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Etica e estética: o problema
da analise filosofica da literatura

KATHRIN HOLZERMAYR ROSENFIELD

O TRAGICO NA PERSPECTIVA DO JUIZO ESTETICO

Qual € a relevancia do conceito e da idéia do trigico hoje?
Para Hegel, ela representava o “belo meio-termo” entre a certeza
sensivel e o saber conceitual. Para Nietzsche, 0 “véu de beleza” da
tragédia nos vela e desvenda o fundo terrificante da existéncia.
Freud apdia-se na tragédia como numa autoridade transferencial
que Ihe permite levar a cabo sua descoberta do inconsciente, Fil6-
sofos atuais recuperam na poesia tragica estruturas imaginarias e
lexicais que expressam com mais precisio que nossos conceitos
estaticos a realidade fluida que entrelaga sensacoes e gestos, sen-
timentos e agbes, representagoes e juizos, dando assim conta dos
sutis processos que configuram a “deliberacio” e o “ato de vonta-
de”.

Apresentamos aqui a primeira etapa de uma reflexao sobre a
relevancia do tragico na atualidade. Ela diz respeito a um elemen-
to que hoje é considerado como marginal: a relagio etimologica e
mitica da tragédia com o tragos, o bode. Antecipando o que sera
possivel tratar apenas em etapas ulteriores, assinalamos que Pan, a
figura divina do bode, representa uma dimensao da realidade que
Se manifesta como estimulo e comogio sensoriais irredutiveis e indo-
maveis pela razao e aparentemente alheios a tragédia como inven-
€40 da pdlis grega. Nada impede, entretanto, de ver em Pan aquele
“outro” do fendmeno estético que Kant destaca como atrative ¢
comogdo (Reiz und Rihrung). Estes estimulos externos e internos
Tepresentam, na andlise kantiana, um “contraste” que parece con-
tribuir para a beleza. Isto nao significa, acrescenta Kant, que o
elemento sensivel produza um
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“acréscimo homogéneo a complacéncia na forma [isto 6, ao fun-
damento propriamente dito do juizo estético] porque sejam por si
agraddveis, mas somente porque elas tornam esta altima mais
exata, determinada e completamente intuivel, ¢ além disso vivifi-
cam pelo seu atrativo as representagoes enquanto despertam e
mantém a atengao sobre o proprio objeto.” (C] & 14, p. 72)

Seguindo esta idéia, analisaremos o fragos como um elemento
relevante enquanto alteridade, enquanto outro inacessivel ao juizo
estético. Além da perspectiva historica que serd detalhadamente
exposta neste projeto, o fragos na tragédia sera assim analisado
como figura da experiéncia sensivel irredutivel do pensamento
sobre a arte e a tragédia.

O TRAGICO AQUEM E ALEM DE ARISTOTELES

O tragico aquém de Aristételes concerne

1) a tradigao mitica e ritual envolvendo o tragos, o bode. Trata-
se de mitos (ciclos de relatos desruptivos, nao unificados num
todo “poético™ ou “estético”) que iluminam certos aspectos da ex-
periéncia sensivel (individual ou coletiva) dizendo respeito a esta-
dos limites: experiéncias de éxtase, de theolepsia, de enthousiasmos
ou de panico que o olhar clinico moderno consideraria como mo-
mentos de descompensagao, uma vez que nos perdemos de vista o
lugar que essas experiéncias ocupavam no imagindrio dos antigos.
No contexto ritual, sabe-se da relagdo vaga e diluida da tragédia,
de um lado, com os ditirambos em honra de Dionisio, do outro,
com os cantos e as procissoes féilicos, os cantos e as dangas dos
bodes ou em honra do bode;'

2) num segundo momento, a poesia tragica em sua relacao
privilegiada com o pensamento racional, com as instituigoes reli-
giosas, sociais e politicas da polis. A tragédia classica, certamente,
nao se explica pelo rastreamento das suas origens ou pelos obscu-
ros cultos que a precederam. Mesmo assim, entretanto, nao é indtil
investigar de que maneira a prépria tragédia absorve e reelabora
essas representagoes de um dominio recalcitrante a razao. O le-
vantamento das figuras e estruturas imaginarias envolvendo o
bode me levara a comentar a concepgio que Platao tem do tragico
— CONCepqao essa que se contrapde a concepgio aristotélica do
tragico e da tragédia. Nas ponderagoes de Platdo, o bode e a an-
ghstia diante dos limites da razao sao insistentemente tematiza-
dos, tema esse que quase desaparece nas reflexdes de Aristételes.

" CE Aristoteles, Poétique (Paris: Seuil, 1980, cap. 4).
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Seguindo esta trilha, mostrarei na crescente organizacio racio-
nal da sociedade grega a partir do século V e, em particular na
tragédia como uma das mais prestigiosas manifestacbes desta ra-
cionalidade, um surpreendente interesse pelos “vicuos” de razao.
O tragico seria, assim, uma encenacio da relagdo inquietante com
o fundo opaco da experiéncia, um “sismégrafo” registrando, além
de sutis tramas discursivas, rituais e politicas, um “algo” que resis-
te a explicagao exaustiva — experiéncia essa que se plasma em tor-
no da figura do bode.

A importdncia que minha comunicagao atribui ao bode pode
surpreender a quem conhece a discussao atual sobre a tragédia e o
tragico. Contrariamente aos trabalhos do século XIX,' os mais im-
portantes conhecedores contemporéaneos da tragédia fazem silén-
cio sobre este elemento — doravante considerado como “marginal”
~ do fendmeno tragico. De onde vem a aversao dos helenistas em
relacionar a tragédia com o bode? Acredito que a “culpa” é, em
grande parte, de Freud. Primeiro, portanto, um rapido historico
deste atrito entre o psicanalista e o historiador.

A FORMULAGAO FREUDIANA DO TRAGICO

Para o Freud da primeira t6pica, a tragédia ¢ a expressao ve-
lada do desejo incestuoso e do parricidio dai resultante. Em Totem
¢ tabu, Freud descreve como o individuo “retorna™ para uma expe-
riéncia capital na origem da humanidade. A crianga revive fan-
tasmaticamente o assassinato do pai primordial — experiéncia
“traumatica” essa que instaura a representagio inconsciente e, com
ela, a denegacao do ato real. Esta instauragdo do inconsciente cor-
responde, para Freud, a ingestdo do pai no banquete totémico que
€, na sociedade primitiva, a sacralizagio da figura paterna.'

Ao longo do ltimo capitulo de Totem e tabu (cap. IV, 7), Freud
estabelece um segundo paralelo — uma espécie de figura interme-
didria nesta vertiginosa telescopagem dos primérdios para o pre-
sente —, introduzindo a tragédia grega como estrutura analoga a
do mito totémico. O her6i sofrido corresponde a imagem do pai
primordial dilacerado pela horda dos irméos, que estaria presente

Enciclopédias mais antigas como as prestigiosas de Roscher ou de Pauly-

Wissowa discutem amplamente a relagao da tragédia com os antigos mitos

€ rituais, enquanto a antropologia recente descarta esta investigagio como

infrutifera; cf. Jean Pierre Vernant, Mythe et pensée chez les grecs (Paris:

Maspéro, 1981, p. 139, nota 9).

‘;‘;g??ung)l-‘reud. Totem und Tabu, in: Gesammelte Werke (Frankfurt, Fischer,
W V. 9).

21



Nno coro; a hybris, 0 erro trdgico representaria de maneira “hipécri-
ta” uma falha que aliviaria a culpa do coro e lhe permitiria “trans-
valorar” a agressividade em compaixao.

Para qualquer conhecedor da tragédia grega, esta “férmula”
aparecerd um pouco geral e demasiadamente esquematica. O pro-
prio Freud admite, alids, que nao pretende, de modo nenhum,
reduzir a tragédia a um ritual primitivo. Mas, infelizmente, sua
férmula sugere esta redugao e, preocupado com os seus alvos pro-
priamente psicanaliticos, ele deixa de esbogar as diferencas que
distinguem o sacrificio arcaico da encenagio trigica, suspensa entre o
politico, o religioso e o estético.

Para acirrar ainda os animos dos historiadores e antropélogos,
Freud insiste em prolongar sua ousada telescopagem histérica e
declara de modo apoditico que:

“[...] em particular na tragédia grega, o conteido da representa-
¢do eram os sofrimentos do bode divino Dionisio e os lamentos
do seu séquito de bodes que com ele se identificava. Assim, é
facil compreender como este drama j4 apagado [do sacrificio
primordial] se reacendeu na idade média a partir da paixio de
Cristo"” (Totem und tabu, p. 187, v. 9).

A coisa é “facil”, apenas, quando se aceita a premissa de
Freud: o postulado da meméria indelével, porém inconsciente, do
sacrificio primordial.

O método, mais que duvidoso, destas analogias provocou
desgosto e irritacao entre helenistas, historiadores e antropélogos.
Lévi-Strauss' é um dos poucos que resgata a leitura freudiana do
mito como mais um exemplo do “modo universal de organizar os
dados da experiéncia sensivel” (p. 260), mas ele ratifica a teoria
freudiana da instauragdo “traumatica” do inconsciente como mais
um mito, © que certamente nio alegraria a Freud.

Em vez de seguirem Freud, muitos antropélogos escreveram
longos estudos que repudiam essa leitura. Vernant’ dedica dois
artigos ao rechaco de Freud. Vidal Naquet declara, na introducio
a edigiio de bolso de Séfocles,’ referindo-se tacitamente a Totem e
Tabu:

“Nao se explica nada tampouco [no que diz respeito  origem da
tragédia] dizendo que o termo tragédia significa quem sabe,

' Anthropologie structurale, cap. XI, p. 237 ss., trad. bras. (Rio de Janeiro;
Tempo Brasileiro, 1975).

" Jean Pierre Vernant, Mythe et tragédie en gréce ancienne (Paris: La Découver-
te, 1972), “Oedipe sans complexe” ¢ “Ambiguité el renversement. Sur la
structure énigmatique d’Oedipe-Roi".

" Sophocle, Pierre Vidal-Naquet (ed.) (Paris: Gallimard-Folio, 1975).
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‘canto declamado na ocasido do sacrificio do bode’. Nao sio bo-
des que morrem na tragédia, mas homens, e, se h4 sacrificio, esse
¢ desviado do seu sentido” (p. 13}.

Contra Freud, os historiadores insistem em mostrar a tragédia
como um “triunfo dos valores coletivos da pélis”. E eles tém razao
ao exporem a importancia do referencial das instituigdes politicas
e sociais para a compreensao da tragédia. Entretanto, (hiper) va-
lorizando os contetidos politicos e sociolégicos, corremos o risco
de perder de vista o lado obscuro e angustiante da tragédia: o pa-
thos que ela suscita ao representar a morte de um individuo admi-
ravel que, precisamente por causa da sua virtude, nio pode evitar o
erro fatal (eu destaco “por causa” em oposigao a “apesar”).

UM OUTRO FREUD

Freud se permite estes crassos erros metodolégicos, porque
nao pretende ser confundido com um historiador, um antrop6logo
ou um filésofo. Uma série de pequenas observacdes, bon-mots e
conjecturas mostram que ele ¢ perfeitamente consciente do fato de
que seu objeto de investigagdo nao coincide com o do poeta tragi-
¢o, do filésofo ou do historiador. Uma destas observacoes me pa-
rece particularmente significativa, porque tem uma estrutura que
€, a0 mesmo tempo, a da tragédia e a do chiste:

“Q que os poetas alcangam no véo, nés [psicanalistas] temos que
alcangar [...] mancando.”

A economia desse chiste repousa sobre o paralelismo “manco”
dos verbos: voar e mancar designam movimentos, porém movi-
mentos em planos totalmente diferentes (as alturas e o chao). A
“moral da histéria” resume-se na triste verdade de que o0s objetos
etéreos e celestiais que o v6o da dguia é capaz de captar, em geral,
nao descem para as regides onde os pobres pedestres fazem as
Suas conquistas. Mesmo assim, pedestres obstinados — como o
proprio Freud, ou seu “duplo”, o coxo dipo ~ ndo conseguem
renunciar a querer o impossivel e se lancam numa experiéncia na
qual, de antemdo, nao ha final feliz.

Este tipo de brincadeira, sutil ironia em relacio a si mesmo,
mostra que Freud sabe perfeitamente do estatuto precério da sua
“ciéncia”, Ele sabe que os resultados “positivos” da investigagao
psicanalitica (o principio do prazer, os contetidos inconscientes, a
economia pulsional) remetem, em dltima anilise, a algo “Além do
principio de prazer”. Além das representacaes que distinguem pra-
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zer de desprazer, hi ... a pulsdo, ou seja, “algo” que permanece
incognoscivel. A investigacdo psicanalitica termina por se defron-
tar com um simples fato: 0 “substratum” energético de um corpo
no qual estamos mergulhados como num “estrangeiro interno”
(inneres Ausland).”

E essa realidade inquietante (das Unheimliche) que limita, de
modo assustador, as possibilidades da razio; ela corta com a sobe-
rania do fato nossa pretensao intelectual de compreendermos ra-
cionalmente as tltimas causas. Na experiéncia fisica, na vida ex-
posta ao tempo e ao espago, hd algo que escapa e que resta irredu-
tivel & expressdo racional. Para os trdgicos como para Freud, o
conhecimento visa este horizonte, compreender é reconhecer esse
limite: a linha de sutura do comunicivel com o incomunicivel.
Quando Esquilo fala de pathousin mathein, de um saber que nos
vém através do sofrimento, ele tematiza precisamente essa inco-
municabilidade."

Relacionar a experiéncia psicanalitica com a tragédia implica
admitir que a psicandlise precisa ser, a0 mesmo tempo, “positiva”
(totalmente voltada para os fatos concretos) e “tragica” ou poética
(lembranga do residuo inominével que Ihe fornece seu impulso).

O TRAGICO E O INCOMUNICAVEL

“A histéria da filosofia do trégico nio &, ela mesma, livre de tra-
gicidade. Ela se parece com o v6o de fcaro. Quanto mais o pen-
samento aproxima-se do conceito geral, mais ele se despoja da
dimensdo substancial & qual ele deve seu ela.”

Como o chiste de Freud, esta frase de um dos melhores conhe-
cedores do pensamento sobre o tragico, Peter Szondi, estd suspen-
sa entre a ironia e o despeito. Ela tem menos humor que a frase de
Freud — mostra mais uma contida revolta contra os limites da re-
flexdo: desanimo “trégico™?

Na perspectiva aberta por Freud, o riso e o humor correspon-
dem, com mais de dois milénios de distancia, & katharsis aristotéli-
€a, a uma prética que contém, supera e “domestica” a angtistia do
incomunicavel, o afeto. Com discricio britdnica, Freud assume no

O conceito de “pulsio” tem, na obra de Freud, um estatuto andlogo ao do
ina:[gnosdvel “isto"” na Fenomenologin do espirito de Hegel, ou da “coisa em
si" de Kant.

Ct. Esquilo, Agamemnon (Paris: Pléiade, 1982, v. 249).

Cf. Peter Szondi, Schriften (Frankfurt: Suhrkamp, 1978, p. 200; trad. bras.),
in: Cadernos do Mestrado — LIER], v. 11 e 12, 1994,
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humor uma espécie de “piedade” laica que comprime a ansiedade
do sem-fundo: o perigo da “angstia livremente flutuante”, sem
representagdo que a limite, isto €, daquele pathos cujo polo extremo
€, para os antigos, o terror desestruturante provocado por Pan.

Pathos sem limites, o medo panico é signo da irrupgao de uma
forca que estd para além e para aquém da ordenacio humana,
horizonte inquietante, e que os ritos, as artes e os artificios da
“cidade” deslocam, porém nao eliminam, "

Pan detém energias admirdveis que ameacam a cidade pela
sua poténcia inusitada, forga divina que se torna desastrosa para
os homens finitos, porque dissolve as frageis estruturas da socia-
bilidade. Mas, a0 mesmo tempo, sua forca desmedida — represen-
tada por um imenso falo e uma irrequieta sexualidade polimérfica
e perversa, é um “substratum” vital sem o qual nenhuma prospe-
ridade humana seria pensdvel. Pan representa o torpe jeito de ser
da vida, o mistério nos limbos da vida regrada — o horizonte e o
limite da razdo. E a “outra cena” feita de imagens da experiéncia
imediata (Sachvorstellungen), sobre as quais 0 pensamento e a
razao tém um dominio muito limitado.

E diante deste horizonte que as arquiteturas com representa-
¢Oes e conceitos comegam a aparecer frageis e ameacadas, sobre-
tudo quando elas perseguem o rastro da sua “origem” que termi-
na ... no nada (ou Nonada)," no puro fato da experiéncia sensivel.
A loucura desatada do pénico e a prostragao melancélica diante
da vanitas aparecem como duas faces de uma mesma experiéncia.
A percepgao do limite da razao parece suscitar estas violentas rea-
¢oes fisicas que sdo o modo fatual (“atlético” diria Holderlin) como
a razao encontra seu proprio limite. Quanto mais diferenciada a
experiéncia da razdo, mais longinquo — mas também mais vasto e
angustiante — se torna esse limite.

AT T

* Na sua reflexio sobre o humor e o chiste, Freud segue de perto as formula-

cbes de Hegel sobre o humor sereno (a dltima figuragio na evolugao his-

Zt"!zis:a da arte), humor esse que se substitui s grandes paixoes da época
ica.

Festa a experiéncia inquietante & qual J. G. Rosa se refere em sua palavra

inicial de Grande sertio: veredas — “Nonada", C£. Rio de Janeiro: José Olym-

pio, 1976, p. 9,
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DO TERROR PANICO AO “TERROR” TRAGICO
PAN E O PANICO: CAPITULAGAO DA NATUREZA
DIANTE DO SENTIDO

Mesmo que o deus Pan apareca apenas ocasionalmente na
tragédia, ele tem um lugar e uma fungao importante na construgao
poética. A mengao, aparentemente anddina, do seu nome reativa
as estruturas do pensamento mitico e de crengas e ritos particu-
larmente vivos na pélis classica.

Nao é indtil lembrar que é precisamente a pélis democratica,
quintesséncia da organizagao racional do tempo e do espago urba-
nos, que abriu um grande espago ao culto de Pan, deus quase des-
conhecido em épocas anteriores, honrado agora como aquele que
“explica” fendmenos sem causa, fatos radicalmente inexpliciveis
que desafiam a razao humana, Quase ignorado em Homero e He-
siodo, Pan adquire maior importancia a partir do século VI antes
de Cristo - importancia que se manifesta ndo s6 nos cultos, mas
também no lugar prestigioso que Esquilo The concede ao lado de
Apolo e Zeus. No Agemenon (v. 56), Pan é um “grande” deus como
Zeus e Apolo, vigiando nas alturas a justica universal.

Particularmente interessante, entretanto, é a descricdo do
modo como Pan intervém no combate contra os persas. Na tragé-
dia Os persas (v. 447 ss.), Pan mora na ilha deserta frente a Salami-
na, isto €, numa espécie de “nao-espaco”, espago inabitavel para os
homens, A partir deste espago negado a habitagao e ao dominio
humanos, ele protege os gregos, apanhando Xerxes, que se
“precipita na derrota”™. A intervengio de Pan “explica” como os
persas nao apenas perderam uma batalha, mas como Xerxes pano-
lepto (apanhado por Pan) precipitou-se na fuga desordenada e,
assim, aniquilou todo o seu exército.

De modo anilogo, Herédoto (Histdria, livro VI, 105-106) atri-
bui a vitéria de Maratona a Pan e explica a instauracio do novo
culto em Atenas. Na descrigao minuciosa da visao de Pan por
Feidipides, chama atencdo uma curiosa distorgio do tempo
“normal”. Depois de interpelado por Pan, Feidipides corre os res-
tantes 200 km até Esparta em apenas 36 horas.

Tanto na descricio da vitéria de Salamina (Esquilo), como na
de Maratona (Herédoto), tudo se passa como se Pan pusesse fora
de funcionamento as categorias da experiéncia e do conhecimento
humanos, o tempo e 0 espago. Os dois mais prodigiosos exemplos
da afirmacio da pdlis grega coincidem com uma reveréncia sim-
bélica a uma dimensao irredutivel & organizagao racional e politi-
ca.
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Um século mais tarde, o coroldrio desta “promogao” imagina-
ria e ritual do deus Pan parece ser o interesse positivo, quase cien-
tifico, pelos fendmenos ligados a Pan — desastrosas desordens das
tropas e dos rebanhos como imagens reduzidas da polis. .

Um homem de guerra, o estrategista Enéias, o Tatico
(Poliocrétique, 27), é o primeiro que diagnostica objetivamente o
fendmeno, Trata-se de um medo acompanhado de barulho e de
desordens que afligem sub-repticiamente 0 acampamento militar,
preferencialmente de noite. A ilusao precipita as vitimas em conje-
turas e na imaginagao do pior, desestruturando totalmente a or-
denagao da tropa. No seu tratado, o autor menciona os meios
propicios para provocar o panico (lancar rebanhos com sinos no
acampamento noturno) e certas providéncias para inibi-lo
(rigoroso treinamento e penas pesadas para os homens que deixa-
rem seus postos).

Para ilustrar a preocupagao do estrategista, mencionemos ra-
pidamente um relato de Pausanias (X, 23, 6-8) sobre os gauleses
diante de Delfos. Possuidos por Pan,

“alguns apenas, no inicio, perderam o espirito. Eles imaginaram
ouvir o barulho de cavalos lancados contra eles ou de inimigos
atacando. Em pouco tempo, o engano se espalhou entre todos.
Apanhando suas armas e dividindo-se em dois grupos, eles com-
bateram entre si, nio compreendendo mais sua lingua materna,
incapazes de se reconhecerem pelos rostos ou pelos escudos... A
loucura enviada pelo deus causou entre os gauleses uma terrivel
carnificina mitua.”

O desregramento “panico™ abrange dois pélos extremos. De
um lado, Pan anula a comunicagao do coletivo — quando irrompe
0 deus, o entendimento entre os membros do coletivo (tropa, re-
banho, pilis) é negado, a ordem se desestrutura de maneira catas-
tréfica, até a auto-aniquilacdo. Do outro lado, Pan age também
sobre o entendimento do individuo, Na fheolepsia (possessao, pre-
senca imediata do deus na pessoa), o individuo perde todo contro-
le sobre si, cai na correria louca, no riso doido, ou, ao contririo, na
prostragio, na catatonia. A Fedra de Euripides (Hipdlito), por
exemplo, € considerada como “possuida por Pan ou pelas ninfas”,

O dominio de Pan estende-se na gama fluida que faz deslizar
a ordem na desordem (e vice-versa). Movimentos estratégicos ou

" Cf. Dictionnaire de mythologie, Yves Bonnefoi (ed.) (Paris: Flammarion,
1981), verbete “Pan”,

Cf. Ph. Bougeaud, Recherches sur le dien Pan, Institut suisse de Rome, 1979
(Bibliotheca Helvetica Romana XVII),
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dangas “basculam” em correria desatada ou, ao contririo, o baru-
lho de Pan é percebido, pelos deuses (!), como agradavel diversso,

Como seu pai Hermes, Pan é o inventor de um instrumento
musical, ele guia e acompanha as ninfas nas suas dancas. Ele apa-
rece, assim, na linha de sutura entre movimentos ritmicos naturais
— melodia divina cujo sentido é transparente e presente — e os
movimentos, totalmente desestruturados, da fuga desordenada -
resultado da incompreensio do divino-natural. Sua aparigio é
como um “xeque-mate” da organizagao calculdvel (ratio) do som e
do sentido. Dessa maneira, Pan ¢ o signo de ordens e desordens
que tendem a escapar ao controle racional e a consciéncia dos ho-
mens. Ele € um companheiro perfeito de Dionisio, chamado fre-
quientemente “o que brada” ou “o que tonteia”, Dionisio e Pan
revelam e velam a posigao impossivel e trigica do homem: sua
condigdo € como uma danga no fio da navalha entre o divino e o
natural-bestial,

Num outro plano, porém na mesma direcio dos centauros, o
bode-Pan € o significante de uma dimensao recalcitrante ao do-
minio direto da razao. Por isto, o bode e o cavalo fazem parte dos
“monstros”, aparecendo nos limbos e nas suturas do tempo e do
espago organizados. Os “monstros” dos carnavais que “fecham” o
ano antigo e abrem o novo foram relacionados com a tropa dioni-
siaca (centauros, stiros, silenos) por George Dumézil.* A tropa
dionisiaca poe em cena os mais variados aspectos do contato fisico
com a natureza nas suas dimensées mais “regressivas” (animal,
vegetal, aquética e mineral) - a natureza “selvagem”, nio tocada
pela civilizagdo. A releitura dos tragicos por Freud redescobre,
nessas figuras, os tragos de uma experiéncia avassaladora: o cho-
que que causa (a0s antigos e a nés modernos!) a percepcio de um
residuo que a razao nao alcanga.

Por mais que 0s antropélogos rejeitem Freud, essa leitura me-
todologicamente “selvagem” nio é totalmente descabida. A tra-
gédia transforma os mitos e ritos arcaicos. Mas ela mantém os
rastros desta alteridade quase impossivel de ser assimilada. Ela
empenha-se em transformar o terror panico — radicalmente incon-
trolavel e signo da incomunicabilidade entre o divino e o humano
— em sentimentos atenuados. Terror e piedade podem muito bem
ser considerados como formas “domesticadas” do panico.

" Cf. Georges Dumézil dedica ao estudo da relagio entre as méscaras dos
carnavais e a mitologia indo-européia o livro Le probléme des Cemtaures
(Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1929),
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Aristételes insiste na importancia desses sentimentos, O capi-
tulo 9 da Poética, que trata da finalidade da tragédia, menciona
explicitamente que

“a representacio tragica tem por objeto nao apenas uma acio le-
vada ao seu término, mas acontecimentos que inspiram terror e
piedade, emogdes particularmente fortes quando um encadea-
mento causal se produz contra qualquer expectativa™ (grifos nossos,
52a1).

A especificagdo “contra qualquer expectativa” sublinha o cara-
ter insélito, inaudito, do acontecimento, sua “causa” que escapa de
qualquer entendimento e, assim, desafia a razio humana. E esse
inaudito que produz o sentimento “basculante” — terror e piedade.
Os sentimentos trigicos representariam, desta maneira, as duas
faces de um mesmo trauma, o choque violento do pathos e sua
superacio no temor piedoso. E, neste sentido, que os sentimentos
tragicos produzem a katharsis — enquanto trauma que fora a tran-
sicdo da mera visdo do espeticulo (isto ¢, da passividade do fas-
cinio escopico) para a sua “compreensio”, que nada mais ¢ do que
reconhecimento do irremediavelmente opaco. Eles culminam num
“choque de surpresa” (thaumaston) e, assim, “vertem” (metabalein)
em raciocinio e reconhecimento racional do incognoscivel: ana-
gnorists, De maneira sucinta e implicita, os conceitos aristotélicos
de mimesis, de katharsis e de anagnorisis sugerem uma dialética da
experiéncia fisica; a representagao ritmica e figurativa da vivéncia
no tempo e no espago verte em salto cognitivo.

Nietzsche atribuiu particular importancia & miisica na tragé-
dia.” O impacto do elemento ritmico e musical ¢ duplo. De um
lado, ele tem a fungdo de nos lembrar um “algo” irredutivel, pré6-
prio da pura pulsagdo natural. De outro, ele nos faz esquecer este
fundo inquietante e irracional, gracas a estruturagao ritmica e
melodiosa. O movimento pulsante da muisica carrega e emoldura
a troca bem articulada de palavras dialogadas. Entrelacando e
entrecortando as partes faladas-dialogadas com enféticas manifes-
tacoes do canto e da danga, a tragédia mantém um perfeito equili-
brio entre os dois principios opostos, o dionisiaco (representando
0 polo da vitalidade e da pulsagao naturais) e o apolineo (que re-
Presenta a forma e a medida culturalmente instauradas). Desta
conciliagao resulta o “consolo metafisico” da tragédia, que aparece,
assim, como uma prética reparadora da plis. Privilegiando a 16gi-
ca intrinseca da experiéncia sensivel, amalgamada as exigéncias

® Cf Friedrich Nietzsche, Die Geburt der Tragodie, in: Werke (3 wv.),
(Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1982), v, 1, p.7-134.

29



do pensamento conceptual, a tragédia poe em cena e assimila 0s
desencontros entre a experiéncia racional e a vivéncia imediata do

mundo fisico,

O MITO DE PAN E SUAS VICISSITUDES
NO PENSAMENTO

Pan é o filho de Hermes. O pai, maravilhosamente destro,
mentiroso, cheio de ardis, conseguiu forgar as portas do céu. Ele
obtém, gracas ao ardil (metis), o impossivel: uma espécie de con-
trato com os deuses que lhe garante estatuto divino. Hermes é
mensageiro, “traficante”, inventor de canais de comunicagao in-
suspeitos até mesmo para os proprios deuses. Resumindo: nascido
hibrido (filho de Zeus com uma ninfa), ele conseguiu curto-
circuitar a condigdo trigica (o desamparo infantil, a fome voraz,
etc., como expressao da pentiria da vida humana), passando para
o lado dos “sempre-felizes”.

Tudo indicaria que o filho de tal deus deveria prolongar o
génio paterno, servindo de intermediério entre os deuses infinitos
e 0s homens finitos. Mas nos sistemas miticos (como na realidade
empirica), as excegdes estao ai para confirmar a regra, Consequen-
temente, a histéria de Pan faz par com a de Hermes: se um escapa
a condigao tragica, o outro a reencontra. O mito de Pan € o relato
da separagao irremedidvel entre homens e deuses, a confirmagao
da vida trdgica dos homens.

Sua forma monstruosa (pélos, pés e cabega de bode) assusta os
humanos. Quando sua ama o vé, ela foge, aterrorizada. Diante
desta rejei¢ao, o pai, Hermes, subtrai seu filho aos homens e foge,
por sua vez, rumo ao Olimpo. Os deuses, ao contrdrio dos ho-
mens, alegram-se com Pan, o peludo recém-nascido provoca o riso
e agrada, em particular, a Dionisio.

Com este relato, o Hino Homérico de Pan explica a historia de
uma separagao: o bode-homem, cuja forma monstruosa € a marca
da geragao divina e causa de uma alegria divina, torna-se signo da
incomunicabilidade entre mortais € deuses. O fruto de Hermes,
portador da palavra divina, ultrapassa e poe em xeque 0 entendi-
mento humano: a ama nao sabe apreciar Pan, se assusta e foge. Em
conseqiiéncia, ele € oferecido aos deuses e permanecerd, doravan-
te, nas margens do mundo humano - nas montanhas, nos pastos
nao arados e nos ermos, para onde se aventuram apenas os ho-
mens mais rasticos, estranhos a civilizacao da cidade.

E neste “limbo” que sua sexualidade ilimitada (e, por isto, no-
vamente assustadora para os mortais) assegura, apesar dos temo-
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res que provoca, a perenidade da vida. O medo dificulta sempre a
comunicagao entre homens e deuses. Qualquer troca permanece
dificil, torcida, e a duplicidade de Pan é referida, por exemplio por
Platdo, como uma maldigao igual a da linguagem “dupla”, ambi-
gua, frdgica e infeliz como o préprio bode (fragos). No entanto, na
visdao dos hinos, essa infelicidade € o efeito de uma fragilidade
tipicamente humana, ndo de uma maldigdo. .

O mito tematiza e explica também as conseqiiéncias de um
eventual retorno do deus. Devido a causa da fuga dos homens, o
divino manifesta-se, no mundo finito, com o impacto do terror que
desestrutura os sentidos e as ordens humanas. Encontrar-se com o
deus € correr o perigo de cair no enthousiasmos, de estar “cheio do
deus”, tomado pela loucura sagrada.

Platao retorna a essa visao pessimista dos mitos e condena a
poesia na qual ele vé o estigma de Pan. Oposto a arte tragica, o
filésofo vé, na estrutura paradoxal e “vertente” da poesia, um ardil
da “vida trdgica”. As confusbes do “pathos"” e as “coisas mistura-
das e arrepiadas” das esferas baixas e vitais, que se presentificam
no discurso trdgico da cidade, representam, para ele, os residuos
da “ordem™ mitica, isto €, dos “discursos contraditérios” que per-
manecem indiferentes aos valores éticos: (nos discursos contradi-
t6rios) as coisas escorregam nas correntes contrarias de uma espé-
cie de Euripe (Critilo, 408c, e Fedro, 90c).

Contrariamente aos historiadores modernos, que nao atribu-
em quase nenhuma importincia as marcas do bode na tragédia,
Platio mostra um temor consideravel diante dos possiveis efeitos
de Pan sobre os espectadores da tragédia. Platdo desconfia do seu
potencial “patético”. Para ele, nada parece garantir que o mito
tragico (isto €, a reescritura dos fragmentos desmantelados dos
antigos mitos) saiba construir novas tramas que articulem sutil-
mente casos problemidticos do pensamento. O filésofo insiste no
pathos veiculado na poesia tragica e nao lhe atribui uma possivel
mediagio para a compreensio ou para um comportamento racio-
nal. Platao nega a experiéncia do pathos, da vida sofrida encenada
nos paradoxos do espetdculo tragico, a capacidade de provocar ou
desencadear comportamentos “nao-patéticos”. Longe de suscitar
uma reflexao ou de mediar um julgamento justos, a linguagem
natural, confusa e arrepiada do mito, poe em perigo o “discurso
veridico e estavel” da razio filosfica, da mesma forma que as
Correntezas do Euripe sao perigosas para o navegador.

A dupla natureza de Pan, Platao a compara a linguagem:

“[...] ndo ha nada que este nao signifique, verta e reverta; ela é
verdadeira como falsa [...]. O que ha de verdadeiro nele [Pan], é
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todo unificado, reside no alto entre os deuses, enquanto sua fal-
sidade estd em baixo, no meio do grande namero dos homens,
coisa arrepiada de desigualdades, onde hd o fbagos, o “bode”,
como nas origens da “tragédia”, pois é este o dominio de quase
tudo que é fabula e mentira: 14, na vida “tragica”! (Critilo, 408b-c)

As formulagoes de Platao sobre o inquietante pathos do bode
veiculado pela tragédia dao razao a observacao de Freud, que nao
visa explicar a tragédia enquanto tal, porém uma certa dimensao
psicolégica e imagindria que nela se manifesta. O que interessa a
Freud é um problema que, certamente, nao carece de relevancia
antropolégica: o que aconteceu, ao longo da histéria, com as
quantidades de pathos (Affektquantititen) que encontraram, nas
sociedades tradicionais, riquissimas tramas de encenagao ptblica e
comunitdria? A pista dada por Platao (que indica a transformacao
e a “sublimagac” destas energias gragas ao pensamento) transpa-
rece nas rapidas conjecturas freudianas sobre a tragédia.

Diferentemente do movimento fluido na Poética de Aristételes,
0 uso que Platdo faz do termo “tragico” estabelece e instaura uma
oposigdo nitida - e caracteristica de sua inovagdo - entre a vida
natural (o lado biolégico e energético do organismo) e as esferas
da racionalidade. “Tragos" significa, num primeiro momento,
“bode”, porém o termo tem uma ampla pélissemia que envolve
todas as qualidades e defeitos miticamente atribuidos a essa figu-
ra, Para Platao, o bode assim como a “parte baixa” (os genitais e
os pés de bode) do deus Pan sao os signos da erranga propria da
materialidade do mundo e das ambigiiidades da linguagem. O
elemento hermogéneo — as falsas aparéncias da matéria e da lin-
guagem - €, entdo, considerado como a fonte da miséria humana,
da sua cegueira e dos seus fracassos na “vida tragica”.

Na concepgao platonica do termo “tragos™ ressoa, evidente-
mente, o sentido derivado de “puberdade”, de “primeiros dese-
jos", de “lascivia® e de “lubricidade”, ou seja, a dimensao do desejo
fisico e das paixdes vitais, que pdem em perigo a parte racional da
alma e, com ela, a vontade, a intengao, a razio e a liberdade éticas
do sujeito. Na polarizagao das duas dimensdes da vida e na oposi-
¢do do “trdgico” ao racional, do mentiroso ao veridico, desaparece
o elemento da ambivaléncia-enquanto-mediador-do-pensamento-
racional, isto €, a estrutura dialética do elemento tragico explorada
pela arte e que levara Hegel a considerar a esta como uma das
figuras da razao e do espirito."

" G. F. W. Hegel, Phinomenologie des Geistes, in: Werke in zwanzig Banden
(Frankfurt: Suhrkamp, 1971, v, 3, p. 312-344).
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O uso do termo tragikos em Platao remete, entdo, a inquietante
experiéncia da materialidade, ao lado fatual, opaco e resistente &
compreensao. Nas interpretagdes do tragico que seguem a Aristo-
teles (por exemplo, para Hegel, Holderlin, Nietzsche e Freud), ao
contrério, tragikos remete a uma dupla experiéncia. De um lado,
maravilhosa capacidade da razdo que avanca iluminando os mais
reconditos dominios da vivéncia, do outro, ao limite desta facul-
dade intelectual, quando o pensamento topa com o simples ser-
assim dos fatos na sua irredutivel opacidade.”

O TRIUNFO DA POLIS E SEU AVESSO

Embora a tragédia tenha rompido com as préticas arcaicas
(canto do bode, cortejo filico, etc.), é digno de nota que a venera-
¢ao desse deus dos pés de bode, peludo e chifrudo, expande-se na
Grécia do século VI concomitantemente ao surgimento das novas
praticas discursivas da polis: a palavra phblica nas assembléias
politicas, na poesia lirica e na representagao trigica. A coincidén-
cia €, no minimo, surpreendente, sobretudo quando se considera
que a maioria dos especialistas negam qualquer relagio entre a
tragédia enquanto pratica da pélis e o sacrificio do bode.

Na época classica, um bode ¢ oferecido em honra de Dionisio
antes do comego do concurso trgico. Apés cada trilogia, os saltos
de bodes e centauros do burlesco jogo satirico alegram o publico ~
contraponto da emocionante gravidade do que precedeu, cuja
ﬁnali';iade consiste em atenuar o pathos provocado pelas tragé-
dias.” E um fato que a veneragao de Pan coincide com o desen-
volvimento do uso, cada vez mais consciente e ousado, da palavra
na pélis. Nao € intil lembrar que nas surpreendentes vitérias dos
gregos sobre o exército praticamente insuperavel dos persas um
papel capital é atribuido a Pan. O fato literalmente situado para
além da compreensio ¢ homenageado pela instauracio de santu-
drios novos em Atenas e pela introdugao de ritos que levam em

consideragao coisas e acontecimentos sem explicagao causal ou
racional.

 Este “meio-termo” da tragédia entre a sabedoria mitica e as novas formas

do saber racional serd desenvolvido no nosso livro Do trdgico de Halderiin
@0 homem sem qualidades de Musil (a ser publicado pela editora da Universi-
dade de Montreal, X/Y), em particular, na andlise que Hegel e Holderlin
fazem da tragédia de Séfocles.

Georges Dumézil, Le probléme des centaures (cap. IV, T1), insiste sobre a rela-
§do entre as mascaras de bodes, cavalos, cabras, etc., com o problema da
ordenagio do tempo e do espago sociais.
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Pan significa, nesses ritos, 0 avesso e 0 sem-fundo da sociabi-
lidade e da racionalidade dos homens, Ele aparece como salvador
ou como deménio da destruigdo quando o homem esta no limite
das suas possibilidades racionais, quando cessa o alcance das suas
astuciosas operagoes com palavras, metdforas e simbolos. Atribui-
se a ele 0 que escapa de toda e qualquer causa, o que estd fora da
trama que permite explicar o sentido. Pan torna-se o emblema do
que carece de causas.

Construida sobre o sutil enredamento de praticas coletivas, a
polis faz da palavra a arte e o instrumento fundamental da socia-
bilidade — feclne e mechane venerados como estranhas dadivas
divinas -, cujo refinamento desemboca, com a filosofia, numa
nova percepgao do alcance da mimesis, da invengao poética — e dos
seus limites. Mesmo que a tragédia ponha em cena todas as facetas
do manejo diferenciado da palavra {ela tira proveito de todos os
“géneros” e tons, de todos os registros lingiiisticos), ela converge
para a morte de um protagonista admiravel justamente pela sua
capacidade de manejar estes artificios. A reviravolta tragica nao é
ela uma estranha e comovente afirmagio da “arte” e das
“engenhocas” da pdlis, um triunfo que traz no forro do seu manto
a sombra dos seus proprios limites? Nada impediria, assim, a
compreensao do sacrificio do bode antes da tragédia como um
gesto de reconhecimento do sem-fundo das praticas simbdlicas e
da humanidade “politica” (da pdlis).

Para falar da tragédia como o “triunfo dos valores coletivos
impostos pela nova cidade democrética”, nio seria indtil convidar
também um grande artista. No olhar de Hoderlin, acontece algo
que corresponde aos quadros dos grandes mestres renascentistas,
onde os triunfos mostram em geral o heréi vitorioso ¢ o mundo
inquietante sobre o qual triunfou. Muito freqiientemente, ele € nao
somente rodeado, mas praticamente carregado por um estranho e
grotesco cortejo de feras, monstros e escravos — mundo agitado
como ondas turbulentas que ameagam engolir seu principe radian-
te.

HOLDERLIN E A “INTUICAO INTELECTUAL"”

Holderlin captou bem esta faceta inquietante da existéncia
humana. A idéia que ele se faz da época tragica de Sofocles € a
imagem na qual capta as tensoes da sua propria época (e da sua
prépria existéncia como homem e poeta). Ambas sao percebidas
como zonas sismicas da razao que corre o perigo de grandes aba-
los. Nao se trata (apenas) de perigos externos (guerras e revolu-
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goes contingentes), mas da relagao que 0 homem estabelece com a
sua prépria razao e com o absoluto - o Espirito, a Verdade, Deus.

Os abalos “tragicos” ocorrem — na antigiiidade e na moderni-
dade — quando irrompe a repentina consciéncia de que existe um
hiato irremedidvel entre o que se manifesta a nossa visao e o que
nos podemos reter desta percepcao como “compreendido” e
“aprendido”. Na representagio poética faz-se novamente sensivel
o perigo do divércio entre o viver e o saber. O heréi tragico — figu-
ra de qualidades admirdveis — sucumbe neste abismo e nos lembra
quanto ¢ dificil totalizar vivéncia e sentido.

O poeta percebe as épocas tragicas — a de Séfocles e a sua, em
particular ~ como “Gétterferne”, distincia dos deuses: ruptura e
incomunicabilidade, durante a qual os deuses, o sentido e a ver-
dade aparecem sob a forma de “infidelidade”, de “traigao”, provo-
cando catastroficas “reviravoltas” e o esquecimento do deus
(sentido, verdade) pelo homem."

“Gotterferne” é uma metéifora poética que, na leitura de Hol-
derlin, “verte” em linguagem conceitual, uma vez que capta e tra-
duz (explicita) a estrutura légica dos antigos mitos: por exemplo,
dos mitos de Hermes e Pan, que tratam da delicada e fragil relagao
entre o divino e o humano, o problema da comunicagdo rompida,
da unido negada entre 0s mundos humano e divino.

_ Os homens aparecem neste mito como dotados de um enten-
dimento finito demais, incapaz de perceber a divina e feliz jungao
da natureza selvagem ao corpo humano. No terror da alma, en-
quanto pendant da alegria e do riso dos deuses, vem a tona o fra-
casso do entendimento posto em xeque pelo puro ser-assim das
coisas naturais — da harmonia unindo o diverso do cosmos (animal,
homem, deus).

Holderlin retoma com desconcertante fatualidade esta logica
narrativa dos mitos e a introduz na sua reflexdo sobre a época
Flas_snm que é, para ele, o principio (no duplo sentido de modelo e
inicio) da sua prépria. Holderlin parece compartilhar a opinido de
Freud - a idéia de que os poetas classicos captaram algo essencial
e determinante, e que a nés restou a dificil tarefa de traduzir esta
sabedoria numa linguagem adequada as exigéncias racionais da
nossa época.

_Todas as anotagdes holderlinianas sobre Edipo, por exemplo,
insxsttem na duplicidade do personagem, que reflete precisamente a
trdgica ruptura da razao:

Cf. Holderlin, Samtliche Werke (Insel Verlag, .1, s.d., p. 1188).
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*Edipo [contrapbe-se] aos compatriotas gregos e a [sua propria
antiga natu original, enquanto espirito livre contra a fiel
simplicidade,

No movimento da tragédia, o “contrapor” da divina liberdade
do espirito de Edipo contra a “fiel simplicidade” (isto ¢, contra o
viver nos limites da experiéncia temporal) adquire a dinamica do
verter da presenca de deus (do sentido, da capacidade de compre-
ender) em auséncia. Nesta perspectiva, Edipo aparece como um
Hermes “raté”. Como esse, ele é um her6i que possui uma podero-
sa metis (como Hermes!), mas, diferentemente dele, seu “espirito
livre” faz a dura experiéncia do limite que a vivéncia no tempo e
no espago imprime a essa divina liberdade do saber te6rico. Neste
sentido, ele é igual a Pan, que ndo soube curto-circuitar, como seu
pai ardiloso, os sofrimentos da vida desamparada - a “porgao”
propriamente humana da existéncia.

Assinalemos, para além do raciocinio estético de Holderlin,
que Edipo, como Pan, é um recém-nascido abandonado a derelic-
gao — € isto, muito provavelmente, o que Freud tinha em mente
quando fez a identificagdo do heréi tragico com o bode e com o
deus Dionisio. :

A existéncia de Edipo como estranho da cidade de Tebas é
marcada por uma extraordindria — divina — aptidao em totalizar os
tracos dispares e incompreensiveis do enigma. Em outras pala-
vras, enquanto ele confia, como Hermes, na forga da sua metis, ele
tenta, como este, escapar da sua condigao trdgica. Antes de chegar
em Tebas, Edipo parece viver no invélucro da sua extraordinaria
inteligéncia. Enquanto os enigmas ndo tocam sua hisféria, isto €, a
sofrida e tragica histéria daquilo que ele mesmo viveu no seu pré-
prio corpo (isto €, enquanto ele ignora a experiéncia propriamente
humana e tragica no tempo e no espago), sua inteligéncia ¢é insupe-
ravel.

Hélderlin alerta para a oposigao entre o Edipo sujeito da metis,
que domina o sentido (pretendendo, como Hermes, curto-circuitar
seu destino, o ordculo délfico, e conseguindo proezas que ndo sdao
muito menos admirdveis do que as divinas engenhocas de Her-
mes), e o Edipo como sujeito empirico, subjugado pela “physis”, o ser
humano que viveu, desde o nascimento, uma sofrida histéria que
estd gravada no seu corpo e no seu nome: Oidipus remete ao pé
deformado, aos fatos reais da infancia que se subtraem a sua metis.

O Edipo livre é capaz de sujeitar a multiplicidade da vida re-
fletida na poikiloidia da Esfinge (canto multifacetado, pérfido) a

* CK ibid,, “Anotagoes sobre Antigona”, p. 1244
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uma divina contragao. Sua revelagio do sentido pde fim ao dilace-
ramento do espago de Tebas, abisma 0 monstro e abre um novo
tempo feliz durante o qual ele é venerado como ser no extremo
limite entre 0 humano e o divino: emblema da unido possivel en-
tre deuses e homens. E neste espirito que o coro se dirige a Edipo
até o final, até o curto intermédio coral dos vv. 1088 ss. (que muitos
comentaristas consideram como “absurdo”, “aberrante”™). Nesses
versos, 0 coro se alegra com a idéia de que Edipo tenha sido criado
nos ermos longinquos dos deuses (o coro menciona Pan, Apolo,
Hermes, Dionisio). Essa alegria nao ¢ “absurda”, porém marca o
centro do problema da tragédia: o elo do entendimento, do sentido, da
razdo, que €, a0 mesmo tempo, 0 que junta e rompe o contato entre
homens e deuses.

“Wer hat dich, Kind, wer hat gezeugt

Von den Seligen dich? hat eine sich

Dem Pan genaht, dem Bergumschweifer, oder hat
Gebracht dich eine Tochter des Loxias?

Dem lieb sind all die

Ebenen des Landes; oder Kyllanas

Konig, oder der bacchische Gott

Der wohnt auf hohen Gebirgen,

Hat er als Fund dich bekommen, von einer der Nymphen
Der Helikoniaden, mit denen er dfters spielt?

Quem, meu filho, quem te gerou

Entre 0s mortais? Aproximou-se uma [mortal]

de Pan, o-que-rodeia-os-montes, ou

Foste trazido por uma filha de Loxias?

O que ama todas as

Planicies do pais; ou foi o rei de

Kylene, ou o deus baquico

Que mora em altos montes,

Foi ele quem te recebeu, achado por uma das ninfas
Das Heliconiades, com quem, de quando em quando, ele brinca?”
(vv. 1088 ss.)

As anotagdes de Holderlin rastreiam com precisao a dupla
face de Edipo. De um lado, o Edipo de Séfocles é o estranho, vindo
do além: “espfrito que tudo sabe”, “saber que rompe seu limite
[enquanto saber finito, humano, que tenta fugir ao confronto com
a sua propria experiéncia sofrida], “saber avancando ébrio, querendo
saber mais do que este saber [humano] pode abranger e compre-
ender”, “fiel e certeiro espirito [que] sofre da sua irada desmedida,
a qual, alegremente destruidora, segue o vértice do tempo™.

De um lado, portanto, estd o Edipo que se deu bem enquanto
estava “entre” cidades, no espago vago — precisamente no espago
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aberto das encruzilhadas, das montanhas e dos precipicios, que
sao os lugares prediletos de Hermes e Pan. (Neste sentido, a per-
cepcao de Freud é correta quando identifica o heréi tragico com o
bode e com Dionisio!).

Do outro lado, este “infinito” seguir do “vortice do tempo”,
isto é, do absoluto, faz aparecer tragicamente sua existéncia huma-
na. E gragas a metis salvadora que os tebanos o acolhem como ci-
daddo — condicdo plenamente humana a qual Edipo se sujeitou como
rei de Tebas, dedicado como nenhum outro ao bem da pélis, No
espacgo e no tempo organizados, humanamente regrados em “casas™
e “geragoes”, o Edipo “divino” irrompe verdadeiramente como
“vértice”, como o tempo absoluto dos deuses, cujo modo de apari-
gao no mundo humano € (entre outros “éxtases") a loucura inspi-
rada por Pan: loucura que faz os homens mais valentes se precipi-
tarem no suicidio ou na aniquilagio mitua.

A auto-mutilagdo, o cegamento de Edipo, cai dentro do con-
junto de gestos e movimentos desestruturados que os autores an-
tigos descrevem como inspirados pela loucura de Pan: manifesta-
goes da comunicagao negada entre homens e deuses.”

" Cf. Esquilo, Os Persas (56 ss.), Her6doto, Histéria (V1, 105; e VI, 117), a des-
crigdo do guerreiro salvo, porém cegndo durante a batalha de Maratona,
ganha gragas a intervengao de Pan.
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