguem s3o, para além de comuns, numerosas. Numa firme
representacao de como ¢ que ocorre a reformulacdo do mundo através da sua purificacao e da dos
seres humanos, estas catastrofes sdo muitas vezes entendidas como simbolo de passos evolutivos
importantes e, deste modo, procuram semelhantemente manter a unido de um povo a diversos

niveis, chegando a assumir manifestacdes de ordem religiosa. Neste sentido, o episddio do dilavio
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pode ser visto como forma de representacdo da constru¢do e organizacdo cosmoldgica e do

consequente aparecimento de uma nova civilizagao.

2.4.2.1. A Variedade de Episodios

176 entre as 56 etnias que constituem o atual panorama cultural

Segundo Chen Jianxian
diversificado que ¢ a China, existem cerca de 40 que utilizam o mito diluviano nas suas explicacao
e compreensao do mundo. Dentro deste grupo, ainda de acordo com o autor, existem varios subtipos
de narrativas miticas que, numa espécie de teia de ligacdo, procuram expor os problemas causados
pelas cheias no mundo antigo!”’. De facto, verificamos que, através do relato dos herdis ou heroinas
que tentam salvar o mundo da destruicdo total e permanente, as narrativas existentes procuram
propagar a nova ordem, a renovagdo, ou a recriagdo, da raga humana. Assim sendo, como
voltaremos a ver adiante, o episodio do dilavio ¢ muitas vezes utilizado como meio explicativo para
o nascimento das Dinastias Xia!”® ou Zhou, as primeiras da historia chinesa, tendo influenciado

fortemente a produgdo literaria local, especialmente a poética, numa confluéncia de historias sobre

os herdis que perderam a vida ao tentar combater o desastre.

“Independentemente das mais variadas diferencas a nivel de forma, os episodios
diluviais de cada pais sdo sempre constituidos por duas partes essenciais: a
primeira ¢ o dilavio que destrdi o mundo e a segunda é a sobrevivéncia de uma
minoria que, apdés o desastre, volta a multiplicar a humanidade. A nivel de
contetdo, o diltivio chinés é parcialmente constituido por estas duas partes. No
entanto, a nivel concreto de exposicdo e a nivel de detalhes, 0 mesmo apresenta

um estilo caracteristico de cada etnia.”!”®

176 Chen Jianxian (M2, Chén Jianxian), nascido em Junho de 1954, na Provincia de Hebei (i7T4t44, Héb&i shéng), licenciou-se em
Biblioteconomia em 1982 pela Universidade de Wuhan. Em 1988, obteve o grau de Mestre pela Universidade Normal de Huazhong em Estudos
Chineses e, em 2004, o grau de Doutorado pela mesma universidade, desta vez em Literatura Chinesa. Atualmente, é Professor Catedratico na ja
referida universidade, sendo Vice-director do seu Centro de Estudos de Cultura Popular Chinesa. As suas principais areas de investigagdo sdo
Mitologia Chinesa e Estudos Folcloricos. (NdA)

177 Especialmente aquelas provocadas pelo Rio Amarelo (# 7, Hudng hé), rio cujas margens assistiram ao desenvolvimento da civilizagdo chinesa.
De um ponto de vista topografico, o tipo de solo que se encontra nas margens deste rio, o Loess (3% +, hudng tit), é fértil, mas muito suave, o que, em

periodos de cheias, foi sempre catastrofico, porquanto, embora fossem benéficas para o setor agricola, estas provocavam enormes danos humanos e
materiais. (NdA)

178 De acordo com os restos arqueoldgicos achados, a Dinastia Xia (B $4, Xidchdo) foi a primeira dinastia mais ou menos historica, mas também
meio-lendaria, da China. Foi durante esta dinastia que se assistiu & transi¢ao da cultura de idade da pedra para uma cultura mais complexa da idade do
bronze. Segundo a tradigdo, o primeiro rei foi Yu (% X, Yii wdng), do qual falaremos posteriormente. (NdA)

179 U REE G R KAVE, ABISARESTFLTH, HAANZEN AR, —AERMRGREK;, ZR2EKEFHG VREREH
FRTRA AR, FTEREKNEENE L FLHXAHRSM R FiL, ENAERKELE T XAFodn T LA 8 TEP G RERE. ~ (Shijie
géguo de hongshui shénhua, qi xingtai wulun zényang gianchawanbié, dou you lidng gé zhityao néirong ziichéng, yi shi yanmié shijie de da hongshui;
er shi hongshui hou xingcun de shdoshu yimin chongxin fanydnchii xin de rénléi. Zhongguo hongshui shénhua zai neirong shang yiban yéyou zhe
licdng bufen gouchéng. Buiguo, tamen zadi juti bidoshu fangshi hé xijié you you ziji xianming de minzu fenggé.) (Chen, 1996:3) (TdA)
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Dentro dos subtipos identificados por Chen Jianxian, ¢ possivel mencionar taxativamente
quatro:

« O Prenuncio do Oraculo (#F#r4Jk, Shényu qi zhdo) - Neste primeiro subtipo,
deparamo-nos com a historia de dois irmdos'®, de coragio puro, que sdo avisados por
um dado deus de que uma catastrofe diluvial se aproxima. Em algumas das versdes
existentes, esse mesmo deus fornece dados sobre os eventuais acontecimentos que
indicam claramente essa vinda, como, por exemplo, o sangue a escorrer dos olhos de
uma tartaruga (ou ledo) de pedra. Escondendo-se na barriga da referida tartaruga (ou
ledo) de pedra ou subindo a uma montanha, os dois irmaos subsistem a tragédia para,
em seguida, se aperceberem de que foram os Unicos sobreviventes & mesma. Assim
sendo, devem cometer incesto e casarem-se um com o outro. No entanto, para que
consigam o consentimento da vontade divina, ambos devem passar alguns testes, nos
quais, por exemplo, langam duas pedras do topo de uma montanha tentando fazer com
que uma delas se sobreponha a outra ou langam, de montanhas diferentes, uma agulha
e uma linha esperando que a agulha langada atravesse a linha. Por fim, apds a
aprovacao divina, os irmaos devem restabelecer ou recriar a raca humana através do
parto tradicional ou moldando barro na forma de seres humanos. De notar que, em
muitas destas versoes, Fuxi e Niiwa sdo tidos como irmaos. Através do trabalho de
campo feito, o autor defende que este subtipo propagou-se essencialmente entre a
etnia Han, tendo sofrido obvias transformacdes com o passar do tempo;

« A Vinganga do Deus do Trovao (& 4R A, Léigong baofi) - O segundo subtipo
encontra-se predominantemente espalhado no Sul da China, em provincias como
Guizhou ou Yunnan!®!. O mito narra que o primeiro ancestral feminino pos 12 (ou 6)
ovos, dos quais chocaram dragdes, serpentes, tigres, o0 Deus do Trovao, demonios e

primeiro ancestral humano, chamado Jiang Yang (%3, Jiang Yang). A estas

individualidades foi atribuida a responsabilidade de administrar o céu e a terra. Jiang
Yang e o Deus do Trovao entraram em conflito devido, sobretudo, a divergéncias no
que diz respeito a distribui¢ao dos direitos de administragdo do céu e da terra. Depois

de ser derrotado, o Deus do Trovao foi capturado e colocado numa jaula por Jiang

180 Trm&o e irma, sendo o primeiro mais velho. (NdA)

181 32914 (guizhou shéng) e =& (vunndn shéng), respectivamente. Estas provincias insere-se na macro-regido do Sudoeste chinés e séo bergo
para mais de 20 etnias do total de 56 que constituem o atual panorama étnico chinés. Neste caso, o autor refere que o mito esta fortemente enraizado
em etnias como a Miao (3 7%, midozit), a Yao (3% 7%, ydozii) ou a Hani (%4 Je.3%, hanizii). (NdA)
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Yang. Este, tendo que ir para fora, incumbiu os filhos, Fuxi e Niiwa, de tomarem conta
do prisioneiro. No entanto, o Deus do Trovao conseguiu soltar-se e, antes de fugir,
ofereceu aos irmaos um dente (ou um outro pequeno objecto do género, como uma
pevide) para que os mesmos o plantassem e o colhessem quando a catastrofe
provocada pela sua ira chegasse. Assim sendo, tendo sobrevivido por se esconderem
dentro do presente do Deus do Trovao, os irmaos tornaram-se nos unicos humanos no
mundo, o que os levou a cometer incesto. Aqui, volta-se a assistir a ja referida
consulta a vontade divina: os irmdos tiveram que passar por testes para, efetivamente,
se tornarem conjuges. Desta unido, nasceu uma cabaga a partir da qual se

desenvolveram os novos humanos;

A Procura do Céu (F %X %, Xuntian nii) - Em provincias como a de Sichuan e de

Yunnan, no Sul da China, algumas etnias possuem ainda mitos imensamente coloridos

e ricos sobre o diluvio. Inicialmente, narram o inicio do cosmos e do homem para, em

seguida, explanarem como o nono ancestral dos seres humanos, Chong’renli’en (4=
m B, Chongreénli’en), teve cinco filhos e seis filhas, que se casaram entre si, poluiram
2 2

o mundo com a fetidez desse feito e provocaram a ira dos deuses e a consequente
decisdo da vinda do diltivio. As terras trabalhadas por Chong’renli’en, aradas de dia,
transformavam-se em terrenos estéreis durante a noite. Os deuses, avisando-o de que
um temivel dilivio se abateria sobre a terra, permitiram que ele se escondesse dentro
de um tambor feito de pele de vaca. Chong’renli’en tornou-se no Unico sobrevivente
da tragédia. Ignorando os conselhos dos deuses, casou-se com uma deusa e, juntos,
foram pais de serpentes, sapos, porcos, macacos, galinhas, entre outros animais, e de
pinheiros, castanheiros, entre outras plantas. So faltavam, de facto, os seres humanos.
A deusa ajudou Chong’renli’en a subir aos céus ¢ a pedir a sua mao em casamento ao
pai, que lhe lancou varios desafios, como o de achar cinco sementes comidas por
formigas e por rolas. Com a ajuda da amada, ele conseguiu completar as tarefas e
ambos conseguiram a aprovacao do pai. Em seguida, voltaram para a terra e tiveram
trés filhos, que se tornaram os ancestrais de trés etnias da regido.

Os Irmaos Cultivam os Terrenos Baldios (JU& JF 70, Xiongmeéi kaihuang) - Segundo o
autor, os motivos abordados nos trés primeiros pontos sdo adaptados e, juntos,

formam uma nova linha de pensamento. Este mito narra-nos que a terra lavrada por

trés irmaos volta ao seu estagio inicial durante a noite. Os trés irmaos, vendo que a
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situacdo volta a ocorrer no dia seguinte, decidem ver quem ¢é que estd a interferir com
os seus planos. Nessa noite, descobrem que tudo ¢ obra de um velho de barbas
brancas que lhes informa sobre a vinda do dilivio. O irmdo mais velho esconde-se
dentro de um armario de pedra e o outro irmdo junta-se a irma e escondem-se dentro
de uma cabaca. No final, este dois ultimos sdo os unicos sobreviventes a desgraca e,
para poderem voltar a recriar a raga humana através do incesto, t€m que superar trés
testes. Resolvidos 0s mesmos, os irmdos casam-se, tém um filho e este casa-se com
uma divindade, dando continuidade a raga humana.

Em jeito de conclusdo, Chen Jianxian defende que a variedade de exposi¢des no que diz
respeito a esta tematica nos mostra a proeminente diversidade cultural e social entre estas etnias,
revelando, uma vez mais, que os mitos refletem a identidade cultural de um povo. O autor defende
ainda que, num estado comunicativo e mutuamente influencidvel, estas estruturas miticas podem
levar inclusive a fusdo de etnias diferentes.

Partindo destas premissas do mito chinés sobre o diluvio, serd interessante tragar uma linha
paralela com a realidade de outras culturas.

« Na mitologia grega, por exemplo, o mito do dilivio narra a historia de Deucalido e
Pirra, filhos de Prometeu e Epimeteu!®? respetivamente, que, tendo sobrevivido ao
dilavio provocado por Zeus e Poseidon, deus supremo do mar, tiveram que proceder a
recriacdo dos seres humanos. Tendo sobrevivido por terem entrado numa pequena
embarcagdo e por nao serem desobedientes as vontades do Olimpo, Deucalido e Pirra,
quando as aguas retornaram ao seu estado habitual, aperceberam-se de que eram as
Unicas pessoas vivas e digiram-se ao templo destruido de Témis, deusa guardia da lei.
Acedendo ao pedido de ajuda de Deucalido e Pirra, esta divindade previu o futuro e
informou-os que, para recriarem a raga humana, ambos teriam que cobrir as proprias
cabecas, despirem as roupas que traziam consigo e atirar para tras das costas 0s 0ssos
da sua mae. Intrigados pelo enigma, estas duas personagens rapidamente chegaram a
conclusdo de que os ossos da mae seriam as pedras do chao (ou seja, os ossos de Gaia,
a deusa da terra, mae de todos os humanos). Assim, a partir do momento em que se
afastaram do templo de Témis e foram atirando pedras para tras das costas, Deucalido
e Pirra viram que estas, quando caiam na lama, se transfiguravam e davam origem a

imagens marmoreas, estatuas em tamanho real, que ganhavam calor ¢ comecavam a

182 Prometeu e Epimeteu sdo dois irmaos titds que, na mitologia grega, ficaram conhecidos por, quando o tltimo criou os seres humanos, o primeiro
lhes ter oferecido o fogo dos deuses. (NdA)



respirar.

« Na Biblia, nomeadamente nos capitulos 6 a 9 do Génesis, ¢ narrado o episodio da Arca
de Noé. A histdria inicia-se com Deus a decidir castigar os seres humanos e destruir
toda vida existente. No entanto, tendo encontrado Noé, um homem virtuoso, decidiu
que seria este o responsavel por uma nova linhagem aquando do final da catastrofe
iminente. Deus instigou Noé a construir uma grande arca para ndo sO proteger a sua
familia, como também poder preservar dois exemplares, macho e fémea, de todas as
espécies de seres vivos existentes. Alimentos foram também trazidos e armazenados. A
Biblia narra que, durante 40 dias e 40 noites, choveu copiosamente e que os Unicos
sobreviventes as terriveis cheias que se seguiram foram, de facto, aqueles que estavam
dentro da arca. Quando o nivel das dguas comegou a diminuir e algumas montanhas
comecaram a surgir, Noé¢ decidiu enviar algumas aves para que estas pudessem ver até
que ponto as referidas aguas teriam abrandado. Depois da terceira tentativa, em que a
pomba enviada por Noé ndo regressou a arca, este soube que seria ja seguro sair da
mesma. Deus, assistindo ao sacrificio feito por Noé, escolheu nunca mais amaldicoar a
terra, nem destruir novamente a humanidade.

« Por fim, na mitologia suméria'®3

, 0 episodio do dilavio, inserido numa maior narrativa,
conta-nos a historia de Gilgamesh, rei com caracteristicas semi-lendarias, que, na sua
busca pela imortalidade, encontra Utanapishtim e a sua esposa, habitantes de uma
pequena cidade as margens do Rio Eufrates. Seres perenes que sobreviveram ao
dilavio provocado pelos deuses, o casal conta a Gilgamesh que, por estarem cada vez
mais descontentes com o tumulto causado pelos homens, os deuses decidiram enviar
um dilavio sobre a terra e matar toda a humanidade. No entanto, Ea, deus criador dos
homens, apareceu em sonhos a Utanapishtim, alertando-o para a situagdo que se
avizinhava. Assim, aconselhou-o a construir uma embarcagdo na qual pudesse
transportar as sementes de todas as coisas vivas. Embora o dilivio tenha sido de curta
duragdo, a semelhan¢a daquilo que ¢ narrado pela Biblia, também aqui os
sobreviventes utilizaram algumas aves para reconhecimento do territério pos-diluvio.
Quando tiveram a confirmagdo de que era seguro, sairam da embarcacdo, despontando

a ira de Enlil, o deus que tinha originalmente dado origem a calamidade. Ea

repreendeu Enlil por tal feito e este concedeu o dom da imortalidade a Utanapishtim.

183 Antiga civilizagdo cujo territorio se localiza hoje a sul do Iraque e do Kuwait, na Asia Ocidental. (NdA)
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No caso do mito grego, vemos que as principais semelhangas com o mito chinés sdo desde logo
muito evidentes. Numa primeira fase, podemos enfatizar a vinganga/castigo por parte dos deuses
relativamente aos humanos que se revelaram desobedientes ¢ que os trataram de forma menos
respeitosa. Em seguida, o motivo da sobrevivéncia de um casal, homem e mulher, esta também bem
patente nestas duas narrativas. E ¢ através do mesmo que se procede a recriagdo ou ao evitar da
extingdo da raca humana, ndo antes, contudo, de se obter a resolugdo de um determinado enigma
dado por uma entidade divina, cuja presenca &, alids, semelhantemente identificavel em ambas as
narrativas. Com efeito, estes seres, independentemente da forma que assumem, sdo regra geral
favoraveis a existéncia da humanidade, indicando-lhe muito frequentemente qual o caminho a
seguir. De notar que o caso de Deucalido e Pirra, primos, permite-nos fazer uma ponte até ao incesto
que ocorre em algumas das versdes chinesas apresentadas. Do mesmo modo, a existéncia da arca/
embarcacdo nos segundo e terceiro exemplos encontra, no exemplo chinés, correspondéncia a
barriga da tartaruga de pedra n’“O Prenuncio do Oréaculo” e ao dente (mais tarde, transformado em
cabaga) oferecido pelo Deus do Trovao n’*“A Vinganga do Deus do Trovao”. Ambas as realidades

traduzem-se numa forma de proteger a humanidade contra a morte premente.

2.4.2.2. O Mito de Gun e Yu (% % #¥+&, Guin Yii shénhua)

Ainda que Chen tente ser exaustivo na recolha dos
diferentes tipos de mitos que englobam a tematica do dilavio,
uma consulta a literatura, seja ela antiga ou moderna, existente
sobre a mesma mostrar-nos-4 que existem ainda quatro
variaveis a considerar: a histéria do Deus da Agua, Gonggong

(&I, Gonggong), a intervencdo de Niiwa e, por fim, as duas

historias de duas geragdes de herois, pai e filho, que, através

dos mais diversos meios, tentaram controlar a catastrofe que se

tinha abatido sobre si, lutando bravamente para evitar que os  Figura 5. Gun e Yu Controlam
a Agua
(in http://baike.baidu.com/
terriveis tempestades e consequentes efeitos das mesmas, P+ ¢ t u r e /
52295/15358085/0/359b033b5b
como a fome. Sdo estas duas Ultimas narrativas que terdo um b5c9ea5f703b77d539b6003bf3
b 3 a6 . htmI ?
especial destaque na nossa perspectiva sobre este objecto tao fr=lemma&ct=single#aid=0&pic
=359b033b5bb5c9eabf703b77d
539b6003bf3b3a6 [Acedido a
27 de Outubro de 2015])

habitantes do reino sofressem com a forca impiedosa das

particular.
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“(...) Naquela altura, toda a China sucumbiu ao dilivio em circunstancias vis e
assustadoras. A terra tinha-se tornado num imenso oceano e as pessoas, ndo tendo
para onde ir, s podiam ajudar os velhos e carregar os novos. Os seus pertences
flutuavam com a corrente. Algumas delas escalaram montanhas para se
esconderem nas cavernas € outras fizeram ninhos iguais as aves nas copas das
arvores. Os campos afundaram-se nas imensas ondas e as colheitas foram
destruidas pela dgua. No entanto, a vigosa vegetacdo crescia livremente. Os
animais reproduziam-se a cada dia e, por fim, competiam com os humanos pela
conquista de territorio. Os pobres humanos, lutando contra o frio e fome, tinham
ainda que se defender com todas as suas for¢as do crescente nimero de aves e
mamiferos. Como ¢ que poderiam eles ser inimigos dos mesmos? Neste sentido,
se os seres humanos ndo morressem por causa do frio e da fome, morreriam as
garras e dentes dos mortiferos animais. A populagdo humana diminuia todos os
dias. (...)” [Depois de um concilio entre deuses,] “(...) Gun foi o escolhido para
lidar com o dilavio. No entanto, durante nove anos, nao obteve resultados. Como
¢ que ele ndo conseguiu conter as aguas? (...) Porque tinha uma personalidade
dificil, era propenso a acessos de raiva e usou o método errado. A resolucao
apresentada por ele resumia-se a “amontoar” e “obstruir”. Tal procedimento
consistia em utilizar barro para tapar a corrente. Contudo, tal ndo foi possivel e a
cheia tornou-se cada vez mais forte. Por isso ¢ que o plano de Gun
falhou.” [Embora seja uma catéstrofe sem precedentes,] “a origem do crescente
diltivio nao estd descrita no mito, mas acredita-se que os seres humanos tinham-se
afastado do caminho correto e feito todo o tipo de agdes pouco recomendaveis.
...)”.

“(...) O grande Gun decidiu que iria, ele proprio, encontrar uma maneira de
acalmar o dilavio e de livrar os humanos da dor. Contudo, o dilivio inundou o
mundo inteiro. Que maneira usar para o ultrapassar? Esta situacdo fez com que
Gun se sentisse preocupado e mal-humorado. Mesmo usando toda a sua forga,
seria dificil conseguir tal faganha. Por acaso, nessa altura, uma coruja e uma
tartaruga passavam lentamente por aquele lugar e perguntaram-lhe o que se
passava. Gun disse-lhes o que o estava a desagradar. (...)” [A coruja e a tartaruga
mostram-se uteis e rapidamente sugeriram o uso da Terra Prolifera. Gun
perguntou imediatamente o que era esse objeto. A coruja respondeu que] ““A
Terra Prolifera ¢ um tipo de solo que cresce e ndo descansa. Parece que nado ¢
maior do que uma pedra, mas basta apenas que atires um pouco ao solo para que
este cres¢a imediatamente, formando montanhas ou represas.”(...)” [A Terra
Prolifera era o grande tesouro de Deus, que o guardava cuidadosamente. Todavia,
Gun conseguiu obté-la sorrateiramente.| “Depois de obter a Terra Prolifera, Gun
desceu a Terra, substituindo os humanos na luta contra o dilavio. Como esperado,

era apenas necessario usar um pouco desta substancia etérea para que a terra se
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acumulasse e formasse montanhas e represas, fazendo com que o turbulento
dilavio ndo causasse mais danos e, assim, secasse a meio do barro. No solo, as
marcas do dilavio foram gradualmente desaparecendo. O que se via era apenas a
emergéncia de um novo campo verdejante. Aqueles que habitavam os ninhos
desceram e aqueles que habitavam os outeiros sairam das cavernas, exibindo de
novo nas suas caras magras um sorriso. (...) Porém, infelizmente, quando o
dilavio estava prestes a desaparecer, Deus descobriu que o seu tesouro, a Terra
Prolifera, tinha sido roubado. (...) Deus odiava profundamente saber que o Céu
tinha um traidor deste género, (...) e, por isso, sem qualquer hesitagdo, enviou o

Deus do Fogo, Zhu Rong!'84

, para matar Gun na Montanha Yu e trazer de volta o
que restava da Terra Prolifera.” [Zhu Rong cumpriu a sua missdo e matou Gun.]
“(...) o arrependimento de Gun era grande e profundo. Porém, ndo se arrependia
de ter sido morto, visto que, inicialmente, tinha ja decidido sacrificar a sua vida.
Arrependia-se, sim, de ter morrido ¢ de o seu empreendimento nao ter sido
concluido com sucesso. (...) Por causa desta compaixdo acérrima, a alma de Gun
ndo morreu e ficou preservada no seu cadaver, o qual, trés anos depois, nao tinha
ainda apodrecido. (...) Da barriga aberta de Gun, saltou de repente um pequeno
dragio (Qiulong'®), que era entdo Yu. Exibindo um par de chifres afiados na
cabega, o dragdo rodopiou, planou e rapidamente subiu aos céus. Depois de se ter
elevado, o cadaver de Gun também se transformou num outro animal, que, no
entanto, saltou para um abismo nas redondezas da Montanha Yu.”

“O novo dragdo, Yu, possuia enorme forca, tinha grandes sonhos e queria
completar o trabalho do pai. (...) Yu acatou a missdo de Deus e, levando consigo o
Dragdo Ying!8¢ e outros dragdes de varios tamanhos, desceu a terra, onde
comegou a combater o dilavio. A tarefa dos dragdes era a de guiar os cursos de
agua: o Dragdo Ying tratava das correntes principais € o resto do dragdes estava
incumbido dos afluentes.”

“Contudo, esta decisdo irritou profundamente o Deus da Agua, Gong Gong, uma
vez que o dilavio tinha sido a missdao dada por Deus para castigar os crimes
cometidos pelo povo. (...) Yu, vendo que Gong Gong estava irrazoavelmente
irritado, soube que sé conseguiria dissuadi-lo através do uso da forca. Assim
sendo, como queria trabalhar o mais rapidamente possivel na resolugdo da
catastrofe, Yu decidiu que primeiro teria que eliminar aquele que tinha vindo
destruir o povo, confrontando Gong Gong numa batalha.”

“Apds vencer a batalha, Yu pdde finalmente comecar a trabalhar
conscienciosamente. Mais inteligente do que o pai, Yu conseguiu, por um lado,

utilizar a Terra Prolifera para obstruir as correntes, colocando-a nas costas de uma

184 Segundo a mitologia chinesa, Zhu Rong (#L#k, Zhiiréng) era o deus do fogo e do Sul. (NdA)
135 Yu nasce sempre em forma de um pequeno dragdo chifrado, chamado de Qiulong (L %, Qirlong). (NdA)

186 O Dragdo Ying (& %, Yinglong) ¢, na mitologia chinesa, o dragio da chuva e uma divindade alada. (NdA)
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grande tartaruga negra que o seguia para todo o lado. Desta forma, Yu conseguiu
preencher os profundos fluxos das aguas e aumentou consequentemente a altura
dos lugares habitados pelos seres humanos. Aqueles que aumentaram em grande
escala tornaram-se o que conhecemos hoje por as montanhas dos quatro cantos.
Por outro lado, dragou os rios, chamando, para isso, o Dragdo Ying que, usando a
sua cauda, criou o que conhecemos hoje como os grandes rios da China. Quando
Yu chegou ao Rio Amarelo, (...), viu repentinamente um ser comprido, de cara

187 que deu a Yu uma grande pedra

branca e corpo de peixe, (...), era Hebo
esverdeada e humida. (...) Na realidade, essa pedra era um mapa que ajudaria na
reorganizac¢do das correntes. A partir desse momento, Yu ndo sé contava com a
ajuda de Ying, que usava a sua cauda para abrir novos caminhos, como também
possuia um mapa que lhe permitia a consulta geral de todo o empreendimento.
Ganhou, por fim, confianca e controlo sobre o mesmo.”

“Controlar a agua fez com que Yu, aos trinta anos de idade, ainda ndo se tivesse
casado. Quando chegou a Montanha Tu, pensou para si: “Ja estou velho! Havera
alguma coisa que me interesse?” (...) Na Montanha Tu, existia uma moga, de
nome Nii Jiao, refinada e elegante, que o agradou bastante. Desejou torna-la sua
esposa.” “Por fim, depois de Yu regressar de Sul, onde inspecionara os danos
causados pelas 4guas, Nii Jiao mandou uma das suas aias receber o amado no sopé
a Sul da Montanha Tu e expressar a sua admiracao por ele. Yu, por sua vez, queria
dedicar muitas palavras a sua amante. Apaixonados a primeira vista, os dois
entendiam-se perfeitamente e, como nao precisavam de cerimdnias ou rituais
floreados, casaram-se de forma simples em Tai Sang. (...) Houve uma vez em que
Yu deslocou-se a Montanha Huan Yuan (...) e disse a sua esposa: “Este trabalho
nao € nada simples, mas € necessario que o faca. Pendurei um tambor nesta
montanha. Quando ouvires o seu rufar, envia-me a minha refeicdo.” A sua esposa
anuiu. Depois de Nii Jiao ter regressado, Yu transformou-se num grande urso preto
e felpudo. (...) Ocupado a trabalhar arduamente, Yu nao deu conta quando uma
das suas patas traseiras atirou uma pedra contra o tambor. (...) A esposa, ouvindo
o rufar do tambor, apressou-se em enviar ao marido uma cesta com o seu almogo.”
[Vendo que o marido ndo respondia, Nii Jiao dirigiu-se para o sitio onde este se
encontrava. Chegando 14, apenas viu um urso preto e gritou amedrontada.]
“Ouvindo o grito da sua esposa, Yu finalmente parou com o que estava a fazer e
correu atras dela. (...) Vendo que estava a ser perseguida por um urso, a esposa de
Yu sentia-se assustada e comegou a correr ainda mais depressa. (...) Ela estava tao
exasperada que, como que mudando de identidade, se transformou numa pedra.
Yu, vendo a esposa transformada em pedra, sentiu-se irritado e zangado. Dirigiu-
se a pedra dizendo “Devolve o meu filho!”. A pedra rachou-se e nasceu um

9% ¢¢ 9% 9

menino de nome “Q1”: “Q1” significa “rachar”, “quebrar”.

187 Hebo (i 18, Hébo) era considerado o deus protetor do Rio Amarelo. O seu nome significa literalmente “Senhor do Rio” (NdA).
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Estas narrativas'®® procuram fazer uso da fé relativa a conquista da natureza para educar

geragdes futuras. De facto, embora se afigurem certas inconsisténcias entre aquelas, sobretudo

devido ao facto de versGes mais ou menos distintas serem facilmente encontradas, as ocorréncias

retratadas em “Gun e Yu Controlam a Agua™® partilham algumas caracteristicas comuns, como a

incorporagdao de herois que lutam corajosamente para parar o dilivio e o aparecimento de semi-

deuses que o causaram em direta punicao dos pecados cometidos pelos seres humanos. Da mesma

maneira, Yang e An consideram que a constru¢do de represas ou barragens e a utilizacdo de canais
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Figura 6. Yu, o Grande
(in http://img.sootuu.com/
E xchange/
2010-1/20101713414181
365.jpg [Acedido a 27 de
Outubro de 2015])

como método de controlo da enchente sdo realidades presentes nas
narrativas como forma de ensinamento ou passagem de técnicas
utilizadas por seres com elevadas capacidades.!%0

Na realidade, narrativas como as acima descritas serviram desde
sempre para expor o modo como o povo, guiado por personagens
eminentes, alcangou ndo s6 a melhoria da condicdo humana, como
também o subsequente desenvolvimento técnico da sociedade. A
melhor gestdo das terras, o esfor¢o em larga escala que ajudou ao
controlo de cheias, a mutua cooperagdo e a progressdao societal
revelaram, no seu conjunto, uma cada vez maior preocupagdo com o
bem-estar populacional, o qual, em ultima instancia, se cristalizou
numa identidade nacional e, consequentemente, na formagdo de um
sistema de sucessdao governativa chamado “dinastico”. Fala-se, assim,

do aparecimento de uma nova ordem cosmica.

“O mito de Yu (...) encontra-se igualmente conectado a outro motivo importante: o

papel de Yu como fundador dindstico de Xia, o que lhe traz a ligagdo com os

mitos fundacionais. (...) Esta situagdo, por sua vez, esta ligada ao papel

proeminente de Yu no mito importante da Idade de Ouro, quando primeiramente

Yao, em seguida, Shun e, por ultimo, Yu, governaram o mundo com uma

sabedoria supra-humana. Ao contrario da Idade de Ouro do mito grego, quando os

seres humanos viviam uma longa vida livre de doengas, trabalho, ¢ de velhice, o

mito chinés apresenta uma utopia de paz e bom governo, quando os governantes

188 A citagdo apresentada inclui excertos de um texto que foi diretamente traduzido do chinés. Esses excertos encontram-se na se¢do atribuida aos

anexos III.
189 g2 & 24 5K, Giin Yii zhi shui, em chinés.

190 Cf. Yang e An, 2005:117.
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eram benevolentes e justos.”!!

A personagem aqui referida, e a que ¢ certamente a mais relevante no desenvolvimento na
narrativa diluviana, Yu, demonstra a sua importancia na formacao da cultura chinesa ao fazer parte
de um conjunto de episddios que o retratam, no total, como o grande her6i que, por diversas
ocasides, ajudou e/ou salvou o povo da destruicdo total. Yu consegue, enquanto salvador da
humanidade, ignorar os seus proprios interesses em favor do dever publico. Quando comparado
com o seu equivalente ocidental, o dilavio chinés, se assim o quisermos designar, apresenta uma
caracteristica distinta: o facto de ndo ser uma divindade pura e sim um semi-deus, com qualidades
mais humanas do que divinas, a controlar ¢ a vencer a catastrofe. Além disso, assim como o
nascimento do seu proprio filho, o nascimento de Yu, a partir de Gun, através do qual se podera

tragar uma correlagdo com os casos gregos de Prometeu e de Tantalo'*?

, € novamente marcado pelo
claro favorecimento por parte dos deuses.

Porém, partindo de uma outra perspetiva, Cheng (1982) e Yuan procuram analisar estes dois
eventos a luz de uma visdo mais sociolodgica, na qual possam, a partir da divisdo da sociedade em
trés grandes periodos diferentes, nomeadamente o primitivo, o matriarcal e o patriarcal, seguir a
evolucdo da sociedade e os respetivos efeitos na consolidagdo e/ou transformacdo do mito. Por
conseguinte, ¢ possivel rastrear o presente episoddio até épocas em que conceitos ligados a certas
superstigoes ainda estavam bastante enraizados na mente do ser humano.

Um dos primeiros pontos esclarecidos pelos historiadores chineses, que tendem a inserir as
tradigdes veiculadas numa linha cronoldgica, ¢ o facto de Yu, considerado como o fundador da
primeira dinastia chinesa, ser apenas uma figura mitica mais ou menos divinizada. Assim sendo,
identificar uma possivel data para o aparecimento de tal personagem foi, durante algum tempo, uma
tarefa que se revelou bastante complicada, visto que esta narrativa teria apenas passado por um
processo de historiza¢do. Yuan Ke, por exemplo, considera dificil falar de uma data precisa, apesar

de apontar como possivel o periodo que data de 4000 e alguns anos atras!®>. Aquando da

191 “The myth of Yu (...) is also connected with another important motif, Yu’s role as dynastic founder of the Hsia, and this brings him into the nexus
of founding myths. (...) This in turn is linked to Yu’s prominent role in the important myth of the Golden Age, when first Yao, then Shun, and lastly
Yu ruled the world with supra-human wisdom. Unlike the Golden Age of Greek myth, when humans enjoyed a long life free from disease, toil, and
old age, the Chinese myth presents a utopia of peace and good government, when rulers were benevolent and just.” (Birrell, 1993:154) (TdA)

192 Assim como Gun, que roubou a ja referida substancia miraculosa, Prometeu tirou o fogo aos deuses e deu-o aos humanos, que, assim, conseguiram
a superioridade sobre todos os outros animais. Como o fogo era exclusivo da classe divina, Prometeu foi castigado e, acorrentado ao Monte Caucaso,
sofreu com os ataques de uma aguia que, todos os dias, lhe dilacerava o figado, voltando este a crescer durante a noite. Por sua vez, Tantalo, num
claro contrariar da omnisciéncia divina, furtou o repasto dos deuses, servindo-lhes a carne do proprio filho. Langado ao Tartaro, ao nada, viu-se
impedido de saciar a sua fome e sede, ja que, sempre que se aproximava de um rio ou de uma arvore, a agua desaparecia e os ramos, sofrendo a a¢do
do vento, afastavam-se do seu alcance. Gun, como vimos, foi morto na Montanha Yu, ndo tendo o seu corpo, contudo, atingido o estado de
decomposi¢do. (NdA)

193 Cf. Yuan, 2006:23.
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instauragdo da Republica Popular da China, ap6és o ano de 1949, pensava-se que o mito
supramencionado tinha surgido em periodos tardios de uma sociedade ja patriarcal, isto numa clara

comparagdo com outros mitos, como o da Deusa Niiwa.

“O ponto de vista mais representativo defendia que o episoddio do dilavio teria
surgido ap6s mitos como o da Deusa Niiwa, sendo um produto de uma sociedade
patriarcal. Resumindo, muitos eruditos pensavam que o mito do controlo da agua
por Gun e Yu seria uma elaboragdo relativamente tardia. As suas razdes nio se
afastavam dos seguintes pontos: primeiro, as principais personagens miticas eram
deuses, no masculino; segundo, o contetido reflectido pelo mito devia estar

conectado a uma sociedade agricola ja mais desenvolvida.”!%4

Todavia, a premissa mais basica do mito diluviano prende-se sobretudo com os vestigios
deixados por esta fatalidade na mente dos humanos. Pensando ainda que todos os seres tinham
alma, os mesmos acabaram por personificar o acontecimento. De facto, no estagio primitivo do
desenvolvimento humano, qualquer ocorréncia era tida como um ato intencional por parte de
alguma entidade. Por conseguinte, os eventos retratados ganharam todos uma forga premeditada,

reveladora do desconhecimento da natureza ¢ do mundo. Para confirmar tal facto, basta analisar os

carateres utilizados nos nomes das personagens principais do mito: # (Gun) e % (Yi). O radical'®
do primeiro carater é peixe # (yu), enquanto o segundo, na sua forma original, transmite-nos a

ideia de um inseto rastejante. Ambos os carateres, até mesmo antes de se proceder a leitura do mito,
permitem-nos perceber que os elementos envolvidos possuem poderes sobre-humanos, longe
daquilo que normalmente atribuiriamos a estes entes. Além disso, ao longo do enredo, ambas as
personagens se transformam em animais, com Gun a transfigurar-se num dragdo amarelo € Yu num
urso, o que podera, segundo Cheng Qiang, igualmente vincular o periodo de criagdo deste mito a
um outro caracterizado por praticas totémicas.!”® Este constante metamorfosear de Gun e de Yu em
diferentes animais, seja a nivel de carater seja a nivel da trama em si, indica que o mito podera ter

sido criado por varias etnias, o que vai ao encontro da multiplicidade étnica existente na China atual

194 “RBARAMGIEINA, ERTHWPES, AXRAALN W, B2, RIFHAAGKHEKAMPELEE ., NGEhank
ETINAT B 5 —RAPEN LR AN T F A, = RAVEPT R KA B8 5 58L& RAAELIMIER . ” (Bijido you daibido xing
de guandidn rénwéi, ta chi yi nii wa shénhua deng, shi fixi shéhui de chanwii. Zongzhi, bi shio xuézhé rénwéi giin yii zhishui shénhua bijiao wdn
chii. Tamen de liyou guina qilai bu wai yixia lidng dian: Yi shi shénhua de zhiyao rénwu shi nanxing shén; ér shi shénhua suo fanying de zhishui
néirong yingdang yii jiao fada de nongye shéhui xiang lianxi) (Cheng, 1982:201) (TdA)

195 Tragando uma pequena comparagdo entre as linguas portuguesa e chinesa, esta ltima é constituida por carateres que, a semelhanga do que
acontece com o portugués, sdo estruturados com radicais (quase que palavras-mae). Estes, ao se juntarem a outros elementos, formam novas palavras.

(NdA)

196 Cf. Cheng, 1982:204.
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e, claro esta, na China de entdo.

“(...) O mais frequente, o mais principal para a humanidade era manter contacto
com o mundo natural e, em especial, com os animais. Uma vez que lhes atribuiam
caracteristicas suas, os ancides pensavam que a vida, a conduta, as sensagoes ¢ até
mesmo o pensamento dos animais eram iguais aos dos seres humanos.
Consideravam inclusive que os animais tinham um papel mais importante na
natureza que o proprio homem. Assim, os ancides viam 0S animais como 0S Seus
ancestrais, deuses protetores, e acreditavam que a morte era a forma de o homem
regressar ao totem do seu cla. (...) Do ponto de vista das transformagdes de Gun e
Yu em peixe, inseto, dragdo, urso, entre outras figuras animalescas, ¢ possivel
confirmar a variacdo de fatores que foram sendo incluidos no processo de
transmissdo posterior. Tal situagdo explica também que este mito, o de Gun e Yu,
ndo se limita ao totemismo praticado apenas por um cld, o que nos pode fazer
inferir que, ja desde o comego, 0 mesmo era uma componente cultural nascida da
fusdo mutua de crengas de varias comunidades, e ndo uma criacdo independente

de uma dada tribo.” %’

Os fatores ja referenciados remetem-nos para uma sociedade matriarcal, especialmente quando
pensamos que, do ventre de Gun, nasceu Yu. Nas sociedades do género, as mulheres ocupavam um
lugar social mais elevado do que os homens e, como tal, a importancia atribuida as mesmas acabou
por colocé-las no primeiro lugar para uma possivel diviniza¢do. As explicagdes para o nascimento

desta personagem sdo varias'®®

, mas, do ponto de vista social, as mesmas demonstram que o
conhecimento dos seres humanos sobre o proprio corpo era limitado.

Contudo, Cheng acredita ainda que a mudanga para uma sociedade patriarcal veio contribuir
para a alteragdo deste estatuto. Com o evoluir das capacidades do ser humano, que se tornou
detentor de uma for¢a de produgdao mais avancada e de um pensamento mais criativo, a posi¢ao do

homem na sociedade fortificou-se e, desta forma, assistiu-se a um valorizar da for¢a humana. O

BT () KERZF. REZWARNYRRAMAY, LEARARSUITLE. b FARMNAZRIE A OB EDINS £, AHiX k)
WO EE. STH B, BEBRRAL—A, LEEARRFALASREGRT. T2, LRMNAAYH G T oL, RyPAP. i
FRTHRAALD T AT RERAE. () NGHTLAE. R, L. REFSHIDBELAE, LZBARABERASIRTPEFOR LA
P, A2 LR 6% S AV R B AY T AR Tk — ANSRR 09 B I AR, XU AR EA i — F IR XA R A AR b Kk Bk ik 5 6
AR B o, T R —NER AR L3k, 7 (“(...) Rénléi zui jingchdng, zul zhilyao de shi tong dongwu hé tianrdn zhiwi, youqi shi
tong dongwu ddjidaodao. Youyu xian minmen pusu de bd ziji de téxing jia zai dongwu shénshang, rénwéi zhéxié dongwu de shénghud, xingwéi, ganjué,
ndizhi sixidng hé rénléi yiyang, shénzhi zadi ziranjie zhong you bi rén zhan youshi di difang. Yushi, xian minmen shi dongwu wéi ziji de ziixian, bdohu
shén, bing xiangxin siwdang jiushi rén fanhui yu ziji de shizu tuténg.(...) Cong gun yii suo hua you yi, chéng, long, xiong deéng dué zhong dongwi
xingti lai kan, zheli guran you houldi livichudn guochéng zhong bianyi de yinsu zai néi, dan yé shuoming giin yii shénhua fanying de kénéng shi buzhi
yige buzu de tuténg chongbai, zheé you kéyi shi women jinyibu tuicé zhége shénhua shi zuichii zai dili shang, shizu shang bici duli de wénhua chéngfén
de rong hé wu, ér bushi nd yige buzu duli de chuangzao.”) (Cheng, 1982:204/205) (TdA)

1% No que diz respeito ao nascimento de Yu, alguns autores defendem posigdes diferentes. Por exemplo, alguns alegam que a sua mie ingeriu
esséncia da lua e engravidou, sendo que outros argumentam que a mesma ingeriu na verdade lagrimas-de-nossa-senhora (frutos de pequena dimensao
com formato parecido ao de gotas grossas) e engravidou. (NdA)



antigo totemismo deu lugar a adoragdo de deuses e, desta forma, nasceu a tendéncia, ja mencionada
anteriormente, de humanizar os mesmos.

Os principais avancos refletiram-se na alteracdo e reforco do papel do homem: os herodis
miticos, Gun e Yu, tornaram-se definitivamente deuses masculinos; o novo conceito de casamento,
em que o homem desposa a mulher, fez com que, para além de Gun e Yu comecarem a ser casados,
o papel social da mulher fosse reduzido, por exemplo, a realizacdo das lides domésticas; o
aparecimento do conceito da hereditariedade do trabalho paterno foi também razido que justificou a
continuagdo do trabalho de Gun por Yu. Por isso, neste ponto, ¢ interessante reconhecer que,
afastando-se dos seus tragos animalescos originais, estes dois herdis ganharam cada vez mais

caracteristicas humanas.

“(...) O enredo a volta do casamento de Gun com uma mulher da tribo Youshen
Shil?? ¢ simples e pode ser entendido como uma forma de explicar o nascimento
de Yu, como forma de lhe procurar uma progenitora. Por isso, parece que este
ponto especifico do mito tenha talvez surgido mais cedo. A unido de Yu e da
mulher de Tushan Shi?®, por seu lado, trouxe desde logo detalhes e sabor a vida
humana, tendo aparecido mais tardiamente. (...) A partir de argumentos como a
confirmacao de Yu enquanto ser masculino, o envio do almogo [a Yu] por parte da
esposa ou o pedido de Yu para que esta lhe devolvesse o filho, ¢ possivel explicar
que, naquele tempo, era ja o homem a assumir o papel de chefe de familia e a
incumbir-se do importante trabalho societal. A mulher, por sua vez, trabalhava em
casa, retirando-se para o lugar de subordinado. (...) E, assim, visivel a forma
intrincada como os elementos mitologicos de diferentes épocas se foram juntando

e foram formando o mito.”20!

Ao longo deste mito, a referéncia a elementos como a Terra Prolifera ¢ o Dragdo Ying
demonstram claramente a fantasia, o desejo do povo primitivo em conseguir ultrapassar as
dificuldades impostas pelo dilavio. A Terra Prolifera, por um lado, demonstra claramente a vontade

popular em obter um método que, preenchendo a lacuna da realidade, pudesse ajudar ao controlo

199 Youxing Shi (# ¥ K., Youshén Shi) € o nome dado a uma tribo existente na época das dinastias Xia e Shang. (NdA)
200 Tugshan Shi (#0L KK, Tuishan Shi) é o nome dado a fundadora da etnia Xia (3%, Xiazii). (NdA)

00 () FREAFRGEFRAL, LFEBERATHEHOEELE, RARK—IMFE, B, THRABNFRLGHETT. mH5
L RE LS, THREAARNLEGE TRk, HAMEER. () ARG HFHARKDL KA &R &aklKE L BAT
FHT, LHARHTASL FAERKRELZERRTH, AL TURAFRS, BEMNERS, () ETREMNTFF RGN ERE R
o AT F A E A —A . 7 (4(...) Giin qii you shén shi de qingjié hén jidndan, yéxii chincui shi wéile shi yii de chiisheng héli, ér wéi ta zhdo yigé
milgin, yinci, kénéng shi chiixian dé jido zdo de shénhud qingjié. Er yii yii tii shan shi de jiéhé, yi dai you rénjian shenghué de xijié hé ging wéi,
chiixian shi ying jiao chi.(...) Cong quéreén yi weéi nanxing yiji tu shan shi wéi yi song fan, yu xiang tu shan shi suo zi shi shué “gui wo zi” déng
qingjié, you shuoming ci shi yi shi nanzi chongren jiazhdng bing danrén zhityao shéhui ldodong, ér niizi zé congshi jiawu, tui ji congshii diwéi.(...)
Bian kéjian gege butong shidai de shénhua yinsu shi rihé fiiza de rou hé zai yiqi.”) (Cheng, 1982:207/208) (TdA)
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das cheias. E, sem duvidas, um produto da imagina¢do que reflete ndo s6 o desconhecimento sobre
as catastrofes naturais como também o desejo ardente em conseguir ultrapassa-las. Por outro, o
Dragdo Ying espelha o conhecimento e o entendimento acerca do melhor método para controlar e
guiar as enchentes. O nascimento deste dragdo prende-se, assim, a enorme ansia em alcangar forga
suficiente para cumprir tal feito e, desta maneira, incarna claramente o avango no campo da
agricultura.

O importante a reter ¢ a evidéncia de que, embora as suas transmissdo e transformagdo tenham
sido processos longos, o mito do diluvio soube ndo sé permear o pano de fundo da sociedades das
diferentes épocas, como também conseguiu manter algumas caracteristicas originais. Sempre com
uma perspetiva de propagacao daquilo que era considerado como facto consumado entre geracdes
distantes, o mito hoje resulta de uma combinacdo entre elementos primitivos e elementos
fragmentados, proprios da ideologia societal das respectivas eras.

Nesta versao em particular, ao contrario da cultura ocidental, na qual o diluvio € percebido

como um castigo divino???

, a cultura chinesa procura enfatizar a forma como a catastrofe foi
ultrapassada e se criou uma nova realidade de ordem social, técnica e economica. Em qualquer das
versoes, podemos tentar falar de uma ligacao entre a nao submissao a agua e, portanto, a luta contra
o infortinio, e a aprendizagem absorvida, essencialmente, e isto num plano mais pragmatico,
agricola. Ademais, ¢ perfeitamente possivel tracar um paralelo entre os episodios relativos ao
dilavio aqui expostos e as dguas primordiais, fundacionais do cosmos ou, por outras palavras,

criadoras da ordem a partir da desordem. Esta conexdo deve-se a ideia de que ambas as formulagdes

sd0 meios que permitem a purificagdo da humanidade em clara preparacdo para o seu renascer.

202 Relembremo-nos novamente do famoso episodio da Arca de Noé, descrito no Génesis, que nos relata a forma como Deus, querendo castigar o ser
humano por causa da sua perversidade, destruiu o0 mundo. Apenas Noé, a sua familia e representantes de todos os animais sobreviveram. (NdA)
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3. René Girard e o Mito

René Girard, filosofo, antropdlogo e critico literdrio franco-americano, defende uma visdao
muito particular acerca da forma como os mitos podem ser analisados. No variegado conjunto de
livros por si escritos, Girard apresenta-nos uma teoria do desejo (mimético). Ou seja, todo o desejo
releva do desejo de outrem. Todavia, antes de passarmos a explicagdo e desenvolvimento do
pensamento girardiano, consideramos necessario referir trés obras que, no seu conjunto, revelam as
intuigdes fundamentais caracterizadoras do seu pensamento: “Mentira Romantica e Verdade
Romanesca”, “A Violéncia e o Sagrado” e “Coisas Ocultas desde a Fundagao do Mundo™29. Nestes
trabalhos, Girard ndo s6 procura, através do didlogo com filosofos como Hegel?%4, Freud ou
Nietzsche?® e as suas obras, fazer uma nova apreciagdo dos romances modernos que abordam a
tematica do desejo interpessoal, como também traga uma linha teérica que, para além de penetrar na
filosofia e na literatura, traga paralelos com esferas como a etnologia, a antropologia ou a teologia,

etc.

3.1. Desejo Mimético

Embora proceda ao seu desenvolvimento nas outras obras, ¢ em “Mentira Romantica e Verdade
Romanesca” que Girard procura iniciar a sua reflexdo sobre a interagdo existente entre a condi¢ao
humana e o papel central desempenhado pelo desejo nas suas vivéncias, introduzindo-nos, assim, no
debate sobre a teoria mimética e suas particularidades. O autor comeca por distinguir escritores
romanticos de escritores romanescos, servindo-se, para isso, da leitura de obras como as de Miguel
Cervantes, de Fiodor Dostoiévski, de Proust’® e de Stendhal’’’. Estes autores foram, de facto,
capazes de interpretar o desejo humano de uma forma muito peculiar e, por conseguinte, oferecem-
nos textos de destaque para esta matéria. Girard define escritores romanticos como aqueles que, ao

trabalharem na criagdo de uma dada personagem, nao revelam que os desejos da mesma advém de

203 Do original francés: “Mensonge Romantique et Vérité Romanesque” (1961), “La Violence et le Sacré” (1972) e “Des Choses Cachées Depuis La
Fondation du Monde” (1978). (NdA)

204 G. W. Friedrich Hegel, filosofo alemio, ¢ considerado como um dos mais importantes pensadores daquilo que se chamou Idealismo Alemao, um
movimento filosofico entre pensadores da cultura alemd ocorrido nos finais do século XVIII. Girard dialoga frequentemente com o seu
“Fenomenologia do Espirito”, escrito em 1807. (NdA)

205 Friedrich Nietzsche, também filésofo alemdo, forte critico da religido, desenvolveu a sua principal teoria em torno de questdes como o valor ¢ a
objetividade da verdade ou a superagdo individual e transcendéncia. (NdA)

206 Valentin Louis Georges Eugéne Marcel Proust foi um escritor francés conhecido pela obra “Em Busca do Tempo Perdido”. (NdA)

207 Nome pelo qual ficou conhecido Henri-Marie Beyle, escritor francés cuja magnum opus é “O Vermelho e o Negro”, também analisada por Girard.

(NdA)
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outros protagonistas. Ou seja, quando essa personagem deseja algum objeto ou pessoa, esse desejo
¢-lhe exclusivamente individual, ndo sofrendo qualquer influéncia exo6gena de uma determinada
relagdo. Os escritores romanescos, pelo contrario, admitem a influéncia de terceiros, de modelos ou
mediadores de desejo, nas relagdes entre as personagens que povoam as suas narrativas. Carece
acrescentar que esses mediadores ou modelos do desejo podem ser conhecidos, familiares ou

amigos intimos das referidas personagens.

“O vaidoso romantico ainda se quer convencer de que o seu desejo se inscreve na
natureza das coisas ou, de forma equivalente, ¢ o produto de uma subjetividade
serena, a criagcdo ex nihilo de um Eu quase divino. O desejo a partir do objeto ¢
equivalente ao desejo a partir de si proprio: nunca €, na verdade, desejar a partir
de outrem. O preconceito objetivo une-se ao prejuizo subjetivo e esse viés duplo
estd enraizado na imagem de que todos nds temos os nossos proprios desejos.
Subjetivismos e objetivismos, romantismos e realismos, cientificismos e
individualismos, idealismos e positivismos opdem-se na aparéncia, mas
concordam secretamente em ocultar a presenca do mediador. (...) E essa mesma
ilusdo que o grande romance ndo consegue abalar, embora o denuncie
incansavelmente. Ao contrario dos escritores romanticos ou neo-romanticos, um
Cervantes, um Flaubert e um Stendhal revelam a verdade do desejo nas suas
grandes obras romanescas. Mas esta verdade permanece oculta dentro da sua
revelagdo. O leitor, geralmente convencido da sua propria espontaneidade, projeta
na obra as significancias que ja projeta no mundo. (...) Portanto, ndo ¢ de
surpreender que o termo romanesco reflita ainda, pela sua ambiguidade, a
ignorancia em que estamos relativamente a qualquer mediacgdo. Este termo refere-
se a romances de cavalaria e designa Dom Quixote; pode ser sinonimo de
romantico e pode significar a ruina das pretensdes romanticas. Reservaremos
doravante o termo romdntico para obras que refletem a presenca do mediador sem
nunca a revelar e o termo romanesco para as obras que revelam essa mesma

presenga.”208

Neste sentido, para os escritores romanticos, o supracitado desejo manifesta-se como uma

208 “Le vaniteux romantique veut toujours se persuader que son désir est inscrit dans la nature des choses ou, ce qui revient au méme, qu’il est
I’émanation d’une subjectivité sereine, la création ex nihilo d’un Moi quasi divin. Désirer a partir de 1’object équivaut a désirer a partir de soi-méme:
ce n’est jamais, en effet, désirer a partir de 1’Autre. Le préjugé objectif rejoint le préjugé subjectif et ce double préjugé s’enracine dans 1’image que
nous nous faisons tous de nos propres désirs. Subjectivismes et objectivismes, romantismes et réalismes, individualismes et scientismes, idéalismes et
positivismes s’opposent en apparence mais s’accordent, secrétement, pour dissimuler la présence du médiateur. (...) C’est cette méme illusion que le
roman génial ne parvient pas a ¢ébranler, bien qu’il la dénonce inlassablement. A la différence des écrivains romantique ou néo-romantiques, un
Cervantes, un Flaubert et un Stendhal dévoilent la vérité du désir dans leurs grandes oeuvres romanesques. Mais cette vérité reste cachée au sein
méme de son dévoilement. Le lecteur, généralement convaincu de sa propre spontanéité, projette sur I’oeuvre les significations qu’il projette déja sur
le monde. (...) Il ne faut donc pas s’étonner si le terme romanesque refléte toujours, par son ambiguité, 1’ignorance ou nous sommes de toute
médiation. Ce terme désigne les romans de chevalerie et il désigne Don Quichotte; il peut étre synonyme de romantique et il peut signifier la ruine des
prétentions romantiques. Nous réserverons désormais le terme romantique aux oeuvres que refletent la présence du médiateur sans jamais la révéler et
le terme romanesque aux oeuvres que révelent cette méme présence.” (Girard, 2010:30/31) (TdA)
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espécie de conexdo entre dois individuos. Reyes, na sua contribuicdo, refere um exemplo muito
pratico na concecdo de amor a primeira vista: uma personagem apaixona-se por outra ao vé-la pela
primeira vez; o outro, por conseguinte, ¢ aquele que procura impedir o casal de consumar o seu
amor (por exemplo, os familiares que sdo contra essa unido)?%°. Por conseguinte, como o proprio
Girard afirma, esse desejo ¢ quase uma cria¢do do nada, autdbnoma e independente, que diretamente
provém da vontade do herdi romantico e que se destina a alguém em concreto. Para os escritores
romanescos, contrariamente, o desejo entre dois sujeitos nasce porque existe um terceiro (um
outro), que estimula o desejo.

Assim sendo, na opinido de Girard, tal-qualmente como nos enredos dos escritores romanescos,
o desejo é triangular. E necessaria uma relagio que se estabeleca entre um sujeito, um mediador e
um objeto. Essa relag@o apresenta-se interdependente e € insuficiente se se centrar num sé elemento.
Por outras palavras, ao contrario do desejo dito roméantico, que ignora qualquer condi¢do exdgena
ao sujeito, o desejo dito romanesco nasce, cresce, inflama e morre exatamente porque existe uma
lateralidade que o instiga. O sujeito tenta espelhar-se num modelo, que pode ser alguém proximo de
si ou ndo, admira-o e imita-o. O desejo humano ¢, assim, mimético.

Na opinido de Reyes, a diferenciacao entre escritores romanticos e romanescos feita por Girard
inicia indubitavelmente um conjunto de consideragdes sobre duas pessoas desejarem indiretamente
um certo objeto determinado pelas redes estabelecidas nas mediacdes em que estdo envolvidos.
Efetivamente, as aprendizagens que o ser humano vai fazendo ao longo da sua vida sdo-no obtidas
com base na reproducdo de certos comportamentos ja existentes na sociedade. Na perspectiva da
teoria mimética, o nosso desejo ndo € autbnomo ainda que o aparente. Ao colocarmos de lado essa
ilusdo, consciencializamo-nos de que o esquema do desejo depende de um modelo, de um outro,

cujo desejo pelo objeto sera imitado pelo sujeito. Consequentemente, Reyes também considera que

“O nosso desejo por alguém pode ser alterado por influéncia dos nossos
familiares, que aprovam ou ndo a unido com o nosso par, pelos nossos amigos ou
quaisquer mediadores que possuimos, aumentando ou diminuindo, flutuando e
dependendo da opinido de pessoas que escolhemos como modelos e do que elas

pensam e sentem sobre 0s nossos entes amados.”210

Girard afirma que, por um lado, a ideia iluséria de que o desejo ¢ autonomo estd claramente

patente em obras romanticas. Estas esforcam-se por criar uma relagdo direta e pura entre o sujeito

209 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=107 [Acedido a 10 de Outubro de 2015].

210 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=107 [Acedido a 10 de Outubro de 2015].
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que deseja e o objeto que ¢ desejado, criando assim o que o autor acaba por definir como “mentira
romantica”. Por outro, nas obras romanescas, 0 mecanismo em que o sujeito, embora nem sempre
explicitamente consciencializado, deseja o objeto porque o seu modelo assim o faz estd presente em
clara formulagdo da natureza mimética do desejo. O mediador romdntico eliminado dé lugar a um

mediador romanesco destacavel cujo papel, na narrativa, ¢ importante.

“O prestigio do mediador comunica com o objeto desejado e confere-lhe um valor
ilusorio. O desejo triangular € o desejo que transfigura o seu objeto. A literatura
romantica nao ignora essa metamorfose; muito pelo contrario, baseia-se nela e dai
retira gloria, mas nunca revela o verdadeiro mecanismo. A ilusdo ¢ um ser vivo
cuja conce¢do exige um membro do sexo masculino e um membro do sexo
feminino. E a imaginagdo do poeta que é feminina e essa imaginagdo permanece
estéril uma vez que nao ¢ fecundada pelo mediador. O romancista apenas descreve
a verdadeira génese da ilusdo a partir de onde culpa continuadamente um sujeito
solitario. O romantico defende uma "partenogénese" da imaginacdo. Apaixonado

pela autonomia, rejeita curvar-se perante os seus proprios deuses.”’211

A reflexdo de Girard sobre a natureza mimética do desejo deixa-nos crer que existe uma area
intermédia nesse mesmo processo. Ou seja, imitar o mediador pode ser algo de positivo ou de
negativo. No caso de um estudante de musica, por exemplo, assistir a um concerto do seu musico
preferido e tentar adotar as suas técnicas num estudo diario ¢ algo de positivo. No entanto,
especialmente nos romances que analisa, Girard destaca a competicdo, a desavenga e a violéncia
que emergem quando um dado sujeito escolhe o seu modelo, passa a desejar o que este deseja e
ambos entram em conflito direto. O tridngulo mimético mais flagrante ¢, de facto, aquele que se
forma quando o sujeito, influenciado pelo mediador, se apaixona pela pessoa (objeto) que este ama.

Como anteriormente mencionado, na obra “Mentira Romantica ¢ Verdade Romanesca”, Girard
inicia o seu texto com uma citagdo de Dom Quixote. Nesta citagdo, Dom Quixote explica a Sancho
Panga quem foi Amadis de Gaula para si. O heroismo presente neste romance de cavalaria ¢ a base
para as agdoes de Dom Quixote, que nutre igualmente uma especial admiracao pelo protagonista da
obra. Essa admiracdo leva-o a desejar apenas aquilo que Amadis de Gaula teria escolhido. A mesma

situacdo estd presente na relagdo de Sancho Panga com Dom Quixote, isto é, o primeiro s6 deseja

211 “Le prestige du médiateur se communique a 1’objet désiré et confére a ce dernier une valeur illusoire. Le désir triangulaire est le désir qui
transfigure son objet. La littérature romantique ne méconnait pas cette métamorphose; bien au contraire, elle la met a profit et elle en tire gloire, mais
elle n’en révele jamais le mécanisme véritable. L’illusion est un étre vivant dont la conception exige un élément male et un élément femelle. C’est
I’imagination du poete qui est femme et cette imagination reste stérile tant qu’elle n’est pas féconde par le médiateur. Le romancier est seul a décrire
cette genese véritable de I’illusion dont le romantisme rend toujours responsable un sujet solitaire. Le romantique défend une “parthénogenese” de
I’imagination. Toujours épris d’autonomie, il refuse de s’incliner devant ses propres dieux.” (Girard, 2010:31) (TdA)

100



aquilo que lhe ¢ sugerido pelo ultimo. Amadis de Gaula é, assim, o mediador dos desejos de Dom

Quixote e este, em contrapartida, ¢ modelo para Sancho Panga.

“Por conseguinte, as obras romanescas podem ser agrupadas em duas categorias
basicas, dentro das quais podemos multiplicar indefinidamente distingdes
secundarias. Falamos de media¢do externa quando a distancia ¢ suficiente para
que as duas esferas (...), ocupadas centralmente pelo mediador e pelo sujeito, ndo
entrem em contacto. Falamos de mediagdo interna quando essa mesma distancia ¢
muito pequena e as duas esferas penetram mais ou menos profundamente uma na
outra. Nao é obviamente o espago fisico que mede o fosso entre mediador e
sujeito desejador. Embora a distancia geografica se possa constituir igualmente
como fator, a distdncia entre o mediador e o sujeito ¢ primeiramente espiritual.
Dom Quixote e Sancho encontram-se sempre fisicamente préoximos um do outro,
mas a distancia social e intelectual entre eles permanece insuperavel. O criado
nunca quer o que o seu patrao deseja. Sancho cobica os mantimentos abandonados
pelos monges, a bolsa de ouro descoberta no caminho e outros objetos deixados
por Dom Quixote sem qualquer pesar. Quanto a ilha fabulosa, Sancho conta
recebé-la do proprio Dom Quixote, ¢ um vassalo fiel que possui todas as coisas
em nome do seu mestre. A mediacdo de Sancho €, portanto, uma mediacdo
externa. Nenhuma rivalidade com o mediador ¢ possivel. A harmonia nunca ¢

gravemente perturbada entre os dois companheiros.”?!2

Neste sentido, tendo em conta a distancia que podera separar sujeito € modelo, o autor destaca a
importancia daquilo a que chamou de mediagdo interna e externa. Quando se fala em mediagao
interna e externa, falamos da distancia, ou, pelo contrario, proximidade - ndo fisica, ndo geografica,
mas espiritual, como sublinha -, existente entre sujeito e modelo. A mediacdo externa ocorre quando
o modelo se encontra espiritualmente afastado do sujeito. Se o aluno imitar o seu musico preferido,
ndo entra em qualquer tipo de competicdo com este, j& que ndo existe contacto entre ambos.
Contrariamente, a mediacdo interna ocorre quando essa distancia espiritual ¢ diminuta e o desejo

mimético se transforma em rivalidade. Desejar o mesmo que o modelo, seja o objeto de que

natureza for, implica, portanto, o surgir de confrontos. Assim sendo, como se intui, quanto mais

212 < es oeuvres romanesques se groupent donc en deux catégories fondamentales - a I’intérieur desquelles on peut multiplier a I’infini les distinctions
secondaires. Nous parlerons de médiation externe lorsque la distance est suffisante pour que les deux spheres (...) dont le médiateur et le sujet
occupent chacun le centre ne soient pas en contact. Nous parlerons de médiation interne lorsque cette méme distance est assez réduite pour que les
deux spheres pénetrent plus ou moins profondément 1’une dans ’autre. Ce n’est évidemment pas de I’espace physique que se mesure 1’écart entre le
médiateur et le sujet désirant. Bien que 1’éloignement géographique puisse en constituer un facteur, la distance entre le médiateur et le sujet est
d’abord spirituelle. Don Quichotte et Sancho sont toujours physiquement proches 1'un de 1’autre mais la distance sociale et intellectuelle qui les
sépare demeure infranchissable. Jamais le valet ne désire ce que désire son maitre. Sancho convoite les victuailles abandonnés par les moines, la
bourse d’or découverte en chemin, d’autres objets encore que Don Quichotte Iui abandonne sans regret. Quant a I’ile fabuleuse, c’est de Don
Quichotte lui-méme que Sancho compte la recevoir, en fidéle vassal qui posseéde toutes choses au nom de son seigneur. La médiation de Sancho est
donc une médiation externe. Aucune rivalité avec le médiateur n’est possible. L’harmonie n’est jamais sérieusement troublée entre les deux
compagnons.” (Girard, 2010:22/23) (TdA).
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longe o modelo se apresentar do sujeito, menor sera o risco destes entrarem em conflito, e vice-
versa.

Alias, na mediagdo externa, “o herdi (...) revela oralmente a verdadeira natureza do seu desejo,
venera o seu modelo abertamente e declara-se seu discipulo™!3. No entanto, na mediacdo interna, o
herdi ndo se mostra tdo aberto relativamente ao seu modelo. Ainda que fascinado por ele, o sujeito
depressa perceciona o modelo como um obstaculo e, consequentemente, nao se declara subdito leal,
renunciando qualquer lago que os ligue. Os lagos que os ligam sdo, todavia, extremamente fortes e o
modelo hostilizado parece ganhar novo folego e prestigio, o que aumenta ainda mais o 6dio, o
ressentimento e o rancor do sujeito, pois este pensa que o modelo se julga demasiado superior para

0 aceitar como vassalo.

“So6 um ser que nos impede de satisfazer um desejo que ele proprio nos sugeriu €
verdadeiramente objeto de 6dio. Aquele que odeia odeia-se primeiro por causa da
admiragao secreta que esconde o seu 6dio. Para esconder dos outros, e esconder
de si proprio, esta admiracdo desesperada, o sujeito somente vé um obstaculo no
seu mediador. O papel secundario do mediador, portanto, vem a tona e esconde o
papel principal do modelo religiosamente imitado. Na querela que o colocou
contra o rival, o tema inverte a ordem logica e cronologica dos desejos de forma a
esconder a sua imitacdo. O sujeito afirma que o seu proprio desejo ¢ anterior
aquele de seu rival; por isso nunca sera ele (...) o responsavel pela rivalidade: ¢ o
mediador. Tudo aquilo que vem desse mediador ¢ agora um inimigo subtil e
diabdlico, que procura privar o sujeito dos seus bens mais valiosos € que frustra

obstinadamente as suas ambi¢des mais legitimas.”2!4

Partindo da analise de obra de Cervantes, René Girard mergulha, assim, em obras doutros
autores como Proust, Flaubert, Stendhal ou Dostoiévski. Em todos eles, o escritor francés encontra a
presenca do tridngulo mimético, destacando a questdo da distancia (mediacdo) entre as personagens
ai presentes. Girard procede igualmente a uma comparagdo entre personagens stendhalianas e D.

Quixote.

213 “Le héros (...) proclame bien haut la vraie nature de son désir, il vénére ouvertement son modeéle et s’en déclare la disciple.” (Girard, 2010:23)
(TdA)

214 «Qeyl 1’étre qui nous empéche de satisfaire un désir qu’il nous a lui-méme suggéré est vraiment objet de haine. Celui qui hait se hait d’abord lui-
méme en raison de I’admiration secréte que recéle sa haine. Afin de cacher aux autres, et de se cacher a lui-méme, cette admiration éperdue, il ne veut
plus voir qu’un obstacle dans son médiateur. Le role secondaire de ce médiateur passe donc au premier plan et dissimule le role primordial de modéle
religieusement imité. Dans la querelle qui I’oppose & son rival, le sujet intervertit 1’ordre logique et chronologique des désirs afin de dissimuler son
imitation. Il affirme que son propre désir est antérieur a celui de son rival; ce n’est donc jamais lui (...) qui est responsable de la rivalité: c’est le
médiateur. Tout ce qui vient de ce médiateur est maintenant un ennemi subtil et diabolique; il cherche a dépouiller le sujet de ses plus cheres
possessions; il contrecarre obstinément ses plus légitimes ambitions.” (Girard, 2010:24/25) (TdA)
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“Em Cervantes, o mediador reina num céu inacessivel e transmite ao fiel um
pouco da sua serenidade. Em Stendhal, esse mesmo mediador baixou a terra.
Distinguir claramente esses dois tipos de relacionamento entre mediador e sujeito
¢ reconhecer a imensa distancia espiritual que separa um Dom Quixote dos
vaidosos mais inferiores dentre as personagens stendhalianas. A imagem do
triangulo ndo nos pode reter de modo duradouro a ndo ser que permita essa
distin¢do, a ndo ser que nos permita medir, num relance, essa distdncia. Para
alcancar esse duplo objetivo, ¢ suficiente que se faga variar, no triangulo, a

distdncia que separa o mediador do sujeito que deseja. E em Cervantes,

obviamente, que essa disténcia é a maior.”?!

Reyes?!®

reconhece um sentido muito particular na obra de Girard. No seu texto, a
investigadora acredita que devemos reconhecer que o desejo humano nao é autébnomo, como seria
de esperar, mas sim dependente da rede de mediagdo estabelecida entre sujeito e modelo. Embora
nos indique que, em relacdo ao carater mimético do desejo e a sua dindmica, devamos evitar
rivalidades e assumir uma postura ética, reconhece igualmente que, devido ao confronto direto com
o modelo, nem sempre ¢ possivel para o sujeito fugir do aumento de tensdes e, consequentemente,
agravamento de conflitos. Ademais, nas redes de mediagdo em que o sujeito e modelo se inserem, ¢
possivel detetar uma particularidade do desejo: o seu risco de contdgio. O sujeito ¢ também um
mediador para outro sujeito e assim sucessivamente. Tal realidade significa que, sujeito em certos
tridngulos miméticos e mediador noutros, ¢ inevitdvel que conflitos se agravem e se multipliquem
fazendo com que se assista a sua generalizagao.

Girard, em “A Violéncia e o Sagrado”, sugere-nos um modelo de controlo da violéncia que
cresce desmesuradamente no grupo social. Para o autor, quando a violéncia gerada por rivalidades
miméticas atingem o seu auge, assistimos a um fendémeno muito particular que permite evitar ou
controlar as consequéncias devastadoras daquilo a que chama mimesis. Neste fendémeno, Girard
aponta a violéncia dirigida a um Gnico membro do grupo como meio de evitar a violéncia geral (ou
seja, a violéncia de todos contra todos). Efetivamente, ao dirigirem a violéncia geral para um ponto
especifico, os sujeitos estao a culpa-lo, a condend-lo e, por fim, a sacrifica-lo. A condicdo mais

basica ¢ a de haver unanimidade na violéncia. Os sujeitos t€ém que unanimemente condenar a

vitima. No entanto, embora remetam a culpa do aumento da violéncia para essa vitima, esta €, no

215 “Chez Cervantes, le médiateur trone dans un ciel inaccessible et il transmet a son fidéle un peu de sa sérénité. Chez Stendhal, ce méme médiateur
est descendu sur terre. Distinguer clairement ces deux types de relations entre médiateur et sujet, c’est reconnaitre 1I’écart spirituel immense qui sépare
un Don Quichotte des plus bassement vaniteux parmi les personnages stendhaliens. L’image du triangle ne peut nous retenir durablement que si elle
permet cette distinction, que si elle nous fait mesurer, d’un seul coup d’oeil, cet écart. Pour atteindre ce double objectif, il suffit de fair varier, dans le
triangle, la distance qui sépare le médiateur du sujet désirant. C’est chez Cervantes, évidement, que cette distance est la plus grande.” (Girard,
2010:21/22) (TdA)

216 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=107 [Acedido a 10 de Outubro de 2015].

103



final, considerada como um ser divino, porque, ap6s a sua morte, a ordem foi restaurada e a

violéncia dissipada. A esta vitima, o autor designou «bode expiatorioy.

“Chega um momento em que a rivalidade se torna tdo forte que todos os objetos
do debate sdao destruidos. Quando os homens disputam a posse de um objeto,
jamais se podem entender. Vao continuar a lutar até que o combate se decida.
Mas, no decorrer da batalha, tal objeto serd frequentemente destruido e, a partir
desse momento, o antagonismo torna-se-4 “puro”: serd sempre mais forte, mas o
mimetismo incidirda doravante ndo sobre o objeto, mas sobre os proprios
antagonistas. Uma reconciliagdo paradoxal torna-se possivel: se todos os homens
que desejam a mesma coisa nunca se entendem, ja os que odeiam em conjunto o
mesmo adversario entendem-se muito facilmente. De certo modo, este
entendimento é aquilo a que chamamos politica! E por isso que eu chamo ao
mecanismo da vitima unitaria, o mecanismo do bode expiatorio. Quando os
individuos sdo contaminados pelo contagio do adversario, isto ¢, quando
esquecem o seu proprio adversario para adotar o adversario do seu vizinho, que
parece mais interessante como adversario, chegard um momento em que toda a

comunidade estard do mesmo lado contra um tnico individuo, do qual, no fim de
29217

contas, ndo se sabe porque foi escolhido.

Uma outra caracteristica do bode expiatorio, para além de ser sacrificado a favor da restauragao

da ordem e da paz, é o facto de a sua funcdo involuntaria na resolucdo da chamada crise mimética

ndo ocorrer sempre da mesma forma. Embora tenha posteriormente sido melhorado através da sua

propria ritualizacdo, Girard cré que o mecanismo do bode expiatorio ¢ desenvolvido de forma

diferenciada por diferentes comunidades. Neste ponto, Reyes considera que, muito resumidamente,
existem duas intui¢cdes importantes de Girard:

¢ O desejo humano possui um carater essencialmente mimético. O ressentimento que o

sujeito sente fere-lhe o orgulho e destroi a antiga ideia de que o seu desejo nao estaria

dependente de quaisquer fatores externos. A rivalidade mimética, conducente a crise

mimética, encontra-se inerentemente associada a dinamica triangular do desejo. O

sujeito deseja porque o outro também deseja. A inacessibilidade do objeto desejado

faz com que o suyjeito, cada vez mais convencido de que ¢ vitima de uma injustica,

veja o mediador, o rival, com um estatuto superior. O vinculo entre mediador e objeto

sai refor¢ado e o sujeito vé-se a desejar cada vez mais o objeto. No entanto, quando as

rivalidades se acirram, esse mesmo objeto € esquecido e, entre os outros dois angulos

217 Girard, 2008, in http://www.lusosofia.net/textos/girard_rene o bode expiatorio_e deus.pdf [Acedido a 14 de Outubro de 2015];
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do tridngulo, nasce uma acesa disputa. Neste sentido, Girard apercebeu-se que o
desejo real - o mimético - surge como algo inerente ao ser humano;

« O mecanismo do bode expiatorio € uma solucdo encontrada para promover o retorno
da ordem social em vias de se desagregar em violéncia. As rivalidades existentes entre
sujeito e os seus modelos sdo canalizadas para um mesmo elemento do grupo,
completamente inocente daquilo que o acusam.

Em suma, em “Mentira Romantica e a Verdade Romanesca”, Girard alerta-nos para o carater
mimético do desejo nas relacdes humanas. A consciéncia de que as agdes por nds praticadas sdo
influenciadas por um desejo que ndo ¢ auto-suficiente permitir-nos-4 compreender até que ponto o
outro tem um papel fundamental nas nossas vivéncias. Assim sendo, reconhecer esta caracteristica ¢
tentar recusar atitudes reativas e evitar a violéncia como meio de condenar ou culpar o “outro”.
Superar a visdo de que os nossos desejos sdo puros e originais e admitir que, contrariamente,
copiamos os outros, significa saber que desejos fluam e orbitam em noés, revelando sentimentos de
grande espetro, como a admiragdo ou a inveja. Como diz o autor, “(...) é acolher uma verdade da
qual a maior parte dos homens passa a sua existéncia a fugir, ¢ reconhecer que nds sempre
copiamos os Outros de forma a parecermos originais a seus olhos. (...) E abolir um pouco o nosso

orgulho.!3

3.2. Sagrado, Violéncia e Bode Expiatério

Através da andlise de varios romances modernos, Girard apercebeu-se das profundas
rivalidades que se podem formar quando sujeito e mediador desejam o mesmo objeto e procurou
repensa-las em certas €pocas historicas nas quais os seres humanos ainda ndo possuiam institui¢cdes
socialmente aceites que, de facto, os impedissem de entrar na avalanche mimética do desejo. Um
dos temas discutidos ao longo de toda a obra deste autor ¢ a vinganga, a violéncia humana que
desponta quando o acirramento do conflito ¢ tal que o objeto ¢ posto de lado e ambos, sujeito e
mediador, se agridem fisicamente. E essa tensdo social, ou seja, dindmicas, motivagdes e efeitos da
violéncia humana, que interessa a Girard.

Para o autor, os mecanismos atras descritos variam pouco de pessoa para pessoa € até mesmo
de cultura para cultura. A sua abordagem sobre o desejo - que esta circunscrito a uma dimensao que
engloba, no minimo, duas pessoas - ¢ interdisciplinar, porquanto inclui ndo s6 a analise de

comportamentos de grupos sociais sem regulamentos e instituigdes suficientemente estaveis e

218 “(...) c’est accueillir une vérité que la plupart des hommes passent leur existence a fuir, c’est reconnaitre que 1’on a toujours copié les Autres afin

de paraitre original a leurs yeux comme a ses propres yeux. (...) ¢’est abolir un peu de son orgueil.” (Girard, 2010:52) (TdA)
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eficazes, como também vincula o comportamento humano a areas como a literatura, a religido ou a
historia. O enfoque que o autor dd a relagdo existente entre desejo mimético e violéncia,
promovendo o debate sobre relacao triangular, mediacao e consequentes elos dai revelados, permite
uma melhor compreensdo das relacdes interpessoais/sociais em articulacdo com conflitos atrozes e

controlo dos mesmos.

“No desenrolar do processo, essa rivalidade se torna tdo acentuada que a violéncia
vai se incorporando no nucleo do proprio desejo. Logo a violéncia parece ser o
préprio objeto do desejo, e o sujeito A quer dominar o objeto por meio da
violéncia contra o sujeito B. O conjunto desse processo Girard denomina crise
mimética: os dois sujeitos ndo desejam o objeto, mas o desejo do outro. A esta
altura o objeto praticamente desapareceu por tras do desejo reciproco. Ou melhor:
objeto, sujeito e desejo sdo uma coisa sO; estdo indiferenciados. Esta
indiferenciagdo ¢ a génese da violéncia. (...) A estrutura do desejo ¢ a estrutura da

violéncia.”219

Reyes acredita que, sendo “A Violéncia e o Sagrado” uma obra que obriga o leitor a mergulhar
em todo um conjunto de questdes e/ou problemas sobre o sacrificio, esta revela um novo panorama
sobre a violéncia humana e torna a vitima, o bode expiatorio, o centro das reflexdes. Vitima
sacrificial e sacrificio sdo vistos como ferramentas de controlo da violéncia. Destarte, embora nos
interesse em particular o sacrificio, a vitima e a relacdo que estas realidades estabelecem com o
mito, sugerimos a divisao deste trabalho de Girard feita por Reyes:

« Numa primeira parte, sdo-nos apresentados os quatro primeiros capitulos. Segundo a
investigadora, neste bloco, Girard “explicita a funcdo do sacrificio, esmiuga a crise
sacrificial, revé o mito de Edipo a luz da teoria mimética, dialoga com Freud e termina
refletindo sobre a criagdo de mitos [designadamente de origem] e rituais.”??;

» Nos capitulos 5 e 6, dando continuidade a reflexdo e discussdo sobre violéncia e
sociedade dos hominideos, Girard procura abordar a festa e a forma como esta se
relaciona com a violéncia e analisa, para isso, “As bacantes”, de Euripedes, obra em
que € possivel encontrar a problematica da rivalidade e dos duplos monstruosos, por
exemplo;

« Na ultima parte (capitulos 7 a 11), Girard “discute Totem e Tabu (1913), de Sigmund

219 Schultz, 2004:11.

220 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=218 [Acedido a 11 de Outubro de 2015].
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Freud, o incesto, a abordagem de Claude Lévi-Strauss, o estruturalismo e as regras de
casamento”, rematando com a consideracao de que “a vitima expiatoria revelara nao
s06 o mecanismo de controlo da violéncia, mas também todo o ritual religioso,
enquanto as instituicdes humanas, religiosas e profanas serdo mostradas como
provenientes do rito [ritos esses que, na sua grande maioria, relevam do mito de
origem]”??!.

Apesar de nos oferecer uma analise mais particular da presente tematica, Girard considera que
esta ja tinha sido desenvolvida por autores gregos, pois declara que “¢ 6bvio que seria inexato
comparar o ato sacrificial ao gesto espontdneo do homem que pontapeia o seu cdo, porque nao tem
coragem de pontapear a esposa ou o patrao. No entanto, existem mitos gregos que dificilmente sao
mais do que variagdes colossais desses gestos.”?22 A clara inten¢do do autor ¢ retomar o discurso
sobre o mecanismo de controlo da violéncia ja mencionado - o do bode expiatorio - no contexto das
primeiras sociedades humanas. Girard perspetiva a violéncia como um elemento endogeno as
comunidades humanas e a propria psicologia individual e, como tal, dado que se origina da
desintegracdo da relagdo entre sujeitos e modelos, ¢ comum generalizar-se e ameagar todo o grupo
social. Por conseguinte, ¢ necessario purgar a violéncia através de uma vitima sacrificial. Girard
nota igualmente que, ao contrario das sociedades primitivas, em que, como grupo, o sacrificio era o
meio utilizado para o tal apaziguar de contendas, nas sociedades modernas, ¢ o sistema judicidrio
que assume essa fungao?23.

No primeiro capitulo de “A Violéncia e o Sagrado”, uma das primeiras afirmagdes do autor vai
ao encontro do que ja tinha sido anteriormente referido por Freud com a ambivaléncia emocional
entre filho e pai: “dado que a vitima ¢ sagrada, ¢ crime mata-la - mas a vitima sé ¢ sagrada porque
tem que ser morta. H4 uma linha circular de raciocinio que, mais tarde, seria dignificada pelo
ressonante termo ambivaléncia.”?24 A crise mimética, hipdtese que aqui é colocada, leva a
indiferenciagcdo referida por Schultz na ultima citagdo, o que constitui uma clara ameaga a

sociedade. O risco de violéncia generalizada, sem que, contudo, ninguém seja responsabilizado por

221 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=218 [Acedido a 11 de Outubro de 2015].

222 “Clearly, it would be inexact to compare the sacrificial act to the spontaneous gesture of the man who kicks his dog because he dares not kick his
wife or boss. However, there are Greek mvths that are hardly more than colossal variants of such gestures.” (Girard, 1989:9) (TdA)

223 De facto, Reyes acredita que “o mecanismo de controlo da violéncia, a elei¢do de uma vitima expiatoria, pode ndo ocorrer hoje nos moldes do
sacrificio ritual, com as mesmas regras, por possuirmos um Estado e instituigdes formalizadas, entre as quais destacamos o poder judiciario que
interrompe o ciclo da violéncia através das pondera¢des de uma autoridade que punira a vitima ou decidira a sua situagao.” (Reyes, 2015, in http://
renegirard.com.br/blog/?p=218) Para a investigadora brasileira, este sistema ndo suprime a vingang¢a em si, mas limita-a a uma represalia iinica que é
exercida por uma autoridade especifica. Ao contrario do mundo antigo, no mundo moderno, o juiz sentencia o acusado e o processo tem um fim,
eliminando o perigo de represalias. Comparativamente, o sacrificio nas sociedades primitivas funciona como medida de prevengao de escalada subita
da violéncia.

224 «Because the victim is sacred, it is criminal to kill him-but the victim is sacred only because he is to be killed. Here is a circular line of reasoning
that at a somewhat later date would be dignified by the sonorous term ambivalence.” (Girard, 1989:1) (TdA)
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tal realidade, podera levar a autodestrui¢do da comunidade.

Neste sentido, como ja mencionado, surge-nos a figura do bode expiatério: uma solucao
comunitdria que procura pacificar o grupo e protegé-lo de uma auto-extingdo em resultado de uma
luta de todos contra todos. A vitima ¢ vitimada pelo desejo, rivalidade e crise miméticas e o objetivo
do seu sacrificio ndo ¢ findar a estrutura universal do desejo mimético; €, sim, racionalizar ou
domesticar a violéncia. Constitui-se, por outras palavras, como um processo no qual membros de
uma dada comunidade fazem uso para canalizar, transferir ou transformar a violéncia geral, sem
rumo, numa violéncia direcionada. Como Schultz afirma, “a ameaca coletiva ¢ condensada numa sé

vitima; do ameagador “um contra o outro” passa-se para o pacificador “todos contra um”.”%?,

“A direcdo geral da presente hipdtese deve ser agora muito clara; qualquer
comunidade que tenha sido vitima de violéncia, ou foi acometida por alguma
catastrofe avassaladora, lanca-se ela propria numa busca cega por um bode
expiatorio. Os seus membros procuram instintivamente uma cura imediata e
violenta para o insuportavel ataque de violéncia e esfor¢am-se desesperadamente

para se convencerem de que todos os seus males sdo culpa de um tnico individuo,
29226

que pode ser facilmente eliminado.

A obra de Girard € rica em exemplos miticos que ilustram estas afirmacdes. Para além do mito

de Edipo, o autor analisa outros mitos e textos biblicos a luz desta teoria, como Caim e Abel, Jacob
e Esat ou José e seus irmdos, etc. No primeiro caso??’, Girard considera que Caim mata Abel,
porque estd completamente envolvido na aura de inveja que sente pelo irmao. Ao contrario deste,
que possuia uma vitima para a qual poderia conduzir a sua violéncia - Abel poderia, de facto,
sacrificar os animais que criava -, Caim nao tinha qualquer valvula de escape e deixou-se absorver

pela violéncia presente no desejo mimético da relagdo com o seu irmao. Girard cré que

“(...) [a] propensdo fatal para a violéncia s6 pode ser desviada pela intervengao de
um terceiro, a vitima ou vitimas sacrificiais. O “ciuime” de Caim pelo irmao ¢ s

outro termo para o seu unico trago caracteristico: a falta de um escape para o

225 Schultz, 2004:11.

226 “The general direction of the present hypothesis should now be abundantly clear; any community that has fallen prey to violence or has been
stricken by some overwhelming catastrophe hurls itself blindly into the search for a scapegoat. Its members instinctively seek an immediate and
violent cure for the onslaught of unbearable violence and strive desperately to convince themselves that all their ills are the fault of a lone individual
who can be easily disposed of.” (Girard, 1989:79/80) (TdA)

227 Segundo o livro do Génesis, Caim e Abel eram irmaos, filhos de Addo e Eva. Enquanto Caim trabalhava a terra, Abel dedicava-se a pastoricia.
Quando ambos apresentaram oferendas a Deus, e Abel, que oferecera a ovelha de que mais gostava, foi preferido a Caim, que ofertara frutas, este
ultimo, cego pela inveja, matou o irmao. (NdA)



sacrificio.”??8

J& no segundo caso, aquele em que, quando pensava que iria morrer, Isaac quis dar a sua
béncao a Esat e foi enganado por Jacob, o outro filho, que o fez pensar que o prato suculento
servido tinha sido feito pelo primogénito, assistimos a substituicdo do homem pelo animal, uma vez
que Rebeca, mae de Esau e Jacob, matou dois cabritos, preparou o prato que Isaac tinha pedido e
disfarcou o filho mais novo com a pele do animal. Se Isaac se tivesse apercebido de que estava a ser
enganado pelo benjamim, assistiriamos ao desencadear de violéncia entre ambos. Neste sentido, o
uso do animal como bloqueio entre pai e filho evita o contacto direto propalador desse conflito.

Embora Girard reconhega que “a narrativa ndo se refere diretamente a estranha cilada que

subentende a substitui¢do sacrificial, nem tdo-pouco lhe permite passar despercebida™??

, pensamos
ser notdria a comprovacao da ligacdo ente sacrificio e violéncia. Provocar o desejo de violéncia e
apazigua-lo sdo tarefas cujo nivel de dificuldade ¢ claramente diferente: ¢ mais muito mais dificil
acalmar um impulso violento do que o despertar. A ideia de que a violéncia ndo saciada encontra

uma vitima alternativa estd também presente na tese do autor.

“A violéncia em si ird descarta-lo se o objeto inicial permanece persistentemente
fora do alcance e continua a provocar hostilidade. Quando insatisfeita, a violéncia
procura e encontra uma vitima substituta. A criatura que provocou a sua furia é

abruptamente substituida por outra, escolhida s6 porque ¢ vulneravel e esta ao seu
2230

alcance.

Reyes ilustra esta realidade com o marido ofendido no transito que descarrega a sua raiva na
esposa e filhos durante o jantar. Girard justifica a utilizagdo de animais como substitutos para a
imolacao nas sociedades primitivas. A aproximacdo entre seres humanos e animais permite que,
aquando da sua substitui¢do, nas palavras de Joseph de Maistre, os homens escolham ‘“‘aqueles
[animais] mais valorizados pela utilidade: os mais gentis, 0os mais inocentes, 0s mais proximos e

harmoniosos nas suas relagdes com o homem. (...) Eram escolhidos os que, se me ¢ permitido,

228 %“(...) [The] fatal penchant for violence can only be diverted by the intervention of a third party, the sacrificial victim or victims. Cain's "jealousy"
of his brother is only another term for his one characteristic trait: his lack of a sacrificial outlet.” (Girard, 1989:4) (TdA)

229 “The narrative does not refer directly to the strange deception underlying the sacrificial substitution, nor does it allow this deception to pass
entirely unnoticed.” (Girard, 1989:6) (TdA)

230 «violence itself will discard them if the initial object remains persistently out of reach and continues to provoke hostility. When unappeased,
violence seeks and always finds a surrogate victim. The creature that excited its fury is abruptly replaced by another, chosen only because it is

vulnerable and close at hand.” (Girard, 1989:2) (TdA)
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tinham uma natureza mais humana.”?! Este processo foi igualmente instaurador da domesticagdo
dos animais, dado que matar um animal selvagem, embora permita a sobrevivéncia do cagador, ndo
funciona como substituto sacrificial. Domesticar os animais, trazé-los para a domus, significa que
estes vivem com os seres humanos em perfeita comunhdo. Passam a ter nome e fazem parte da
familia, do grupo social. Assim, s6 o animal domesticado pode ser bode expiatorio.

Em todas as fontes que refere, sejam mitos, rituais, textos biblicos ou textos gregos antigos,
Girard identifica o elemento arquetipico que ¢ vitima do coletivo, o bode expiatério. Schultz, por
exemplo, confirma-nos tal facto ao afirmar que Girard “vai [de facto, mais] além: todos os mitos,
indistintamente, por mais simples e aparentemente inocentes que sejam, t€ém a mesma funcao social:
passar da indiferenciagdo para a diferenciacao e regular o fendmeno da violéncia, sempre através do
processo do bode expiatdrio.”?32 O autor acredita que qualquer sacrificio que provenha de um ritual
opera nesta dindmica. O mito, por conseguinte, ndo foge a estrutura: crise mimética, homicidio
fundador e restitui¢ao da diferenciagdo. Crise sacrificial e processos que dai relevam sao narrados,
entdo, pelo mito. Assim, a violéncia sacrificial presente nos mitos ndo nos ilude e faz com que

perspetivemos essas narrativas como violentas.

“Monstruosidades repetem-se em toda a mitologia. A partir disso, s6 podemos
concluir que os mitos fazem constante referéncia a crise sacrificial, mas fazem-no
apenas para disfarcar o problema. Os mitos sdo a transfiguracdo retrospectiva de
crises de sacrificio, a reinterpretagdo dessas crises a luz da ordem cultural que

surgiu a partir deles.”?33

O sacrificio tem como objetivo apaziguar e reconciliar a comunidade através de métodos
preventivos que a possam salvar de uma mutua violéncia descomedida. Neste sentido, a vitima
sacrificada nao pode ser capaz de devolver a violéncia, ndo pode ser capaz de reagir, dai ser sempre
alguém que se encontre & margem da sociedade, como um animal, estrangeiro, prisioneiro ou até
sobretudo o rei, ja4 que “(...) € precisamente a sua posicao central que serve para o isolar dos

restantes homens, para o marginalizar 34,

231« () those most prized for their usefulness: the gentlest, most innocent creatures, whose habits and instincts brought them most closely into

harmony with man. (...) were chosen as victims those who were, if we might use the phrase, the most human in nature.” (4pud Girard, 1989:2/3)
(TdA)

232 Schultz, 2004:12.

233 “Monstrosities recur throughout mythology. From this we can only conclude that myths make constant reference to the sacrificial crisis, but do so
only in order to disguise the issue. Myths are the retrospective transfiguration of sacrificial crises, the reinterpretation of these crises in the light of the
cultural order that has arisen from them.” (Girard, 1989:64) (TdA)

234 «(,..) it is precisely his position at the center that serves to isolate him from his fellow men, to render him casteless.” (Girard, 1989:12) (TdA)
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Alias, quando fala em vitimas, Girard considera que ndo existe qualquer diferenca essencial
entre um sacrificio humano ou animal. O critério que, de facto, lhe permite compreender os critérios
de selecdo de vitimas ¢ a semelhanca entre as mesmas. Ou seja, ¢ necessario que, na categoria
humana ou animal, se descubra uma ponte semelhante, se assim for possivel afirmar, que faga a
ligagdo entre a vitima, de facto, sacrificada e a vitima poupada por substituicdo. O leque de vitimas
¢, como supramencionado, bastante abrangente e heterogéneo. Para o autor, neste caso, a vitima tem
que possuir uma conexao bastante fraca, ou nula, com a comunidade. Isto é, a vitima precisa ser
sempre marginal ao grupo social para que ndo exista a possibilidade de os seus pares quererem

vinga-la.

“O desejo de cometer um ato de violéncia perante aqueles que estdo perto de nds
ndo pode ser suprimido sem causar conflitos; devemos, portanto, desviar esse
impulso em direcdo a vitima sacrificial, a criatura que pode ser eliminada sem

medo de represalias, ja que ninguém ira defendé-la.”?3>

Mecanismo social, o sacrificio funciona, desta forma, com uma dupla transferéncia: a violéncia
que se foi condensando ¢ transportada para o d6dio contra a vitima, dando ao grupo social a
oportunidade de dissimular aquela. Sendo este processo renovavel através dos ritos, a vitima, antes

culpada de todos os males, ganha uma caracter transcendente e € vista coletivamente como fonte de

sagrado e de salvagao.

“A violéncia do sacrificio ndo apenas produz o sagrado, mas também sacraliza a
violéncia. Expulsa da sociedade por causa dos seus efeitos maléficos, a violéncia
fundadora ¢ ao mesmo tempo venerada pela sua virtude benéfica. A vitima transita
numa esfera ambigua entre o bem e o mal. Ela nasce da indiferenciagdo e produz a
diferenciagdo; funda a cultura. Ela tem poder maléfico por condensar a maldade
social enquanto bode expiatério, mas tem poder redentor ao libertar os
perseguidores das suas recriminagdes reciprocas €, a0 mesmo tempo, trazer

beneficios sociais.”’236

A vitima corresponde, assim, ao duplo monstruoso, pois ¢ ela que, orbitando as dimensdes
endogenas e exogenas a comunidade, estabelece um elo de unido e separagdo entre a sociedade e o

sagrado.

235 “The desire to commit an act of violence on those near us cannot be suppressed without a conflict; we must divert that impulse therefore, toward
the sacrificial victim, the creature we can strike down without fear of reprisal, since he lacks a champion.” (Girard, 1989:13) (TdA)

236 Schultz, 2004:13.
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“Se a vitima polarizar as tendéncias agressivas da comunidade e as transferir para
si mesma, a continuidade deve ser mantida. Deve haver um relacionamento
"metonimico" entre os membros da comunidade e as vitimas. Também deve haver
descontinuidade. A vitima ndo deve ser nem muito familiar 8 comunidade, nem
muito estranha a mesma. Ja tinhamos observado que esta ambiguidade ¢ essencial
ao funcionamento catartico do sacrificio. Mas ndo conseguimos explicar como ¢
que o mesmo foi colocado em pratica, nem mesmo imaginar como uma institui¢ao
tdo subtil e complexa como a do sacrificio poderia funcionar sem os seus
inventores (que também sdo os seus operadores) terem conhecimento do segredo
da sua operagdo. Agora vemos que nao ha nada de surpreendente neste facto, pelo
menos no nivel que nos interessa aqui. O ritual requer o sacrificio de uma vitima
tanto quanto possivel semelhante ao “duplo monstruoso”. (...) Situadas entre o
interior e o exterior, elas [as vitimas] podem, talvez, pertencer tanto ao interior

como ao exterior da comunidade.”?37

Girard reconhece que, para tal ser atingido, deve haver por parte dos fiéis uma certa ignorancia,
ou desconhecimento, do papel que este sacrificio possui ao precisamente findar o ciclo violento. A
mecanica do sacrificio, como, neste caso, ¢ apontado por Reyes, ¢ “usar a violéncia para conter a
propria violéncia.”?3% Assim, a materializacdo da vitima como ponto central da violéncia coletiva
permite que o ciclo termine e que rivalidades miméticas nao expludam. Por outras palavras, o

sacrificio em Girard tem uma fung¢ao real: ndo ¢ apenas uma operagao cujo objetivo € evitar a ira de

um deus, ¢ sobretudo uma maneira de proteger a sociedade inteira da sua propria violéncia.

“No entanto, tudo muda quando comecamos a perceber que os varios fendémenos
de "bode expiatério” ndo sdo o reflexo de qualquer complexo de culpa mal
articulado, mas sim da propria base da unificagdo cultural, a fonte de todos os
rituais e religido. Visto por este prisma, as diferencas entre estas (...) instituicdes
rituais ndo parecem tdo grandes; ndo devem ser equiparadas ao mesmo tipo de

diferenca que separa o monoxido de carbono e sulfato de sédio. As diferencas

237 “If the victim is to polarize the aggressive tendencies of the community and effect their transfer to himself, continuity must be maintained. There
must be a "metonymic" relationship between members of the COmmunity and ritual victims There must also be discontinuity. The victim must be
neither too familiar to the community nor too foreign to it. We have previously noted that this ambiguity 'is essential to the cathartic functioning of the
sacrifice. But we could not explain how it was put into practice, nor even imagine how an institution as subtle and complex as that of sacrifice could
function without its inventors (who are also its operators) being aware of the secret of its operation. Now we see that there is nothing surprising in this
fact, at least on the level that concerns us here. Ritual requires the sacrifice of a victim as similar as possible to the "monstrous double." (...) Situated
as they are between the inside and the outside, they can perhaps be said to belong to both the interior and the exterior of the community.” (Girard,
1989:271/272) (TdA)

238 Reyes, 2015, in http://renegirard.com.br/blog/?p=218 [Acedido a 11 de Outubro de 2015].
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devem-se as (...) maneiras diferentes em que (...) [as] sociedades olham para o

mesmo processo: a perda e posterior recuperagdo da unidade social.”?*

3.3. O Papel da Violéncia na Funda¢iao do Mundo

Assim sendo, para Girard, desejo, rivalidade e crise miméticas e a sua solucao através do bode
expiatorio fazem parte do mecanismo mimético como um todo. Quando acumulado num dado
grupo social, este mecanismo deve ser interiorizado de forma a ndo haver a destruicdo do grupo.

Além da cultura, funda a religido.

“O sagrado ¢ composto por todas as forcas cujo dominio sobre o homem
aumenta ou parece aumentar em propor¢ao ao esfor¢co do homem para domina-
los. Tempestades, incéndios florestais, e pragas, entre outros fendmenos,
podem ser classificadas como sagrado. Superando de longe estes, embora de
uma forma muito menos Obvia, destaca-se a violéncia humana - a violéncia
vista como algo exterior ao homem e, doravante, como uma parte de todas as
outras forgas externas que ameacam a humanidade. A violéncia ¢ o coracao ¢ a

alma secreta do sagrado.”240

O estudo dos mitos ¢ um dos grandes pontos em toda a obra de Girard. Segundo Millan Alba, o
proprio identifica no mito: a estrutura do desejo mimético, que nos leva a querer precisamente o que
os outros querem e que conduz a violéncia generalizada; a estrutura da violéncia e do homicidio
fundador ou criador, que coincide com Freud; a resolu¢ao da violéncia através da nogdo de
sacrificio, isto ¢, a imolagdo de um dado individuo que assume o papel de bode expiatorio e a
estrutura da sacralidade originada pela violéncia sacrificial e a sua perpetuagio (litirgica) no rito.*!
Quando se refere ao mito, embora nao deixe de sublinhar a importancia da sobrevivéncia da
mentalidade mitologica na sociedade atual, Millan Alba considera que Girard usa o termo de forma

técnica, restringindo-o as religides arcaicas e aos seus ecos na literatura antiga. Assim, no seu ponto

de vista, o mito narra

239 “However, everything changes once we begin to realize that the various "scapegoat" phenomena are not the reflection of some ill-articulated guilt
complex, but rather the very basis of cultural unification, the source of all rituals and religion. Seen in this light, the differences between these (...)
ritual institutions do not appear so great; they should not be assimilated to the sort of difference that separates carbon monoxide and sodium sulfate.
The differences are due to the (...) different ways in which (...) societies look at the same process: the loss and subsequent recovery of social
unity.” (Girard, 1989:302) (TdA)

240 “The sacred consists of all those forces whose dominance over man increases or seems to increase in proportion to man's effort to master them.
Tempests, forest fires, and plagues, among other phenomena, may be classified as sacred. Far outranking these, however, though in a far less obvious
manner, stands human violence - violence seen as some thing exterior to man and henceforth as a part of all the other outside forces that threaten
mankind. Violence is the heart and secret soul of the sacred.” (Girard, 1989:31) (TdA)

241 Cf. Millén Alba, 2008:64.
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“(...) um acontecimento cultural e religioso, (...), de ordem fundacional, ao
mesmo tempo que oculta o seu nicleo constitutivo - a violéncia generalizada e a
crise sacrificial que provoca posteriormente - de maneira a mascarar a sua origem
mediante o recurso do bode expiatdrio, de carater arbitrario, cruel e injusto,
recorrendo, por sua vez, a divinizacdo, ou ao que Freud chamaria tecnicamente de

mecanismos de sublimacgdo.”242

“Edipo Rei” é revisitado por Girard. A obra de Soéfocles interessa-lhe ndo so porque é uma
tragédia que acarreta uma tematizacdo do mito, mas também porque o apresenta como aquilo que
aconteceu numa altura sem data definida e, ainda assim, atual. A colera, que afeta Edipo, Creonte e
Tirésias e que, mais tarde, se transforma em violéncia generalizada, ¢ o primeiro ponto analisado
pelo autor. A peste que infesta a cidade de Tebas, reinada por Edipo, ¢ consequéncia dos
comportamentos deste ultimo e o conhecimento sobre os seus efeitos ¢ lento. Edipo, que mata o pai,
o antigo rei, deve ser expulso de Tebas ou o flagelo continuard. O dano causado fere toda
comunidade e, de certa maneira, todos sdo culpados pelo seus surgir e continuar.

Girard defende muito claramente que, no amago da obra revisitada, o tema sexual ndo ¢ o mais
importante. Para o autor, parricidio e incesto sdo simplesmente formas de violéncia que poderiam
ser repostas por outras e, neste sentido, nio estdo conectadas por nenhum vinculo em especial. A
oposigdo entre as personagens Laio ¢ Edipo, pai e filho, que competem pelo poder, podemos
remeter todas as outras rivalidades. Além disso, tal oposicdo ndo surge apenas quando estes se
encontram; existe ja antes do nascimento de Edipo e prolonga-se depois da morte de Laio. O povo
de Tebas vé em Edipo a indiferenciagdo, o grande destruidor da paz e da ordem da comunidade. A
relagdo entre Laio e Edipo torna-se igualmente indiferenciada e é neste sentido que os crimes
horriveis do parricidio e do incesto sdo utilizados: promovem a confusdo, a desordem, que,
representada na peste, expande-se pela sociedade. Girard afirma que “parricidio e incesto sdo (...)
definidos consoante as consequéncias que provocam. A monstruosidade de Edipo é contagiosa;

infeta primeiramente os seres gerados por ele.”?* Neste aspeto, Millan Alba considera que

“A fatalidade ndo aparece subitamente na tragédia, esteve enterrada desde o

principio. Edipo vé-se submetido ao destino de uma culpabilidade da qual nem

242 ¢“(...) transmite un acontecimiento cultural y religioso, (...), de orden fundacional, al mismo tiempo que vela u oculta su nucleo constitutivo: la
violencia generalizada y la posterior crisis sacrificial que provoca, de manera que enmascara su origen mediante el recurso al chivo expiatorio, con su
caracter arbitrario, cruel e injusto, recurriendo, a su vez, a la divinizacion, o lo que Freud llamaria técnicamente mecanismos de sublimacion.” (Millan
Alba, 2008:65) (TdA)

243 “patricide and incest will thus be defined in terms of their consequences. Oedipus's monstrosity is contagious; it infects first of all those beings
engendered by him.” (Girard, 1989:75) (TdA)
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sequer ¢ consciente. Todos os olhares do povo de Tebas dirigem-se a ele,
exigindo-lhe que assuma a responsabilidade da praga que sofrem. Com
independéncia dos factos concretos, foi escolhido de antemdo como a vitima
ideal. Culpabilidade essa que Edipo acaba por assumir. Jocasta suicida-se e Edipo
arranca os olhos e pede a Creonte que o expulsem de Tebas, com a certeza de que

ndo sera morto, porque ¢ uma vitima.”24

Falamos de um mito predeterminado. Todos os males devem ser concentrados no bode

expiatorio.

“Tendo oscilado livremente entre os trés protagonistas, todo o peso da culpa cai
finalmente num. Poderia muito bem ter caido noutro, ou em nenhum dos trés. (...)
A atribuicdo de culpa que passa, doravante, por verdadeira em nada difere
daquelas atribuig¢des que passardo a ser consideradas como "falsas", a ndo ser que,
no caso da culpa “verdadeira", nenhuma voz se erga para protestar contra qualquer
aspeto da acusacdo. Uma versdo particular dos eventos consegue impor-se,
perdendo a sua natureza polémica ao tornar-se base reconhecida do mito, ao
tornar-se no proprio mito. A atribui¢do mitica s6é pode ser definida como um
fendmeno de unanimidade. Quando dois, trés ou centenas de acusagdes simétricas
e invertidas se encontram, s6 uma se faz ouvir (...). O velho padrao de um contra

o outro da lugar ao antagonismo unificado de todos contra um.?4

No dialogo que estabelece com Freud, Girard admite que, quando o primeiro fala sobre o
Complexo de Edipo, fi-lo numa expressa compreensao das rivalidades triangulares (mulher, amante
e rival). Em Freud, o tridngulo seria utilizado para explicar toda a ambivaléncia que caracterizaria a
relagdo com os rivais. Além disso, esse mesmo tridngulo constituir-se-ia como reprodugdo do
tridngulo familiar: a mulher amada representada pela mae e o rival pelo pai. A ambivaléncia

emocional dai resultante corresponderia aos complexos sentimentos que o pai, na qualidade de

rival, despertaria no filho.

244 “La fatalidad no irrumpe subitamente en la tragedia. Ha estado soterrada desde el comienzo, Edipo se ve sometido al sino de una culpabilidad de la
que ni siquiera es consciente. Todas las miradas del pueblo de Tebas se dirigen a ¢l exigiéndole que asuma la responsabilidad de la plaga que padecen.
Con independencia de los hechos concretos, ha sido elegido de antemano como victima propiciatoria. Culpabilidad que Edipo termina asumiendo.
Yocasta se suicida y Edipo se saca los ojos; pide a Creonte que se le destierre de Tebas, con la seguridad de que no le mataran, porque ¢l es una
victima.” (Millan Alba, 2008:78) (TdA)

245 “Having oscillated freely among the three protagonists, the full burden of guilt finally settles on one. It might very well have settled on another, or
on none. (...) The attribution of guilt that henceforth passes for true differs in no way from those attributions that will henceforth be regarded as
“false", except that in the case of the "true" guilt no voice is raised to protest any aspect of the charge. A particular version of events succeeds in
imposing itself; it loses its polemical nature in becoming the acknowledged basis of the myth, in becoming the myth itself. The mythical attribution
can only be defined as a phenomenon of unanimity. At the point where two, three, or hundreds of symmetrical and inverted accusations meet, one
alone makes itself heard (...). The old pattern of each against another gives way to the unified antagonism of all against one.” (Girard, 1989:78)

(TdA)
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Girard ndo esconde que Freud esteve muito perto de desenvolver uma teoria semelhante a sua e
que, na altura, foi o primeiro a abordar sistematicamente fendmenos que, até entdo, eram monopo6lio
dos grandes escritores. Freud nao s6 estuda esses fenomenos como também nos fornece um
primeiro vocabuldrio mais ou menos técnico sobre o tema. Porém, Girard admite igualmente que o
Complexo de Edipo ¢ uma explicagdo incompleta e restritiva. Por um lado, afirma Girard, Freud
perspetiva o desejo por um objeto material como algo intrinseco, algo central e certamente
independente de outro desejo. E a natureza intrinseca do desejo pela mde que, juntamente ao
elemento narcisista, define para Freud o desejo humano. Por outro, o pai ¢ sempre um modelo de
identificagdo para o filho e nunca modelo de desejo.?*® Girard afirma ainda que “Freud nunca
pensou na identificacdo de desejo. Ele diz expressamente que o desejo pela mae cresce
independentemente da identificagdo com o pai, € que o pai surge inicialmente como rival € como
encarnacao da lei.”247

Girard acredita que a identificagao do pai como modelo mimético ¢ um fenomeno normal. No
entanto, ndo acredita ser normal que o pai se torne num modelo de desejo sexual. Ou seja, nao ¢
normal que o pai se transforme num modelo em campos onde a imitacdo suscitara a rivalidade. O
pai deve ser um modelo de aprendizagem para o filho. A patologia (a de Edipo) é mimética e,
quanto mais se forma no seio familiar, mais este se afasta do seu funcionamento normal. Neste
sentido, Girard declara que, para a sua teoria, a familia ndo possui a mesma fun¢do que apresenta
em Freud. No ponto de vista do investigador francés, ¢ no campo da antropologia geral que Freud

se apresenta mais vulneravel.

"Nao existe uma explicagdo psicanalitica formal do incesto real, nem mesmo do
mito de Edipo; nem nenhuma explicacio das semelhangas interessantissimas entre
o mito de Edipo e as monarquias africanas. Com brilhante intuigao, Freud apontou
o caminho para parricidio e incesto, mas os seus discipulos ndo conseguiram
seguir o seu caminho. Em vez de admitir a impoténcia da psicandlise em lidar
com o assunto, a maior parte dos estudiosos, mesmo aquela hostil a psicanalise,
reconhece tacitamente o privilégio em lidar com qualquer coisa remotamente
relacionada com o incesto. Ninguém pode abordar a questdo do incesto real sem
saudar o fantasma imponente de Freud. No entanto, a psicanalise nunca disse, e

nunca podera dizer, algo decisivo sobre o tema do incesto real, algo que poderia

246 Cf. Girard, 1978:489. Embora Girard assim o afirme, quer-nos parecer que o desejo neste complexo ¢ igualmente triangular, pois o pai continua
com a mae. Neste sentido, o desejo do filho ndo ¢ independente. (NdA)

247 “Freud n’a jamais pensé I’identification de désir. I dit expressément que le désir pour la mére grandit indépendamment de 1’identification au pére,
et le pére apparait d’abord comme rival et comme incarnation de la loi.” (Girard, 1978:489) (TdA)
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aumentar substancialmente a nossa compreensao ou, neste sentido, aproximar-nos

do Mestre."48

Para Girard, a auséncia quase total do assunto do incesto na cultura ocidental nos finais do
século XIX fez com que Freud concluisse que toda a sociedade humana se encontrava envolvida
numa rede de desejo generalizado pelo incesto materno, ainda que suprimido universalmente.
Ademais, a presenga do incesto nas narrativas miticas e nos ritos das sociedades primitivas
constitui-se, na opiniao de Freud, como uma prova irrefutdvel da hipotese. Contudo, Girard nota
que a psicanalise nunca conseguiu efetivamente explicar o porqué da auséncia do incesto numa
dada cultura ter a mesma significAncia que a sua presenca noutra cultura.

Assim, na sua opinido, a hipotese freudiana estd errada. Freud encarava os temas do incesto e
do parricidio no mito de Edipo como algo que ocultava o entendimento de todos os aspetos da
cultura. O contexto cultural em que trabalhava levou-o a acreditar que os crimes atribuidos a vitima
substituta eram os desejos ocultos de todos os homens, a fonte secreta da conduta humana. De facto,
alguns fendémenos culturais do periodo poderiam ser explicados, ainda que parcialmente, pela
auséncia de manifestacdes incestuosas e parricidas. No entanto, a psicanalise ndo conseguiu atingir
igual sucesso na sua abordagem ao mito e a religido. A teoria de Freud ¢ menos “mitica” que a dos
seus antecessores, visto que a sexualidade se encontra muito mais envolvida na violéncia humana
do que os fendmenos naturais (trovoes, chuva, etc.). O psicanalista conecta diretamente a
sexualidade a violéncia. Historicamente, tal ligacdo ¢ comprovada pela existéncia de periodos de

libertagao sexual que precedem uma erupgao da violéncia.

“Assim, podemos perspetivar a obra de Freud como um passo para a revelagdo de
algo muito mais profundo do que a teoria dos desejos reprimidos, uma teoria cuja
inadequagdo o autor pode ter percebido mal; ou como um passo em direcdo, na
verdade, a violéncia absoluta ainda oculta por um certo delirio, cuja natureza

permanece em sentido lato “sacrificial"."?4

248 “There is no formal psychoanalytical explanation of royal incest, not even of the Oedipus myth; no explanation of the interesting similarities
between the Oedipus myth and the African monarchies. With brilliant intuition, Freud pointed the way toward patricide and incest, but his disciples
failed to follow his lead. Instead of conceding the impotence of psychoanalysis in dealing with the subject, most scholars, even those hostile to psycho
analysis, tacitly acknowledge its privilege to deal with anything remotely concerned with incest. Nobody can approach the question of royal incest
without saluting the stately ghost of Freud. Yet psycho analysis has never said, and never can say, anything decisive on the subject of royal incest,
anything that could add substantially to our understanding or, for that matter, approach the Master.” (Girard, 1989:117) (TdA)

249 “We can thus look on Freud's work as a step toward the revelation of something far more profound than the theory of suppressed desires, a theory
whose inadequacy he may have dimly perceived; toward, in fact, the absolute violence still concealed by a certain delusion, the nature of which
remains in the broad sense “sacrificial." (Girard, 1989:118) (TdA)
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Em suma, ¢ possivel observar semelhancas e diferencas entre o desejo mimético e o Complexo
de Edipo. Ha no trabalho de Freud uma aproximagio importante a natureza mimética do desejo,
ainda que ndo suficiente para dominar e revolucionar o seu pensamento. As suas intuigdes
miméticas, diz Girard, encontram-se formuladas de forma incompleta, pois, quando confrontado
com o agudizar das rivalidades, Freud prefere resolvé-las apontando apenas para o objeto do desejo.
Desta forma, Girard lamenta que Freud apenas tenha explorado a segunda parte da tragédia e tenha
consequentemente reduzido a relagio entre sujeito e modelo, na obra de Edipo Rei, a um parricidio
seguido de um incesto.

Na origem dos mitos, sejam estes mais primitivos ou mais elaborados, regista-se inicialmente
um estado de confusdo cosmica e social. A indiferenciacdo, tida como perigosa, faz com que
homens e animais ndo se distingam entre si. Nas palavras de Millan Alba, “a indiferenciacio reina
em toda a parte”?0, quase que transmitida a natureza. Esta ¢ a ideia (a de caos original) presente em
quase todas as cosmogonias, onde seres indiferenciados lutam uns contra os outros para se
diferenciarem.

O mito introduz uma reestruturacdo da cultura quando nela impera a desordem original. Essa
restruturacao s6 € possivel quando ¢ atingido o auge da desordem indiferenciada. Dai Girard
canalizar toda essa carga ordenadora para o bode expiatério, pois € ele que unifica de novo a
sociedade e lhe devolve a esséncia perdida. A violéncia termina sempre num regresso a origem
sagrada. Ou seja, ¢ a propria violéncia, representada no sacrificio da vitima coletiva, que
paradoxalmente se converte em sagrado, pois o sacrificio do bode expiatorio € a base fundamental
do rito que o atualiza e perpetua, permitindo uma espécie de catarse comunitaria. Este ¢ o ultimo
passo na estrutura mitica analisada por Girard: a divinizagdo do bode expiatorio e a sua

reatualizagdo através do rito. Von Baltasar acredita que

“O esquema primitivo da imolagdo do bode expiatorio encontra-se na base de
todos os mitos, de forma mais ou menos velada, mas também, o que ¢ mais
importante, na base de todo o ritual, pois, efetivamente, o ritual ¢ a regulacio
originaria de uma “crise sacrificial” que se vai repetindo periodicamente quando,
num grupo, depois de uma temporada relativamente calma, luta por desprender-se
e emergir num novo periodo de violéncia mimética. Entdo o rito oferece a
seguinte solucdo: a elei¢do unanime de uma vitima para oferecé-la a divina
violéncia enfurecida (ao principio foi uma vitima humana, posteriormente uma

vitima animal, adequada o mais possivel ao homem). Todos os rituais, inclusive

250 < a indiferenciacion reina por doquier” (Millan Alba, 2008:79) (TdA)
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todas as proibi¢des (incesto) e prescri¢des rituais, até o canibalismo, remetem a

repeti¢do catartica do drama do bode expiatorio.”?!

3.4. Breve Analise do Caso Chinés

Muitas culturas desenvolveram narrativas miticas sobre figuras divinas cuja morte ¢é
constituinte essencial da realidade. Por exemplo, Eliade cré que este tipo de mito ¢ muito comum
em sociedades produtoras de cereais.?>2 O mito chinés, o mito védico € o mito nordico, referidos no
capitulo anterior, apresentam-nos a narrativa de um gigante coOsmico que organiza o caos, anulando-
o ¢ transformando-o em cosmos. Embora neste caso ndo seja qualificavel como mito, o desenho da
morte de Jesus Cristo, enquanto salvador que arcando com as faltas alheias, ¢ outro exemplo que

interessa neste tipo de narrativa.

“(...) Trata-se de rituais coletivos de uma periodicidade irregular, incluindo a
construcdo de uma casa de cultos e a recitagdo solene dos mitos de origem de
estrutura cosmogonica. O beneficiario ¢ a comunidade inteira, incluindo os vivos
e os mortos. Por ocasido da reatualizagdo dos mitos, a comunidade inteira é
renovada; ela reencontra as suas “fontes", revive as suas "origens". A ideia de uma

renovagdo universal produzida pela reatualizagdo cultural de um mito
2253

cosmogodnico ¢ encontrada em muitas sociedades tradicionais.
Conquanto a narrativa mitica chinesa atras referida ndo possa ser objeto direto e inequivoco da
teoria preconizada por René Girard, pensamos que, ainda assim, € possivel construir uma ponte
comunicacional entre um e a outra. No mito de Pangu, o tridngulo mimético ndo é elemento que
possui presenca manifesta. Ou seja, aquando do nascimento de Pangu, este vé que o mundo em seu
redor se encontra desorganizado, num estado de total caos. O caos, neste sentido, pode ser
considerado como o resultado de uma triangulagdo anterior. Para esta andlise, ndo nos interessa
quem imitou quem ou quem desejou o qué. Importa, sim, que, a dada altura, um dado sujeito

desejou exatamente o mesmo objeto desejado por um dado modelo. A rivalidade que daqui foi

251 “E| esquema primitivo de la inmolacién del chivo expiatorio se encuentra en la base de todos los mitos, de forma mas o menos velada, pero
también, lo que es mas importante, en la base de todo ritual, pues, efectivamente, el ritual es la regulacion originaria de una ‘crisis sacrificial’ que se
va repitiendo periddicamente cuando, en un grupo, tras una temporada relativamente en calma, pugna por desembarazarse y salir a flote un nuevo
periodo de violencia mimética. Entonces el rito brinda la solucion siguiente: la eleccion unanime de una victima para ofrecerla a la divina violencia
enojada (al principio fue una victima humana, posteriormente una victima animal, adecuada en lo posible al hombre). Todos los ritos, incluso todas las
prohibiciones (incesto) y prescripciones rituales, hasta el canibalismo, remiten a la repeticion catartica del drama del chivo expiatorio.” (Apud Millan
Alba, 2008:83/84) (TdA)

252 “Q periodo embrionario do futuro soberano correspondia ao processo de maturagdo do Universo e ¢ muito provavel que estivesse originalmente
relacionado a maturagao das colheitas.” (Cf. Eliade, 1972:32).

233 Eliade, 1972:29.

119



gerada ¢ uma rivalidade generalizada, porquanto, de acordo com Girard, o sujeito que copia o
modelo ¢ igualmente o modelo copiado por outro sujeito. Assim sendo, esta cadeia concatenada de
sujeitos € mediadores, ja envolvidos em conflitos diretos e j& esquecidos do objeto originalmente
desejado, conduz a sociedade a um estado de violéncia universal.

Segundo a teoria de Girard, ¢ necessario que, para que a violéncia total seja temporariamente
abolida, exista o sacrificio do chamado bode expiatério. No entanto, tendo em conta a informacao
supramencionada, consideramos que, antes do aparecimento da figura de Pangu, ndo ha, de facto,
uma vitima que, ao ser escolhida pela comunidade como alvo especifico dessa mesma violéncia,
possa evitar o estado social cadtico. Por conseguinte, antes do nascimento deste gigante, a
sociedade sucumbe a violéncia de todos contra todos e, assim, passa de um cosmos organizado para
um caos indefinido. A nosso ver, o negrume que Pangu visualiza assim que nasce ¢ uma imagem
metafdrica para a desorganizacdo social que, numa dada época, terd afetado a sociedade chinesa.
Uma outra interpretagao possivel que igualmente propomos neste texto prende-se com o facto de,
ainda que esta sociedade tenha conseguido escolher uma vitima sacrificial para a violéncia
generalizada, ndo € capaz, por alguma razdo, de proceder a renovagdo continua desse sacrificio
através do rito. Consequentemente, rivalidades miméticas, que poderiam ser suprimidas, surgem
novamente e transportam a comunidade para o estado do qual esta foge.

Neste momento, localizamo-nos no estado caético da sociedade, na negrura imensa que releva
de uma violéncia anterior ao “parto” de Pangu. Como visto anteriormente, ¢ esta figura mitica que
da nova origem a reorganizagdo da sociedade. Por outras palavras, ¢ através da morte de Pangu que,
numa dada altura, a sociedade pode recuperar o seu estado césmico de paz. A pergunta que se
impode agora ¢ a que nos indaga sobre o porqué de Pangu ter sido escolhido como vitima sacrificial.
Nos subcapitulos anteriores, fizemos notar que, quando se fala sobre o bode expiatério, este tem que
obrigatoriamente possuir um conjunto de caracteristicas que permitam a substitui¢do sacrificial,
entre elas o grau de proximidade, ou melhor, afastamento que essa vitima retém relativamente a
sociedade em que se insere. Nesta perspetiva, Girard, voltamos a referir, considera que quanto mais
afastada estiver a vitima da sociedade, mais perfeita serd para a concretizacao do ato sacrificial, dai
que estrangeiros, prisioneiros de guerra e criangas, entre outros, sejam os elementos preferidos para
tal. Ora, Pangu nasce. E precisamente este nascimento, despertando-o para a realidade cadtica
existente, que o coloca em posi¢do primeira no role de escolhas sacrificiais, pois a sua ligacao a
sociedade anterior a toda esta generalizagdo da violéncia ¢, de facto, ténue.

No entanto, ndo consideramos que, neste aspeto, o sacrificio de Pangu seja originalmente um

sacrificio mortal. Entre 0 momento em que nasce e 0 momento em que morre, Pangu cumpre a sua
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tarefa durante 18000 anos, o que ¢ indicador da distancia temporal existente entre o instante do
primeiro sacrificio e o completar do mesmo. Ou seja, a estado cadtico da sociedade ¢ de tal modo
grave que a morte imediata do bode expiatério ndo € capaz de devolver plenamente a sociedade a
paz de outrora. Separar o céu da terra constitui-se, assim, como uma imagem de rito que, ao ser
constantemente realizado por Pangu, lhe restitui o estatuto de vitima sacrificial. O importante para a
sociedade ¢, entdo, a constante renovacgdo do rito € nao a sua execugdo na integra. O sacrificio de
Pangu torna-se sagrado, porque, com efeito, reorganiza o caos, anulando-o continuadamente.25* A
morte de Pangu simboliza 0 momento em que, estando a rivalidade de todos contra todos resolvida,
o cosmos pode assumir a sua forma plena. O desmembramento do corpo desta figura retrata, assim,
a sua integragdo absoluta na sociedade que salva. Anteriormente vitima culpada pelo estado da
sociedade, Pangu assume um novo papel, o de salvador, que merece a devocao da sociedade salva
demonstrada através do rito.

A morte de Pangu pressupde também que, como originalmente proposto, o rito que relembra,
que celebra esse sacrificio salvador ¢, em alguma altura, esquecido e impedido de cumprir o seu
intuito. Tal equivale a afirmar que, a certo ponto no futuro, a mesma crise ird ocorrer. Falamos,
assim, de crises ciclicas. Talvez seja curioso consideramos que, ao longo da histéria chinesa, varias
dinastias foram estabelecidas de forma sucessiva, num processo em que os imperadores depostos
foram as vitimas culpadas por todos os males. Neste sentido, h& uma constante procura na
renovagdo dos dos métodos utilizados para resolver a rivalidade mimética e a(s) crise(s) dai
advinda(s). Em suma, o mito ¢ claramente metaférico e mutavel. Nesta analise, pressupomos que
tenha existido uma comunidade, anterior ao aparecimento de Pangu, que, por qualquer razao, entrou
num periodo de grandes dificuldades. Pangu pode ter sido um rei ou um oficial de estado, ndo se
sabe, mas foi uma personagem que contribuiu fortemente para a resolugdo dos problemas sociais de
entdo. Assim sendo, ganhou lugar como parte importante da comunidade: o eterno salvador que

reoganizou o mundo.

254 Neste ponto, sera, porventura, interessante tragar um paralelo com a teologia cristd de salvacio através da morte e ressurreicio, ja que esta também
nos informa que a restauragio e manutenc¢do da ordem nao foi feita num dado momento. Sdo continuas. (NdA)
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Conclusao

No primeiro capitulo, vimos que, quando falamos de mito, temos que considerar todas as
dimensdes que atualmente lhe sdo atribuiveis. Embora um dos seus objetivos iniciais tenha sido
explicar aquilo que, em primeira instancia, era até certo ponto inexplicavel, como o vento ou o
trovao, o termo “mito” apresentou indubitavelmente uma variagdo significativa e constante ao longo
das diferentes épocas historicas, assistindo-se hoje a uma certa vulgarizagdo do termo original.
Ademais, o mito pode ser analisado a luz de diferentes areas, como a antropologia, teologia,
psicologia, sociologia e por muitas mais disciplinas. Simbolo vivo, o mito ndo pode possuir uma
definigdo fechada pois esta sempre aberto a novas leituras. A medida que a realidade muda, o mito
também o faz em clara demonstragdo do seu carater mutdvel embora permanente.

E igualmente impossivel dissociar mito e rito, uma vez que o mito é propagado através do rito e
este parte de uma realidade mitica para justificar a sua execucdo. A explicacdo da origem ou da
criacdo universal ¢ liturgicamente repetida e lembrada pelo rito que procura o reviver do tempo
primordial, ou apenas ido, numa tentativa explicita de refor¢ar a continuidade do mito enquanto
componente em certa medida identificadora de uma sociedade. Ou seja, o regresso ao tempo
primordial que o rito proporciona mostra-nos que este antiquissimo ¢ reversivel e que a ritualizagdo
do evento a que se assiste constitui, na verdade, o ressurgimento do momento sagrado no presente.
Ademais, ¢ possivel ainda destacar alguns comportamentos miticos nas sociedades atuais. Eliade,
por exemplo, faz uso de banda desenhada e das suas personagens para explicar que estas encarnam,
através dos seus desenhos e didlogos, a versao moderna dos herdis do folclore mitico. Por fim,
apresentamos igualmente algumas opinides no que diz respeito a divisdo e classificagdo do mito,
bem como algumas distingdes a fazer quando falamos de mito, lenda, fabula e outros tipos de texto
semelhantes.

No segundo capitulo, abordamos alguns casos da mitologia chinesa. Numa primeira instancia,
procurdmos descrever o desenvolvimento do seu estudo. Assim, destacamos o trabalho feito durante
a Dinastia Han, na qual, por um lado, os registos escritos recolhidos eram mais completos e
detalhados, e, por outro, se assistiu a inclusao de registos orais, provenientes da tradigdo popular
viva, acrescentando-os ao corpus ja existente, o que facilitou o aparecimento de novas versdes dos
mitos analisados. Destacamos igualmente o trabalho feito nos periodos moderno e contemporaneo
da historia chinesa, nos quais, de facto, se assiste a uma crescente preocupagao em desenvolver um

trabalho teoricamente mais bem estruturado a semelhanga do que ja era feito na Europa e América.
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E ainda de referir que, curiosamente, a palavra chinesa para mito (#F1%, shénhud) é uma importagao
direta do japonés (A% 3%, shinwa), o que reflete, com efeito, a grande influéncia estrangeira no

estudo do mito chinés.

Em seguida, ndo s6 tecemos algumas consideragdes sobre certas obras importantes para o
estudo do mito chinés, como o “Classico das Montanhas e dos Mares” ou “Os Registos do
Historiador”, como também analisdmos certas peculiaridades caracterizantes da mitologia chinesa.
De facto, a fragmentacao das fontes recolhidas, a racionalizagdo historica, a reformulagao literaria e
filosofica e o esforco em ordenar cronologicamente narrativas miticas sdo quatro caracteristicas
que, surgindo ao longo da historia chinesa, influenciaram em muito o trabalho desenvolvido pelos
seus mitologos. Na tultima parte do capitulo, para além de apresentarmos trés narrativas miticas, a
saber Pangu e a criagdo do Mundo, Niiwa e Fuxi e a criagdo do Homem e Gun e Yu e o Dilavio,
tragdmos algumas possiveis comparacdes com certas mitologias mais conhecidas como certamente
sdo a grega, a judaico-cristd ou a mesopotdmica. Através da narrativa de Pangu, talvez a mais
interessante devido a analise posteriormente desenvolvida, conseguimos ter uma visdo mais clara da
forma como o povo chinés perceciona o mundo. Pangu nasce, divide o céu e a terra e, no final,
morre, sendo que o seu corpo da origem a rios, montanhas, chuvas, plantas, seres vivos, entre
outros. Sera porventura curioso considerar que um ponto comum entre este mito e o judaico-cristao
¢ curiosamente aquele que remonta ao sacrificio fundacional. Por um lado, no mito de Pangu, este
ancestral sacrifica a propria vida para manter o céu e a terra separados, mas também, e sobretudo,
oferece o seu corpo fisico de forma a que a terra deixe de ser um lugar desolado. Jesus Cristo, por
seu lado, sacrificou-se na cruz, servindo como expiacao para que a Humanidade pudesse ser salva.
E, a imagem de Pangu, um sacrificio conscio e voluntario: Jesus nio se tenta defender das
acusacoes que lhe sdo feitas, j4& que ele ¢ o agente enviado por Deus, para que, redimindo a
humanidade dos seus atos pecaminosos, torne a salvagdo possivel. Ambos se sacrificam num ato
cuja intengdo ¢ impedir o regresso ao caos.

Por fim, no ultimo capitulo, apresentdmos a teoria do desejo mimético desenvolvida por René
Girard. A sua reflexdo sobre a interagcdo existente entre a condicdo humana e o papel central
desempenhado pelo desejo nas suas vivéncias fa-lo considerar que, de facto, na base das nossas
relacdes, existe sempre um carater imitativo do desejo. Desejamos porque os nossos pares assim o
fazem. Deste desejo, poderdo surgir rivalidades que, assoberbadas, dardo origem a conflitos diretos.
Girard pensou esta teoria em sociedades cujo sistema formal de resolucao de violéncia (ou seja,

sistema juridico) era ainda inexistente. O autor introduz-nos igualmente o mecanismo do bode

124



expiatorio. Quando a violéncia ameaca destruir toda a comunidade, esta une-se e, unanimemente,
coloca a culpa de todos os males numa s6 vitima, posteriormente sacrificada. O autor perspetiva o
mito como algo que funciona segundo a estrutura de crise mimética, homicidio fundador e
restituicdo da diferenciacdo (isto €, a sociedade regressa do caos a ordem). Concluimos este
capitulo, aplicando essa mesma teoria ao mito de origem de Pangu, no qual foi possivel identificar a

presenca do homicidio fundador e reconstrugao da diferenciagao.
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Anexos

Anexo I - &+ XK FER (Pdngii kaitianpidi)

(Yuan, 2006:26/27/28) (TdA)

“Veit % FIEEA ST IE, FHHZTLRRALLEALG—H, FTE-AKBE. &K
M ZA R EERFFEISREEF.

WERXKGEFTZEFE, "KL, i biit, SHE—AZ2ET—FAFH. A—KR, /&
REEBE T R, B —A&: "MF! HLALBFRIL, ARLORZAZLMG— R, RNFAR

'Ullﬁl—;o
Mo AR XA AR F T, SE—A K, T MR EIRS E—Fe kK mFE, HERDATH L
BoRkih, AAHXZ—F, RO LBEMeg—F: el XU BERRKE TR, P A%

BmAEOAS, 8L, TRTR, AL ERRGATG, R TR, TRT R,
LRI R, I LEFTORFT—F, XNHoTFERT.

KAy G, HEWMECMNEEEME, KERKR, Wi, sEARBG ST, MAECNY
Fidm .

REFRIG—F, BEXWE—L, EFHHFFLEREK-L, IHEILT —FATF,
RIPEMEGT, EFRET, HEHF FLRERKT.
BENTFREASKRE? BANER, HRALTENR LK. ZHRRGEA, HFE—HK
AT, HEAERAME S P, RERMNA T2 T ZERE OIS

R H sE AR L, WX FPIE RAZA FH T, X R e 2l 7T 5 V5K, 2G5k, Rin
Mo EMFegm e, %K%ﬁﬁ@bMﬁ@ﬁ“ﬁ Mo 52 2 F B BAR S, %
T, LT RMAR B T REET.

%v%wﬁ B HRRARTRGTER: o T2 F R AERT Rifes, 9 FFTERT &K

BEE, WA ARFERRT KA, FRFERRT AR, e FREFGRKERT KR Fe
BT a9, MR TR T LA, M A AR TR, LA RR T WL, kA
T2 A ERT REWEZZE, WK IRFTEERTLEMAK, T E. Bk BHE, &

%i&ka%éé\é&%z%\ﬂ%%%%%ﬁﬂ%iz,%iﬁm&mﬂﬁﬁiﬁﬁ
T, LERTREREF— B2 —4F: XBay &L, bR THRGEANT RS
XH AN R TR ETHEN.

(“Jushuo dang tiandi hai méiyou fen kai de shihou, yiizhou de jingxiang jiu zhishi héi'an hundun de
Vi tuan, hdoxiang yige da jidan. Women de ldo ziizong pangti jiv yunyu zai zheége da jidan zhong.

Ta zai da jidan zhong yunyuzhe, chéngzhdangzhe, hii hii de shuizhe jué, zheyang yizhi jingguole yi
wan bagian nian. You yitian, ta hiiran shui xingle lai, zhéng kdi yanjing yi kan: Aya! Shénme yé kan
bujian, kanjian de zhishi qihéi nianhu de yipian, men dé rén guai xinhuang.
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Ta juédeé zhe zhong qingkuang féichang ke ndo. Xinli yishengqi, bu zhidao cong nali zhua guoldi yr
ba da banfii, chaozhe gen mianqgian de héi'an hundun, yongli zhéme yi hui, zhi ting dé shanbeng di
lie shi de yi shéng: Huala! Da jidan turan polie kai lai. Qizhong youxié qing ér qing de dongxi,
ranran shangshéeng, bian chéngle tian, lingwai youxié zhong ér zhuo de dongxi, chénchén xiajiang,
bian chéngle de.——Dangchii shi hundun bu fen de tiandi, jiu zheyang géi pangi de bdanfu yi hui,
huafenkai ldile.

Tian hé di fenkai yihou, pangii pa tamen hai yao hélong, jiu touding tian, jido ta de, zhan zai tiandi
di dang zhong, suizhe tamen de bianhua ér bianhua.

Tian méitian shéng gao yi zhang, de méitian jia hou yi zhang, pangii de shénzi yé méitian zéngzhdang
yi zhang, zhéyang youguole yi wan bagian nidn, tian shéng dé ji gdole, de bian dé ji houle, pangu
de shénzi ye zhang dé ji zhdangle.

Pangii de shenzi jinujing you dud zhdang ne? Tuisuan de jiéguo, shué shi you jiu wan li name zhdng.
Zhe wéi'é de jurén, jiu xiang yi géen zhdng zhuzi shi de, chéng zai tian hé di di dang zhong, bu rang
tamen you chong guiyu héi'an hundun de jihui.

Ta giidu de zhan zai nali, zuo zhe zhong chéng tian zhii di de xinku gongzuo, you bu zhidao
Jjingguole dué shao niandai. Dao houldi, tian hé di de gouzao sihii yijing xiangdang gonggu, ta bubi
zai danxin tamen huihé zai yiqi, ta shizai yé xiiyao xiiixi xiiixi, zhongyu, ta yé hé women rénlei
yvivang de dao xialai sigule.

Ta lin si shihou, zhoushén turdn qile da de bianhua: Ta kou Ii hiichii de qi bian chéngle féeng hé yun,
ta de shéngyin bian chéngle honglong de léiting, ta de zuo ydnjing bian chéngle taiydang, you
vdnjing bian chéngle yuéliang, ta de shouzu hé shénqii bian chéngle dadi de si ji he wii fang de
mingshan, ta de xieyé bian chéngle jianghé, ta de jin mai bian chéngle daolu, ta de jirou bian
chéngle tianti, ta de toufa hé st xii bian chéngle tianshang de xingxing, ta de pifii hé hanmdao bian
chéngle hudcdo shumu, ta de yachi, gitou, gusui deng, yé dii bian chéngle shanguang de jinshii,
jianying de shitou, yuan liang de zhénzhii hé wenrun de yushi, jiushi na zui méi yong chii de
shénshang chii de han, yé bian chéngle yulu hé ganlin———zongzhi yiju hua: Zhe ‘“chuisi huashén”
de pangii, jin yongle ta de zheéngge shenti ldi shi zhe xin danshéng de shijie bian dé fengfu ér

méili.”)
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Anexo II - %-4% 5 A (Niiwa yii rén)

(Yuan, 2006:47/48/49) (TdA)

“LRWTFHETE, RARMBECZAETLINER, ERELATEERSE, TRELEHA
K, HRBFR M BLRE. ALK — R FRN L XA odd, e ZREHIEF
IR, WTFAEIRBZE, RER—EIHZ2ABREIFTAHAEAT,

BT -8, RE—RAKEFAETE TR, BTRAKNENFTR, #FTK, FRKLEH
TR, BARE —NFRHBEEG AT, M—RKFkamt, (), ZPABRETAE
Kk, RoRIb™ &, REHIE T, EGLFHMM A" ANFIKRZRY ), 2E A 240 E
Fal#e, i . RGBAFAEF, ARMFHAERTHE A AT TR E
M) sh A B A TN, RXBRERAFHRA L TRGTR, RAMETHZF T X0
A, FRARGAANERE %A Limskik, koF, REREMHm. RRFRAKT .

SRR T IR TR, KRB ER T, TARAMBAGEEENANRET 2% 4%
@, MEFRRBRANEYNGESE, RELRRLERERINIET, BAERCTEA TR
OIECEEPDIN o

MAFEIX B AN AR RHAER L, 2R KHEZTAKRT, I THA, LEAH LI
WHER, MUFCEFZFEERET. RE, RAFET—F8F— (..) HARF M
WL EAE ST — KRS, MARBEL, R TEZTORE, g L—3F, REKREGH
5, ERETRZRTORORIY B REIBE G — NG A. X FTERAREFRS, L
—3F, RAFREFHARBIN, KW ERAKAH T ARGIZE,

K EBRRCEH TAE, B THEM-FTRLILET . 122 U E kL, B4 AAEHRA
BBEABTER? AXRERTH, BT —HIFEL, KERMT. FTARKLS AMNF&
AMBLAA R, Pl e TEelZER, 2R BILNHRE TE, ARORFTRIFBET
k), FE—KRk—Kw%7, "

(“Dang tiandi kaipile yihou, suiran dadishang yijing youle shanchuan caomu, shenhuo yéyoule nido
shou chong yu, késhi méiyou rénlei, shijian réngjiu huangliang érqié jimo. Xingzou zai zhe yipian
huangji de tidishang de dashén nii wa, ta de xinli ganjuézhe feiching de giidi, ta juédé zai zhé
tiandi zhi jian, yingdang tian yididan er shénme dongxi jinqu cdi you shénggqile.

Ta xiangle yi xidng, jiu zai yi chu shuichi pangbian dun xia shénzi ldi, juéle chi bian dishang de
huang ni, chanhuole shui, fangzhao shui li ziji de xing mao, rou tudan chéng di yi ge yang nannan
yvang de xido dongxi. Gang yi fang dao dimian shang,(...), zhé xido dongxi jiuhudle qilai, guagua de
Jjiaozhe, huanxi di tiaozhele, ta de mingzi jiu jiaozuo “rén”. Rén de shénti suiran midoxido, dan yin
wéi shi shén qinshou chuangzao de, hé féi de nido, pa de shou dou bu xiangtong, kan lai sihii jiu
you gudn ling yiizhou de qgigai. Nii wa dui zi ta zhé youméi de chuangzao pin shi xiangdang de

mdnyi de, bian you jixu yong shou rou tuan chanhuole shui de hudng ni, chénggong de zaole xiiduo
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nanndnniinii de rén, chiluo de rénmen dou wéirdozhe nii wa tidoyué, huanhii, ranhou huo dandu,
huo chéng qun de zou sanle.

Xinli mian chongmadnle jingya hé anwéi, nii wa jixuzhe ta de gongzuo, yishi suishi you
huoshéngshéng de rén cong ta shou li jiang dao dimian, suishi ting dé zhouwéi rénmen xiao jiao de
shéngyin, ta zai yé bu ganjuézhe jimo hé gudule, yinwei shijian yijing youle ta suo chuangzao de
érnii.

Ta xidng ba zhexiée lingmin de xido shengwu chongman zai da dishang, danshi da di bijing tai dale,
ta gongzuole xujitl, hdai méiyou dadao ta de zhiyuan, ér ta que yijing nong dé pijuan bukanle.
Zuihou, ta zhidé ndle yitiao shéngzi—(...) Jiushi shunshou cong shanyd bi shang la xia de yitiao
téng tido, shén ru nitan li, jidohunle hun huang de nijiang, xiang dimian shang yi hui, ni didn
Jjianluo di difang, jiiran ye haishi chéngle guagua de jiaozhe, huanxi di tiaozhe de yixié xido xido de
rén. Zhe fangfa guoran xing shi hénduo, téng tiao yi hui, jiu you hdoxié huo de rénléi chiixian, da
dishang bujiii jivn bu mdnle rénlei de zongji.

Da di shang jirdn yijing youle rénléi, nii wa de gongzuo sihii kéyi zhongzhile. Danshi ta you
kdoliizhe, zénydng cainéng shi tamen jixii shéngcun xiaqu ne? Rénléi shi yao siwdng de, siwang yt
Pl you zaizao me, tai mdfanle. Yishi ta jin bd ndnrénmen hé niirénmen péihé qildi, jiao tamen ziji
qu chuangzao houdai, danfu ying'ér de yangyu zéren, rénlei de zhongzi jin zheéyang de mianyan

xialdi, bingqié yitian bi yitian jia duole.”)
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Anexo III - 2 % 74 /K (Giin yii zhishui)

(Yuan, 2006:252/253/254/255/256/261/262/263/268/269/270)

“(o) A FTEZTHRKGRE, BHEBRTHERT . RE—RHEFE, ARXAEEYN
Wy, RIFHEEY, ABIER. AORELXERRAERY; AGKERM LFEE MK
FE, BMZEARKL, BSAPKRER, o LGERFRFRDG K, CEALLZEL—X
XEwEm%, FoEk, EELAPARFRET ., THHAR, ATZHH EAFNM
M, BEHEHNTRAAEEI SO EL, AR LT G L ELHETR? AT AB IR
FRTHEEAFNELE Y, CELZRATAEASEREYRATEREZIT. AR—RRIARS
79("‘)”

(“(...) Na shi quan zhongguo shoule hongshui de zaihai, qingxing gicdan képa jile. Dadi shi yipian
wangyang, rénmin méiyou zhuju di difang, zhidé fu ldo xié you, dongxi piaoliu. You de pa
shangshan qu zhdo dongkii cangshén; you de jiu zai shu shdo shangxué que nido yiyang zuo ke
chao. Tiandi jinmo zai hongbo [i, wiigu quan béi shui yan huai, dimian shang de caomu que zhdng
dé ji chang mao, feiqin zoushou yé yi tiantian di fanzhi jia duo, nong dao houldi, ginshou jing lai hé
réenmin zheng dipanle. Kélian de rénmin, tamen yao kang zhi hanléng hé ji'e, hdi yao fen chii liliang
lai duifu fanzhi jia duo de ginshou, tamen ndli hai nénggou shi ginshou de dishou ne? Suoyi jidru
tamen bu siwang zai hanléng hé ji'e dangzhong, yé nanmidn yao siwang zai e qin meéngshou de

zhdoya canhai zhi xia. Rénmin yi tiantian di jianshdole, (...)”)

(o) BB BBEIRESHEER, TRE—EBTHE, LTEARE. AL &REKER
TR? () ZE AR, AEIEA, RS T k. AT EL R B, Frif
W, #ASREREERK, TEEERT, BKAMERES, FAALT E£K,

(““(...) Gun dangshi bian bei pai qu zhili hongshui, késhi yi zhi zhile jii nian, sthao méiyou chéngji.
Weishéme gun ba hongshui zhi bulido ne?(...) Shi yinwei ta di xingging bu hdo, huzuofeiwéi, yong
cuole fangfa. Ta yong de fangfa shi “yin” hé “zhang”. Suowei yin zhang, jiushi na nitu ldi tianse

, i budan tiansé bidido, ho ¢ 'Sy vt zha 1 odo, sudyi zho . shibdi.
hongshui, budan tianse bulido, hongshui fan'er yu zhdng yu gao, suoyi zhongyu shibai.”

Y R ORREH KA, AELFRAHANAG, ALK, KARATHIARTEE
g, A EF.

(“Taotian de hongshui shi zényang fashéng de, shénhua shang bing méiyou jiang dé mingbdi,

tuixiang qilai, dayué yinwei xiafang rénmin buxin zhéngdao, zaozuo zhongzhong é shi.”)

“() Kb ECHTRFRTFEEK, AARMBBIR LT, TG KGEK, 28T E M
R, AR ETFEFER? AR RGRIG, 2ebgirh, MFEET I, EARKNY
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Lip, B —REKER—RE @AMELAEALR, PIGATLARRRRER, %tfer
B iR 89 ¥ iRl ()7

(““(...) Dashén gun juéxin ziji xiangfd lai pingxi hongshui, wéi rénmin jiéchu tongki. Késhi tdaotian
de hongshui, fanlanle zhéngge shijie, néng yong shénme fazi qu pingxi ne? Zhé shi ta youchou ér
fanmen, yi ta de shénli, sihii hai nanyu ban dao. Zheéngzai choumen dangzhong, qiaqido youyi zhi
maotouying hé yi zhi wiigui huxiang tuoldazhe zou guoladi, wen giin wéishéme choumen bu kuaile,

gtin jiu bad bu kuaile de yudngu gaosu tamen.(...)")

TR R A ARTEN L, FERLEA S K, BREF-ERBA R, L
SERMm S, BN, R ()

(““ “Xt rang jiushi yi zhong shéng chang bu xi de turdng, kan qu yé méiyou duoda yikuai, dan zhiyao
nong yidian lai touxiang dadi, mdshang jiu hui shéngzhdng jia duo, ji chéngshan, tui chéng

dr’ (...)")

G135 T EIE, T EXFHTH, BAREEREK, XABHRRAZY, REVHF—L, ®T
ARG, ™R KRR EX, B CARE Y FB. K3 L ## A R sk K63z 3
T, AR RZ—AARKGITGLEET, EEAMMH EHYARNELZZ RS R, EFA LK LA
RANE B 2 Ak, MR AT T BENEE () TRAFREN, FHEKREFE
B EFAE, AT EFieid TR EZYEERGHF () BREREE 7TXHGHRE, ()
L EEARSEN, KT IAPMR TR, AR LIHEIL, 97 4809 8%, 7

(“Gun dédaole xi rang, mashang qu dao xiafang, ti rénmin yin sai hongshui. Zhé dongxi guoran
lingmiao, zhixido shdoxii yididn, jiu keyi ji shan chéng di, jiao xiongyong de hongshui méi fa
chéngxiong, hdi jiao ta zai nitii zhong ganhé. Da dishang jianjian kan bujian hongshui de zongjile,
kanjian de zhishi yipian qifii de xin de li yé. Zhu zai shit shao shang de rénmin cong ké chéo i pa
chiildi, zhu zai shan gang shang de rénmin cong dongkii I zou chiildi, tamen kiishou de lidn shang
dii zhankaile zaidu de xiaorong (...) késhi buxing de, dao hongshui kuaiyao pingxi de shihou,
zhongyu béi shangdi zhidaole td de baowu xi rang bei qie de shi (...) ta tonghen tianguo chiile
zhéyang de pantu,(...) ta mdshang hdo bu youyi de, paile huo shén zhurong xialai, zai yishan bd

gtin shd si, duohuile yusheng de xi rang.”)

(o) MR KM LR, 125 R R B RAMAGEF, AR RIEmIEAE GRS,
AT, b F L ZA T () A TEX—RF R, BReg RS, k%‘?"ﬁ%ﬁﬁ*ﬁkﬂ%
AL, TRATHRGPIR, 2R ZF2A, HEABE. () KGRI FHRTE, BRI
BT SRk, AR, KERKRAE—FRAGA, HWBK, REI LT XE. ﬁtﬁf;%%
FREZGE, BARAGWIN IO AR T 516984, kit T FL 56 F MK
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(“(...) Ta de ythan da érqie shén, dan bing bushi yihan ta de beéi sha, ta benlai shi baozhe xishéng
shengming de juéxin de, td yithan ta sile, ta de shiye hai méiyou chénggong (...) jiu wéile zhe yi gii
boda de, jianqgiang de aixin, dashén gun de jingling yin'ér busi, hdi bdoquanle ta de shiti, jingguo
san nian zhi jiu, dou méiyou fiilan.(...) Cong giin bei pou kai de duzi li, hiran tiaochiile yitiao
qiulong, jiushi yu, tou shang zhdngzhe yi dui jianli de jido, panqu téngyue, hén kuai di shéng
shangle tiankong. Qiulong yi shéng shang tiankong zhihou, gun bénrén de bei pou kai de shiti yé

hua zuole bié de shengwu, tiao jinle ytishan pangbian de yu yuan.”)

Co) BAEMRAEEZ LA KRG H, AT RKHCR, EHRETRAXEND L, () HZ T LEH
S, FTRAF TR ARG —BEXKNNE, E3 T, FREBCEEEKG I L
IES- 25| FKE: REFIER, EAOEFT LK.

(“(...) Xinshéng de qiulong yu juyou da de shenli, fale da de xinyuan, yao jixu wanchéng fugin de
gongye.(...) Yii shoule shangdi de renming, yushi daile ying long hé bié de yiqun da daxido xido de
long, qu dao xiafang, kdaishi zuo pingzhi hongshui de gongzuo. Qun long de renwu shi yinddo
shuilu: Ying long ddo yin zhiliu, qiyu de long ddo yin zhilin.”)

TR —RIERTRKAPEL, BARKRRZLFAETRETARGELY, () &
ARETEIHOGRE, bl B THRXA AR, AEEZRARTAT . ZALT P53
K, LR ARERGEREMEARGEL, ARHGESTFET K,

(“Keéshi zhe yri ldi que réndole shuishén gong gong, yinwei hongshui yuan shi shangdi ming ta jiang
xialai chéngfa rénmin de zui'e de,(...) yu kanjian gong gong zheéyang de héngman, zhidao chiile
yong wiili duifti yiwai, yong daoli shuofii shi jué buxing de. Yao ganzdo pingzhi hongshui, bixi xian

chuqu zhen tao hongshui lai huohai rénmin de zutkui, yinci yi juéxin hé gong gong yi zhan.”)

“HAHT HIZ)E, ﬁﬁ%ﬁ%%l%owm%%x%%%ﬁ%%%:%/ﬁ@mﬁg%
BHEK, W —RALGL LR AH L, RIEERGERIT A THRICHIRG %
%&%T,mA%ﬁ%%i%mgT;%%%m%@%%,%&%&MAkwﬁ%zmo*
FERIFEFNA, M RRALNE, FECHRECEH, BRAREIRINGHT, HATTEHS
Aol AR ERRAEC A, —ARAATOEFERE, RRABMNSRGRIZ KT, Hisk

FA, (), BREL—AKA, aaeikil, a9 g5, (), k278, 47&— %
%%%%kaz%,VJ,ﬁ%m*mﬁﬁﬁﬁgoM%w%m%ﬁﬁiggg%%,Xﬁ
WAMAEEIRNGLE, REATASWESFRET.

(“Yu gan paole gong gong zhihou, zhe cdi renzhén kaishi gongzuo. Ta bi ta de fuqgin guoran géng
yao congming: Ta yi fangmian yong xi rdng lai yin zhang hongshui, jiao yi zhi da héi gui géi ta bd

xi rang bei zai bei shang, génsui zai ta de houmian xingzou. Zhéyang ta jiu bd ji shén de hong quan
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tian pingle, bd rénlei zhujii de tidi jia gaole: Na tebie jia gao qilai de, jiu chéngwéi women jintian
sifang de mingshan. Yi fangmian ta you shiddo chuan hé, jiao ying long zou zai gianmian, na ta de
wéiba hua di, ying long wéiba zhiyin di difang, yii suo kaizao de hé zdn de daolu yé jiu génzhe ta
zou, yizhi liuxiang dongfang de wangyang dahdi, jin chéngwéi women jintian de dajiang dahé. Yii
zhishui dao huanghé,(...), hiran kanjian yige zhdng rén, baibdi de lidn kong, yu de shénzi(...),
Jjiushi hé bo, geile yii yikuai shui linlin de da qing shitou,(...), yuanlai shi yi fu zhishui di ditu.
Congci ta zhishui ji you ying long nd weiba kailu, you you ditu zuo quanpan gongchéng de cankdo,

Jjin geng youle chongfen de xinxin hé bawole.”)

“EHiswok, A =T %, TEA L, %%iﬂ@mvowmgﬁﬁﬂﬁwgwa%&k
T, BEAMHLABRETF &ew’ ) R — AR, B kiR, AEARE, AR
%, BENZXRE, HEARBE, CARMEET, 7

(“Yii zhi hongshui, zhidao sanshi sui, hai méiyou jiéhiin, dang ta zou dao tu shan (...) ta xinli jin
xidang: “Wo de nianling yijing hén dale, jiangyao you shé me dongxi ldi xidnshi wo ba?” (...) Tu
shan you yige giinidng, ming jido nii jido, taidi xidnyd, yirong xiuméi, yii yijian zhé ginidng, jin

juédé hen mdnyi, xin xidng qu td zuo qizi.”)

RT, RAFHHENETERT, XA LR RETEE S, X THROFZHG
A G ERG IR F L ETH, AERSHER M H AL T dg. BARKE L
AXAFEREA, *m@m,%u%K%%HZ%i%%%&a%n% Mk & FiX b
7 R TS () A RGBS THREL () SRRt "X IETRER
RB%F, ﬁ& REHNF RAEXLELHE—@m3, TRLEFHRKLRERRT,
Hag KRB HFRARDTENE, —WBRE LT %, _ES -, M—%k2
ﬁﬁ%kﬁm,VJ%f?@%ﬁﬁ RREHO IR, —AF B, W6 IR i#%
BRAM—F () B RKRTLEFE, REZEERT EFRL R FIREEL

(“Zhongyu, xunshi hai qing de yii cong nanfang huildile, nii jiGo de shi nii zai ti shan ndn i
yingjiézhe yii, bidoddle ta de nidnging de nii zhiirén dui yii aimii de zhong chéng; xiidué ydanci, dou
zhéng shi yii yao xidng rang shi nii zhudnda géi nii jido zhiddo de. Lidng rén jirdn bici shi zhéme
gingtouyihé, yi jian gingxin, suoyi bing bu xiiyao shénme fanwénrujié de yishi hé dianli, tamen jiu
zai tai sang zhe difang jian jidndan dan de jiéle hun.(...) You yici zhi hongshui daole hudn yuan
shan (...) yu xiang ta de taitai shuo: “Zhe gongzuo keshi bu tai rongyi ya, dan yé haishi yao nuli
gan. Wo zai zhe shanyd shang gua shang yimian gu, tingjian gu shéng ni jiu géi wo song fan lai
ba.” Ta de taitai shuoé” hdo “. Yi deng ta taitai huiqu yithou, yishi xiang bu chii geng hdo de banfd,
Jjiu yaoshényibian, hua zuo yitou maorongrong de da héixiong,(...) ta mang dé hunshén daijin, jian
fei tii yang de shihou, yige bu dangxin, ta de hou jidozhud dai qi yikuai shitou “dong” de yishéng.
(...) Yii de taitai tingjian gii sheng, jiu ji ji mang mang tile lanzi ba zhangfii de wiifan song qu.”)
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“HUT LR KRR, EAFET RR T, LRARGE@DIEAL, () HIIKKELE
AR LR KR, CEZRUMAEFN, BTLHEE k. () HHRKEFE,
WRES — K, WMT —h Bk, HERRAMMEAFELT, LEXLA, ®AE kX
W EHEHILTR! T BREC) BMEFT, AT -ALFENRT BTRAAFNE
o 7

(“Yu tingjian taitai jiaohdn, zhé cdi tingzhile jinzhang de gongzuo, yeé genzhe ta de houmian
zhuigdn qu,(...) yu de taitai kanjian zhuigan ldi de hdishi yitou xiong, xinli geng shi cankui hé
haipa, jidoxia yé jiu gengjia pdao dé kuai.(...) Yu de taitai ji dé méi fd, ye jiu yaoshényibian, hua
zuole yikuai shitou, yu jian taitai hua zuo shitou bu i tale, you ji you qi, bian xiang shitou da jiao
dao: “Huan wo de érzi lai!” Shitou bian (...) polie kaile, shéngle yige er zi ming jiao “qi”:“Qi”

jiushi “lie kai” de yisi.”)
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