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Nota preliminar

As trés conferéncias que seguem foram proferidas nos dias
3, 4 e¢ 5 de marco de 2017, no Departamento de Filosofia da
Universidade de Sao Paulo. Martin Disselkamp ¢ o responsavel
geral pela edicao critica e comentada das obras de Karl Philipp
Moritz (Rritische und kommentierte Ausgabe), que vem sendo publicada,
desde 2006, pela editora Max Niemeyer de Ttubingen, sob os
auspicios da Academia de Ciéncias de Berlim-Brandemburgo
(Samtliche Werke, seis volumes ja publicados). As conferéncias
constituem estudos preparativos para a Introdugao ao volume
que sera dedicado a Mitologia (Gitterlehre), a ser publicado em
2018. Os encontros em Sao Paulo foram possiveis gragas ao
Programa de Exceléncia Académica (Proex), da Coordenacao

de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes).



Primeira licao

1. A mitologia de Moritz na mitografia da Ilustracdo

Senhoras e senhores:

Como moldura tematica das conferéncias que farei hoje e
nos proximos dois dias escolhi a Mitologia do ano de 1791, escrita
por Karl Philipp Moritz' — a contribui¢ao mais importante desse
autor a mitologia, embora ndo a tnica; pois, da lavra de Moritz
provém ainda o Almanaque mitolégico para damas (1792) e o Diciondrio
mutoldgico para uso de estudantes, publicado postumamente (1794), os
quais, entretanto, nao serao objeto de minhas consideracoes. O
que lhes direi sobre a Mitologia esta relacionado a minha atividade

de pesquisa dos altimos anos. Trabalho na Academia de Ciéncias

1 Karl Philipp Moritz, Gitlerlehre oder mythologische Dichtungen der Alten.
Zusammengestellt von Karl Philipp Moritz. Mit finf und sechzig in Kupfer
gestochenen Abbildungen nach antiken geschnittnen Steinen und andern
Denkmalern des Alterthums. Berlim: Unger, 1791.



de Berlim, onde preparo uma edicao critica, minuciosamente
comentada, da Mitologia, no ambito da edicao critica das obras
de Moritz. Farei um relato daquilo que descobri durante esse
trabalho e lhes apresentarei algumas conclusdes que tirei — as
quais, naturalmente, devem ser objeto de discussdao. Gostaria
de lhes fazer um convite a participar dessa discussao: peco-lhes
que me facam perguntas tao logo eu consiga tornar um ponto
suficientemente claro, e se tiverem uma opiniao diferente da
minha, n3o hesitem em me interromper imediatamente para
manifestar suas duvidas. Como a edi¢do critica da Mitologia
ainda nao esta impressa, eu ainda posso modificar tudo.
Durante o trabalho na Mitologia, minha atencgao se voltou
especialmente para as fontes utilizadas por Moritz. A pergunta
pelas fontes de Moritz desempenhara um papel constante nas
minhas reflexdes iniciais — ou, dito de outro modo, a pergunta
sera: “O que Moritz podia saber sobre a mitologia e de

onde podia ter esse saber”? De todo modo, convido-os a me



acompanhar por uma incursao pela Mitologia — uma incursao
de que o publico ainda estara privado por algum tempo, pois a
edi¢do critica ndo vird a luz antes de 2018. Por ora, a impressao
do livro ainda nao comecou.

A Mitologia apareceu, como disse, no ano de 1791, em
Berlim. Moritz, porém, preparou a primeira edigdo com ajuda
de um plano de assinaturas, que foi publicado em duas revistas
de Weimar em 1789. Tais planos para assinantes serviam para
anunciar uma publicacdo, para angariar interessados e estimular
a encomenda antecipada de uma obra. O plano de assinaturas
concebido por Moritz comegava assim: “Ocupando-se da
mitologia grega, Moritz admite que este tema seja a0 menos
potencialmente de interesse para leitores contemporaneos”. O
mit6logo Moritz nao fala, portanto, na condi¢ao de um erudito,
como também gostaria de mostrar na sequéncia de minhas
reflexdes. Ele ndo se vé como um antiquario, que investiga

um assunto antigo meramente em virtude de sua antiguidade.



Moritz tampouco assume o papel de um professor que transmite
algo sobre a mitologia a seus alunos unicamente porque ela
aparece na literatura latina e porque dela precisam para explicar
passagens incompreensiveis a partir da poesia antiga.

Antes pelo contrario, Moritz se dirige a seu proéprio
tempo. Ele supde que o mundo mitolégico, tal como o entende,
¢ um modo de acesso privilegiado a dominios do saber que
seriam incompreensiveis sem conhecimento da mitologia, e que
permaneceriam fechados aos homens, caso nao se ocupassem
dela. E preciso ter sempre claramente em vista que Moritz nio
concebia sua lide com a mitologia grega como um trabalho
lateral sem importancia, mas como um trabalho de fundamental
abrangéncia diagnoéstica para a discussao de experiéncias
problematicas prementes de sua propria época. Justamente
porque Moritz tratou em forma mitologica de questoes que
tocam sua propria época, a Mitologia, como gostaria de mostrar

por diferentes angulos, introduz uma mudanga no ambito dos
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debates mitologicos do século XVIII; ela contém um novo
ponto de partida mitografico. Para compreendé-lo é preciso
efetivamente considerar alguns contextos e entrar por desvios.
Importa-me tornar claro o quao estreitamente esse livro esta
ligado a discursos estéticos e antropologicos de seu tempo. A
Mitologia constitui afinal, ¢ minha tese, uma importantissima
estagao rumo ao conceito de mito do romantismo e do idealismo.
Retornarei a isso mais tarde.

Como os senhores veem, considero a Mitologia um passo
significativo, mas espero, como ja indiquel, que me interrompam
quando tiverem a sensacao de que estou falando excessivamente
pro domo. Com efeito, a Mitologia, com dez edi¢oes e cinco
impressoes nao autorizadas entre 1791 e 1861, foi a obra de maior
exito de Moritz. Ela foi traduzida em polonés e em inglés, e mais
tarde em checo. Da Mitologia existe, além disso, uma tradugao
francesa de Albertine Necker de Saussure, escritora do circulo

de Germaine de Stael. Essa traducao, que, alias, se conecta
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com a recep¢ao romantica da obra por uma relacdo causal,
permaneceu, todavia, nao publicada. Ela s6 foi transmitida na
forma de manuscrito e, por isso, ¢ como se fosse desconhecida.
Apesar de ter uma certa recepgao internacional, nao posso crer
que a fama da Mitologia tenha se espalhado pelo mundo afora.
Mesmo o nuimero de trabalhos de pesquisa alemaes que se
ocupam da obra permaneceu, no final das contas, limitado. As
cerca de oitenta paginas que redigi para a Introducao da obra sao
o texto cientifico mais abrangente jamais escrito sobre a Mitologia.
Peco-lhes em todo caso permissao para comegar lancando um

olhar sobre o autor e sobre o surgimento da Mitologia.

1.1 O texto e seu autor

Nao quero importuna-los com dados biograficos de Karl

Philipp Moritz que nao contribuam em nada para o assunto.

Alguns pontos angulares da vida e da obra, entretanto, podem
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ajudar na ordenacao da Mutologia. — Moritz é autor de uma obra
literaria multifacetada, que inclui escritos sobre pedagogia,
projetos de revistas e periodicos, descrigdes de viagem, romances,
contribuigdes a teoria estética e obras arqueologicas; incluo a
Mitologia entre estas tltimas, isto é, entre as obras arqueologicas.

Naturalmente, ¢é dificil, sendo impossivel, reduzir a um
unico tema a massa de escritos deixados por Moritz. A afirmagao
de que se poderia abranger com um unico termo chave todas as
questdes com que ele lidou estaria inteiramente votada ao fracasso.
Sem ter a pretensdao de com isso haver chegado ao tnico cerne
da questao, gostaria de chamar a aten¢ao para um ponto que me
parece importante com respeito, precisamente, a Mitologia. Quero
assinalar que um dos principais objetos de interesse de Moritz
estd no complexo que eu chamaria de “individualidade” ou
“individuagao” — que inclui, por exemplo, questdes como: qual é
a indole de um homem individualizado, até que grau ele pode se

desenvolver e formar e que preco ele eventualmente tem de pagar

13



porisso? Que e por que esse complexo de problemas era debatido
na época dele é uma questao para a qual se podem dar explicacoes
diferentes. Menciono apenas uma explicagdo socio-historica
grosseira: Moritz viveu no fim da época estamental. Como muito
de seus contemporaneos, ele experimentou o que significava
nao ter mais a disposicdo um quadro fixo de representacoes
socials que pudesse exercer influéncia determinante sobre o
modo de pensar dos homens. Quem quisesse seguir por essa via,
poderia presumivelmente encontrar em sua obra tracos de uma
progressiva erosao das evidéncias metafisicas. Numa medida
muito mais elevada do que antes, Moritz e seus contemporaneos
tiveram de arcar com os proprios riscos de desenvolver biografias
e formas de se orientar no mundo.

Esse problema geral diz respeito a Moritz num sentido
biografico imediato. Pois partes de sua obra se encontram ligadas
a experiéncias biograficas traumaticas. Dou dois exemplos:

Moritz, nascido no ano de 1756, “gozou” — espero que vocés
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oucam as aspas — de uma educacao sectaria, pietista e mesmo
quietista. Os estragos que sofreu na infincia e juventude sao
reelaborados por ele no Anton Reiser, romance muito proximo de
uma biografia, hoje o seu escrito mais conhecido na Alemanha.
Anton Reiser ¢ — perdoem-me o anacronismo — uma espécie de
autoanalise psicologica na forma de romance, em todo caso, a
primeira em seu género. Generalizando um pouco, considero
que seu objeto é a tentativa do autor de constituir e salvar
literariamente a propria individualidade mediante o acerto de
contas com medidas violentas sofridas por sua educagao.

O segundo exemplo que gostaria de mencionar ¢ a Revista
de psicologia empirica®, editada por ele. Trata-se da primeira
revista de psicologia publicada na Alemanha. O Magazin
reune, ordenados em diferentes categorias, sobretudo relatos

de casos referentes a exemplos de doencgas psicologicas e

2 INQOI ZAYTON oder Magazin zur Erfahrungsseelenkunde als ein Lesebuch fiir
Gelehrte und Ungelehrte. Mit Unterstiitzung mehrerer Wahrheitsfreunde heraus-
gegeben von Carl Philipp Moritz, 10 Bde., Berlim,1783-1793. [NT]
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suas possibilidades de tratamento. Como se vé, o interesse de
Moritz pelos traumas e suas terapias nao ¢ algo secundario.
— Mencionei intencionalmente o Anton Reiser e a Revista de
psicologia empirica. £ que, embora A primeira vista pareca que
eles ndo tém nada a ver com a mitologia, sou da opiniao de que
a Mitologia trata no final das contas de questdes psicologicas.
Voltarei a falar das possiveis relacoes entre a Revista de psicologia
empirica e a Mitologia depois de amanha.

Moritz nao estava sozinho em seu interesse pelas questoes
relacionadas a constituicao do que ¢ individual. Possivelmente
exagero um pouco aqui, mas me parece que o tratamento
obsessivo de problemas relacionados a individualidade é um
fenémeno especificamente alemao desse periodo. Preferiria
nao especular aqui sobre as razoes para isso. Para lhes dar ao
menos um outro exemplo, permitam-me referir a Goethe. Desde

seu romance inicial, os Sofrimentos do jovem Werther (1774) até o

projeto de um romance de formacao, o Wilhelm Meister (Anos de
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Aprendizado, 1795/96; Anos de peregrinagdo, 1821), mas também em
muitos escritos autobiograficos e ensaisticos, Goethe sempre volta
a lidar com a questao de como ¢ possivel perseguir o caminho
inconfundivel e peculiar da propria individualidade, sem com
1sso perder de vista as leis mais gerais. Poderiamos mencionar
como exemplo o escrito de Goethe sobre Winckelmann, no qual
se trata precisamente do jogo de oposicao e combinacdo entre
a obstinacao do individuo e as exigéncias do mundo externo.
E claro que Weimar, onde Goethe atuava, era uma pequena
cidadezinha, que s6 lhe proporcionava uma medida controlavel
de problemas sociais, de material desafiador.

Um outro campo social parece desempenhar o
papel principal para Moritz. Ele trabalha, a partir de 1779,
como professor em Berlim, uma cidade ja entdo grande para
as proporc¢oes alemas. O pano de fundo de seus interesses
psicologicos, parece-me, é a questao de saber em que

medida um individuo pode se determinar numa sociedade
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individualistamente fissurada e, a0 mesmo tempo, se impor em
relacdo ao todo dessa mesma sociedade. De certo modo, também
em seu trabalho na Mitologia, o campo de referéncia historico-

cultural de Moritz ¢ uma cidade grande.

1.2 Moritz em Berlim: o surgimento da Mitologia

Falarei um pouco agora sobre o contexto mais especifico
de surgimento da Mitologia. E possivel mostrar pontualmente
que, desde o inicio da juventude, Moritz tinha conhecimentos
de mitologia e sempre voltou a tomar contato com ela. Para um
estudante de latim no século XVIII, isso era alias algo 6bvio.
O ensejo para trabalhar num escrito mitologico proprio s
aconteceu numa constelacao nova, bastante precisa. Depois de
ja ter empreendido, em 1782, uma viagem de algumas semanas
a Inglaterra e de ter escrito um livro sobre ela, Moritz decide

abandonar o magistério em Berlim em 1786 e iniciar uma
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viagem a [talia — desde o inicio, manifestamente, com o proposito
de obter, em ligacdo com a viagem a Italia, uma catedra de
professor na Academia das Artes em Berlim. Foi como tal que
Moritz atuou depois de seu regresso da Italia, do inicio do ano
de 1789 até sua morte precoce em 1793.

A Academia das Artes encontrava-se, na época de
Moritz, num processo de transformacao e reforma, que visava
estabelecer um centro de propagacao da cultura de gosto classico
em Berlim. Quando Moritz comegou a conquistar uma posicao
propria no classicismo berlinense inicial, havia um interesse
publico por questdes de mitologia; havia uma convergéncia
entre mitologia grega e um programa artistico classicizante. O
interesse pela mitologia, de que a Mitologia e outras publicacoes
semelhantes dao testemunho, se situa no inicio da difusao de
uma “cultura da antiguidade” que se desenvolveu em Berlim na
década de noventa do século XVIII e no inicio do século XIX.

Quem anda por Berlim hoje, depara com monumentos

19



que dao testemunho da atuacdo conjunta de mitologia e arte
classica. Deve-se mencionar, sobretudo, a Porta de Brandemburgo
(construida entre 1789 e 1793), cujo relevo obedece a um
programa mitologico. A obra da prova de uma necessidade, no
espaco publico, de ornamentacao arquitetonica inspirada na
mitologia. Com efeito, o arquiteto da Porta de Brandemburgo,
Carl Gotthard Langhans, ndo se inspirou em Moritz, mas estava
manifestamente em contato com Karl Wilhelm Ramler, poeta
berlinense que publicou igualmente um escrito de mitologia
pouco antes de Moritz. A fim de indicar a presenca da mitologia
no espaco publico berlinense, gostaria de lembrar outro exemplo
posterior: pode-se comprovar que o pintor e arquiteto Karl
Friedrich Schinkel, a quem Berlim deve as construgdes classicas e
neogoticas mais importantes — o Altes Museum, a Bauakademie
e a Igreja de Friedrichwerder —, leu a Mitologia de Moritz.

As notas que tomou durante a leitura foram por ele

utilizadas na elaboracao do programa de imagem para as
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paredes do Altes Museum. Infelizmente esse programa de
imagens foi destruido na Segunda Guerra Mundial. — A
pergunta pelas razdes que levaram a conjuntura dos estudos
sobre a Antiguidade em geral e para a mitologia em particular,
que se observa em Berlim no fim do século XVIII e inicio do
século XIX, ndo me parece convincentemente esclarecida; a
contribuicao que posso dar para a resposta a essa pergunta ¢é
inteiramente provisoria e fragmentaria.

Como quer que seja, vé-se que, quando se volta para
temas mitologicos no final da década de oitenta do século
XVIII, Moritz age sobre o fundo de uma atmosfera geral, de um
interesse publico; ele percebe um mandato publico. A mitologia
fazia parte das matérias que deveriam ser transmitidas aos
estudantes da Academia das Artes de Berlim — e Moritz se tornou
responsavel por esse ramo do conhecimento quando assumiu
seu cargo como professor da Academia. Sabemos que Moritz

utilizou a viagem a Italia de 1786 a 1788 a fim de se preparar
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para sua atividade como professor da Academia. E nessa fase
também que ele comeca a se ocupar mais intensivamente com
questoes de mitologia. Paralelamente a isso, ele escreveu a
dissertacao Sobre a imitagdo_formadora do belo, o seu escrito classico
programatico mais importante, que marca o inicio da chamada
estética da autonomia. Voltarei amanha a ligacao existente entre
a Mitologia e a teoria estética de Moritz.

Nao ¢ possivel reconstruir quando Moritz redigiu seu
livro sobre os deuses e herois gregos. Sabemos, porém, que
ele estava impresso no comeco do ano de 1791 e que o autor
o utilizou nos cursos que ministrou depois sobre mitologia.
Desses cursos se sabe que nao eram frequentadas apenas por
estudantes da Academia, mas também por representantes do
ensino de Berlim. Os cursos eram também um acontecimento
publico. Entre os ouvintes se encontravam, por exemplo,
Alexander von Humboldt e os escritores romanticos Ludwig

Tieck e Wilhelm Wackenroder. — As intmeras edi¢oes que a
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Mitologia conheceu no século XIX se devem ao fato de que
esse livro fol utilizado de diversas maneiras como introducgao
a mitologia grega para estudantes de colégio. As escolas eram
um lugar certo para ela. Mas nao percamos de vista que em
sua origem ela foi tudo menos um manual escolar, isto é,
ela era uma obra enderecada a artistas e a interessados em
arte, que estava destinada a impor a mitologia como tema de
interesse geral.

Que inflexdo particular Moritz da a mitologia ¢, de
fato, outro problema. Para nos aproximarmos dele, vale a pena
lancar uma olhada na situagao mitologica na época de Moritz —
naquilo que ele encontrou e conhecia como escritos mitograficos.
Este ¢ o assunto central de minhas reflexdes de hoje. Vocés
podem imaginar que nesse ponto preciso utilizarei os materiais
filologicos preparatérios que coletei no curso do trabalho na

edigao da Matologia.
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1.3. A critica mitologica iluminista

Algumas vozes entre os pesquisadores consideram o tema
“mitologia e [luminismo” tedioso e infecundo. A razao disso esta
na confrontagdo por demais manifesta entre os dois conceitos.
Na época da razao, assim parece, sO pode haver uma tunica
perspectiva para as narrativas mitologicas dos gregos: do ponto
de vista racionalista, os mitos sao irracionais e imorais. O tema do
mito, na perspectiva do Iluminismo, parece se resolver por si so.
Conheco intmeros trabalhos de pesquisa que partem desse ponto.
Mais tarde vamos mostrar que essa ideia ¢ um pouco simplista
demais; apesar disso, ela tem sua razao de ser e podemos em
principio aceitar que “Iluminismo” rima tao mal com mitologia
como com supersticao. De fato, ha uma forte corrente critica ao
mito no século XVIII. A Mitologia de Moritz da aos mitos um
sentido construtivo e se afasta da recusa global da mitologia. No

entanto, a critica iluminista ao mito constitui o solo natural em
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que se encontra mesmo o saber mitologico de Moritz. Se ha um
slogan em torno do qual os criticos iluministas do mito podem se
unir para expressar seu distanciamento da supersticao mitologica,
este ¢ a palavra “caos”. Por toda parte deparamos com autores que
estigmatizam o “caos da mitologia”. Em lugar de muitas outras
referéncias, menciono apenas o ja citado Karl Wilhelm Ramler,
que usa expressao para explicar por que razao ¢ impossivel trazer
a diversidade mitologica a uma forma sistematica.

O slogan do caos remete antes de mais nada as causas as
quaisosautores do [luminismo atribuem a mitologia. Segundo estas,
mitos sao expressao de sensibilidade e imaginagao descontroladas,
assim como de ignorancia pré-esclarecida. Uma das censuras
diz, por exemplo, que eles ndo se importam com as causalidades
seguidas pelas leis naturais. Em termos poetologicos, os mitos
ferem os principios da imitacao da natureza e da verossimilhanca,
ja que neles se fala de monstros, das forcas sobre-humanas dos

herois e da intromissao dos deuses nos assuntos humanos.
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Mesmo quanto considerados como mera poesia, 0s
mitos representam, do ponto de vista racionalista, desordem e
confusao. Uma autoridade importante do inicio do iluminismo
no dominio da critica mitologica foi o francés Antoine Banier, a
quem me volto agora. Em Banier nos lemos: “Pode-se imaginar
algo mais estranho do que a representagao que os poetas tinham
de seus deuses? O que dizer dessa mixordia de poder e fraqueza,
de eternidade e morte, de felicidade e dor, de tranquilidade e
inquietacao?”?

Um golpe aniquilador contra a mitologia ¢ dado por Johann
Adolf Schlegel, que traduziu para o alemao a obra de Banier nos
anos cinquenta e sessenta do século XVIII. Schlegel pulveriza

realmente toda a mitologia com o instrumental do tedlogo ilustrado:

3 Antoine Banier: Erliuterung der Gatterlehre und Fabeln aus der Geschichte, aus
dem Franzisischen iiberselzt, in seinen Allegaten berichtigt und mit Anmerkungen be-
gleitet von Johann Adolf Schlegeln, 5 Bde. [o volume 2 foi traduzido por Johann
Adolf Schlegel und Johann August Schlegel, o volume 3, com corregoes e
notas, por Johann Matthias Schroeckh; a partir do volume 4, a traducao
¢ de Johann Matthias Schroeckh]. Leipzig: Dyck, 17541766, prefacio do
tradutor, pp. 9 ¢ segs.

26



E verdade, o sistema da mitologia antiga, considerado em
si, ¢ tao mal costurado, tao contraditério, tio monstruoso,
que nada pode humilhar mais o orgulho dos homens do
que a consideracdo de que ndo apenas alguns estipidos
e desvairados, mas até mesmo povos inteiros, incluindo
aqueles que haviam obtido a maior fama de serem sabios,
egipcios, gregos € romanos, ou seja, com excecao de um
pequeno rincao desprezado do mundo, todo o orbe terrestre
tomou unanimemente como verdadeiro esse tecido de tolices
e disparates. Ao lado da falta de ¢, ¢ nesse tipo de abuso
que € capaz de se perder uma razao humana que deixou
de ser guiada pela revelacao divina para mostrar sozinha o

caminho a st mesma. *

O conceito de caos empregado de maneira mitocritica

visa finalmente a forma de transmitir o mito. Mitos antigos

4 Banier, op. cit., vol. 1, Prefacio do tradutor, p. 9 e segs.
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jamais existem, como vocés sabem, numa forma codificada.
Eles nao formam um corpus fechado, mas sao compostos de
uma diversidade de fios da tradicdo, que com frequéncia nao
possuem uma forte referéncia regional. Do ponto de vista
histérico cultural, a mitologia grega, além disso, era algo aberto
para todos os lados, pois nela se encontram intimeros vestigios
de tradigdes nao gregas. Por essas razoes, os estudos conhecem
uma profusao de versdes daquele grande nimero de relatos
mitolégicos; com efeito, os mitos ndao se encontram apenas na
forma de versdes, na forma de versdes canonicas.

Também para os conhecedores dos mitos no século XVIII
estava claro que complexo polimorfo era a mitologia, o quanto as
suas mudancas nao obedeciam a regras e como seria va a busca de
uma autoridade que tivesse o controle sobre os fios das narrativas.
Sob esse aspecto, era natural que os precursores e contemporaneos
de Moritz vissem os mitos numa oposi¢ao fundamental com as

tradicoes cristas, isto €, com a palavra revelada de Deus. De uma
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perspectiva teoldgica, mitos sao, portanto, o sumo do ateismo.

Oucamos mais uma vez Antoine Banier:

A maior dificuldade com que o mitdlogo
depara em seu trabalho consiste em como pode
desemaranhar o caos de opinides diferentes sobre
uma e mesma fabula, que ele encontra narrada
de tantos e tao diferentes modos, que é quase

impossivel concilia-las. °

O tom em que se fazem tais formulacoes ¢ o da
condenagao rigorosa, ¢ também da polémica. Caracteristico
do texto que citei ¢ o gesto de recusa. A mitologia, junto com
o caos que ela representa, é rejeitada a um passado distante,
incivilizado, irracional. Ela aparece como documento de uma

cultura que foi definitivamente superada pelo Iluminismo.

5 Banier, op. cit., vol. 1, p. 50 e segs.
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Autores do Iluminismo sempre voltaram a se empenhar
numa cruzada de destruicio da mitologia. Naturalmente,
quando criticam o mito, os criticos do mito trabalham contra
as proprias intengdes, trazendo o caos mitoloégico sempre a uma
nova atualidade. Eles alimentam com isso a suspeita de que ainda
alguma coisa poderia se esconder por tras do tom polémico de
aniquilamento — uma certa preocupacdo, alguma espécie de
medo, talvez, sobre a experiéncia da impoténcia. E manifesto
que os autores iluministas percebem a mera existéncia do
confuso mundo mitico como um desafio, que atinge a identidade
do Iluminismo e, no entanto, nao pode ser eliminado do mundo.
Pois a mitologia, que permanece tao resistente aos critérios da
razao, ameaga a razao em sua confiabilidade e validez universal.
[luministas que pretendem concorrer com o mito acabam
fazendo uma luta de defesa contra o pressentimento de que o
caos nao pode ser extirpado do mundo esclarecido. O encontro

com a mitologia antiga levanta, numa palavra, questdes sobre a
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constitui¢cao do Iluminismo: a mitologia permanece uma espora
na carne do Iluminismo.

Christoph Martin Wieland, escritor do Iluminismo
tardio, ja se coloca esse problema. Ele entende que a sua propria
época, o fim do século XVIII, nao esta inteiramente livre do
fator caos que ela gostaria de afastar para a Antiguidade; ou, se

se preferir, que a mitologia nao esta superada, mas presente.

A historia dos deuses dos gregos ¢, reconhecidamente,
um verdadeiro caos, onde tudo conflita com tudo e nada é
coeso. Nao ha uma Gnica aventura, nem uma nica agao de
seus deuses e filhos de deuses que nao tenha sido narrada
por individuos diferentes de maneiras diferentes; tudo, até
mesmo a genealogia deles, esta repleta de obscuridade,
confusao e contradi¢ao [...] Por mais insipido que nos
possa parecer o fato de o povo grego ter um dia acreditado

literalmente no nascimento maravilhoso de Minerva ou de

31



Baco, ou em alguma de suas fabulas infantis, sobre as quais
Luciano zomba em seus didlogos dos deuses, nos, entretanto,
podemos negar tao pouco isso, quanto que houve um tempo
em que a cristandade acreditou literalmente na fabula do
grande sao Cristévao e em outras centenas de historias

igualmente criveis. ®

Este ¢, assim me parece, também o ponto de partida da
Mitologia de Moritz. Pois Moritz aceita que o labirintico, a mistura,
a confusao nao pode ser empurrada para um dominio situado
além do mundo esclarecido. De seu ponto de vista, esta ndo ¢
apenas uma caracteristica da mitologia antiga, mas também um
traco distintivo de sua propria realidade empirica. Permitam-
me voltar ainda uma vez aqui aquelas minhas observacoes
sobre o problema da individualidade. Na Mitologia, justamente

a 1napreensivel multiplicidade de deuses e figuras heroicas

6 Luciano de Samosata, Samtliche Werke. Tradugao do grego, anotacoes e expli-
cagoes de C. M. Wieland. Leipzig: Weidmann, 17881789, vol. 1, p. 7.
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individualizadas ¢ a responsavel por um imenso quiproquo.
Moritz — ou suas personagens literarias — esta sempre
topando com desafios comparaveis a este. Lembro, por exemplo,
o Anton Reiser, personagem principal do romance psicologico
homoénimo. Reiser se vé confrontado com o desafio da falta
de estrutura na historia de sua vida — com o perigo de que sua
propria trajetéria de vida ndo dé um todo com sentido, e de
que por toda parte possa reinar “a falta de finalidade [...] fios
partidos, confusdo, noite e trevas”. “Fios partidos, confusao,
noite e trevas’’ representam, como penso, a confusao a que se vé
exposto um individuo num mundo multiplamente dividido, com
o qual ele tem de se haver mesmo em seu préprio interior. O
ponto de partida de Moritz ¢ a compreensao de que justamente o
mundo “ilustrado”, no final do século XVIII, nao é determinado

pela ordem, mas pelo caos. Sugiro partir daqui, de que os mitos

7 Karl Philipp Moritz, Anton Reiser. Edigao de Christof Wingertszahn. In:
Samtliche Werke, Tiibingen: Max Niemeyer, 2006, vol. 1, Prefacio a Segunda
Parte, p. 106.
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gregos, como Moritz os via, também sao determinados por essa
experiéncia. A questdo fundamental da Mitologia seria entdo a
seguinte: se os homens existem num ambiente de individuagao
e 1solamento marcado pela “confusao, pela noite e pelas trevas”,
como ¢ possivel mesmo assim nao perder de vista o contato
com um “todo circundante”, instaurador de sentido? O “todo
circundante” é, alids, uma expressao que Moritz emprega na

Mitologia, para descrever, por exemplo, o papel de Zeus.
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Imagens de Zeus, publicadas na Mutologia de K. P. Moritz.
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1.4. Investigagcées mitologicas do Illuminismo (1):

lexicografia, manuais, literatura escolar

Vou deixar, por enquanto, esse fio argumentativo de lado,
que trata do caos no universo moritziano, € seguir um outro, sobre
o qual, igualmente, ja se falou. Na prelecao de hoje, se tratara
sobretudo da questao de saber que constelacao mitologica Moritz
encontrou quando comegou a se ocupar de mitologia. Talvez
vocés estejam lembrados de minha indicagao, de que, do ponto
de vista de varios estudos nessa area, o conhecimento mitologico
do Iluminismo ¢ visto antes como uma questao bidimensional,
ja que ele se esgota na rejeicao racionalista do mito. Vimos que
a critica dos mitos é, com efeito, uma ocupacgao caracteristica de
autores do Iluminismo. Mas agora vem a outra face da moeda:
pois, embora a mitologia tenha sido por toda parte rechagada ou
punida com certo desprezo, a época do Iluminismo esta repleta

de diferentes investigacoes mitologicas, que foram empreendidas
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com a maior seriedade. Enquanto para os autores o que importa
parece ser tornar de algum modo in6cua a desordem mitologica,
de fato eles trabalham, quase contra a propria vontade, em
intensificar a presenca da mitologia grega na consciéncia dos
seus contemporaneos.

Gostaria de responder com uma hipétese a pergunta
pelos motivos dessa notavel inversao: justamente porque, do
ponto de vista racionalista, os mitos eram um grande desafio,
os autores do Iluminismo se viram levados, parece, em ataques
repetidos e com auxilio de diferentes métodos e teorias, a entrar
em luta com os perigos ameacgadores vindos da mitologia. No
que tange a investigacao dos mitos, o [luminismo se mostra no
detalhe antes pela seu lado empirista.

Quando Moritz se volta para a mitologia, ele nao persegue
em todo caso o proposito de colocar diante dos olhos dos seus
contemporaneos um objeto negligenciado. Ocorre o contrario:

no século XVIII nao se da um passo sem topar com temas e
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motivos mitoldgicos. A presenca de mitos na época iluminista,
e em diferentes meios — arte, literatura, musica —, ainda nao
fo1 avaliada pelos estudiosos em todas as suas ramificagoes,
significado e alcance. A respeito da M:itologia se pode afirmar
que essa obra esta enderecada a leitores que ja dispoem de
bons conhecimentos prévios sobre os mitos; ela pressupde que,
pelo caminho da mitologia, se podia chegar a um publico leitor
relativamente amplo. Neste ponto, ¢ impossivel apresentar
em formato tela cheia a recepc¢ao iluminista ao mito em geral
— ou apenas teorias e metodologias de como lidar com mitos.
Focando em Moritz, limitar-me-ei ao aspecto arqueoldgico,
nao sem reduzir mais uma vez a abertura do angulo de visao:
pois justamente a segunda metade do século XVIII é rica em
publicagdes ligadas aos mitos, entre as quais muitas introdugdes
para uso escolar. E em alguma medida seguro que Moritz
conheceu e utilizou algumas delas. Permitam-me apresentar-lhes

trés grupos de fontes, cada uma das quais representando uma
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variante do tratamento iluminista de materiais miticos. Apesar
dessa limitacao, temo que ainda possa lhes cansar com minhas
consideracoes e peco-lhes antecipadamente compreensao: para
entender que mudanga revolucionaria decisiva Moritz anuncia
na mitografia, ¢ preciso enfrentar a questao do que havia antes
dele. Moritz fez uso intenso dos livros que mencionarei.

A pergunta fundamental é: com ajuda de que
procedimentos cada autor procura se impor sobre o caos
mitologico? Mencionarei em primeiro lugar obras de referéncia
e manuais. Entre eles ¢ sobretudo importante para Moritz
o Griindliches mythologisches Lexicon, de Benjamin Hederich,
cuja primeira edi¢do ¢ de 1724. Uma versao refundida esta
disponivel a partir de 1771. O Lexicon ocupa até o século XIX
a posicao de uma obra standard; Goethe também o conhecia;
Albrecht Schone, editor do Fausto numa das recentes edi¢des
de Goethe, supde que esse léxico foi utilizado na elaboracao

do ato em que aparece Helena, na segunda parte do livro. Em
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varios pontos ¢ possivel observar que Moritz utilizou essa obra
de referéncia na Mitologia.

Mais importante ainda ¢é, sem duavida, outra publicacao
mitologica em que Moritz tomou parte — o Mythologisches
Woarterbuch  fiir Schulen, publicado somente depois da morte
dele, em 1794. Desse dicionario, Moritz mesmo pdde escrever
apenas as primeiras 67 paginas. As partes desse livro assinadas
por Moritz constardao também do tomo dedicado a mitologia
da edicao critica da obra de Moritz. Nesta edicdao sera possivel
ver que Moritz se mantém muito rente ao Léxico mutoligico de
Hederich, condensando essencialmente nos seus verbetes as
entradas correspondentes do léxico deste. Como quer que seja, é
certo que Moritz conhecia bem o Léxico de Hederich.

A obra de Hederich nao é o unico léxico dedicado a
questoes mitologicas. Apenas para dar uma ideia da quantidade
de fontes de informacao a disposicao dos contemporaneos, cito o

Dictionnaire abrégé de la fable, de David Etienne Chofhin, publicado
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em Halle (1750), o Rurtzgefafte mythologische Worterbuch, de 1752,
a Encyklopidie der alten Geschichte, Gatterlehre, Fabeln und Allegorien fiir
Schullehrer und Kiinstler (1783) e Mythologisches Hand- und Lehrbuch,
de Franz Rudolph von GroBings, publicado em 1787. Quando
mais de perto se olha, mais multifacetadas e interminaveis se
tornam as publicacoes relacionadas ao mito que encontramos
no século XVIII. Seria, de resto, totalmente supérfluo guardar
esses titulos. Importa-me apenas tornar clara a presenca macica
da mitologia antiga também no ambito da lexicografia.

Volto ao Léxico de Hederich. Embora léxicos e manuais
busquem a “neutralidade”, minha tese ¢ a de que eles procuram
disciplinar o caos mitologico. Para isso eles nao se servem apenas
de um método de interpretacao determinado, mas submetem
os mitos a uma ordenacao acessivel. O Léxico de Hederich é um
léxico onomastico mitoldgico redigido com acribia filologica. O
autor renuncia no todo, quando nao também em cada detalhe,

a interpretacdo pessoal e tampouco procura harmonizar fatos
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mitolégicos que se encontram em contradicao. Hederich também
nao diferencia entre versdes miticas mais ou menos criveis. Ele
nao valora ou hierarquiza narrativas mitolégicas distintas como
mais ou menos importantes.

Vou ilustrar o modo como ele procede pelo artigo
sobre Diana: Hederich subdivide a matéria numa topica de
categorias recorrentes (nomes, “origem”, “criacao”, “feitos”,
filhos, adoragdo). No interior dessas categorias, o lexicdgrafo
consigna todas as versoes do mito que ele consegue ter em
maos, e as refere uma apos a outra sem comentario, indicando,
porém, as passagens antigas como referéncia. Ele procede de
modo semelhante com as interpretacdes que lhe sdo
conhecidas: em lugar de colocar numa ordem hierarquica as
interpretagdes mais ou menos plausiveis do mito, ele oferece
duas outras rubricas recorrentes. Numa estdo reunidas,
novamente sem comentario, as interpretacoes ‘historicas”,

na outra, as “alegoricas”. Explicarei depois o sentido dessas
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duas categorias em particular. Deve-se assinalar primeiro que,
sob as rubricas “histéria propriamente dita” e “interpretacao
diversa”, Hederich simplesmente coloca lado a lado uma série
de interpretagdes distintas e frequentemente inconciliaveis.
Fago uma breve interrupcao para referir outra obra
mitografica menos conhecida, que é composta diferentemente
do Léxico de Hederich, mas que guarda mesmo assim certa
afinidade com ele. Refiro-me aos Die Gitter der alten Griechen und
Rimer, de Philipp Gottlieb Seeger, publicado em duas partes
em 1777-1778. Na minha opinidao, Moritz também utilizou
essa obra. Seeger produziu um manual disposto segundo o
nome dos deuses. Também nessa obra se encontra um sistema
de rubricas que serve para dispor o material mitologico
com riqueza de detalhes e, ao mesmo tempo, de maneira
sinoptica, segundo determinados pontos de vista. Remeto ao

artigo introdutério sobre Zeus, que registra, por exemplo, em
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sequéncia, as esposas e os filhos do pai dos deuses.

O método empregado por Hederich para dar conta da
confusao dos mitos ¢, de qualquer modo, o da coleta, enumeracao
e ordenacao alfabética ou tépica. Embora Hederich — e também
Seeger — nao tenham pretensao de buscar um “sentido” dos
mitos (de qualquer espécie que seja), com seu procedimento
eles intervém profundamente nos mitos. Léxicos e manuais
modificam os mitos em sua substancia. Hederich se limita a
enumerar as informacdoes mitologicas, nao estabelece nenhuma
ligacdo nem fornece, em regra, maiores conexoes entre elas.
Por 1sso, em suas maos, a mitologia se torna um reservatéorio de
temas e motivos facil de manusear e de rapido acesso, enquanto
0s nexos narrativos se dissolvem. Os mitos de Hederich sao, no
fim das contas, inarraveis; eles estao compostos por estilhacos

descontextualizados. E dessa maneira que o lexicografo consegue,

8 Philipp Gottlieb Seeger, Die Gitter der alten Griechen und Rimer nach thren Herkiin-

Jien, Thaten, Nachkommenschafien, Tempeln, Vorstellungen, Benennungen und Bedeutun-
gen nach Anleitung der klassischen Schrifisteller und der Werke der Kunst. Frankfurt/M:
1777/1778, vol. 1, pp. 10 e segs.
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de maneira particularmente eficaz, encapsular metodicamente
a mitologia e coloca-la a distancia do leitor. Quem utiliza o
Léxico, observa o mito como que a distancia, como objeto e
como resultado de um procedimento analitico, dissecador.
Sem abrir um acesso proprio ao entendimento da mitologia, o
método de Hederich leva a um controle formal rigoroso sobre
a matéria. Considero o Léxico de Hederich como um exemplo
particularmente impressionante do gesto de distanciamento com
o qual muitos autores da época iluminista tratam a mitologia. Para
Moritz, o Léxico tinha interesse sobretudo porque ele condensava
uma quantidade enorme de tradi¢cdes mitologica no espago o
mais exiguo. E possivel ver como Moritz teve de selecionar, para
a sua Mitologia, em meio a uma grande quantidade de material,

e ele ndo raro recorre também a informacdes muito remotas.
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1.5. Investigacoes miticas no Iluminismo (2): everemismo

De indole diferente dos léxicos e manuais, que seguem uma
logica da compilacgao, sao as publicagdes para o conhecimento
do mito que se consagram a um determinado sistema de
interpretacao. Moritz também se utilizou delas trabalhando na
Matologia. No capitulo introdutério, ao qual intitula “Ponto de Vista
para os Poemas Mitologicos”, Moritz mesmo nomeia, tomando
distancia critica, os dois mais importantes destes sistemas. “Querer
transformar a historia dos deuses dos Antigos em meras alegorias
mediante todo tipo de explicacao”, lé-se ali, “é um empreendimento
tao tolo quanto procurar transformar esses poemas em puras
historias verdadeiras usando todo tipo de explicacoes forcadas.”™
O importante para Moritz ¢ delimitar seu proprio interesse na
mitologia em relagao a esses dois posicionamentos, praticados ou,

ao menos, correntes no século XVIII.

9 Karl Philipp Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 3.
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Antes de mais nada, algumas palavras sobre a
interpretagao alegérica do mito, a qual ndao colocarei como
ponto central. A interpretagao alegérica de historias mitologicas,
se vejo corretamente, ¢ considerada uma das formas principais
de acesso aos enigmas da mitologia até inicios do século XVIII.
Como exemplo famoso, menciono a dissertagao de Francis
Bacon De sapientia veterum, publicado em 1609. Em Bacon
noés vemos bem a razao por que a interpretagao alegorica de
narrativas mitologicas, interpretacao que tinha uma pré-historia,
se tornou atraente no comego dos tempos modernos. Segundo
Bacon, narrativas miticas sao disfarces alegoricos de doutrinas
morais, filosoficas, politicas, fisicas etc. A interpretagao alegorica
do mito serve, portanto, para dar um certo sentido a confusao
mitologica numa época pos-mitoldgica, preenchendo-a com
significacoes compreensiveis.

Num certo sentido, a exegese alegorica do mito

pode ser mantida ainda no século XVIII, principalmente na
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mitologia artistica. Como se sabe, era usual, por exemplo, fazer
surgir divindades entendidas alegoricamente em pinturas, em
ornamentos de arquitetura ou em parques. Em 1791, ano da
publicacao da Mitologia, Karl Wilhelm Ramler, contemporaneo
de Moritz, a quem ja me referi antes, publicou um livrinho
como complemento a sua propria “Mitologia abreviada”, que
tem por titulo Allegorische Personen zum Gebrauche der bildenden
Kiinstler. Mesmo a Mitologia de Moritz nao esta livre de alegorias:
pense-se apenas na narrativa sobre Hércules na encruzilhada
ou na histéria de Amor e Psique, a partir do romance das
Metamorfoses, de Apuleio.

Sem duvida, a ideia de que interpretar alegoricamente
narrativas mitologicas com pretensdes sistematicas ¢ algo
adequado ao objeto cai em descrédito no século XVIII por
razdes antropologico-culturais. Vai aos poucos se tornando
inimaginavel que culturas antigas, como, por exemplo, a Grécia

da idade do bronze, tivesse sido capaz de desenvolver sistemas
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cientificos altamente complexos, de ocultd-los em seguida sob
sistemas de imagens igualmente complexos e de transforma-
los desse modo numa ciéncia esotérica oculta. Oucamos o
historiador da religido francés Charles de Brosses, que escreveu

em sua obra Du culte des dieux fetiches, de 1760:

Para os modernos, a mixérdia da mitologia antiga
nao passou de um caos inexplicavel ou de um enigma
arbitrario, enquanto se lancou mao da explicagao figurada
dos filésofos neoplatonicos; essa forma de explicagao atribui
a nagoes selvagens e incultas um conhecimento das causas
mais secretas da natureza e cré descobrir as ideias espirituais
da mais profunda metafisica sob um punhado de costumes

esfarrapados de homens tolos e rudes.'

10 [Charles de Brosses|, Ueber den Dienst der Fetischengdtter oder Vergleichung der
alten Religion Egyptens mit der heutigen Religion Nigritiens. Aus dem Franzisischen iiber-
setzt. Mut emnem Eanleitungsversuch iiber Aberglauben, Zauberey und Abgitterey; und an-
dern Zusdtzen. (A tradugao é de C. B. H. Pistorius,) Berlim/ Stralsund: Lange,
1785, p. 1.
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Numa palavra, para Moritz ja ndo havia muito mais
o que fazer no ambito da critica as interpretacoes alegoéricas
sistematicas dos mitos. Tais interpretacoes ja eram consideradas
ultrapassadas no final do século XVIII.

Moritz ndo acerta as contas apenas com as interpretagoes
alegodricas, mas também visa um outro ramo da interpretagao
dos mitos. Tao pouco adequado como a interpretacao alegorica
— para citar novamente a passagem do capitulo introdutério
da Mitologia — ¢ “‘transformar” os mitos “em pura histéria
verdadeira”. Com essa formulacao, Moritz tem em vista o
chamado everemismo. Os representantes dessa orientacao
interpretativa admitem que por tras da maioria das historias
mitolégicas se escondem acontecimentos historicos.

No século XVIII, a conjuntura ¢ favoravel a esse tipo de
explicacdao dos mitos. Seu representante mais ilustre é o expert
em mitos francés, Antoine Banier, a quem ja fiz mencao antes.

A partir de 1713, a obra monumental de Banier, a Explication
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hastorique des fables, foi estampada em Paris em inimeras edi¢des
refundidas. Entre 1754 e 1766, esse escrito ¢ publicado numa
tradugao alema em cinco volumes, que traz o titulo programatico:
Explicagao da mitologia e das fabulas a partir da hustéria." Entre os
contemporaneos, a FExplicagio da mitologia parece ter gozado
temporariamente do estatuto de uma obra standard. Vale a pena
lhe lancar um olhar, porque, na minha avaliacdo, ela ¢ uma das
fontes principais de Moritz. A literatura especializada jamais
lidou realmente com a questao de saber que fontes Moritz
utilizou para elaborar a Mitologia. E. muito particularmente a
Explicagao da mitologia de Banier nao foi até agora mencionada
em ligacao com a Mitologia de Moritz — possivelmente porque
a posicao de Banier ¢ fundamentalmente distinta da de Moritz.

Como Banier procede com materiais mitologicos? Com
grande consequéncia metodologica, ele procura reduzir toda a

mitologia grega — lancando o olhar também para a germanica,

11 Para o titulo em alemao, ver nota 3.
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a hindu etc. — a fatos histéricos que estariam no fundamento
dela. Com isso se constata, por exemplo, que na realidade houve
mais pessoas com o nome de Zeus, das quais a mais importante
foi o rei de Creta. Esses fatos historicos, explica Banier, foram
encobertos e tornados irreconheciveis “pela ignorancia dos
povos, por artimanhas dos sacerdotes ou pelo modo de pensar
dos poetas”. Na perspectiva de Banier, portanto, a mitologia ¢, no
essencial, uma historiografia falsificada. A tarefa do investigador
de mitos consiste em afastar novamente esse falso revestimento
e libertar a verdade original que sob ele se oculta. Seguindo
Banier ¢ possivel dessa maneira afastar de vez o desafio do caos
mitologico e trazer a tona o seu verdadeiro cerne, que pode ser
compreendido pelos instrumentos da racionalidade. Por isso, a
posicao da Explicagdo da mitologia de Banier é a de uma explicacao
do mito iluminista em sentido racionalista. Observando-a mais
de perto, surgem de fato muitas inconsequéncias. Pois, se o autor

quer colocar de lado o véu fantasioso dos mitos, ele mesmo, sob
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um pressuposto fantasioso elevado, transforma as narrativas
miticas numa espécie de historia do Estado e dos herois.
Poderiamos descrever o procedimento de Banier como
uma tentativa de salvar a mitologia do completo aniquilamento;
pois o autor consegue encontrar um certo sentido para as historias
miticas. Entretanto, para Banier se trata principalmente de absolver
a propria atualidade, iluminista, da suspeita de ser cadtica, e
considerar em troca os mitos, na forma como foram transmitidos,
como a incorporacao do caos. A forma como a mitologia se
manifesta, forma ilusoria e mentirosa segundo sua opiniao, é por
1sso destinada por Banier a uma completa aniquilacdo. Esse traco
fundamental do everemismo de Banier é compartilhado com a
interpretacao alegorica; pois nem um, nem outro procedimento
reconhece a forma especifica das narrativas mitologicas. A
significacao propria, verdadeira dos mitos, segundo essa perspectiva,
esta além do mito. Veremos que a critica a essas duas variantes da

explicagao mitologica parte precisamente desse ponto.
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Mas por quais motivos Moritz escolhe como uma de suas
principais fontes justamente Banier, cujo tratamento dos mitos
ele recusa? Duas hipoteses me parecem plausiveis. Faz parte
das contradi¢oes em que Banier se enreda que ele, para poder
atacar a mitologia, tenha de narrar novamente e apresentar as
historias mitologicas com bastante riqueza de detalhes. A obra
de Banier ¢, por isso, um deposito de mitos de que Moritz podia
se servir. — Aqui, porém, entra um outro aspecto. Tal como
ocorre com o lexicografo Hederich, o procedimento de Banier
erige a seu modo uma barreira entre o presente do século XVIII
e a época antiga da mitologia. Quando Moritz quer trazer de
volta a mitologia, ele também pressupoe na realidade essa linha
diviséria. Moritz também nao pode ignorar o distanciamento
provocado pelo Iluminismo; a mitologia de Moritz tem de se
haver com um céu divino fundamentalmente desprovido de

deuses, que ¢ aquele de Banier. Falarei mais sobre isso depois.
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1.6. Investigagcoes miticas do Iluminismo (3): Christian

Gottlob Heyne

Chego agora a dltima estacdo de nosso pequeno giro
pelo conhecimento mitico na época do Iluminismo; com ela
deixamos também para tras o campo do everemismo. Essa
estacao se encontra sob o signo de uma unica pessoa, Christian
Gottlob Heyne (1729-1812). Heyne, professor da universidade de
Gottingen a partir de 1763, foi o principal filblogo da Antiguidade
na Alemanha nessa época, que conheceu pessoalmente e manteve
reiterada correspondéncia com Johann Joachim Winckelmann.
Para nos é de importancia que ele tenha surgido por volta da
década de setenta do século XVIII como autoridade em matéria
de conhecimento mitologico. Nesse campo, Heyne anuncia
uma mudanga decisiva. Na verdade, ele ndo deixou nenhuma
grande obra sobre questdes mitologicas. O que se sabe de

seus ensinamentos nesse dominio provém essencialmente de
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resenhas, prefacios e publicacoes de outros autores e antncios
de seus respectivos cursos. Nao obstante, a partir dos vestigios
que Heyne deixou no ambito do conhecimento mitico, pode-se
inferir o quao influentes foram os seus ensinamentos.

E quase impossivel demonstrar que Karl Philipp Moritz
tenha lido os breves escritos de Heyne. Entretanto, um de seus
amigos berlinenses, um certo Friedrich Gedike, foi adepto das
doutrinas de Heyne e publicou em 1791, ano de publicacao da
Mitologia,umtexto arespeitonumarevistade Berlim. Tudosomado,
¢ bastante inverossimil que um autor que se dedicasse a mitologia
nos anos oitenta e noventa do século XVIII, nao tenha estado em
contato com as ideias mitologicas de Heyne. Naturalmente, nao
¢ muito facil esclarecer a questao de que maneira Moritz teria
reelaborado a teoria de Heyne. Pessoalmente, estou convencido
de que Moritz se confrontou com ele e creio mesmo que a
Mitologia nao poderia ter sido publicada sem Heyne. Mas essas

minhas consideracoes sao apenas hipdteses.
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Qual a novidade das contribui¢oes mitologicas de Heyne?
Num certo sentido, é compreensivel que Heyne esteja distante
de Moritz. Como ja insinuei, a interpretacao mitica de Moritz
quer falar para o seu proprio presente; mesmo quando trabalha
com as tradigdes literarias mais antigas, ele nao o faz como
historiador. Sua ambic¢ao nao ¢ dissecar e reconstruir os mitos
com precisao filolégica. Com Heyne ¢ totalmente diferente;
ele também busca um caminho para dar conta do “caos da
mitologia”. Com esse intuito ele escreve reconstrugoes histéricas
programaticas e enfatiza a distancia histérica que separa a
época de surgimento dos mitos e o presente. Noutras palavras,
Heyne descreve o caminho de uma historicizagao consequente
dos mitos. Seus escritos sobre a questao sao um exemplo para a
corrente principal historico-empirica do [luminismo.

No que tange amitologia, Heyne diferenciarigorosamente
mito e mitologia. Da sua perspectiva, os testemunhos historicos

mais antigos que possuimos, isto €, as epopeias homeéricas, sao
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formas tardias, que foram precedidas pelo mito propriamente
dito, que era sempre transmitido oralmente. Para Heyne, a
tarefa que se poe ao investigador ¢ reconstruir a forma original,
portanto, anterior a escrita dos mitos, e distinguir exatamente
para esse fim que uso os portadores da tradigao — epopeias, hinos,
tragédias e comédias — fizeram desses materiais. Justamente na
época em que Moritz publicou a Mitologia, Martin Gottfried
Hermann, um aluno de Heyne, trabalhava num Manual de
mitologia que procurava seguir esses principios e ao qual Heyne
mesmo contribuiu com uma introducio. E verdade que, até
onde se pode fazer afirmacdes nesse sentido, Moritz nao levou
em consideracdo ou nao utilizou na Mitologia esse manual em
dois volumes publicado em 1787 e 1790.

Passemos agora a questao de saber que ideias tinha
Heyne acerca dos mitos e em que sentido ele se afasta dos
alegoristas e everemistas. Segundo Heyne, mitos sdo testemunhos

caracteristicos do modo de pensar, da lingua e cultura de uma
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antiguidade arcaica. Com isso, Heyne poe em analogia a histéria
da humanidade e a historia do desenvolvimento individual
dos homens. A era dos mitos é, neste sentido, a era da histéria
matinal ou infantil da humanidade. Para esse paralelismo
entre ontogénese e filogénese, Heyne podia recorrer a uma
série de fontes em sua época, bem como refletir sobre estudos
etnograficos, relatos de viagem, experiéncias com culturas
primitivas e estudos histérico-linguisticos — por exemplo, sobre
a origem da linguagem. Determinadas teorias do mito também
entram em jogo como fonte, entre as quais a Ciéncia nova, de
Giambattista Vico, que considera os mitos como forma de
expressao dos primeiros tempos da histéria humana.

Com i1sso se alcanca uma mudanca decisiva em relagao
a Banier. Vimos que alegoristas e everemistas pressupoem
que, para poder restituir a verdade, a figura em que os mitos
sao transmitidos precisa ser decifrada, ou até que os mitos

falselam a verdade, de modo que esse falseamento tem de
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ser anulado para que o verdadeiro estado de coisas possa vir
a tona. Esse problema da verdade desaparece por completo,
quando nos voltamos para Heyne, pois, segundo ele, em sua
forma de manifestacdo especifica o mito é expressao de um
estagio primitivo da histéria humana. Mitos representam,
segundo Heyne, a maneira na qual os homens da época arcaica
se entendiam sobre o proprio mundo da experiéncia, sobre os
fenomenos naturais ou sobre modelos cosmolégicos. Como
testemunhos dos tempos primitivos, os mitos nao podem ser
valorados com o auxilio de medidas que s6 a época esclarecida
desenvolveu. Heyne nao quer destruir a forma na qual os mitos
chegaram a nés para poder conhecer o que se esconde por
tras deles, mas se interessa por essa forma mesma. E agora,
pela primeira vez, que o “sermo mythicus”, como o denomina

Heyne, isto ¢, a maneira mitica especifica de se expressar, se

torna objeto de investigagao. Heyne escreve:
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Mitologia, em si e para si, € a mais antiga histéria e a mais antiga
Sflosofia; é o compunto das sagas dos povos e tribos antigos, expressas na
rude lingua antiga; e, por esse lado, ela ganha um novo valor,

como resquicio dos modos de representar e se exprimir mais antigos."

Esses pressupostos tém uma consequéncia importante.
Na Alemanha, a mitologia fora até esse momento mais um
assunto de educadores, mesmo que ainda detivesse o estatuto
de uma ciéncia auxiliar. Agora, porém, ela pode passar a
ser um objeto de investigacio auténomo. E que a mitologia,
no tratamento que Heyne lhe da, se torna um acesso a um
periodo de que ndo restaram documentos escritos — e para a
época de Heyne noés poderiamos dizer que ela ¢ a tinica forma

de acesso de que se dispunha para esse periodo. Como porta

privilegiada para chegar aos tempos primordiais, a mitologia

12 Martin Gottfried Hermann, Handbuch der Mythologie aus Homer und Hesiod,
als Grundlage zu einer richtigern Fabellehre des Alterthums mat erliuternden Anmerkungen
begleitet von Martin Gotifried Hermann. Nebst einer Vorrede des Herrn Hofrath Heyne,
Berlim/Stettin: Friedrich Nicolai, 1787/1790, p. 1.
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avan¢a a condicao de um ramo importante e autonomo do
conhecimento cultural e antropolégico. Aquele que lida com
a mitologia seguindo as trilhas de Heyne, acaba tornando o
homem mesmo o seu objetivo de investigacao. O estudioso
da Antiguidade Heyne também entendeu suas proprias
investigacoes manifestamente nesse sentido.

Como ja foi dito, a posicao histérica de Heyne se
diferencia tao fundamentalmente da Mitologia de Moritz,
que a tentativa de relaciona-las poderia parecer infrutifera.
No entanto, sou da opinido de que Karl Philipp Moritz
deve sugestdes importantes ao estudioso da Antiguidade
de Gottingen. Gostaria de fundamentar brevemente essa
afirmacdo: vimos que em Heyne o conhecimento mitologico
supera o papel de mera ciéncia auxiliar e se emancipa num
ambito autébnomo, o do conhecimento da Antiguidade. Na
esteira de Heyne, a Mitologia de Moritz participa justamente

dessa emancipacao. No século XVIII, os conhecimentos
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mitologicos eram geralmente necessarios para poder entender
melhor os textos antigos e para decifrar representagoes
mitologico-alegéricas na arte. Em Moritz, ao contrario, ¢é
da mitologia mesma que se podem extrair conhecimentos
importantes. A uma outra de suas obras, a Anthusa, Moritz da
por subtitulo Um liwvro para a humanidade. A mesma pretensao
de escrever “para a humanidade” estd também na base da
Mitologia. Nao posso imaginar que Moritz tenha chegado a essa
autonomia da mitologia sem os trabalhos de Heyne.

Moritz segue o fildlogo da Antiguidade também em
outro ponto. Vimos que Heyne ndo se preocupa, ao que parece,
em decifrar ou destruir o mito, a fim de restituir sua “verdade”,
mas se interessa pela forma dele. E exatamente isso que Moritz
também faz, quando exige que, no contato com o mito, se
renuncie a uma intepretacao alegérica. Uma das formulacoes
mais importantes do capitulo introdutério da Mitologia diz: “Para

nao perverter em nada esses belos poemas, ¢ preciso toma-los
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exatamente como eles sdo, sem consideracao aquilo que devam
significar.” Voltarei a essa sua afirmacao.

Ha, por fim, um terceiro aspecto em que, como creio,
Moritz se orienta por Heyne ao mesmo tempo em que vai além
dele. A primeira vista, a historicizacio empreendida por Heyne,
quando ele coloca o mito num passado distante, parece justamente
separa-lo de Moritz. Mas na realidade essa historicizacdao ¢ a
pressuposicdo para que agora se possa fazer a pergunta por
uma “nova mitologia”. Dito de outra maneira: somente sob
a pressuposicao de que o mito grego ¢ considerado como algo
totalmente passado, que nao pode ser despertado sem mais para
uma nova vida, se torna possivel perguntar como o mito pode se
tornar novamente util para o presente ou mesmo como ele pode
ser fundado novamente. Nao por acaso, conhecedores idealistas
romanticos da matéria, aqui em especial Schelling, que buscavam
uma “nova mitologia”, também sao bons conhecedores de Heyne.

Moritz mesmo nao utiliza o lema e o conceito filoséfico-historico
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de “nova mitologia”. No entanto, a Mitologia se encontra, me
parece, no caminho para ela. Pois ela é, se vejo corretamente, o
primeiro escrito, ao menos na literatura alema sobre a mitologia
que coloca a questao da possibilidade de transformar o contato

com a mitologia também em algo produtivo para o presente.
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Segunda licao

2. Apolo - “um ideal de beleza™

2.1. A beleza de Apolo

Na aula de hoje gostaria de tratar principalmente de
aspectos estéticos da Mitologia de Moritz. Isso significa, a0 mesmo
tempo, que serda necessario considerar algumas passagens do
texto com mais detalhe do que fiz até agora.

A Mitologia pode ser divida aproximadamente em
trés partes principais. A primeira é dedicada a pré-historia
das divindades olimpicas ou, para falar com Moritz, ao
“engendramento dos deuses”. A segunda parte diz respeito
as conhecidas divindades olimpicas. Digo isso, embora essa
parte também trate de Cibele, uma divindade que nao habita
o Olimpo. A dltima parte, aproximadamente metade da obra,

¢ dedicada principalmente aos herdis, aos materiais miticos
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tragicos e a todo tipo de divindades menores. Na realidade, essa
divisdao ¢, sem duavida, bastante aproximada e com frequéncia
nao ¢ justa no pormenor; pois as diferentes partes se sobrepoem
constantemente. Hoje, em todo caso, trataremos da parte
intermediaria, do capitulo sobre os deuses e, em primeiro lugar,
de Apolo. Apolo ¢, de qualquer maneira, o eixo que dara uma
certa coesao aquilo que gostaria de dizer.

Para que possam seguir melhor minhas consideracoes
e, com 1sso, para que eu possa convencé-los melhor de minhas
teses, sera de ajuda perguntar mais uma vez pelas fontes que
Moritz utilizou. Desta vez, meu olhar se dirigira ao contato que
o autor teve com fontes antigas. Além disso, pretendo ao menos
tocar de relance partes da Mitologia que sao de outra indole que
os capitulos sobre os deuses e, assim, por contraste, lancar uma
luz sobre o seu modo de composi¢ao. Com isso se constatara que

a Mitologia nao é um texto homogéneo.
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Tl

Imagens de Apolo, publicadas na Mitologia de K. P. Moritz.
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Comecar com Apolo e coloca-lo no centro ou, a0 menos,
conceder-lhe um estatuto especial ¢, todavia, legitimo e razoavel.
Pois Apolo aparece na Mitologia como o suprassumo da beleza pura

e simples. O capitulo sobre Apolo comega da seguinte maneira:

O primeiro protétipo de Apolo é o raio de sol em eterno
esplendor juvenil. — A constituicdo humana o envolveu em si
e se elevou com ele ao ideal da beleza, onde a expressao do

poder destruidor se perde na harmonia dos tracos juvenis.'

Constatemos antes de mais nada que Moritz nao coloca
como ponto central questoes sobre o culto, detalhes de narrativas
tradicionais etc., mas a beleza do deus. De todos, realmente
todos, os trabalhos de conhecedores do mito até sua época, pelo
menos até onde conheco, a Mitologia se diferencia pelo fato de

que pela primeira vez manifestacoes individuais da mitologia,

13 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 109.
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mas também o mito grego em conjunto ¢ considerado sob o
ponto de vista estético. Mais do qualquer outro, diz a doutrina
moritiziana, Apolo é um apice da arte mais elevada. Nesse
ponto, Moritz julga de maneira fundamentalmente diferente
mesmo de Johann Joachim Winckelmann, a quem logo voltarei.
Winckelmann conhece certamente muitas obras de arte em
cujo fundamento estdao temas mitologicos; entretanto, nele o
mito nao ¢ objeto de atengao estética. Nao quero cansa-los com
a demonstracao de que, nesse aspecto, Apolo seja apenas um
exemplo particularmente impressionante da maneira pela qual
Moritz também considera outras divindades. Em principio se
poderia explicar essa mesma proposi¢ao — mitologia ¢ arte —
também em outras divindades descritas por Moritz.

Na aula passada, falei que Christian Gottlob Heyne
“redimiu” os mitos antigos da questao da verdade, porque os
considerou como uma filosofia primordial, correspondente a

uma cultura primitiva. De outro modo, Moritz também deixa
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o problema da verdade para tras. Ele o faz quando vé os mitos
como arte — e, seria preciso completar, como arte subsistente
por si, como arte autbnoma.

Antes de passar a questao do significado do tratamento
do mito como arte em Moritz, gostaria de me voltar brevemente
a questao da razao por que o faz. Vimos que os mitografos
lluministas se inclinavam a empurrar o mito para além dos
limites apreensiveis do mundo ou da historia. O mito ¢, para os
autores iluministas, aquilo que eles nao sao segundo a propria
visao — irracionais, fantasticos, um caos desordenado. Com sua
Mitologia, ao contrario, Moritz quer falar ao seu proprio tempo.
Parece-me que, para ele, os leitores contemporaneos deveriam
se reconhecer justamente no “caos mitologico” e entender que
estratégias de solucdo a mitologia contém para esse caos. Noutras
palavras, se seguimos Moritz, o caos mitologico ¢ precisamente o
ponto adequado em que os contemporaneos podem se espelhar.

O que ha, porém, de particular nesses casos quando
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referido ao presente do século XVIII? Esta ¢ também uma
questao a que so6 posso responder hipoteticamente; alias, é preciso
levar em conta que a questao so6 pode ser tratada por suas faces
mais distintas. Deixem-me indicar dois aspectos dos quais nao
estou certo se podem ser harmonizados. Como quer que seja, é
util langar um olhar no romance autobiografico Anton Reiser e
também na Revista de psicologia empirica. O herdi do romance
Anton Reiser, alter ego de Moritz, como disse ontem, esta exposto a
medidas repressivas inspiradas no pietismo ou no quietismo. Ele é
sistematicamente impedido, sobretudo na infancia, de desenvolver
a propria individualidade. Anton Reiser sente o préprio mundo
como algo desconectado e contraditorio. Ele ¢ uma figura ferida no
mais fundo, uma figura traumatizada. O romance oferece indicio
de que Moritz via o préprio mundo como labirintico e confuso,
como antagonico e como causa de sofrimento, e de que ele nao
tinha ao seu alcance conceitos indiscutiveis para solucionar tais

desordens. A isso também liga o meu segundo ponto. A Mitologia,
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como se pode inferir também de seu capitulo introdutorio, esta
ligada a uma constelagao na qual importantes categorias da época
iluminista ja nao tém poder ordenador. Poderiamos dizer também:
a Mitologia esta ligada a uma crise epistemoldgica do Iluminismo
tardio. Essa erosdo atinge conceitos morais, categorias metafisicas
ou teologicas (infinitude, auséncia de limites, onipresenca), mas
por fim também a relagao linguistica entre signos e significacao.
— Crelio, de qualquer maneira, que irei muito longe se supuser
que o modo especifico de Moritz lidar com o mitos provém de
experiéncias traumaticas de sua época.

Na minha opinido, o mito, como Moritz o apreende, é
concebido como uma superacao estética do trauma. Ele ¢ uma
forma de enfrentar poeticamente uma constelagdo critica. A
Mitologia empreende a tentativa de sobrepujar esteticamente
toda a variedade de rejeigdes, que também sao encontradas na
propria mitologia, e de integra-las num conceito geral do belo.

Neste ponto, a Mitologia se conecta com a teoria artistica de
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Moritz, cujos tragos fundamentais ja haviam sido desenvolvidos
na metade dos anos de 1780 em Berlim, e que Moritz refinou
ainda mais em sua viagem a Italia.

Neste ponto nao me ¢ possivel entrar em detalhe na
mais importante publicagao sua sobre a questao — a dissertagao
Sobre a umitagdo formadora do belo, publicada em 1788. Alias,
comeco logo a gaguejar assim que tenho a tarefa de falar algo
desse texto dificil nao tendo formacao filoséfica. Mas nao posso
passa-lo por alto. Por isso, direi muito pouco — e de modo bem
fragmentario: se consigo de algum modo dar conta do texto,
o ceticismo epistemologico constituli mais uma vez o ponto de
partida no que se refere a problematica historica. Moritz sabe
de qualquer modo que, por causa do malum metaphysicum, nao é
possivel apreender o todo da natureza, a tnica coisa que pode
pretender a perfeicao por si mesma. Mas ele sabe, além disso,
que o entendimento ¢ particularmente impraticavel como meio

de chegar a esse fim. Nesse sentido, ele pressupde o fracasso da
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hierarquia perceptiva que vai do conhecimento “obscuro” ao
conhecimento “distinto”, hierarquia que era ha muito tempo
evidente para a filosofia escolastica do século X VIII. Em vez disso,
indo além de Alexander Gottlieb Baumgarten, o “descobridor”
da estética como disciplina filosofica, Moritz encarrega a tarefa
do conhecimento mais alto aquela “forca de agao que pressente
obscuramente”, apanagio do génio, isto é, ao conhecimento
“obscuro”, que ¢, em todo caso, o conhecimento estético. S
ao génio artisticamente ativo ¢ dado produzir obras de arte
que estao numa relacdo de analogia com o todo da natureza,
que despertam uma aparéncia de perfeicao e transmitem ao
contemplador, em formato “reduzido”, isto ¢, diminuido, um
pressentimento da beleza do todo. Nisso se pressupoe que o belo
artistico, assim como o todo natural, se distingue pela completa
liberdade em relagao a fins. Em tal perspectiva, s6 pode ser
considerado belo aquilo que nao esta submetido a nenhuma

utilidade e, em particular, nao serve ao aprimoramento moral
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nem ao prazer. Beleza perfeita e acabada significa, portanto,
segundo Moritz, completa autorreferencialidade. Do observador
se espera uma postura receptiva correspondente. Ele ndo deve
referir a obra de arte a nenhum fim, nem principalmente ao
proveito que ele poderia auferir dela, mas tem de percebe-la
por ela mesma. Com isso se antecipa até certo ponto o conceito
kantiano da “satisfagdo desinteressada”, sem que Moritz tenha
empregado essa formula

Na aula passada eu havia indicado que, em seu
enfrentamento critico com a intepretacao alegérica do mito,
Moritz enfatiza que os fendmenos mitolégicos devem ser
“tomados precisamente como sdo”. Agora se torna claro, espero,
que ele estabelece nessa passagem uma relacao entre a mitologia
e a propria teoria artistica: apari¢oes mitologicas, Apolo
sobretudo, sao belas em sua perfeita autorreferencialidade.
Nao se pode, por isso, procurar a significagao delas fora delas

mesmas; elas ndo remetem, como uma alegoria ou um hieroglifo,
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a algo outro, mas elas mesmas sao algo. Nisso elas respondem as
exigéncias feitas a uma obra de arte perfeitamente bela. Segundo
Moritz, os gregos antigos encontraram, portanto, um caminho
de colocar diante dos olhos a beleza e a perfeicao da criagao,
elevando-se com 1sso acima da experiéncia das fraturas, atritos
e contradi¢cdes do mundo. Uma vez que as manifestagdes mais
elevadas da mitologia, os deuses olimpicos sao antropomorficos,
eles simbolizam ao mesmo tempo a parte que os homens
possuem na beleza perfeita da criacao. Quem quiser, podera
reconhecer na mitologia, tal como Moritz a vé, juntamente
com sua teoria estética, uma espécie de teodiceia, a salvagao de
um mundo que nao pode mais ser curado com os recursos da
razao, salvagao do mundo do perigo da desintegracao por um
caminho que passa pelo artista.

Moritz s6 pode chegar a essa ideia se pressupoe que a
mitologia antiga nao era uma religido no sentido da crenca em

manifestacoes dos deuses em pessoa, que agiam no Olimpo ou na
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historia dos homens, mas uma espécie de religiao da arte, que lhes
permitia conhecer e descrever o estatuto proprio do mundo. Por
150, creio, como ja observei na aula passada, que Moritz introduz
a distancia critica da mitografia iluminista em sua Mitologia e, por
sua vez, pressupoe um céu divino desprovido de deuses — um céu

divino, no qual nao se trata de deuses, mas de poesia.

Excurso: A descrigdo do Apolo do Belvedere por Johann

Joachim Winckelmann

Volto ao capitulo sobre Apolo. Permitam-me aprofundar
ainda mais a ideia de “mitologia como arte” num pequeno

exemplo. Moritz escreve:

Por isso, na bela apresentacado de Apolo que nossos

tempos ainda possuem, a arte plastica dos antigos parece

ter alcancado um ideal da beleza que abrange todo o resto
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em si, e cuja visao enche a alma de espanto por causa da

diversidade infinita que compreende em si.'*

Nao pode restar davida a que Moritz se refere nessa
passagem. Embora o autor nao refira expressamente a obra
de arte que tem em mente, nenhum leitor da época precisava
refletir muito para saber que Moritz esta falando do chamado
Apolo do Belvedere, uma cépia romana em marmore de um
original em bronze perdido, do século IV antes de Cristo, que
¢ atribuido ao escultor Locares e que, junto com o nao menos
célebre Laocoonte e o Torso — de Hércules, como se acreditava
entao —, podia ser encontrado no patio do Belvedere dos Museus
do Vaticano. Suponho que toda uma tradi¢do ocidental de
recepcao entre na breve descricao de Apolo dada por Moritz,
tradicdo que nao posso nem quero reconstruir. Entre as possiveis

fontes nas quais Moritz pode ter se apoiado quando enaltece a

14 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 110.
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beleza de Apolo, uma salta a vista de modo particular, a qual
pode ser ouvida ao menos indiretamente na confusao de vozes
que ¢é a Mitologia. Gostaria de tratar brevemente dela.

Presumo que satbam que a descrigdo mais famosa do
Apolo do Belvedere foi escrita por Johann Joachim Winckelmann.
Logo depois de sua chegada a Roma, Winckelmann comecou a
trabalhar na descrigao de estatuas. Em cartas e publicacdes ele tira
proveito da circunstancia de que desfrutava do privilégio de poder
contemplar a vontade os originais em Roma — diferentemente
do que ocorria com os que haviam permanecido na Alemanha.
Restaram muitas versoes manuscritas da descricao de Apolo.
A versao final — caso possamos denomina-la assim — foi por ele
publicada na Histéria da arte da antiguidade, em 1764. E dificil avaliar
suficientemente a alta importancia dessa descri¢ao na historia da
literatura descritiva—bem como aimportancia de outras descrigdes
de autoria de Winckelmann, principalmente a do Laocoonte e do

Torso. Winckelmann é certamente o primeiro conhecedor de arte
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a tentar apreender a estatua nao tomando por base o catalogo,
usual em sua época, de categorias descritivas estabelecidas, mas
esquadrinhando aquilo que constitui a beleza da obra de arte. Em
consequéncia disso, a beleza nao se encontra em sua descrigao
como uma grandeza mensuravel, e ela também nao pode ser
captada sem um contemplador “disposto a recebé-la”.

A exigéncia de compreender a beleza da estatua e traduzi-
la em palavras leva por fim o autor a ter de problematizar a propria
descrigao. Uma descricao, diz o resumo de Winckelmann, s6 pode
fazer jus ao objeto, se ela se aproximar da obra de arte e se satisfizer
os critérios estéticos mesmos. Eu o cito — e talvez vocés oucam

também o tom hinico, solene a que Winckelmann se entrega aqui:

Como é possivel pinta-lo e descrevé-lo? A arte mesma teria
de me aconselhar e guiar a mao para executar futuramente

os tracos que esbhocel aqui.”

15 Johann Joachim Winckelmann, Geschichte der Kunst der Alterthums, Dresden:
Walther, 1764, p. 393.
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Em relacao a Karl Philipp Moritz, eu gostaria de sublinhar
dois aspectos da descricao de Winckelmann. Sua descricao esta
baseada num conceito de beleza que nao é estranho a ideias
neoplatonicas. Em conformidade com estas, a beleza fenoménica
recebe sua dignidade da referéncia a um conceito nao sensivel de

beleza. Na descricao de Winckelmann se lé:

Entra com teu espirito no reino das belezas incorpéreas
e procura tornar-te o criador de uma natureza celeste
para saturar o espirito de belezas que se elevam acima da
natureza: pois ali nao ha nada de mortal, nem algo que a

pendria humana exija.'®

O segundo aspecto que gostaria de sublinhar: a descricao
de Winckelmann se concentra, sobretudo perto do fim, em

aspectos 1solados da estatua. O autor procura apreender que

16 J. J. Winckelmann, op. cit., p. 392.
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significagdes estdo ligadas a detalhes fisionémicos do deus. Pode
parecer, por isso, que a descricao desmembre a estatua de Apolo
num monte de estilhacos perceptivos, aos quais ¢ dedicada uma
consideracdo particular. A descricao, poder-se-ia dizer, apreende
a estatua como uma figura composita, constituida por varias
imagens de deuses. Nesse sentido, ha possivelmente ai uma
conexao com o conceito sintético de beleza em Winckelmann,
de acordo com o qual o belo mais elevado que pode ser expresso
tem de ser formado por uma multiplicidade de belos detalhes

encontrados na natureza:

Sua fronte de Jupiter, prenhe da deusa da sabedoria, e as
sobrancelhas, que decretam sua vontade por acenos: olhos da
deusa das deusas arqueados com grandeza, e uma boca que

da forma aquele que inspirou volapias ao amado Branco."”

17 Idem, ibidem, p. 393.
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Quando Moritz avalia na Mitologia a estatua de Apolo
como “a mais bela apresentacao de Apolo que ainda possuimos
em nossos tempos” e como “ideal da beleza”, ele pressupoe
a canonizacao que a obra havia recebido de Winckelmann.
Naturalmente, como qualquer interessado em arte antiga de sua
época, Moritz conhecia a descricao que Winckelmann fez do
Apolo do Belvedere; mais ainda: ele se posiciona criticamente
em relacao a ela, e precisamente num texto enderecado a isso,
que traz por titulo: “Em que medida obras de arte podem ser
descritas”.'® Ali ele se volta justamente contra os dois aspectos
da descrigao winckelmanniana que acabei particularmente de
enfatizar. Uma obra de arte, assim ensina Moritz, ndao deve ser
desmembrada pela descricao em suas partes singulares, mas tem
de ser apreendida em sua totalidade. Mas sobretudo ela nao deve

ser referida a “belezas incorpéreas”, a quaisquer ideias de beleza

18 Karl Philipp Moritz, ,[In wie fern Kunstwerke beschrieben werden kinnen? In:
Monats-Schrift der Akademie der Kiinste und mechanischen Wissenschaflen zu Berlin, 1,
1788, vol. 2., parte 4 (Outubro), pp. 159-168; parte 6 (novembro), pp. 204—
210; 2, 1789, vol. 3, parte 1, pp. 3-5.
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que nao sejam elas mesmas visiveis; pois, como ja indiquel em
minhas breves observagoes sobre o texto sobre a imitagao, a obra
de arte traz a beleza em si mesma. Para poder compreender a
obra de arte na sua integralidade, Moritz desenvolve também
um método de contemplacao e descrigdo, em consequéncia do
qual é importante encontrar o “ponto de vista” decisivo. Por
1sso se entende o ponto de referéncia na obra de arte mesma, a
partir do qual sua coeréncia interna pode ser conhecida. — Nesse
sentido, Moritz fez repetidas tentativas de descrever o Apolo, a
saber, na Viagem de um alemdo a Itilia — portanto, no relato que
escreveu sobre os dois anos que passou na Italia. Nessa obra se
diz — e aqui também se pode ouvir seu posicionamento critico

com o Winckelmann platonizante:

A arte deve penetrar sempre mais profundamente com
seu espirito no reino das belezas corporeas, e trazer todo o

espiritual a expressao mediante o corpo; ela deve encher o
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espirito com belezas que existem realmente na natureza, a

fim de se elevar ao ideal da mais elevada beleza do corpo."

Nas pesquisas mais recentes se argumenta que
Winckelmann e Moritz estariam mais proximos um do outro do
que a polémica deste tltimo quer fazer crer. Mas num ponto,
parece-me, os dois efetivamente se distanciam: diferentemente de
Winckelmann, Moritz insiste em que na obra de arte o designado
coincide integralmente com o signo. Com isso ele expoe a arte
a uma alta pressao. Pois a tarefa dela é agora provar a beleza
do todo, uma beleza que nao pode ser encontrada no mundo
empirico, na qual, porém, esse mesmo mundo empirico toma
parte. Nas minhas consideracdes a seguir se tratard também da
questao de saber se Moritz consegue tornar esse conceito de arte

e de beleza plausivel na Mitologia.

19 Karl Philipp Moritz, Reisen eines Deutschen in Italien, Berlin 1792/1793, Ter-
ceira parte, pp. 157 e segs.
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2.2 Mitologia como poesia: o trabalho de Moritz com as

fontes

Com aquilo que falei até agora sobre a ligacdo entre
mitologia e teoria artistica em Moritz, o tema esta longe de ser
esgotado. Mesmo a divisa “consideracao estética da mitologia”,
que eu trouxe para ser debatida, é insuficiente. Para entender
mais exatamente o que a mitologia significa para Moritz vale a
pena lancar mais uma vez o olhar para as fontes por ele utilizadas.
Volto a lhes falar, portanto, como fil6logo que examinou a Mitologia
perguntando de onde Moritz extraiu seu saber mitologico.

Cito agora, exemplarmente, uma passagem do capitulo
sobre Apolo, para mostrar como Moritz compos grandes partes da

Mitologia. Um dos primeiros paragrafos do capitulo diz o seguinte:

O deus da beleza e da juventude, que se alegra com sons

da harpa e com o canto, traz também a aljava nos ombros,
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estica o arco prateado e lanca flechas zunindo, para que
levem epidemias funestas, ou também mata os homens com

projétil suave.*

Nao ¢ preciso escavar muito fundo para descobrir que
Moritz se refere, na parte intermediaria dessa passagem, a alguns
versos do primeiro canto da fliada de Homero (I, 44-52). Para
que vocés possam fazer uma comparagao, eu cito esses Versos

numa traducdo da época, feita por Christian von Stolberg:

Zirnend stieg er herab von den Gipfeln des hohen
Olimpos;
Um die Schultern hing sein Geschof3 und zierlicher
Kocher;
Es erklangen die Pfeil” an der Schulter des zirnenden

Gottes.

20 Karl Philipp Moritz, Gotterlehre, ed. cit., p. 110.
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Als er einherging, furchtbar und diister wie
Schrecken der Nachte.
Einsam setzte sich Foibos, und legte einen der
Pfeile
Auf den Bogen; fiirchterlich scholl der silberne
Bogen!
Nur Maulthiere trift er zuerst und Hunde der
Griechen;
Aber nachdem er gegen sie die verderbenden
Pfeile
Sandte, loderten haufig die Scheiterhaufen der

Leichen.?!

Do vértice do céu baixa iracundo;
Vem semelhante a noite, e a cada passo

Tinem-lhe ao ombro as frechas. Ante a frota

21 Homero, lliada, 1,44—52 (Homers Ilias verdeutscht durch Friedrich Leopold Graf zu
Stolberg. Flensburg und Leipzig: Kortens, 1778, vol. 1, p. 13).
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Suspenso, a farpa do carcés descaixa,
Terrivel o arco argénteo estala e zune:
Moles primeiramente a caes ¢ a mulos,
Depois com vira acerba ataca os homens,

De cadaveres sempre a arder fogueiras.

(Traducao de Odorico Mendes)

A observagao segundo a qual Apolo mata “os homens com
s , . . . .

suave projétil” também remete as epopeias homéricas. Moritz se
refere com 1sso as “agana bélea”, as flechas suaves, que Homero
menciona repetidamente tanto na fliada como também na Odisseia.
— Finalmente, a formulacao inicial, com a qual comega a passagem
citada. De acordo com ela, Apolo é “o deus da beleza e juventude,
que se alegra com sons de harpa e canto”. Como se constata pela
continuacao da leitura do capitulo, Moritz tem também aqui um
autor preciso e uma passagem precisa em mente. Desta vez é

Horacio, de cuja segunda Ode Moritz traduz os versos:
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Nicht wenn es tibel jetzt steht, wird spater
Es auch so sein; zuzeiten mit der Kithara die schweigende
Muse erweckt, nicht stindig den Bogen

spannet Apollon.*

Se vais, agora, mal, nem sempre o iras.
Desperta Apolo, em sua lira, as vezes,
a silenciosa musa, pois nem sempre

o arco distende.”

Seria, sem mais, possivel percorrer o capitulo inteiro, do
comeco ao fim, e indicar a passagem correspondente na literatura
antiga. Poupo-os disso, porque suponho que acreditem em mim

sem necessidade de provas detalhadas. O capitulo sobre Apolo

22 Quintus Horatius Flaccus, Oden und Epoden. Edi¢ao bilingue. Traducao e
edigao de Bernhard Kytzler, Stuttgart: Reclam,1978, p. 89.

23 Horacio. Odes e epodos. Traducao de Bento Prado de Almeida Ferraz. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 107. [N. 'T’]
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¢, em seu nucleo, um conglomerado de referéncias, sobretudo
a literatura antiga. Encontramos pontualmente algumas
poucas citagoes, que Moritz torna reconheciveis como tais, mas
sobretudo muitas parafrases, que em parte se mantém muito
rente ao respectivo modelo. Todo o dltimo tergo do capitulo, por
exemplo, no qual Moritz relata sobre o nascimento de Apolo em
Delos e a construcao do templo de Apolo em Delfos, ¢é tirado do
hino homérico a Apolo. O mesmo procedimento de orientagao
pelos modelos antigos e da composicao do proprio texto a partir
de fontes antigas esta na base dos demais capitulos sobre os
deuses olimpicos, de Zeus a Hermes.

Para nao deixarmos nada de fora, citemos as fontes
antigas importantes usadas por Moritz, além das epopeias e
dos hinos homéricos: ele utiliza os hinos do poeta helenistico
Calimaco; pode-se comprovar o seu conhecimento de algumas
poucas tragédias — entre os quais, sobretudo, Prometeu acorrentado,

de Esquilo, e As Traquinias, de Sofocles; além disso, Moritz utiliza
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nao poucas passagens das Odes de Horacio, a Eneida, as Gedrgicas
e as Bucdlicas de Virgilio, assim como as Metamorfoses e os Fastos
de Ovidio. De resto, nao ¢é possivel dizer com seguranca até
que ponto ele lia os textos gregos no original. Presumivelmente
ele conhecia tradugdes alemas, mas utilizava também edigoes
sinopticas greco-latinas. Isso ja ¢é suficiente. Vocés podem
ver que Moritz procurava dar voz na Mitologia nao apenas a
autores latinos, mas também a autores gregos. Essa ambicao,
que nao ¢é ainda absolutamente Obvia para a sua época, é o
que nos da direito a supor que Moritz foi invadido por aquele
entusiasmo pela Antiguidade que também tomou conta de
outros contemporineos seus. L preciso reter esse ponto: a
Mitologia ¢ uma parte da enfatica recepgao da Antiguidade,
e Moritz estava interessado em que os documentos antigos
pudessem ser usados para comunicar a sua propria época algo

que ele considerava importante. Mas o que é que o interessava

nos textos antigos? Observemos melhor: nao sei se notaram
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que em minha enumeragao das obras utilizadas por ele nao
aparecem autores importantes para a mitologia. Estou falando
dos chamados mitografos, isto é, Diodoro Siculo, Apolodoro,
Higino, o mitégrafo latino e outros. Nos escritos desses autores
publicados pouco antes ou pouco depois do nascimento de
Cristo, encontram-se muitos mitos ou versdes de mito para
0s quais nao existem outras fontes de transmissao. Quem, por
exemplo, quiser saber algo sobre Hércules, ndo pode evitar
estudar Diodoro ou Apolodoro. Os mitografos escreveram
muito tempo depois da época em que os mitos determinavam
o pensamento sobre o cosmos, pelo menos entre os homens
filosoficamente cultivados. Os mitografos nao refletem em
forma mitologica, mas coletam tradi¢does antigas e procuram
sistematiza-las. Eventualmente eles constatam contradigoes
entre as fontes ou se distanciam de narrativas por demais
inacreditaveis. Para autores que se ocupavam dos mitos no

século XVIII, os mitégrafos estao, por essa razao, entre os
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mais importantes pontos de referéncia. Que valor atribuiam
aos mitografos, pode ser mostrado pela circunstancia de que
Christian Gottlob Heyne publicou uma edigdo comentada
de Apolodoro. Diodoro e Apolodoro também estao entre os
fiadores mais importantes do lexicégrafo Benjamin Hederich.
Por outro lado, ndo consegui comprovar uma unica
passagem em que Karl Philipp Moritz tenha recorrido aos
mitografos e obtido material dos escritos deles para a Mitologia.
E 6bvio que esses registros que s6 conhecemos pelos mitografos
chegaram a Moritz por via indireta; pois ele, como vimos, utilizou
escritos de informagao sobre o mito do século XVIII, os quais,
por sua vez, se apolavam nos mitografos. Ele mesmo, no entanto,
parece ndo ter se interessado minimamente por essa literatura.
Isso salta tanto mais a vista, quanto na época de Moritz as
mitografias compostas em grego eram acessivels em traducoes
alemaes recentes. A auséncia de mitografias, parece-me, ¢ um

fato que requer atencao e interpretacao. Se Moritz ndo presta
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atencdo a essas fontes, quer me parecer que ele volta as costas
nao apenas para certas correntes de transmissdo antigas, mas
também para uma pratica de investigacao dos mitos que pode
ser observada, tanto no século XVIII, como também em todo o
inicio da era moderna. Justamente na rentncia aos mitografos é
que vem a luz a sua tentativa de fundar de um modo novo o seu
contato com o mitos, com a mitologia. Ao estudarmos a obra de
Antoine Banier, vimos como esse autor procura despir os mitos de
seu traje poético, de que ele tinha a mais profunda desconfianca.
Para Banier, a lingua dos poetas esta sob a suspeita da mentira.
Em oposicao a isso, Moritz empreende uma nova
valoragao: até onde se vale de fontes antigas para o seu trabalho
na Mitologia, ele recorre exclusivamente aos documentos poéticos.
A sonoridade dessas poesias ainda pode ser ouvida na linguagem
em que a Mitologia foi escrita. Darei um exemplo disso. No

capitulo sobre Diana, Moritz escreve:
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Quando Jupiter, a quem pediu aduladoramente, lhe
concedeu a condigao virginal, ela tomou da flecha e do
arco, acendeu sua tocha nos raios de Jupiter e foi passear no
alto pelos bosques, acompanhada das ninfas, e pelos cimos

tempestuosos.**

Esta ¢ uma parafrase extremamente condensada, cuja
primeira parte provém do hino de Calimaco a Artemis. Para a
parte final da frase, Moritz esta se valendo, por sua vez, do hino

homérico XXVIII a Artemis, no qual se 1&, por exemplo:

Sie die auf schattigen Bergen, und Liifle durchsduselten Gipfeln

Sich erfreuet der Jagd, und spannet den goldenen Bogen.>

24 Karl Philipp Moritz, Gotterlehre, ed. cit., p. 133.

25 Gedichte aus dem Griechischen iibersetzt von Christian Graf zu Stolberg, Hamburgo:
Bohn, 1782, p. 102. [“Ela que nas montanhas sombreadas e nos cumes sus-
surrados pelo vento se alegra da caga e tensiona o arco”].
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Quando olhamos mais detidamente para a formulagao
de Moritz, fica claro que o autor aceita até a métrica da

passagem citada:

hoch in den Wildern emher; und auf den stiirmischen

Gipfeln

¢ um hexametro completo. Nao creio que esteja indo muito
longe quando afirmo que Moritz, a0 menos em varias passagens,
procure provocar na Mitologia uma reminiscéncia sonora do estilo
dos hinos e das epopeias homéricas.

Tendo por pano de fundo essa selecao das fontes antigas
e do corpo a corpo com elas, posso precisar agora em que
sentido Moritz considera, no texto da Mitologia, o mito como
arte. De sua perspectiva, o mito é, em primeiro lugar, poesia.
Homero, que Moritz enaltece como o poeta por exceléncia em

outras obras, ¢ quem desempenha nisso o papel principal. Quem
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tentasse retirar a aparéncia poética, o manto poético das criacoes
mitologicas para chegar mais perto do seu “cerne verdadeiro”,
destruiria o que ha de mais importante no mito. A Mitologia,
em seu todo, empreende a grandiosa tentativa de dar de volta
aos seus leitores contemporaneos uma nogao positiva do mito
como criagao poética, que lhe fora subtraida por autores como
Antoine Banier. Nesse sentido, a Mitologia ¢ um confronto com
tentativas de racionalizar o mito e, num sentido mais geral, um
confronto com um Iluminismo de témpera racionalista.

Sem duvida, nao se deve imaginar que Moritz tenha tido
a intencao de ressuscitar o mito, tal como este existia aos olhos
dos gregos. Os capitulos sobre os deuses da Mitologia, apesar
dos empréstimos estilisticos que Moritz vai buscar nos poemas
antigos, nao coincidem com o modo de expressao mitologico.
Que o “sermo mythicus”, para aproveitar a deixa de Christian
Gottlo Heyne, pertenca a um passado remoto, é claro para

Moritz. Tentei mostrar que Moritz tenta observar a distancia que
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os autores do Iluminismo introduzem entre a prépria época e a
época do mito. Essa distancia também pode ser lida no capitulo
sobre Apolo. A voz do autor nao deve ser ouvida apenas como
a voz de um mediador que reproduz os temas miticos antigos
e o tom de suas poesias procurando reportar a mitologia aos
leitores contemporaneos, mas deve ser ouvida também como
uma instancia de reflexao, que reflete sobre a mitologia antiga.

Ele escreve, por exemplo:

Entre as criagdes poéticas dos antigos, esta [Apolo como

13 b b} 4 . . . ’ .
poesia”] ¢ uma das mais sublimes e mais amaveis, porque
ela mesma novamente dissolve a ideia de destruicao, sem
recuar de tremor diante dela, na ideia de juventude e bele-
za, e desta maneira d4, no entanto, aquilo que ¢é totalmente

oposto uma consonancia harménica.”

26 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 110.
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Comparando-o com os escritores que o precederam,
tratados na primeira aula, Moritz se coloca, por isso, um
outro problema, um problema novo: Banier e muitos de seus
contemporaneos se interessam em sublinhar a distancia entre
o presente e o mito. Eles querem se distinguir dos homens
antigos, que consideravam verdadeiras as narrativas mais
inverossimeis e insipidas proporcionadas pelos mitos. Moritz,
ao contrario, parece perceber essa mesma distancia, até certo
grau, como perda. Para ele, a questao que se coloca é de que
maneira ¢ possivel reatar o fio com a poesia mitoldgica da
Antiguidade. Moritz, sem dtavida, nao reflete sobre essa questao
discursivamente, mas implicitamente. Mesmo quando, como ja
observel, o lema romantico da “nova mitologia” nao aparece
na Mitologia, ¢ justamente a pergunta pela possibilidade de
uma tal “nova mitologia” que esta na base do livro. A resposta
de Moritz consiste, se vejo corretamente, no texto da propria

Mitologia: mitos antigos nao podem, como mostra a Mitologia, ser
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simplesmente ressuscitados. Mas talvez seja possivel refundar
uma variante “moderna” do “sermo mythicus” no modo da
presenca reflexionante.

Permitam-me, no entanto, afirmar que, com o que acabo
de dizer, deixo ainda sem responder uma outra questdo, a de
saber qual contato deve o leitor moderno ter com as historias

mitologicas e que espécie de conhecimento ele pode extrair delas.

2.3. O Almanaque matologico para damas

Gostaria de lhes dar um outro exemplo complementar,
que nao ¢ tirado diretamente da Mitologia, para ilustrar o
procedimento que Moritz emprega ao lidar com os mitos gregos,
e as consequéncias interpretativas que podem ser extraidas dai.
Em 1792, um ano depois que o principal escrito mitologico
dele foi publicado, aparece o Almanaque mitoldgico para damas. O

Almanaque é tirado essencialmente de materiais utilizados durante
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a construcao da Mitologia. Nao se faz injustica ao Almanaque, se
o0 caracterizamos como um reaproveitamento de certas partes
da Mitologia. Entendo por “certas partes” justamente o capitulo
sobre os deuses olimpicos, com os quais estamos nos ocupando.
Da perspectiva de um editor, o Almanaque nao apresenta
exigéncias tao altas no que diz respeito aos comentarios; pois o
texto ¢ idéntico ao da Mitologia. Nao obstante, Moritz introduz
algumas modifica¢des: o Almanaque esta impresso num formato
menor; manifestamente, ele foi feito para caber numa bolsa de
mao utilizada por mulheres. Além disso, o Almanaque traz uma
nova série de gravuras em cobre, que também tém uma fatura
algo diferente das que se encontram na Mitologia.

Buscando as razoes para o reaproveitamento de partes da
Mitologia e a logica das modificagdes que Moritz efetua, o ponto
de apoio mais importante ¢ o conceito de “almanaque”. O titulo
Almanaque mitoldgico sinaliza que o autor se deixou levar em suas

decisdes por uma certa estratégia mediatica. Almanaques eram
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uma forma de publicagdo que, seguindo o modelo franceés, foi
aclimada na Alemanha a partir do inicio da década de sessenta
do século XVIII, e desempenhou grande papel no mercado
editorial nos tltimos decénios do mesmo século.

No conjunto, os almanaques eram um género flexivel,
no qual podiam ser trabalhados temas das mais variadas
espécies. De particular importancia, entretanto, foram os
“almanaques das musas”, que se especializaram na publicacdes
de novas producdes liricas e contribuiram consideravelmente
para a popularizacao das “belas letras”. A lirica publicada em
almanaques das musas nao era apenas assunto para eruditos,
mas parte dos artigos de cultivo doméstico de camadas mais
amplas e, nao por ultimo, do mundo feminino. Se Moritz
publica um Almanaque mitoligico, é visivel que ele pretende
atingir, com o tema da mitologia, um publico que se sentiria
talvez menos facilmente atraido pela Mitologia. Pelo visto, a

preocupagao principal do autor ¢, no fundo, voltar a atengao
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de um publico mais amplo para a mitologia.

Em minha opinido, a mudanca mais importante que
Moritz introduz em relacao a Mitologia esta ligada ao conceito
de almanaque: entre as passagens que ele tira da Mitologia o
autor intercala versos de poemas que ele, como afirma, extrai de
hinos antigos. Os trechos de poemas vém de coletaneas que ele
também utilizou na Mitologia, 1sto €, os hinos homéricos, os hinos
de Calicamo e as Odes de Horacio. Como exemplo, lhes cito o
capitulo sobre Apolo do Almanaque, em que Moritz insere trechos
do hino de Calicamo a Delos, do hino a Apolo do mesmo poeta e
da Ode 1, 31 de Horacio. Os versos sao em parte traduzidos bem
livremente e, em muitos casos, Moritz nao se atém a composi¢ao
deles nos respectivos originais, mas concentra versos que sao
encontrados em passagens dispersas nos seus modelos. Quando
Moritz, no Almanaque, acrescenta versos ao texto da Mitologia, ele
exterioriza uma estrutura textual que, como vimos, esta oculta na

base deste tltimo livro. Parece ser claro que com essas insercoes
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liricas no ambito mitolégico ele procura um ponto de contato
com o conceito fundamental dos almanaques das musas. Como
quer que seja, o Almanaque mitoldgico toma parte, de maneira
particularmente visivel, na mudanca poética que Moritz quer
imprimir a mitologia. Nao se trata para o autor da transmissao
de material mitologico, mas da atualiza¢ao do mito como poesia.

A questio de saber que propésitos Moritz segue nisso,
o Almanaque contém uma indicacao promissora. Do preambulo
introdutoério ao livrinho, fica-se sabendo que as insergdes de
poemas, isto €, as tradugdes dos hinos e odes antigas devem
“nos dar, por assim dizer, uma imagem da lturgia dos antigos”.
Para entender o que Moritz entende por “liturgia”, vale a
pena lancar uma rapida olhada a um outro de seus escritos. A
expressao “liturgia” remete a um outro texto voltado ao estudo
da Antiguidade, que Moritz havia publicado, como a Mitologia,
em 1791, a saber, a Anthusa, ou antiguidades romanas. Um livro para

a humanidade. Nesse livro, Moritz descreve os rituais de culto
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sagrado dos romanos e, por fim, o calendario de festas romanas,
principalmente sob o aspecto da “sagracao davidareal” ou “como
uma espécie de gozo mais elevado da vida terrena”. O tema da
Anthusa é a tentativa de descrever as celebracoes romanas como
elevagao simbolica ou também estética da vida na festividade.
Ficamos sabemos pela obra que as praticas rituais sao capazes de
desatar os acontecimentos cotidianos de sua conexao funcional,
de converté-los em objeto de uma contemplagao “fruidora” e de
fazer com que aparecam como belos.

Volto ao Almanaque mitoligico: a ideia de 1solar o cotidiano
de sua funcionalidade, ligada a ideia de elevacao ao belo daquilo
que esta isolado, também parece constituir o cenario, quando
Moritz enfatiza o carater “litargico” dos versos que ele espalha
pelo texto. Mas que possibilidade poderia haver de ancorar uma
tal ideia em pleno século XVIII? Vocés veem que, partindo
do Almanague mitoligico, cheguel ao mesmo ponto problematico

que eu também ja havia alcangado a partir da Mitologia: trata-
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se do problema de saber de que maneira a confrontacdo com
as histérias antigas poderia ajudar o leitor a elaborar questoes
sobre o sentido no século XVIII.

Esse problema ficard novamente sem uma resposta;
minhas reflexdes a respeito nao tém absolutamente carater
especulativo. Os contextos rituais, tais como podiam ter existido
na Antiguidade, nao tinham lugar no século XVIII. Quem se
dedicava a questdes da Antiguidade era dependente de uma
compreensao como leitor e nao tinha nenhuma chance de
participar de uma celebragao real. Parece-me, entretanto, que
o Almanaque abre ao menos uma fresta mais larga na porta
que conduz a integragdo do mito nas experiéncias praticas. O
Almanague mitoldgico nao foi concebido para a leitura discursiva.
Diferentemente da Mitologia, ele é composto de varias pequenas
secoes 1soladas, das quais se pode inteirar separadamente.
Imagino, como lugar para ela, menos a leitura solitaria do que a

leitura em sociedade — passeando, num café, num saldao. Em tais
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ocasioes, o que ¢ lido pode servir imediatamente de entrada para
a conversa. Ao menos como conversa, o mito pode ter encontrado
um contato com uma forma de agao social. O encontro entre o
mito antigo, entre as “liturgias” que estao ligadas a ele, e situacoes
modernas, caracteristicas do século XVIII, se reveste em todo
caso de um carater de confronto. No entanto, justamente pelas
relacOes de tensdao é que poderia resultar uma reflexao sobre

questoes da constituicao do individuo e da sociedade.

2.4. Passagem aos mitos de herédis

Permitam-me, antes de voltar conclusivamente ainda
uma vez ao capitulo de Apolo, lancar um rapido olhar a um
outro aspecto da Mitologia que considero como um programa
contrastante com os capitulos dos deuses. Eu ja havia anunciado
essa digressao no inicio da aula de hoje.

Os estudos existentes até agora sobre a Mitologia sao em
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numero limitado — mas espero poder convencé-los de que aqui
ha muitas coisas a ser descobertas e de que muitos aspectos
dessa obra merecem uma apreciagao mais detida. Os trabalhos
de pesquisa que li e dos quais espero sejam em alguma medida
completos, acentuam frequentemente os mesmos pontos no que
toca a seu interesse por certas partes da obra, e seu desinteresse
por outras. Eles se concentram no capitulo introdutoério sobre
o “ponto de vista”, mais exatamente na suposicao de que
esse capitulo contém as linhas fundamentais de toda a obra,
procurando outros exemplos para suas teses sobretudo nos
“capitulos sobre os deuses”. Nao critico esse procedimento,
pois também creio que com ele podem ser apreendidos pontos
programaticosimportantesdaobratoda. O capitulointrodutério
e os capitulos sobre os deuses fazem indubitavelmente parte
dos aspectos mais autébnomos e sugestivos da Mitologia. Mas
esse procedimento tem por consequéncia que grandes partes

da Mitologia sejam praticamente deixados de lado. Isso diz
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particularmente respeito as apresentacoes que Moritz dedica
aos herdis. O que ele tem a dizer sobre Hércules, Teseu,
Jasdo e os argonautas ndo interessa muito os pesquisadores; o
mesmo vale para as apresentacoes da Guerra de Troia e suas
consequéncias, e sobre os ciclos de sagas micénicos e tebanos —
isto €, os temas privilegiados dos tragicos gregos. As diferencas
entre os capitulos dos deuses e dos herois, parece-me, tém
inteiramente o carater de uma queda qualitativa. Como
razoes para essas diferencas, para essa falta de homogeneidade
da obra no todo, poderia se mencionar o modo de Moritz
trabalhar, ou também a pressao do tempo, sob a qual parecem
ter surgido praticamente todas as suas obras. Para mim, no
entanto, questdes de concepcao, que devem ser tratadas nesse
contexto, parecem-me mais interessantes e fecundas.

Isso salta tanto mais aos olhos, quanto na verdade os
heré6is dettm um valor nao desimportante no programa da

Mitologia. Pois os herdis semidivinos representam o ponto em
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que se da o embate mais proximo entre o mundo dos deuses e o

mundo dos homens. “A humanidade” explica Moritz

aprendeu, nos heréis semelhantes aos deuses que dela
provieram, a apreciar a sl mesma e a respeitar o proprio
valor. — Agora também a divindade, por assim dizer, foi

conciliada com os homens.”

Como termo de ligagao entre deuses e homens, os herois
sao dentro do programa da Mitlogia os garantes de que os
valores estéticos, tais como incorporados pelos deuses, podem
ser colocados em relacao com a humanidade. Os herdis sao,
como escreve Moritz, o “laco” por meio do qual “o mundo dos
deuses ¢ o mundo dos homens se tornam um belo todo”. Na
verdade, s6 os her6is podem tornar plausivel que a humanidade

participa da beleza da criacao na forma do belo. Segundo uma

27 Mortitz, Gitterlehre, ed. cit., p. 201.
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divisa do Proémio de Anthusa, os herois seriam responsaveis em
particular medida pela “sagragdo da vida real”.

Mas de fato, as condensacdes dos mitos heroicos por
Moritz causam antes uma impressao de secura. O leitor
apressado, que estivesse buscando uma impressao geral da
Mitologia, se inclinara a folhear por alto muito daquilo que
Moritz escreve. Durante a leitura se tem a impressao de que as
particularidades sobre as quais Moritz relata ndo tém o mesmo
peso que nos capitulos sobre os deuses. E como se se tratasse mais
de transmitir a matéria de um curso do que ligar significacao e
contetdo a esse material.

Razodes para isso podem estar no material mesmo.
Vimos que Moritz compde os capitulos sobre os deuses a partir
de parafrase, por vezes também de citagoes de fontes poéticas
antigas, que ele conhecia e combinou para os proprios fins.
Para os mitos dos heréis nao ha, ou nao ha na mesma medida,

fontes poéticas semelhantes a disposicao. Geralmente, as
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narrativas heroicas sao transmitidas por fontes nao poéticas,
mitograficas (Diodoro, Apolodoro etc.), pelas quais, como
vimos, ele ndo se interessa. As apresentagoes que faz dos herdis
apolam-se no essencial em fontes do século XVIII, das quais
Antoine Banier ¢ a mais importante. Mesmo ali onde seria
facil recorrer a originais, Moritz prefere se basear em obras
mitologicas de sua época. Como exemplo, cito o capitulo de
Teseu, cujo contetdo provém quase inteiramente da biografia
de Teseu por Plutarco. Também as Vidas paralelas de Plutarco
estavam disponiveis numa tradugdo recente. Apesar disso,
Moritz tira o material de Banier. Algo semelhante vale para os
temas das sagas micénicas e tebanas. Para suas condensacoes,
Moritz ndo recorre as tragédias de Esquilo, Sofocles e
Euripides, mas abastece de novo o seu saber na literatura
especializada sobre o mito do século XVIII. Mitos narrados de
novo, no entanto, sao sempre um objeto que passou de algum

modo por mediagao. Para os mitos heroicos de Moritz vale no
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entanto, em particular medida, o seguinte: o autor os extrai
de fontes mitograficas da antiguidade tardia, as quais por
seu turno coletam material mitolégico que em grande parte
esta perdido. Na sequéncia, Moritz tem de se curvar também
aos interesses particulares dos mitégrafos que referem, por
exemplo, ad nauseam as genealogias dos herdis.

Mais importante do que essas questdes de transmissao
de fontes parece-me ser, porém, outro aspecto: aparentemente
¢ a concretizacdo e apresentacao justo do “ponto de cisao”
entre mundo dos homens e mundo dos deuses, entre a beleza
ideal e a experiéncia pratica, que causa dificuldades ao autor.
E precisamente aqui que importaria tornar visivel uma espécie
de ordenacdo instauradora de sentido no labirinto ou, para
empregar a divisa preferida dos mitdgrafos iluministas, no
“caos” das agoes. Poderiamos aplicar também a mitologia uma

formulacao do Prefacio a Segunda Parte do Anton Reser:
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Aquele que comeca a prestar atencao a sua vida passada,
muitas vezes acredita ver primeiramente apenas inutilidade,
fios soltos, confusdo, noite e escuridao; mas quanto mais fixa
seu olhar, mais a escuriddo desaparece, mais a inutilidade se
esval, os fios soltos voltam a se atar, o amontoado e o confuso
se ajeitam — e o dissonante imperceptivelmente se resolve em

consonancia ¢ harmonia. —

A intencdo de dissolver o que ¢ cadtico em “harmonia e
consonancia” esta em manifesta relagdo com a teoria estética de
Moritz. Segundo ela, como ja vimos, também importa que aquilo
que ¢ empiricamente conflitante, que causa sofrimento, apareca
como perfeitamente belo quando contemplado no todo; a tarefa
da arte ¢ por esse todo diante dos olhos do espectador. — Nao
pretendo me ocupar aqui da questao de saber se Moritz teria

conseguido fazer ver esse todo perfeito no Anton Reiser. Moritz,

28 Moritz, Anton Reser, ed. cit., p. 106.
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ao que parece, nao conseguiu terminar o romance biografico. A
dissolu¢ao do que ¢ conflitante em “harmonia e consonancia”
pelo menos nao ¢ alcancada na quarta e tltima parte.

Para julgar o capitulo sobre os herdis na Mitologia ¢
importante que Moritz também aqui ndo tenha alcangado esse
objetivo. Em vez de fazer com que os mitos de herois se dissolvam
em “harmonia e consonancia”, as narrativas se perdem num
monte de emaranhados. O que aparece no primeiro plano nao é
o fio condutor que estabelece os nexos, mas o caos de aventuras
contingentes que acometem os heréis. Os mitos heroicos
desenvolvem sobretudo as relacoes antagonistas que podem
ser encontradas no mundo dos homens. Por certo, no fim da
vida do heroi o esperam nao raro a morte sombria e a apoteose
subsequente. Exemplar nesse sentido ¢ Hércules, queimado
no monte Oita e acolhido depois de sua morte entre os deuses
olimpicos. Entretanto, esse acontecimento pontual no fim nao

constitul um contrapeso convincente aos inumeros trabalhos e
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esforcos a que Hércules tivera de ser submetido antes.

Uma razao geral para esse fracasso da apresentacdo
dos herois pode ser encontrada na problematizacao do carater
heroico em geral no século XVIII. Encontramos na literatura
do Iluminismo nao poucos exemplos de tentativa de herdar
tradicoes literarias do heroismo; também Goethe e Schiller
empreenderam tais tentativas, buscando utilizar o hero6i
homérico Aquiles para os proprios fins. Mas desconheco um
caso em que tais posturas heroicas tenham levado a composi¢oes
poéticas significativas. Dificuldades fundamentais se colocavam
aparentemente no caminho do proposito de unir o heréi antigo
e o conceito moderno do ideal. Tampouco Goethe e Schiller
lograram produzir figuras heroicas que tenham resistido a pressao
da razao critica, do empirismo e da diferenciacdao antropologica.

No final das contas, nao me parece nenhum acaso que
Moritz tope com dificuldades precisamente nas passagens que

dedica aos herois. A fratura que acredito ver entre os capitulos

118



sobre os deuses e os capitulos sobre os herdis indica, penso eu,
um problema de concepgao da Mitologia em geral: precisamente
onde o mundo dos deuses olimpicos e 0 mundo dos homens se
afastam, o texto parece se desfazer. A ligacao de ambos, que
tornaria primeiramente plausivel o absorvimento do individuo

na harmonia do todo, nao se realiza.

2.5. Para a autossuperagdo do belo

Passo agora a minhas reflexdes finais da aula de hoje,
com as quais remeto mais uma vez ao inicio. Permitam-me que
resuma brevemente de novo o caminho, um tanto emaranhado,
de minhas reflexdes: mostrei que na base da Mitologia estao as
categorias estéticas que Moritz aplica também em seus escritos
estéticos, em primeiro lugar, sobretudo, no texto Sobre a imitagdo
Jormadora do belo. Narrativas mitologicas recebem com isso o

estatuto de poesia; o mito, segundo Moritz, ¢ arte no sentido
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de poesia. Por esse motivo, o autor compde os capitulos sobre
os deuses da Mitologia, bem como os do Almanaque mitologico, a
partir de parafrases e traducoes da poesia antiga. No entanto,
ao que parece, Moritz nao pode implementar esse programa
sem fratura, principalmente nos capitulos sobre os herois,
programa este para o qual é importante fazer aparecer o “caos
da mitologia” como poeticamente belo, e me parece que aqui a
concepcao da Mitologia é posta a prova em seu todo.

E fato, no entanto, parece-me, que justamente a
multiplicidade e diversidade de formas mitologicas coloca o
conceito do belo duradouramente sob pressao. As figuras dos
deuses de Moritz estao submetidas a diversas metamorfoses
e, ja por isso, sao dificilmente apreensiveis como seres fixos;
eles nao podem ser propriamente descritos com o conceito de
ordem. Voltarei a esse ponto na proxima aula. Fiquemos em
Apolo. No comeco da aula de hoje citei a seguinte formulagao

do capitulo sobre ele:
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A constituicao humana envolveu [o raio do sol] em si e se
elevou com ele ao ideal da beleza, onde a expressao do poder

destruidor se perde na harmonia dos tragos juvenis.”

Apolo aparece aqui como o suprassumo do belo, que abatla
tudo o que ¢ destruidor. Mas a destruicao é uma caracteristica
essencial do deus. Apolo surge em Moritz ndo apenas como
um jovem belo, como comandante das musas e citaredo, mas
também como deus da morte, que atira diante de Troia lancas
de peste no acampamento dos gregos, juntamente com sua irma
Artemis ele atira “flechas suaves” e abate Piton em Delfos. Ambos
os lados — o belo e o destrutivo — estao sempre simultaneamente
presentes e nao podem ser separados um do outro. Moritz
apresenta as outras divindades de maneira semelhante. Voltarei
a 1ss0 também na proxima aula.

No capitulo sobre Apolo, esse principio — a presenca

29 Mortitz, Gitterlehre, p. 109.
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simultanea de producao e destruicao — tem consequéncia sobre
o modo de apresentacao: a apresentacao do elemento destruidor
esta sempre misturada a apresentacao do belo. O deus da beleza
e juventude é um “poder destrutivo”; para conservar a propria
beleza, ele tem de aniquilar o que “murchou”. Tambémisso é uma
referéncia ao texto Sobre a imitagdo formadora do belo. Moritz elucida
ali que, no ambito do escalonamento hierarquico das criaturas,
a beleza do superior sempre surge as custas da imediatamente
anterior. Apolo tem, por assim dizer, sempre numa mao a
citara, na outra, em contrapartida, a flecha e o arco. Embora
Moritz enfatize que a “poesia” de Apolo “da ao totalmente oposto
uma consonancia harmoniosa”, nao ha por isso nenhum ponto
em que a apresentacao da beleza em Apolo alcance o repouso.
Quando quase acreditamos que chegamos a apreendé-lo como
suprassumo do belo, ele ja aparece de novo como seu oposto, e
vice-versa: o mesmo deus, cujas flechas trazem a morte, surge no

instante consecutivo ja de novo como “Apollo medicus”. Mas se
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o belo permanece um fenémeno tao instavel, devemos afinal nos
perguntar se deveria ser entendido como oferta para a solugao
do problema ou como analise e apresentacao de um problema.
Eu mesmo tendo a segunda alternativa, mas, apesar disso, de

deixar a questao em aberto.
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Terceira licao

3. Psicologia empirico-mitolégica— Mitologia e psicologia

3.1. Constituigao traumatica da individualidade

No inicio de minha primeira aula, afirmei que a
“individualidade” é o grande tema problematico do qual
Moritz se ocupa na sua obra, especialmente na sua Mitologia.
Gostaria de retomar esse ponto na aula de hoje. — Vocés
se lembram que, na segunda aula, falei sobre a constituicao
antagonica de Apolo na Mitologia. Repetirei aqui uma citagao
ja mencionada por mim, na qual Moritz escreve sobre essa

divindade:

Dentre as composi¢oes dos antigos, esta [a de Apolo]
¢ a mais sublime e adoravel, pois ela mesma dissolve o

conceito de destruigao, sem recuar diante dele, no conceito
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de juventude e beleza e, entretanto, da, deste modo, a algo

totalmente oposto uma concordancia harmonica.”

Outros conhecedores de mitos do século XVIII também
sabiam que Apolo possuia caracteristicas contraditorias — e até
mesmo Horacio tinha consciéncia disso. Na Ode I1, 10 citada por

Moritz, 1é-se:

Se vais agora, mal, nem sempre o iras.
Desperta Apolo, em sua lira, as vezes,
A silenciosa musa, pois nem sempre

O arco distende.?!

A contradicdo das caracteristicas de Apolo é uma

circunstancia conhecida. Mas apenas Moritz vé nessas tensoes

30 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 110.
31 Horacio. Odes ¢ epodos, trad. cit., p. 107. [N. T’]
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nao apenas uma concordancia casual ou até mesmo uma prova
da irracionalidade da mitologia, mas um sistema. Poderiamos
dizer que a contradi¢ao interna do deus ¢ a forma sob a qual sua
individualidade aparece. Como vimos, segundo a interpretagao
de Moritz, os opostos se dissolvem na “harmonia”. Como formas
artisticas a0 mesmo tempo humanas e sobre-humanas, os deuses
representam o mais elevado belo artistico e o quinhao que os
homens tém dessa forma mais elevada da individualizagao. No

capitulo sobre Zeus, Moritz escreve:

A arte dos gregos elevou-se até o cume pelos seus objetos
sagrados; criou figuras de deuses sublimes semelhantes aos
homens e, por outro lado, superiores a criagdo humana,
em cujas figuras de deuses todo acaso ¢ excluido e todos os

tracos essenciais de poder e nobreza estao unidos.*

32 Karl Philipp Moritz, Gotterlehre, ed. cit., p. 99.
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Vale a pena observar como Moritz traz a luz e interpreta
outras figuras de deuses sob o aspecto da contradicao que deve
ser dissolvida na harmonia. Dou alguns exemplos. Sobre Zeus, o

pai dos deuses, Moritz observa:

Pois a fantasia podia gracejar livremente em imagens
ousadas com essa divindade, que une em si o prazenteiro
e terno, bem como o majestoso e elevado, e se encobre
em milhares de formas, ela podia se pendurar na corrente
dourada para trazer Jupiter do céu para baixo e, assim, ela

mesma seria puxada para o céu.™

Zeus ¢é entdao, a0 mesmo tempo, majestoso e prazenteiro
e terno, pois os gregos podiam gracejar com esse deus. Voltarei
a imagem da corrente dourada mais tarde. Descobre-se na

Mitologia que o “modelo” de Hera sdo os “elementos impetuosos,

33 Idem, ibidem, pp. 102 e segs.
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dos quais todo jogo das paixdes humanas é uma pequena
copia”.* Mas, simultaneamente, a deusa ¢ “a elevada soberana,
a propria beleza sublime que estd acima do terno encanto”,”
ela corporifica antes uma perfeigao que repousa em si mesma
do que uma dinamica dos “elementos impetuosos”. Ocorre
algo semelhante com o irmao de Zeus, Poseidon. De acordo
com Moritz, o deus dos mares esta tomado por afetos violentos,
lustrados por exemplo pelo mar que se revolve. “No olhar
colérico de Netuno”, escreve Moritz, “é¢ pintado o elemento
impetuoso”.*® Neste contexto, Moritz faz referéncia ao motivo
do “quos ego” da Eneida de Virgilio, que possui uma particular
histéria dos motivos na pintura da Modernidade. Além disso,
Netuno possul uma afinidade marcada com o animalesco, pois
ele ama cavalos. Mas, por outro lado, ele toma parte, como Zeus

embora em menor grau, na grandeza majestosa.

34 Ldem, ibidem, p. 106.
35 Idem, thidem, p. 108.

36 Idem, ibidem, p. 120.
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Imagens de Hera, publicadas na Matologia de K. P. Moritz.
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Neste contexto sdao interessantes Hefesto e Atena. Na
Mitologia, Moritz integrou uma série de figuras mitologicas de
artistas. A elas pertencem Prometeu, Dédalo, de certo modo
também Apolo, mas também Hefesto e Atena. Essas divindades-
artistas ou também herois-artistas garantem a importante
afinidade artistica da Mitologia; elas demonstram continuamente
que a arte, segundo Moritz, ¢ um tema da mitologia, a saber, que,
para Moritz a mitologia possui um aspecto autorreferencial na
medida em que ela mesma deve ser vista como arte. As narrativas
miticas nao sao apenas arte, mas nelas existe uma reflexao sobre a
arte. A essas figuras de artistas pertencem também Atena e Hefesto.
Como escreve Moritz, Atena é a deusa protetora da tecelagem
e inventora das artes tteis. No que se refere a Hefesto, Moritz
trabalha detalhadamente com o episédio da /liada de Homero no
qual Tétis procura o deus e lhe pede uma nova armadura para
seu filho Aquiles. Moritz ndo entra na famosa descri¢ao do escudo

de Aquiles; mas ele elogia, por exemplo, o tripé automatico e as
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criadas douradas que o deus criou para seu proprio uso.

Porém, as duas divindades, Atena e Hefesto, possuem um
outro lado: Atena nao ¢ apenas artesa, mas também deusa da
guerra, uma “destruidora de cidades”; tal como com Apolo, nela
também se ligam lados construtivos e destrutivos. E mais: Atena
também possul dois lados em relacao a identidade de género,
junto ao seu lado masculino, frio, o autor identifica uma lado

feminino e terno da deusa. Moritz escreve resumidamente:

A elevada figuragao da divindade Minerva, tal como em
Apolo, na qual os opostos se unificam, torna essa composi¢ao
bela, que aqui se transforma numa linguagem mais elevada,
a qual retine numa tnica expressao uma grande quantidade
de conceitos que soam harmonicamente uns nos outros, €

ue, em geral, estdo dispersos e isolados.®
b 3

37 Karl Philipp Moritz, Gatterlehre, ed. cit., p. 123.
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Ao contrario, por um lado Hefesto tem, como vimos, uma
inclinacao ao belo e aquilo que é finamente trabalhado. Por outro
lado, ele mesmo ¢ feio e comico. Por causa de seu pé coxo ele
¢ expulso do Olimpo, e os deuses caiam na gargalhada quando
ele fazia papel de copeiro nos seus banquetes. O belo artistico
surge entdao numa combinacdo peculiar com sua depreciacao
cOmica, a saber, com seu oposto. Mais uma vez, Moritz nao
deixa de ressaltar que a oposicao deve coincidir no final com

uma imagem total bela:

Mas a imaginagao ousada dos antigos sabia travestir o
proprio comico com o poder dos deuses e a nobreza, com
uma dignidade sublime superior a tudo que ¢ humano,
através da qual eles recebiam mais nuances, que conferem

um encanto inimitavel as suas composicoes.*

38 Karl Philipp Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 146.
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Imagens de Atena, publicadas na Mitologia de K. P. Moritz.
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Podem-se fazer observacoes semelhantes sobre os outros
deuses. Marte, o selvagem deus da guerra, como se sabe,
assume uma relagdo amorosa com Vénus; como escreve Moritz,
ele cuida “da alianca secreta da ternura com o impeto.” Ao
contrario, Vénus se apresenta ‘“nas composicoes dos antigos”
como “a mais terna dentre as deusas e também como um ser
terrivel”,* pois quando desencadeia a Guerra de Troéia, ela atua
de modo destrutivo e leva uma cidade inteira a ruina. Diana,
a cagadora virgem, lidera “o coro das Musas e das Gragas”,*
como Apolo. Mas Ceres e Proserpina sao sobretudo um exemplo
excelente para o jogo reciproco entre os opostos na Mitologia,
que quero demonstrar aqui. Ceres, a mae, ¢ sabidamente
deusa da fertilidade, que representa o crescimento a partir da
terra. Sua filha, Proserpina, ao contrario, ¢ sequestrada pelo

deus do submundo Plutao e deve permanecer metade do ano

39 Idem, ibidem, p. 129.
40 Idem, ibidem, p. 131.
41 Idem, thidem, p. 136.
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no Hades antes de poder permanecer a outra metade do ano
no Olimpo. Mais ainda do que os outros deuses, Proserpina e
Ceres corporificam os opostos e o inconciliavel. Mais uma vez,

dou a palavra a Moritz:

Plutao também se chama Japiter estigio ou submundano;
e a encantadora filha de Japiter celestial se casa com ele, na
qual a composigao une os conceitos opostos de vida e morte
e por causa da qual se forma um elo secreto e terno em torno

do elevado e das profundezas.*

As mesmas divindades foram dirigidos os mistérios de
Eléusis, sobre os quais eram impostas prescricdes secretas na
Antiguidade e cujo significado foi repetidamente pensando em
dissertagoes detalhadas no século XVIIL.

Moritz tem uma interpretacdo propria sobre esses

42 Idem, ibidem, p. 143.
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mistérios, com a qual ele une sua ideia de ambivaléncia das

figuras gregas dos deuses; pois, segundo ele, a sequéncia de

experiéncias chocantes e graciosas, as quais estavam expostos os

iniciados nos Mistérios, representa também o jogo reciproco de

categorias opostas e dificilmente compativeis. De acordo com
Moritz, é

como se prestassem atengao nessa sucessao do terrivel

e do belo para preencher o animo dos iniciados com uma

doce admiracao quando, no final, o absolutamente oposto se

dissolvesse na harmonia.*

Estou certo de que os exemplos sdo suficientes para
tornar claro do que se trata: Moritz compreende as figuras dos
deuses como fenoémenos altamente complexos, que possuem
caracteristicas completamente contraditorias, descontinuas

e que se excluem conceitualmente uma a outra. Se seguimos

43 Moritz, Gotterlehre, ed. cit., pp. 143 e segs.
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Moritz, os deuses gregos sao exageradamente tensionados, de
tal modo que eles, contemplados logicamente, devem fazer-se
em pedacos, para formula-lo assim. Dito de outro modo: os
gregos eram confrontados com um mundo no qual nao estavam
disponiveis categorias conceituais, categorias que fossem capazes
de manter junto o que estava separado.

Naverdade, tal como Moritz os expde, os deuses representam
exatamente aquilo que descrevi na aula anterior como traumatico
— o mundo da experiéncia do que ¢ dispar, no qual o todo,
uma totalidade sensivel, nao pode ser verificado sensivelmente.
Mas, apesar disso, os deuses devem sempre representar um
todo quando os contemplamos esteticamente. Neste sentido, a
mitologia tem a tarefa de curar a separacao dolorosa, ela deve
mostrar um caminho que permita evitar o trauma.

No centro da aula de hoje, ndo apresentarei o caminho
de cura, mas o trauma, o dilema, a ambivaléncia, aquilo que

parece ser, a primeira vista, inconcilidvel. Muito mais pode
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ser dito da pergunta colocada por Moritz, porém gostaria de

desenvolver algumas teses sobre o tema.

3.2 “Arquétipo” e metamorfose

Se queremos voltar nossa atencao a aparicao divina, cabe
observar mais detidamente o conceito que citel em relacao
a deusa Hera. O “arquétipo” de Hera, escreve Moritz, ¢ o
“elemento 1mpetuoso”. O conceito de “arquétipo” aparece
sempre na Mitologia, e parece pertencer aos vocabulos preferidos
de Moritz. Na realidade, o autor atribui a cada um dos deuses
olimpicos um “arquétipo”. Dou alguns exemplos: o arco-iris é
um “arquétipo” da deusa Iris, o primeiro “arquétipo” de Apolo
¢ o raio solar, o “arquétipo de Netuno ¢ a superficie descomunal

do mar”,* o “arquétipo de Diana ¢ a lua reluzente”,” o arquétipo

44 Karl Philipp Moritz, Gatterlehre, ed. cit., p. 117.
45 Idem, ibidem, p. 137.
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de Héstia é “a vida sagrada, ardente da natureza, que se espalha
a todos os seres com um afeto terno”.*

Curiosamente, os estudos nunca se ocuparam desse
conceito de arquétipo até hoje, embora ele tenha um papel
de destaque na Mitologia. E é importante até mesmo para o
ponto de vista do capitulo introdutério. J4 na primeira aula,
destaquei a critica a alegoria, a conviccao com a qual Moritz
se opoe as tentativas de interpretar mitos no contexto de um
sistema referencial alegérico. Como exemplo dessa explicagao
erronea, Moritz nomeia a interpretacao de Zeus como “vento
superior”. Com isso, ele se refere a explicacdo alegérica do pai
dos deuses como Eter, como invélucro além da atmosfera, que
envolve a terra e remonta a filosofia estoica da Antiguidade, que
posteriormente, no século XVIII, foi acolhida pelos mitégrafos
da Modernidade. Parece que Moritz decididamente poe fim a

essa interpretagao alegorica.

46 Idem, ibidem, p. 151.
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Que Moritz faca uso recorrente dessa mesma explicacao
na Mitologia, também passou despercebido aos pesquisadores.
A interpretacio de Zeus como “Eter” e, ao mesmo tempo, a
de Hera como Aer, como atmosfera perto da terra, respirada
pelos homens, constituem o fundamento do capitulo sobre Zeus
e Hera. Moritz diz sobre o pai dos deuses “que sob o conceito
sublime de Juapiter se pensa a propria totalidade circundante
como arquétipo”.*” Por outro lado, a imagem superior de Juno
“era o circulo de ar que circunda a terra”. Diferente do que
aparenta a primeira vista, ¢ absolutamente permitido relacionar
Zeus com o Eter e Hera com o Aer, porém obviamente nao
no sentido duma interpretacao alegérica. O que a relacao das
figuras divinas tem a ver com um “arquétipo”?

Para que entendamos isso, ou melhor, para que se entenda
0 que penso sobre essa pergunta — ¢ de grande auxilio fazer

um desvio e observar melhor a teoria da metamorfose contida

47 Idem, ibidem, p. 102.
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na Milologia. Para esse fim, devo falar novamente das fontes
utilizadas por Moritz para esse trabalho na Mitologia. A Mitologia
se diferencia dos escritos sobre mitologia do século XVIII que
tomel como comparacao pelo fato de que os deuses e herdis dos
gregos sao mostrados num processo organico de surgimento;
para tanto, ela retoma a cosmogonia, pois ¢ o texto mais
conhecido e mais bem conservado, a saber, a Teogonia de Hesiodo.
Normalmente se assume que a Zeogonia seja o texto mais antigo
conservado dos gregos, depois dos épicos de Homero, e que tenha
surgido aproximadamente no século VII a. C. Quando Moritz
trabalhava na Mitologia, havia apenas uma versao em prosa da
Teogonia em lingua alema, que era uma versao de segunda mao do
francés. Moritz nao utilizou essa traducao, entao provavelmente
conhecia a Zeggonia pelas edi¢oes sinopticas greco-latinas. Moritz
da o titulo de “A geracao dos deuses” ao capitulo em que discute
o surgimento do mundo divino. Neste caso, trata-se de uma

traducao direta do titulo latino da Zeogonia (deorum generatio).
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O caminho que Moritz persegue nas pegadas de Hesiodo
comeca com o caos originario; neste ponto ¢ importante ter em
vista que, quando Moritz quer caracterizar a confusao da tradi¢ao
mitologica, ele nao fala de “caos mitol6gico” como os demais
conhecedores dos mitos do século XVIII, mas de “labirinto”
mitologico. O conceito de caos, importante neste contexto, na
Mitologia permanece restrito a confusao amorfa, desordenada,
que predominava antes do surgimento dos deuses. Desse caos
sao formadas as primeiras apari¢oes, ainda amorfas, depois as
aparicoes com caracteristicas obscuras (Terra, Tartaro, Eros,
Erebos); posteriormente surge a luz (Uranos, Eter, Dia), detalhes
da terra (o Mar, as Montanhas), finalmente todos os tipos de
gigantes e monstros (Hecatonquiros, Ciclopes, Titas, Gigantes) e,
depois, a verdadeira geracao dos deuses (Cronos, Rea) até que, no
final, Zeus, seus irmaos e seus filhos tomam o poder no Olimpo.

Nao apresentarei o processo de surgimento em detalhes.

Para nos, é importante que, com sua Zeogonia, Hesiodo tenha a
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inten¢ao de descrever o estabelecimento de uma ordem mundana
juridico-moral com a fundacao do mundo divino cada vez mais
diferenciado; ordem mundana cuja garantia é, no final, Zeus.
Moritz tem outro objetivo em vista, pois quer mostrar como do
caos originario, da confusao do inicio, se desenvolvem as figuras
divinas individualizadas e também os homens. O processo que
interessa a Moritz ndao deve ser avaliado sob aspectos juridico-
morais, mas sob aspectos estéticos. A existéncia dos deuses
antropomorficos ocorre gracas a processos de transformacao e
individualizacao continuos.

O lado metamorfico desses processos ¢ ainda mais claro
quando se observam mais atentamente os deuses olimpicos e suas
pré-historias correspondentes. Muitos deles, como interpreta
Moritz, existem numa figura dupla — uma mais velha e outra
mais jovem. Neste ponto, tem efeito a palavra “arquétipo”.
Predecessor — ou arquétipo — de Apolo ¢, como vimos, o sol; o

arquétipo de sua irma Artemis ¢ Selene, a lua. A deusa olimpica
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Afrodite, filha de Zeus e Dione, tem sua predecessora na deusa
nascida da espuma, da qual Hesiodo fala. Se seguimos Moritz,
a mitologia grega apresenta como figuras precedentes ainda nao
individualizadas se metamorfoseiam em divindades olimpicas
antropomorficas ou, dito de outro modo, como por detras dos
deuses olimpicos aparecerem os vultos indistintos, nebulosos das
antigas divindades. Um mitélogo profissional faria referéncia
aqui ao fato de que Moritz nao toma o partido mais seguro com
essa tese. A relacdo entre Hélio e Apolo, Artemis e Selene foi
muito discutida em todas as épocas. Que haja uma metamorfose
entre ambos respectivamente, uma passagem do antigo ao novo,
¢ uma invencao ou interpretagao mitologica particular de Moritz
—uma circunstancia importante para o autor.

O conceito “metamorfose” ndao ¢ empregado por Moritz,
mas eu o escolhi com cuidado. O autor descreve o mesmo

processo como “rejuvenescimento”. Lé-se:
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¢ como se a fantasia dos poetas tivesse formado Apolo e

Hélio em um tnico ser, que rejuvenesce em si mesmo.**

“A- filha de Hipérion rejuvenesce” em  Artemis.
“Rejuvenescimento” é um conceito utilizado por Moritz também
em outros textos. Se o entendo corretamente, ali ele descreve
duas coisas ao mesmo tempo: o processo de transformacao
de uma apari¢ao mais velha numa mais jovem; neste sentido,
“rejuvenescimento” ¢ necessario para permitir existéncia
e desenvolvimento continuos. Moritz sabe — e o descreve
no exemplo de Apolo — que, especialmente nesse sentido,
“rejuvenescimento” esta sempre ligado a “aniquilamento”, ao
sofrimento individual. Em segundo lugar, “rejuvenescimento” é
antes a transformacao espacial do que nao tem contorno, limites
definidos, numa coisa claramente demarcada. Nessa acepcao

de rejuvenescimento, funciona também na obra de Moritz, por

48 Karl Philipp Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 59.
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exemplo, a diminui¢do do gigantesco em relacoes de grandeza
que podem ser compreendidas de um sé relance. Aqui nos
aproximamos da teoria da arte de Moritz; pois, neste sentido,
a obra de arte fechada em si mesma, autdbnoma é uma forma
de aparicao rejuvenescida da natureza na sua perfeicao total.

Moritz escreve:

Porque essa impressao do belo supremo necessariamente
deve se prender a algo, entdo a forca formadora, determinada
pela sua individualidade, escolhe algum objeto visivel,
audivel ou compreensivel a imaginagao, ao qual ela atribui o

brilho do belo supremo numa escala reduzida.*

Mas retornemos ao carater metamoérfico  do
rejuvenescimento: pode-se falar em metamorfose na medida em

que o velho nao se perde simplesmente no novo, mas permanece

49 Karl Philipp Moritz, Ueber die bildende Nachahmung des Schinen, Berlim:
Schul, 1788, pp. 24 ¢ segs.
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contido nele. Moritz escreve que “a fantasia continuamente liga
a figura humana dos deuses ao seu arquétipo celestial”. Assim,
Apolo nio aparece simplesmente no lugar de Hélio e Artemis
nao se desfaz de Selene, para joga-los no esquecimento, mas
de algum modo o velho permanece contido e atual no jovem.

Moritz escreve de Hefesto:

Embora Vulcano aparega apenas com os novos deuses,
mesmo assim seu arquétipo resplandece obscuramente por

detras das velhas figuras divinas.*

Acredito que agora fica mais claro qual ¢ a relacdo
entre arquétipo (Urbild) e imagem (Bild) que Moritz imagina:
se os deuses fossem tratados como alegorias, o arquétipo seria
o verdadeiro sentido alegérico, ao qual a imagem apenas

remete. De fato, Moritz fala de uma relagao de identificacao;

50 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 148.
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apenas as figuras divinas antropomorficas sao capazes de
tornar compreensivel o arquétipo amorfo, que resplandece
obscuramente a partir delas. Provavelmente nao estaria errado
descrever essa relacao de identificacao antes como simbolica,
no sentido de Goethe; deuses sao sempre um todo acabado em
s1, que no entanto podem ser interpretados em relacao a outros
contextos mais abrangentes.

Nao tenho certeza em qual fonte Moritz se apoia quando
desenvolve tal modelo metamérfico da natureza. E possivel que
ele se refira ao modelo da aurea catena Homert, a saber, para utilizar
outra expressao, ao modelo da grande cadeia dos seres (the great
chair of beings). Para tanto, ha na Mitologia a0 menos um ponto
de referencia. Em Homero, Jupiter mostra seu poder aos deuses

com o auxilio de uma corrente:

Auf wohlan! Versucht es, ihr Gotter, damit ihr es wisset,

Eine gtildene Kette hinab vom Himmel zu senken;
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Hingt euch alle daran, ihr Gétter und Géttinen,
Dennoch zéget ihr nicht vom Himmel herunter zur Erde
Zeus, den waltenden Gott, mit eurer mithsamen Arbeit.
Aber wenn dann ich ergriffe die goldene Kette,

26g ich in die Hohe mit euch das Meer und die Erde,
Wickelte um den Gipfel des hohen Olimpos die Kette
Dann, uns dahe schweben das Meer und die Erd’ und

die Gotter.”!

Vereis quao grande é meu poder. Caso
queirais fazer a prova, suspendei do céu
uma corrente de ouro. Pendurados dela,
tentai, deuses e deusas juntos, das alturas
puxar Zeus soberano para a terra. Mesmo

com todo o esfor¢o, ndo conseguireis fazé-lo,

51 Homero, lliada 8, 18-26, tradugao de Stolberg, vol. 1, pp. 195 e segs.
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enquanto eu, se quiser, a todos puxarei

e ainda, de arrasto, levo a terra e o mar talasseo.”

Na Mitologia, ao contrario, a corrente ilustra a ligacdo
entre alto e baixo, Olimpo e terra: a fantasia “podia se pendurar
na corrente dourada para trazer Japiter do céu para baixo e,
assim, ela mesma seria puxada para o céu”.”® Com isso, Moritz
parece se unir a interpretacao do motivo, como ela havia sido
defendida no século XVII, por exemplo por Alexander Pope e
Moses Mendelssohn. Deve permanecer objeto de especulacao
se Moritz conhecia também modelos herméticos, que utilizam
o mesmo motivo. A metamorfose mitologica seria entao uma
dinamica, que cria uma ligacao entre as formas fenoménicas
da natureza segundo os principios de plenitude, continuidade

e gradacao. Para as imagens divinas complexas ¢ interessante

52 Homero, lliada 8, 18-26. Tradugdo de Haroldo de Campos. (NT)
53 Karl Philipp Moritz, Gatterlehre, ed. cit., pp. 102 e segs.
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que nesse modelo as oposicoes polarizadas (alto/baixo;
bom/mau; rude/fino) sejam simultaneamente originarias e
3

simultaneamente existentes.

3.3 Matologia como psicologia empirica

Agora chegamos ao ponto de vista de minha odisseia pela
Mitologia, o ponto ao qual dou grande importancia nessa aula.
Penso que nao chegamos ao fim da interpretacao da relagao
entre imagem dos deuses e arquétipos. No entanto, ouso aqui
dar um passo em areas ainda nao exploradas por ninguém.

A ideia de que pode haver uma ligacao entre a Mitologia
e os Interesses psicologicos de Moritz ndo é nova. Em 1955,
o pesquisador Karl Kerényi ja colocara Carl Gustav Jung em
contato com a Mitologia. Cito a passagem, pois ela se refere
exatamente a relacdo entre oposi¢cdes polarizadas, como as

encontramos nas figuras divinas de Moritz.
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Com Jung, escreve Kerényi,

a psicologia profunda ganha terreno relativamente a
ligacao dos opostos, que Moritz, profundamente interessado
na psicologia e profundamente receptivo, descobriu nas

figuras divinas gregas.*

Kerényi nao entra em detalhes nessa passagem. Se ele tem
razao, ele teria deparado com o resultado mais inovador do livro
sobre mitologia de Moritz.

Para fundamentar minha tese, permito-me mais um
desvio, desta vez pela Revista de psicologia empirica. Como ja disse
na primeira aula, essa revista ¢ o ato pioneiro de Moritz no
ambito da psicologia. A revista é composta em boa parte de
contribui¢coes enviadas a Moritz por outros autores, as quais

tinham a fungao de preencher as diferentes rubricas da revista

54 Karl Kerényi, Gedanken iiber die eitmdfiigkent einer Darstellung der griechis-
chen Mythologie, in: Universitas, _8 (1955), pp. 68272, p. 270.

152



(psicologia das enfermidades, psicologia dos signos etc.). Assim,
boa parte da revista compreende uma colecao de historias de
casos psicologicos de valor.

Dentre os autores que escreveram contribuicoes para a
revista estava também o proprio Moritz. Alguns textos sao de
sua propria pena. A alguns deles, Moritz da uma tonalidade que
poderia ser vista em relacao a Mitologia. Interessam-me sobretudo
as “Lembrancas dos primeiros anos da infancia”, do ano de
1783, e a “Continuacao da revisao dos trés primeiros volumes”,
publicado em 1786, uma espécie de inventario dos trés primeiros
anos da revista. Nessas contribui¢des, Moritz se ocupa do tema
da “descoberta do inconsciente”, para utilizar uma expressao
anacronica; contorno o obstaculo do anacronismo dizendo: ele
se ocupa do pré-consciente. Como psicologo empirico, Moritz
chega tateando a nocao de que o ser existente por si mesmo
ou “uma existéncia autbnoma”, isto é, os individuos tomam

parte numa “totalidade anterior e posterior”, impessoal e
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onipotente, da qual eles surgem e na qual também perecem
e se dissolvem, como uma onda numa “superficie maritima
circundante”.” Assim, Moritz afirma que a consciéncia pode
controlar apenas um ambito limitado de sua propria existéncia.
Por outro lado, seguindo Moritz, ha um ambito muito mais
amplo, no qual a consciéncia nao tem poder, mas ao qual ela
esta indissociavelmente ligada, do qual ela surge e no qual ela
se dissolve novamente. Para o século do Esclarecimento, cujo
programa foi escrito pela razao mesma, a exigéncia que provém
necessariamente dessa ideia nao poderia ser muito valorizada.
Para Moritz, a investigacao dessa “mancha branca” no
mapa antropologico tem um significado crucial. Na Revista
de psicologia empirica, ele quer, entre outras coisas, explorar o
ambito do homem ao qual a razdo nao tem acesso. Apenas

quando soubermos algo mais detalhado sobre ele, poderemos

55 Cf. Karl Philipp Moritz, Fortsetzung der Revision der dret ersten Béinde. In: Maga-

zin zur Erfahrungsseelenkunde, 4, 3 (1786), pp. 2—4. Cf. Erinnerungen aus den friihesten
Jalwen der Rindheit. In: Magazin zur Erfahrungsseelenkunde, 1,1 (1783), pp. 65-70.
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compreender os contextos de sentido nos quais se encontra a vida
individual, e ordenar o pesar que o individuo sente. Por outro
lado, sem essa compreensao, o mundo da experiéncia permanece
labirintico; ele aparece como uma confusao sem sentido, no qual
os “fios interrompidos” ndo se deixam ordenar numa imagem
do todo — para utilizar novamente a formulagao de Anton Rezser.

Moritz escreve na Revista de psicologia empirica que o
individuo se vé, “por assim dizer, transportado a um labirinto,
no qual ndo encontramos mais os fios para sair dele”. Talvez
vocés possam perceber o motivo pelo qual sou da opinido de
que ha uma relacao entre as perspectivas psicologicas de Moritz
e seus interesses mitologicos, bem como os contemporaneos. O
“labirinto”, uma imagem com a qual Moritz também descreve
o “caos da mitologia” na Mitologia e sua contrapartida, a “cadeia
dos seres”, a “aurea catena Homer?”, cuja tarefa é simbolizar as
relacdes da natureza de modo coerente, tudo isso tem papel

importante tanto na sua Mifologia quanto na sua psicologia.
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Segundo minha tese, Moritz iniciou na Revista de psicologia
empinca um empreendimento paralelo ao das investigacOes
mitologicas, tal como Christian Gottlob Heyne tenta comecar
com elas. Heyne quer explorar o inicio da unidade humana, o
que, segundo seu ponto de vista, seria mais bem reconstituido a
partir das tradi¢des dos mitos antigos. Nessas tradi¢oes ele supoe
uma infancia da humanidade, antes que ela fosse consciente de
st e antes de aprender a utilizar a razao. No pano de fundo esta
a ideia de que importantes conhecimentos antropologicos podem
ser adquiridos a partir desse ambito pré-historico, que se referem a
todo a humanidade. Quem investiga os mitos do mesmo modo que
Heyne, faz assim uma pesquisa antropoldgica experimental. Tanto
a mitologia de Heyne quanto a psicologia de Moritz se encontram
na convic¢ao de que ¢ importante adquirir nogdes num setor da
existéncia humana, no qual a razao nao governa. Parece-me que
Moritz viu essa ligacao e essa analogia e a inseriu na sua Mitologia,

e gostaria de tentar tornar essa tese ainda mais plausivel.
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Moritz certamente sabe quais as dificuldades que essa
tentativa deve confrontar ao querer penetrar num ambito
impessoal, no qual a consciéncia nao pode entrar diretamente.
O problema consiste no fato de que ¢ uma dimensao fechada,
uma dimensao que funciona diferentemente do entendimento
analitico. Essas tentativas estdo imediatamente ligadas a um
certo risco: quem ousar ir muito longe, deve contar com a perda
da propria identidade (esclarecida). A perspectiva que se abre ao

pesquisador, escreve Moritz, deve

leva-lo proximo da loucura, ele deve necessariamente
perder sua egoidade, sua identidade: ele teria de deixar de

56

existir, vivendo.

Ja que Moritz tem consciéncia desse risco, ele recomenda

que se entregue a pesquisa do pré-consciente apenas na forma

56 Karl Philipp Moritz, Fortsetzung der Revision der drei ersten Béinde. In: Magazin
zur Erfahrungsseelenkunde, 4, 3 (1786), p. 3.
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de um jogo. Na Reuvista de psicologia empirica, Moritz confia nas
lembrancas da primeira infincia como a possibilidade de
elas abrirem uma porta ao pré-consciente. Ao contrario, na
Gramdtica alemd para damas (1782) as lembrancas recolhidas
na linguagem devem garantir a ordem no labirinto das

representacoes da propria vida:

E o que seria cada doce lembranca de nossos dias findos
sem a linguagem? Um labirinto solitario de impressoes
irmanadas pela metade, interrompidas por milhares
de lacunas, no qual o presente de cada dia se perderia
novamente. Apenas a linguagem ¢ o novelo indestrutivel, do
qual desenrolamos os fios, novelo que nos mostra o proprio

caminho para sair desse labirinto de nossas representacoes.””’

57 Karl Philipp Moritz: Deutsche Sprachlehre fiir die Damen, Berlim: Wever, 1782,
p- 166.
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Moritz parece ver sobretudo a mitologia como material
de jogo, que nos permite formar uma representacao da ligagao
do consciente com o inconsciente sem o perigo de desestabilizar
a propria identidade. A perspectiva psicologica que proponho
fornece decerto uma abordagem interpretativa para a relagao
entre as figuras divinas e seus arquétipos: as figuras divinas
individualizadas estdo numa relacdo com seus arquétipos,
assim como a consciéncia esta para a pré-consciéncia. Como
vimos, para Moritz, o velho, amorfo, indiferenciado esta sempre
depositado nas novas figuras divinas.

Quando se lé a Mitologia, deparamos com uma camada
do arquetipico, obscuro, secreto, que ¢ de grande importancia
como pano de fundo dos deuses claramente delimitados. O
leitor nao encontra essa interpretacao correspondente apenas
no contexto dos arquétipos. Ja fiz mencao ao interesse de Moritz
pelos mistérios. O autor trata do misterioso também para além

disso, por exemplo, no contexto da relagdo entre mitologia

159



grega e culto egipcio dos deuses. Ele tem uma predilecao pelo
arcaico, que nao se pode identificar precisamente com o auxilio
das fontes, e sobre o qual os especialistas em Antiguidade pouco
sabiam. Por exemplo, os demonios nao olimpicos, a saber, os
curetes, coribantes, cabiros, cujos “ser e origem”, escreve Moritz,
“estao encobertos em uma escuridao misteriosa”.*

Até hoje se sabe muito pouco sobre o culto dessas
divindades; mas exatamente por isso elas sempre reaparecem na
Mitologia como representantes da obscuridade e dos contornos
turvos. Com o exemplo do capitulo sobre Cibele quero ilustrar
novamente minha tese; a tese ¢: Moritz compoe na Mitologia um
escrito programatico classicista, em cujo centro esta a sequéncia
de deuses olimpicos individualizados, esteticamente belos. Mas
ha tendéncias centrifugas contidas nesse ideal de beleza — forcas
antiquissimas, misteriosas, impessoais, por vezes orgiasticas, que

contradizem o ideal de beleza classicista e tendem a dissolvé-lo

58 Moritz, Gitterlehre, ed. cit., p. 18.

160



novamente. Moritz ndo coloca em questao que os deuses gregos
representem a beleza em sua representacao suprema, sobretudo
em suas formas plasticas. Mas ele sabe que elas nao podem
existir por si mesmas. Apenas na medida em que o impessoal,
este “isso”, é pensado, o individual parece ter a possibilidade de
existir. Entao, a Mitologia aparece como um modelo que traz a
luz a individualidade como necessaria, como ponto alto e, ao
mesmo tempo, torna compreensivel o pesar que se liga a ela
num modelo total.

Agora volto a Cibele. Subsumi até agora essa divindade aos
deuses olimpicos, embora ela nao o seja. O culto de Cibele origina-
se na Asia Menor, mas foi exportado na era helenistica ao leste do
mediterraneo e depois a Roma. Cibele pode ser identificada em
ilustracoes, na gravura em cobre que Moritz insere na Mitologia.
Ela é reconhecida pela pandeireta, o carro puxado por ledes, a
assim chamada coroa de muralhas e os atributos do sol e da lua.

Cibele ¢, em poucas palavras, uma figura individualizada.
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Mas a mesma deusa esta sempre ocupada em se
despersonalizar, se posso dizer assim. A pandeireta remete aos
ritos orgiasticos de uma dinamica que destroi a individualidade
e que faziam parte de seu culto; Moritz relata especialmente
sobre os sacerdotes de Cibele, que eram chamados de “galos”,
a cujo culto pertencia a autocastracao. Com isso, no entorno da
deusa esta coloca em questao a identidade sexual. Mas Moritz
apresenta Cibele sobretudo como “mae de todas as coisas”,
como arquétipo de toda divindade, como representante da
produtividade da natureza, na qual todas as divindades estao
misturadas. A deusa, reconhecida claramente pela sua aparigao
individualizada, se dissolve, ao mesmo tempo, na incerteza,
no universal, no nao individualizado. Mesmo o fato de Moritz
imputar as divindades caracteristicas polarizadas, opostas e
contraditérias umas as outras, ganha um sentido especifico:
que o bem e o mal, o construtivo e destrutivo, vida e morte,

fetura e beleza, amorfo e antropomorfo coincidam nao esta no
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Imagens de Cibele, publicadas na Mitologia de K. P. Moritz.
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mundo 16gico dos conceitos, mas no mundo da psicologia, do
“isso”, no qual ndao ha diferenciacao. Dito de outro modo: a
Mitologia contém a proposta de uma constituicao de sentido e de

identidade sob condi¢oes modernas e irregulares.

3.4 Sobre a recepgdo da Mitologia

Nao me parece facil resumir o “programa” da Mitologia
em um conceito. Certamente ela é classicista, mas, por outro
lado, esse mesmo classicismo fica sem chao ou, ainda, ele tira
de si mesmo o fundamento de sua existéncia. E dificil encontrar
um rétulo para a Mitologia que se possa utilizar sem ter de
acrescentar um “porém”. Parece-me que os primeiros leitores
da Mitologia viram justamente esse aspecto e o valorizaram. A
histéria da recepcao da obra nao esta escrita. Concluirei com
um panorama fragmentado da Mitologia a partir de sua recepcao.

Vejo duas linhas principais da recepgdao. Uma é mais
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manifestamente responsavel pelo sucesso duradouro do
livro: até onde se pode saber, a Mitologia serviu como livro
mitolégico introdutédrio aos estudantes do século XIX. Isso
gragas as quinze reedi¢oes e copias ilegais até o ano de 1861.
O sucesso da Mitologia permaneceu, mesmo quando o livro
era visto como ultrapassado pelos fildlogos e historiografos.
Mesmo sem saber dos detalhes, suponho que a recepgao da
Mitologita como um dos livros introdutérios mais populares
se deveu as tradugoes. Foram feitas traducdes em polonés,
inglés, dinamarqués e tcheco. Em certa medida, pode ser
comprovado que a Mitologia serviu como fonte para outros
textos sobre mitologia, que se citava a partir da Mitologia, mas
sem fornecer as fontes.

Em termos de histéria das ideias, é interessante o
outro lado da recepcao. Voltemos a atencao a pergunta se
e como a Mitologia fo1 aceita na grande formagao literario-

historica na Alemanha, que se poderia resumir sob o titulo de
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“classicismo e romantismo”. A pesquisa inicial sobre Moritz
frequentemente aceitou que a teoria estética e o programa
de sua Mitologia nao teriam surgido sem a participacao de
Goethe, que na realidade a voz de seu mentor, Goethe, falaria
por Moritz. Essa suposicao tem a ver com o fato de o olhar
literario-cultural da pesquisa, da recepgao em geral a partir do
século XIX, estar completamente direcionado a Weimar. Na
luz particular sob a qual aparece Weimar, a auto-encenagao
de Goethe tem sua propria participacao. A respeito de Moritz,
a pesquisa podia se apoiar nas observacoes feitas por Goethe
na sua Viagem a Itilia. O exemplo da formulacao de Goethe
sobre Moritz como seu “irmao mais novo” ¢ reiteradamente
repetido, e com a qual ele mesmo se coloca no papel de tutor.
Além disso, o fato de que Goethe imprimiu na sua Viagem a
Itdlia trechos do texto de Moritz Sobre a wmitagdo formadora do
belo sempre foi visto como prova da coautoria espiritual de

Goethe desse escrito.

166



Mas fiquemos na Mitologia. Na “segunda estadia em
Roma” (Viagem a Itila), que foi publicada apenas em 1829,

Goethe relata:

Enquanto isso Moritz se ocupava da mitologia antiga;
ele havia chegado a Roma para conseguir os meios de viajar
através de uma descricdo de viagem a moda antiga. Um
livreiro lhe havia dado um adiantamento; mas na sua estadia
em Roma, ele se deu conta de que um diario simples e solto
nao poderia ser escrito impunemente. Com conversas diarias,
contemplagoes de muitas obras de arte importantes se agitou
nele o pensamento de escrever uma Mitologia dos antigos em
sentido puramente humano e de publica-la futuramente
com eshocos informativos copiados da gliptica [antiga].
Ele trabalhava assiduamente nisso, e nossa associa¢cao nao

deixava de se entreter com ele e influencia-lo a esse respeito.*

59 Johann Wolfgang Goethe, ltalienische Reise, in: Hamburger Ausgabe, edi¢ao
de Erich Trunz, 10* ed., Munique, 1981, vol. 11, p. 391.
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A passagem sugere que a Mitologia, na sua forma definitiva,
deve muito a influéncia de Goethe e de outros amigos romanos.
Porém, além da Viagem a Itilia de Goethe, ndo se ouviu muito
sobre a Mitologia nos circulos de Weimar. Dos quatro autores
significativos de Weimar — Goethe, Schiller, J. G. Herder e C. M.
Wieland — nenhum deles mencionou a Mitologia elogiosamente
ou sequer detalhadamente, embora existisse ocasiao para tanto:
Herder dialogou com a Matologia em diversas publicacoes e, no
que se refere a Goethe, basta lembrar-se do ato de Helena no
Fausto 11, no qual a mitologia ¢ bastante tratada.

Mas ao contrario do que se imaginaria a primeira vista,
a Mitologia nao foi acolhida de modo produtivo — ao menos
nao temos prova disso. S6 se pode especular sobre as razoes
dessa circunstancia, pois nao ha documentos correspondentes.
Eu mesmo acredito que essas razoes devem ser procuradas na
decisao de Moritz de embutir sua autonegacao, o sem-forma

anticlassicista, no limite classicista. Do poema de Schiller Os
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deuses da Grécia, cuja primeira versao foi publicada em 1788, isto
¢, antes da Mutologia, podem ser retiradas algumas indicagoes:
vimos que Moritz vé a mitologia como labirinto, do qual s6
se pode encontrar uma saida tendo em vista sua dimensao
profunda, psicologica. A Mitologia de Moritz esta repleta de
tensoes e conflitos; sua forga estd justamente em que ela nao
ignora esse conflito, mas busca um caminho para contorna-
lo. Schiller esboga uma imagem completamente diferente: ele
coloca o sofrimento no presente em oposicao ao mundo ideal
dos gregos. Desse ponto de vista, a Grécia antiga e também
o mundo dos deuses é uma terra saudosa, arcadica. Nesse
lugar sem conflito, tranquilo sem davida nao ha espaco para
a escuridao, abismo, a profunda hierarquia psicolégica que
diferencia os deuses. Provavelmente Schiller teria tomado o
esboco de Moritz como uma ameaca tanto para sua visao da
Grécia Antiga como para a representacao de uma utopia a

qual aspirar. O que Schiller diz da mitologia é uma construcao
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historico-filosofica, ao contrario, se tenho razao, na Mitologia de
Moritz ha espago para experiéncias traumaticas.

Outra formacao historica, literaria e filosofica do final do
século XVIII e inicio do XIX poderia se ligar a esse ponto. A
discussao sobre a Mitologia que nao ocorreu em Weimar, isto €,
que nao foi documentada ali, ocorreu no entanto nos circulos
dos romanticos, a saber, no de F Schlegel, A. W. Schlegel, E.
W. J. Schelling. Os irmaos Schlegel juntamente com Schelling
e alguns outros formam o cerne do chamado romantismo de
Jena, isto ¢, do primeiro romantismo na Alemanha. Nesse meio,
a Mtologia de Moritz parece ter caido em solo fértil. Deveu-
se a intermediacao de A. W. Schlegel uma traducao francesa
do inicio do século XIX, que contudo permaneceu no prelo.
A tradutora era Albertine Necker de Saussure, uma autora do
circulo de Germaine de Stael; A. W. Schlegel por muitos anos
teve o cargo de secretario de Germaine de Staél em Coppet,

junto ao lago Léman, e foi quando conheceu Albertine Necker de
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Saussure. O prefacio dessa tradugao, cujo manuscrito é mantido
na Bibliothéque de Geneéve, sera publicado pela primeira vez na
edicao critica da Mitologia.

Primeiramente, cito uma carta que F. Schlegel enderecou
ao seu irmao A. Schlegel em 1793, ainda antes da fase de Jena.
E. Schlegel coloca a Mitologia no contexto dos conhecedores de
mitos e indica como Moritz se destaca de outros, de Schiller,
Heyne e Herder. Se seguimos F. Schlegel, apenas Moritz e sua
Mitologia estariam ao menos mais proximos de coincidir com as

exigéncias que uma investigacao da mitologia grega coloca:

Encontrei ha alguns anos na Anthusa® apenas a maneira
e o estilo bem acabados; pois a mitologia deveria ser mais

abundante. Encontro aqui interpretagdes sobre a origem

60 Karl Philipp Moritz. ANOOY2XA oder Roms Alterthiimer. Ein Buch fir die Mensch-
heit. Die heiligen Gebréuche der Rimer. Mt achtzehn in Kupfer gestochenen Abbildungen
nach antiken geschnittenen Steinen und andern Denkmdilern des Alterthums, Berlim: 1791
(Kritische Ausgabe: Karl Philipp Moritz: Anthusa oder Roms Alterthiimes; edicao
de Yvonne Pauly, Ttubingen: Max Niemeyer, 2005 [Karl Philipp Moritz,
Samtliche Werke, vol. 4/1. [N. T’]

171



desse mundo divino a partir da natureza humana no seu
mais livre desenvolvimento, que me pareceu tanto refinado
quanto novo. Além disso, ndo posso considerar esse tema
esgotado, menos ainda toda a Antiguidade grega, na me-
dida em que podemos utiliza-la. Muitos dos homens, que
vocé nomeia, na minha opiniao sao diferentes da coisa ou a
conhecem apenas a distancia, como Forster e Schiller. Hey-
ne nao é sequer um pensador perspicaz, menos ainda um
homem perspicaz. Herder une conhecimento e senso; mas
nao fez muito com isso. O jeito de Moritz me parece abso-
lutamente novo, o mindsculo inicio de uma obra muito mais

ampla.”

Nao sou fil6sofo de profissao e, porisso, nao posso entrar em

muitos detalhes a respeito da recepcao de Moritz pelo primeiro

61 Friedrich Schlegel a August Wilhelm Schlegel, 13 de novembro de 1793.
In: Riritische Friedrich-Schlegel-Ausgabe, edigao de Ernst Behler et alii, Paderborn,
1958 (e segs.), vol. 23, p. 156 e segs.
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romantismo. Mas nao quero abrir mao de algumas alusoes. Peco
desculpas por nao proceder sistematicamente. Trata-se apenas
de alguns esclarecimentos.

O desenvolvimento do conceito de mito romantico-
idealista por volta de 1800 se da sob o patronato da Mutologia. Se
bem compreendo, os autores citados se interessam pela interagao
da dinamica que destrdi a forma, identificada por Moritz nos
mitos antigos. De modo mais preciso e sem duvida mais negativo
que Moritz, eles julgam sobre o proprio presente, que lhes parece
estar distante da poesia, seguindo antes os passos de um Schiller,
e colocam o mito como uma decisao de um passado distante.
Neste sentido, eles seguem Heyne, embora esse especialista em
antiguidade nao seja visto por F. Schlegel sob a melhor luz.
Schelling esclarece: “Os documentos mais antigos de todos os

povos comecam com a mitologia.”*?

62 Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, Ueber Mythen, historische Sagen und Phi-
losopheme der dltesten Welt, in: Historisch-kritische Ausgabe, edigao de Hans Michael
Baumgartner, Wilhelm G. Jacobs, Hermann Krings und Hermann Zeltner,
vol. 1/1, Stuttgart: Frommann, 1976, p. 195.
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Sob essa perspectiva, eles desenvolvem grande
interesse pela ideia de Moritz do mito como poesia. O
mito da antiguidade aparece agora como o auge da poesia.
Schelling pressupde claramente que nao se podem interpretar
manifestacoes mitologicas alegoricamente, pois nelas signo e
significado coincidem. As formulacdes de Schelling parecem
ter sido diretamente copiadas de Moritz: “Pois toda figura nela
[na mitologia] deve ser tomada como ela é, pois, com isso, ela
também sera tomada como aquilo que significa”.® Nao posso
conceber como os autores do primeiro romantismo poderiam ter
desenvolvidos essas ideias sem o confronto com Moritz.

August Schlegel segue sobretudo o conceito de mito
como “linguagem da fantasia”, que Moritz utiliza no capitulo
introdutorio sobre o ponto de vista. Segundo A. Schlegel, mitos

sao uma “linguagem imagética da razao humana e de sua irma,

63 Idem, ibidem, p. 195.
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a fantasia”.® Nas diferentes prelecoes, nas quais ele fala sobre a
tematica do mito, a mitologia antiga aparece como uma forma
espontanea, quase inconsciente e poética de linguagem primaria.
A citacao que segue mostra como A. Schlegel se aproxima de
Moritz e como faz intenso uso da Mitologia. Ela ilustra também
que a unido que liga a completude da forma, o classicismo com
o deformado, cadtico ou o arquétipo com a imagem divina em
Moritz nao deixou de impressionar Schlegel; Schlegel partilha
a opinido de Moritz ao dizer “que o sem-forma, monstruoso ¢é

sempre suplantado pelo mais bem formado, mais humano”®:

Isso remete a uma época do espirito humano, na qual
a fantasia é predominante, mas ndo pode chegar a plena
consciéncia de sua predominancia, pois ainda nao ocorreu

uma cisao entre ela e o entendimento, como uma faculdade

64 August Wilhelm Schlegel, Vorlesungen iiber Asthetik I. Kritische Ausgabe der Vorle-
sungen, edicao de Ernst Behler, Paderborn: Schoeningh, 1989, p. 49.

65 Idem, thidem, p. 447.
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realmente oposta. Podemos muito bem esclarecer a nos
mesmos e a criacao mitolégica do mundo sob a imagem
do sonho, pois nele jamais surge a davida sobre a realidade
das imagens passageiras, ainda que sejam desconexas ¢ até
mesmo contraditorias. Moritz aplicou isso excelentemente
a mitologia antiga e mostrou como, por isso mesmo, nela
a falta de método e sistema ndo atuava destrutivamente ¢
como o aparentemente cadtico podia existir com harmonia

interior e consisténcia poética.®

A questao que os autores devedores desse pano de fundo
colocam ¢, sob quais circunstancias, com quais meios e em
que sentido poderiamos ser bem sucedidos em recuperar uma
espécie de mito no futuro. Como ja falei em outro momento,
¢ nesse contexto em que o conceito nao utilizado por Moritz

de “nova mitologia” ganha um enorme peso. Partindo desse

66 Idem, thidem, p. 441.
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carater descentralizado da poesia moderna, Friedrich Schlegel
postula em Conversa sobre a poesia a remitificagdo e condicao
moderna da poesia.

Espero que me desculpem se aqui interrompo minha
exposicao. Minha intengdo era apenas mostrar-lhes que os
vestigios que surgem da Mitologia de Moritz nao levam ao
classicismo de Weimar, como se poderia pensar, mas diretamente

a0s romanticos.
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