CIENCI A DA MITOLOGI A, O presente texto toma como ponto de partida o exame

A da proposta, apresentada por Nicole Belmont, de
MITOLOGIA DA CIENCI A | referir a interpretagio de um conto francés 4 exegese
famosa dum antigo rito romano que decorre de uma
leitura de hinos védicos. O acompanhamento da
autora neste procedimento, conducente ao pensamento
de Georges Dumézil (consequentemente visitado),
revela pressupostos invisiveis na dupla base da cadeia
interpretativa constituida; o que suscita a questdo da

, , relagdo entre modelos de anilise e sistemas simbélicos
Francisco Vaz da Silva | no dominio da “mitologia”.

Belmont (1984: 381-383) pensa ter encontrado “nos mitos e nas lendas” uma
dissociagdo entre as fungdes dos pais biolégicos (procriar) e adoptivos
(alimentar, cuidar, criar) e ter descoberto a mesma dicotomia a proposito dos
ritos e préticas sociais da nascenga. O aleitamento mercenario apareceu-the
como um caso particular deste conjunto, e a mesma dissociagio revelou-se-
-lhe no titulo do conto T. 713: La mére qui ne m'a pas porté mais m’a nourri (ates-
tado em Franga). Finalmente, a decorrente dicotomia entre mére biologique e
mere nourriciere pareceu-lhe ser confirmada pela célebre interpretagdo do rito
romano das Matralia realizada por Dumézil a partir de trechos dos hinos
védicos. Deste ponto de vista, os hinos védicos em questdo, o rito romano e
o conto francés seriam formas especificas dum contetido mitico tnico, cujo
tema seria explicitamente dado nos hinos: o sol tem uma mae biolégica e
uma outra nourriciere et soignante, cuja acgdo ao acolhé-lo assegura a
regularidade da alternéncia entre dias e noites. Neste esquema interpretativo,
o ritual romano ocupa uma posi¢do intermédia, dado expressar suposta-
mente a tomada a cargo dos séis pelas auroras mas associar & alternan-
cia diurna a das esta¢gdes (sublinhando o bom funcionamento do cédigo
social no seu aspecto feminino). Finalmente, o conto apresentaria a relacdo
entre uma mae biol6gica e uma méae nourriciere num quadro de alter-
nancia sazonal (ibid.: 385-387). A licdo conjunta destas trés ocorréncias seria
a de que “para gozar da fertilidade e abundancia, é necesséario introduzir
entre a mulher que deu & luz uma crianga e aquela que a alimenta uma
distdncia comparéavel a que existe entre o dia e a noite ou entre as estacbes”
(ibid.: 388).

Esta comparagdo assenta na hipétese de que “a urgéncia e a impor-
tancia que tem a socializagdo da crianca” conduzem 3 “necessidade
antropol6gica” de “substituir aos pais biolégicos pais sociais, Gnicos
habilitados a alimentar, educar e criar” a mesma. No que respeita ao contexto
europeu, a popularidade do costume de mise en nourrice explicar-se-ia face
a insuficiéncia do papel das madrinhas neste sentido (Belmont 1980: 9, 16).
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E pois subjacente a esta explicagdo a equiparacdo do estatuto adoptivo a
funcdo alimentar dissociada da maternidade, reduzida a funcdo especifica
da ama de leite. Isto é, sdo afinal equiparadas as funcGes respectivas das
nourrices (que se substituem & mae no acto fisiolégico do aleitamento) e das
madrinhas (que se substituem 4 mae no acto espiritual do baptismo).

Sendo em francés a mie adoptiva dita nourriciére, assim como em
textos hagiograficos latinos dos séculos VII a XTI os padrinhos e pais adopti-
vos eram designados pelo termo nutritor (Kerlouegan 1968: 133), vé-se que
ndo ha uma descontinuidade radical entre as fungGes alimentar e educativa.
Neste sentido, Emile Benveniste (1966: 293) mostra que a traducao usual do
termo grego tréphd por “alimentar” “ndo é sendo uma acep¢do dum sentido
simultaneamente mais vasto e mais preciso”: a acgdo de “favorecer (através
de cuidados apropriados) o que é sujeito ao crescimento” (cf. Demont 1978:
358-359, 373, 375, 381). Também os termos galés maeth e irlandés alid
comportam o sentido alargado “alimentacdo, educacio” (Kerlouegan 1968:
113, 116, n.48), assim como o vocabulo portugués criar inclui as acepcoes
“alimentar, educar” no Ambito do sentido geral de favorecer o crescimento
(¢f. “criar” barba) da crianca. No quadro deste campo semantico uno, reco-
berto pela fungdo genérica da me, sdo no entanto distintas as especializa¢Ges
respectivas da ama de leite e da madrinha.

Importa, com efeito, observar que a entrega das criancas a amas de
leite se liga a um significado invariante de distingdo social (Rouche 1985: 444;
Gélis et alii 1978: 155-156,158-159; Loux 1978: 160). Assim, Belmont (1984: 381)
associa a entrega das criangas a amas ao desejo de “se tornar mais depressa
uma mae social, para escapar ao aviltamento que constituiria o facto de
desempenhar uma func¢do animal, o aleitamento”. Mas este sentido nio
recobre — antes se contrapde a - o significado do acto da entrega da crianca
a madrinha, pelo qual a mée é diferencialmente ligada ao pélo biolégico da
maternidade. E com efeito no plano fisiolégico — em torno do potencial de
aleitamento derivado do parto — que se define a interferéncia entre as figuras
da mie e da ama de leite. Pelo contrario, a oposi¢do entre mie e madrinha
recobre a dicotomia entre as esferas bioldgica e espiritual; sendo a madrinha
uma mae adoptiva cujo estatuto é incompativel com a maternidade
fisiol6gica, que é a condigdo sine qua non da funcio de ama de leite (Vaz da
Silva 1993: 113-114).

O que precede incide sobre a interpretacdo do conto T. 713 (ver
Apéndice). Segundo Belmont, neste conto “que expressa com insisténcia a
dissociagdo entre as duas fun¢des maternais”, a heroina “desempenha um
papel alimentar em relagdo a uma crianca”. Para assimilar esta fungdo ao
aleitamento, a autora observa que a abundancia retorna aonde Brigida pede
farinha e leite para alimentar o recém-nascido e reconhece nisto o “lago
atestado nos fantasmas entre riqueza, plenitude, satisfacdo e aleitamento”.
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Nota depois que a funcio alimentar é “paradoxalmente” assegurada por uma
virgem e comenta que este lago entre aleitamento e virgindade poderia dar
conta dos discursos diversos que, desde a Antiguidade, véem uma incom-
patibilidade entre aleitamento e relagdes sexuais. A propésito das “nume-
rosas representagdes da Virgem a aleitar o bebé Jesus”, Belmont escreve que
“é pouco dizer que n&o h4 nenhuma incompatibilidade entre virgindade e
aleitamento: vale mais falar de congruéncia e de adequacdo perfeitas”.
Também na narrativa grega relativa ao nascimento de Erichtonios e a sua
adopgdo por Atenas, “ndo ha qualquer incompatibilidade entre a virgindade
e o aleitamento real (amamentagéo dos bebés) e simbélico (a sua educacgdo)”.
Mais ainda, “parece preferivel que a mulher alimentar (substituida a mae)
seja uma virgem” (Belmont 1980: 11-13).

No entanto, a identificacdo da funcdo alimentar desempenhada pela
heroina do conto ao aleitamento nio se impde. Para alimentar a crianca, esta
pede farinha e leite de vaca (substituto do leite materno). Uma variante
(T. 713 n.® 5) especifica que Brigida e a crianca subsistem a partir de raizes
e do leite de uma corga, e um outro texto (T. 713 n2 7) precisa que “a crianca
€ alimentada com o leite duma cabra perdida” (Tenéze 1977: 666-671). E tam-
bém dubitdvel a interpretagdo dos exemplos escolhidos para justificar a
pertinéncia da associagdo entre virgindade e aleitamento. Os trabalhos de
Francoise Héritier sugerem que a no¢io duma incompatibilidade entre o acto
sexual e o aleitamento se refere a sistemas de representacdes nos quais o
esperma e o leite sdo tidos como variantes reciprocas, situadas numa relacédo
de sucessdo ciclica (Héritier 1994: 273-303; 1996: 136-137, 142-143, 157-162)
que ~ precisamente — exclui a virgindade. O dogma da Imaculada Concepgéo
nao parece associar as “funcdo alimentar e virgindade” em si mesmas, mas
antes articular a virgindade ndo comprometida de Maria e 4 sua maternidade
simbolizada pela faculdade de aleitar. Quanto ao tema do nascimento de
Ericténio, Belmont refere Nicole Loraux (1979) cujo texto descreve, nio
obstante, o “nascimento social” de alguém que “se parece mais com um
jovem adolescente do que com um lactente”, recebido nos bragos por uma
Atenas que “é uma mde, mas muito mais ainda uma educadora” (Loraux
1979: 13-15, cf. Benveniste 1966: 293).

O exame do conto néo pode pois fazer de Brigida uma ama de leite,
nem os exemplos avancados como suporte desta ideia ilustram a “con-
gruéncia e adequagéo perfeitas” entre virgindade e aleitamento. Mas, para
Belmont (1980: 13), a contradicdo desta equagdo “revela a sua origem e
natureza: trata-se dum fantasma. Com os fantasmas hé que compor”. Esta
autora apresenta com efeito a sua andlise como exemplo de reconstituicao
da coeréncia e do sentido inerentes aos materiais folcléricos europeus, dada
a hipétese de que esta coeréncia e este sentido sdo da ordem do mito (Bel-
mont 1984: 379), que por sua vez remete ao inconsciente freudiano (Belmont
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1986a: 145-148). Assim as producdes miticas e folcléricas corresponderiam,
enquanto “rebentos do inconsciente”, aos sintomas e formagdes substitutivas
do psiquismo individual. (1986a: 154). Consequentemente, as caracteristicas
dos materiais folcléricos — afastamento no tempo, estranheza, irracionalidade,
incoeréncia, natureza deriséria ou chocante — seriam explicdveis pela compa-
ragdo a fenémenos psiquicos cujo traco comum é serem “retornos do
recalcado” (Belmont 1986b: 266).

Para Belmont, penetrar o sentido dos contos é pois sugerir um
universo de contradi¢des justificadas mediante a nog¢ao de “fantasmas”, que
permite confundir estatutos mesmo se a custa de “paradoxo”, imputavel de
resto a suposta natureza afectiva dos materiais folcléricos. Coerentemente,
a autora pensa poder validar ainda a sua interpretacdo do conto T. 713 por
referéncia a um rito que, reconhecidamente, “nio diz respeito as relacbes das
amas de leite com os bebés amamentados, mas a tias e aos seus sobrinhos”
(Dumézil 1981: 308).

Interpretatio Indica

A interpretacéio das Matralia por Dumézil decorre da hipétese de que, nesta
festa, € expresso o “teologema” (atestado no RigVeda) segundo o qual o Sol
tem sucessivamente duas maes, irmas entre si. O modelo védico comporta
a seguinte articulacdo: 1) A Aurora ( Ushas) expulsa em cada manhai as trevas
informes e demoniacas, assim como no rito romano as matronas expulsam
uma escrava do templo da deusa matutina Mater Matuta. 2) A Aurora traz
ao mundo liberto das trevas o Sol ja formado. A estreita colaboragéo que isto
implica entre Ushas e a boa dimensdo da Noite (Ratri) é denotada pela
germanidade de ambas. As duas sio ditas maes do Sol, ou alternativamente
Ushas acolhe o filho da Noite; sendo este o tema subjacente ao acolhimento
dos filhos das irmas pelas damas nas Matralia (Dumézil 1974: 66-69).

Para la da simples hipétese de que um mesmo “teologema” antigo
seria subjacente aos hinos védicos e ao rito romano, Dumézil (1986a: 129)
avanca a ideia de que o “mito” (lido nos hinos) revela o sentido do ritual.
Nesta perspectiva, as matronas romanas imitariam o duplo trabalho quoti-
diano da Aurora (expulsdo das trevas, acolhimento do Sol). Tendo as Matralia
lugar no dia 11 de Junho, situado perto do solsticio que iniciard o retardar
quotidiano das auroras ao longo dos seis meses seguintes, o propésito do
rito seria o de (por accio simpatica) dar & deusa’ as forcas necessarias ao
desempenho de uma tarefa cada vez mais dificil (Dumézil 1974: 343-344 e
1981: 133-134, 328).

Vé-se que, tal como ndo é ao contexto cultural do conto T, 713 (mas
ao “mito”) que Belmont deve os critérios subjacentes a interpretagdo por si
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proposta, também Dumézil 1& as Matralia a partir de critérios exégenos ao
proprio contexto cultural. Num trabatho anterior (Vaz da Silva 1997), expus
objecgBes ao principio da ligagdo directa de cada um dos dois ritos sucessivos
que compdem a festa de Mater Matuta a fragmentos escolhidos da
“mitologia” de Ushas e sugeri que a decorrente interpretagdo do propésito
do rito é problematica em relagdo ao contexto deste. Proponho-me agora
acompanhar Dumézil no exame interno dos textos em que Plutarco e Ovidio
expdem a articulagdo, em Roma, entre a expulsdo de uma serva e o
acolhimento de filhos alheios. Sabe-se que a leitura das Matralia pelo s4bio
francés assenta na imagem da Aurora védica como aliada da boa Noite e
inimiga das Trevas demonfacas (Vaz da Silva 1981: 323) e que,
consequentemente, a escrava expulsa pelas matronas personifica “o elemento
mau e mal nascido” (Vaz da Silva 1974: 68). Mas até que ponto respeita esta
interpretacdo, aparentemente evidente, os valores especificamente romanos
investidos no rito? ‘

Eis os textos em que Plutarco articula os dois momentos draméticos
das Matralia:

[1] As mulheres fazem entrar uma serva no recinto sagrado do templo,
fustigam-na com vergastas e expulsam-na, [2] trazendo por outro lado nos
bragos e tratando atenciosamente no decurso da ceriménia os filhos das suas
irmds em vez dos seus préprios (Vida de Camilo).

[1] Porque é o templo de Leocddia [= Mater Matuta] interdito as escravas,
excepto a uma que as matronas af introduzem para a esbofetearem e
baterem-lhe com vergastas? (Questdes Romanas n.2 16).

[2] Porque é que as mulheres ndo imploram as benesses dessa deusa para
os seus préprios filhos, mas para os das suas irmis? (Questdes Romanas
n.? 17).

(¢f. Dumézil 1981: 306-307).

No que respeita aos versos dedicados por Ovidio as Matralia no sexto livro
dos Fastos, Dumézil (1981: 120-121) observa que o poeta caracteriza Mater
Matuta em versos carregados de um espirito de maternidade “n#o carnal,
mas sim adoptiva e moral”. Pelo seu lado, Robert Schilling (1979: 20) mostra
claramente como Ovidio expressa, mediante cenas gregas justificativas das
Matralia, a ideia da vocagdo adoptiva da deusa incompativel com a
maternidade e exclusiva das escravas. Pode-se com efeito observar que as
duas passagens em que o poeta caracteriza mais claramente Mater Matuta
~ articulando a exclusdo das escravas no rito (Fasti, VL. 481-482), a expli-
cagdo do 6dio da deusa pelas mesmas (VI. 551-558) e a negacdo da mater-
nidade fisiolégica por Matuta, consequentemente caracterizada como mae
adoptiva (VI. 483-488, 559-562) — reproduzem a articulacio entre a expul-
sdo da escrava e o comportamento adoptivo das matronas no rito. Assim,
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a vocagdo adoptiva surge como traco pertinente da comum oposicdo de
Mater Matuta e das bonz matres a classe servil que aquela exclui e estas
expulsam. S

Ap6s delimitar o campo semantico das Matralia, Ovidio (VI, 569 ~ f.
Frazer 1929b) situa nele a relacio entre Mater Matuta e Fortuna, a quem
atribui o mesmo dia, fundador e sitio (de templo). A solidariedade cultual
entre as duas deusas, a que o poeta alude (cf. Champeaux 1982: 249-261,
Dumézil 1981: 116-117), parece confirmada pela descoberta arqueolégica dum
templo duplo no Forum Boarium (Champeaux 1982: 251-252, 263) e corres-
ponde, no plano lendario, & relagio de ambas com o fundador masculino do
dito templo. Como percebeu Dumézil, as duas deusas constituem face ao rei
Sérvio Tilio uma articulacio “cuja férmula ressalta suficientemente da
exposigdo de Ovidio. (...) Matuta, deusa das Matralia, é uma mae, ou antes
uma tia que se comporta como uma mie (...); ao contrario, Fortuna é uma
amante” (Dumézil 1981: 120-121).

O nome do fundador do duplo templo permite precisar esta articula-
¢do. Em consonéncia com o valor “maternidade adoptiva” de Mater Matuta,
um dos sentidos do nome Servius designa a crianga adoptavel porque nascida
ap6s a morte da sua mée (in utero servatus, “conservada no dtero” — Belmont
1983: 184). Por outro lado, a tradicdo latina associa o nome de Sérvio a sua
condi¢do de descendente duma serva (cf. Tito Livio 1. 40, 3; I. 47, 10 — cf.
Foster 1988). Assim, Cicero (cf. Champeaux 1982: 476 n.223) lembra que o rei
etrusco era ex serva Tarquiniensi natum e Ovidio (VI, 781-784 — cf. Frazer
1929b) evoca o mesmo facto para justificar a conveniéncia da assisténcia
da classe servil a festa de Fors Fortuna na margem do Tibre. Por outro lado,
0 poeta (VI. 570-580, 611-620 ~ cf. Frazer 1929b) escreve que a estitua de
Sérvio € acolhida no templo do Forum Boarium por Fortuna, e associa
este facto a relacdo sexual de ambos. A decorrente articulagdo entre Mater
Matuta (exclusiva das escravas) relacionada a Sérvio num eixo “adoptivo”
e Fortuna (acolhedora dos escravos) relacionada sexualmente ao rei — servo
(¢f. Champeaux 1982: 279) reproduz a correlagdo, caracteristica das Matra-
lia, entre dois tipos femininos e as respectivas atitudes face a classe
servil, num eixo cujos pélos surgem agora respectivamente como adoptivo
e sexual.

Exploremos este campo semantico a proposito da estatua, coberta por
togas reais que se pensava terem pertencido a Sérvio, acolhida na cellz de
Fortuna no Forum Boarium (Champeaux 1982: 274). Ovidio (VI, 570-584 - cf.
Frazer 1929b) associa sucessivamente a figura de Sérvio a meméria da
cupiditas da deusa pelo seu amante e ao desgosto da plebe pela morte do seu
rei, explicando a cobertura da estitua pela dupla necessidade de mitigar a
aflicdo da deusa atingida de vergonha (pudor) e o luto do povo. A terceira
explicacdo proposta (VI, 585-617) liga a condigdo velada da estatua a
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necessidade de separar visualmente da figura de Sérvio a filha instigadora
do seu assassinio, certamente enquanto instrumento da dubia dea interessada
no nascimento e carreira do rei-servo mas néo menos implicada na sua morte
(Dumézil 1981: 122-123; 1943: 178), como o lembra uma sors do século III a.C.
em que se 1&: Fortuna Servios perit (Champeaux 1982: 75). Globalmente, as
togas separam pois Sérvio da deusa Fortuna, no duplo aspecto em que esta
presidiu as duas fases da vida do rei.

Ap6s a sua terceira explicagdo, Ovidio (VI, 617-622 — cf. Frazer 1929Db)
retoma a associagdo das togas que envolvem a estdtua a nogdo de pudor,
afirmando que Fortuna proibiu o descobrimento da estitua enquanto
predizia que “o dia em que a face de Sérvio for descoberta serd aquele
mesmo em que o pudor serd abandonado”; para logo incitar as matronz a
coibirem-se de tocar as togas proibidas e a rezarem apenas segundo os ritos.
Jacqueline Champeaux (1982: 292) observa que é ao mesmo publico feminino
que se dirige Ovidio ao chamar bona matres as Matralia e ao incitar as
matrone a ndo tocarem as togas no recinto de Fortuna (Fasti VI, 475, 621-
622 — ¢f. Frazer 1929b). H4 com efeito uma consonancia moral entre a
qualidade que as mulheres presentes nas Matralia manifestam positivamente
pela sua condigdo de uniuire “casadas uma tnica vez” (Dumézil 1974: 66;
Frazer 1929b: 274-275) e a qualidade de pudor que (abstendo-se de tocar a
estdtua) afirmam pela negativa na cella de Fortuna.

Para as matronas presentes no duplo templo, em 11 de Junho, a
necessidade de realizar no recinto de Mater Matuta a disjung¢do entre a serva
(expulsa do templo) e elas préprias corresponde pois & necessidade simétrica
de evitar que, no recinto de Fortuna, se dé uma conjungdo entre a estitua
de Sérvio (residente no templo) e elas préprias. O segundo rito das Matralia
articula-se assim ao primeiro, como o culto prestado a Mater Matuta se
articula ao culto prestado a Fortuna, como a afirmagdo da vocagdo adoptiva
das matronas e de Mater Matuta se afirma em contraposi¢do a vocagio
sexual das escravas e de Fortuna.

Esta vocacéo liga-se a ideia de fecundidade. Através dos textos classi-
cos € com efeito recorrente a associacio da classe servil a sexualidade
reprodutora (Vida de Catdo XXI. 2 - cf. Perrin 1985; Columella I, VI, II. 18-19
~¢f. Ash 1977; Varrdo, Rerum Rusticarum IL. X, 6-9 — ¢f. Hooper 1979; cf. Veyne
1985: 45, 70), assim como parece ser clara a ligagdo essencial de Fortuna 2
fecundidade animal e vegetal (Champeaux 1982: 429-431). Coerentemente,
a articulagéo entre uma funcio adoptiva patricia associada a nocgao de pudor
e uma fungdo reprodutiva servil ligada a actividade sexual orienta a cena —
que culmina os versos dedicados por Ovidio ao duplo culto do dia 11 de
Junho - na qual o fundador do duplo templo nasceu da ¢olaboragdo entre
um escrava fecunda e uma patricia adoptiva. Com efeito, segundo o poeta (VI,
629-636 ~ cf. Frazer 1929b), a rainha Tanaquil ordenou a serva Ocrésia que
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oferecesse uma libagdo de vinho a lareira do palécio e que se sentasse na
forma de membro viril que af surgiu; tendo disto resultado a geracdo de
Sérvio pela semente de Vulcano.

Dumézil reconheceu nesta cena a razio pela qual Sérvio é suposto ter
dedicado os templos de Mater Matuta e Fortuna. Tendo Sérvio sido adoptado
por Tanaquil que o formou, alterius prolem (como diz Ovidio a proposito do
segundo rito das Matralia), a rainha representaria o dominio de Mater Matuta
no inicio da carreira do rei, a qual de resto pertenceria a Fortuna, dita sua
amante (Dumézil 1981: 121-122). Assim, o sibio francés admite uma
homologia entre Mater Matuta e Tanaquil. Isto implica a correspondéncia
simétrica entre o valor de Fortuna e a funcdo da escrava Ocrésia, dado o
evidente isomorfismo entre esta cena (que culmina os versos dedicados ao
dia das Matralia) baseada na oposicao escrava fecunda/patricia adoptiva, os
ritos fundamentados na relacdo escrava/patricias adoptivas celebrados no
Forum Boarium e a articulacio entre as proprias deusas a quem é dedicado
o dia 11 de Junho. Mas Dumézil ndo reconhece a congruéncia entre a funcio
fecunda de Ocrésia e a deusa Fortuna, a qual o obrigaria a admitir a asso-
ciagdo da escrava expulsa nas Matralia ao dominio da fecundidade e,
consequentemente, a reorientar a leitura da figura da escrava afecta ao
dominio da obscuridade demoniaca védica no sentido de reconhecer-lhe
(também) um valor compativel a categoria da “fecunda noite” (Dumézil
1974: 70).

A priori tipolégico

Este problema decorre da leitura que Dumézil faz dos dados védicos
tomados como modelo interpretativo. Segundo o sébio francés, Ushas
expulsa quotidianamente as trevas demonfacas e recolhe da boa Noite o Sol
ja formado. Mas esta descricio descura, na sua simplicidade, aspectos
cruciais dos dados tratados.

1. As trevas informes ndo podem ser radicalmente separadas da Noite
que gera o Sol. Assim, um mesmo hino onde se 1& que a Aurora “expulsa a
informidade negra” afirma adiante que Ushas “afasta para longe a sua irma
(a Noite)” (1,92, 5 e 11, ¢f. Dumézil 1956: 31). O préprio Dumézil reconhece
parecer espantoso que, “pertencendo as trevas constantemente ao mundo
demonfaco e perigoso, a Noite divinizada seja pelo contrdrio uma deusa
favoravel, a irma da boa Aurora, e que ambas sejam conjuntamente
chamadas as mdes do rits”. Segundo este autor, a explicacdo estaria na
obra maternal conjunta que as duas tém em relagdo ao seu outro filho que é
0 Sol (Dumézil 1981: 325). No entanto, esta imagem é coincidente com a do
Sol que nasce gragas a colaboracio (que contém o ritd) entre Mitra e Varuna
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(Dumézil 1986b: 58-59). Ora o aspecto negro do sol (expulso em cada dia)
releva de Varuna (1986b: 58-59, 72), “poténcia tenebrosa” (Coomaraswamy
1997a: 62) e prenhe de afinidades inquietantes (Dumézil 1986b: 76, Cooma-
raswamy 1997a: 62-64), mas também «dito ser luminoso e reinar sobre um
trono dourado” (Dumézil 1986b: 71).

2. Dumézil (1981: 327) aprova Louis Renou na afirmacgdo de que Ratri
nao ¢é mais do que um palido reflexo de Ushas, assim como cita admira-
tivamente a demonstragdo por Abel Bergaigne de que a ambivalente Aurora
€ assimildvel a noite (1956: 33). Estas observacdes complementares conver-
gem com as imagens das duas deusas enquanto “gémeas” (Dumézil 1981:
326) e co-mées dum filho comum. Segundo Ananda Coomaraswamy (1997b:
84), as “irmas Auroras” sdo ditas mies e esposas do Sol, de quem a Aurora
€ ainda filha; o que implica o incesto. Este tema, lido na perspectiva aberta
por Héritier (1979), significa a sobreposicao das irmas (também ditas mie e
filha — Dumézil 1981: 326) mediante o Sol que define a articulagdo de ambas.
Justamente, Coomaraswamy (1997b: 82-83, 85, 88) mostra que nos hinos “a
Noite, no seu final, comeca a brilhar enquanto Aurora (aucchat)” (V, 30, 14),
sendo a Noite e o Dia conjuntamente designados ushasé: “irmas auroras” v,
1, 4, 1997b: 82); nocdo de que € correlativa a expressdo “dia negro e dia
branco” (V, 9, 1). Ushas é, assim, “tanto a Noite, como a Aurora ou o Dia”
(1997b: 85).

Nestas condices, é necessariamente arbitraria a decisio de que a
escrava romana representa as “trevas demonfacas” mas nio a “boa Noite”
e mesmo a Aurora. O préprio Dumézil (1956: 31-38) propusera, numa
primeira interpretagdo, ver na escrava expulsa a personificacio da Aurora
assimilada as trevas; sendo, por outro lado, constante nas duas interpretagGes
por si sucessivamente apresentadas a assimilagio implicita da Aurora a Noite
(visto as bona matres serem simultaneamente maes e tias). Ora a simples
observagédo de que, no rito romano, a alterium proles é trocada entre matronas
que sao mdes biol6gicas e adoptivas — realizando um duplo gesto de
expulsdo da escrava associada & producio de filhos e de recolha da prole
umas das outras — revela a proximidade das bonz matres 3 figura da escrava
através do proprio movimento em que dela se demarcam.

Esta observagéo conduz a recordar que eram associados 4 Fortuna do
Forum Boarium os epitetos de Pudicitia (Champeaux 1982: 282-283; Frazer
1929b: 274, n4, 294, 299) e de Virgo (Champeaux 1982: 268, 277; Frazer, 1929b:
294, n1). O primeiro refor¢a a continuidade (revelada por Ovidio) entre
Fortuna e Mater Matuta no duplo culto das Matralia; o segundo relaciona a
figura da virgem ao campo semantico da fecundidade. Dumézil (1986¢: 368)
mostrou ser o valor arcaico da virgindade sobretudo da ordem da plenitude,
sendo a virgem aquela que “conserva em si, ndo utilizada mas ndo destruida,
intacta e como que reforcada pela vontade, a poténcia criadora que detém
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da natureza”. Ovidio (VI, 283-294, 301 — cf. Frazer 1929b) escreve acerca de
Vesta que a deusa recusou o matriménio e a sexualidade e que, por isso, dela
nao nascem corpos (dado que enquanto virgem nédo recebe nem dé4 semen-
tes); mas que o focus, seu dominio, fovet omnia (acalenta tudo). Compreen-
de-se assim que a concepgao de Sérvio no focus — associado a Vesta e, nesta
medida, simbolo da “maternidade recalcada, logo concentrada” (Dumézil
1980: 299) — eleva ao seu expoente maximo o valor de fecundidade da cena
protagonizada por uma escrava.

A figura da escrava-virgem é com efeito um paradigma de fecun-
didade, consequentemente apropriada a géneses extraordinarias. Segundo
Dionisio de Halicarnasso (IV. 2, 1-3 — ¢f. Cary 1978), ap6s Ocrisia ter visto a
forma félica na lareira real e de Tanaquil (versada na arte da divinagdo) ter
revelado o sentido do prodigio, o rei Tarquineo mandou aquela serva
conceber do falo divino, vestida de noiva; o que indicia a virgindade, “sem-
pre considerada necessdria até ao casamento” (Gagé 1963: 147, cf. Schilling
1979: 156, 161). Numa versdo reportada por Plutarco a propésito do
nascimento de Rémulo e Remo (Vida de Rémulo, 11. 3-5 — cf. Perrin 1982), o
rei Tarquetius de Alba foi visitado por um falo que se erguia da lareira do
paldcio. Um ordculo de Tethys (termo etrusco helenizado que reenvia, pelo
jogo das assimilacBes, & Aurora latina — Frazer 1929b: 302; Champeaux 1982:
444, Bloch 1976: 1-9, Dumézil 1981: 166-171) revelou que uma virgem deveria
conceber da forma falica. Chamada a fazé-lo, a filha do rei recusou-se e
delegou numa serva. Irado, o rei quis mat4-las, mas Héstia (Vesta) proibiu
o duplo assassinio. Segundo uma outra versdo reportada por Plutarco (Vida
de Romulo, III. 1-3 — cf. Perrin 1982), Rémulo e Remo nascem da virgem por
exceléncia: uma Vestal chamada Ilia ou Rhea ou Silvia ~ mas chamada Servilia
numa tradigdo antiga (Briquel 1976: 85-86 e n.41) —, que (segundo Dionisio,
1. 77,1-2; 78, 3-4 - ¢f. Cary 1978; Plutarco, Vida de Rémulo: 1V. 2 — cf. Perrin
1982) concebeu por obra de Marte quando colhia 4gua no bosque sagrado
deste deus.

Face a persisténcia da imagem de uma rainha que ordena a procria-
¢do, na lareira, da alterium proles por uma escrava realmente ou simboli-
camente virgem (de quem ¢ equivalente uma Virgem alegoricamente
“escrava”), percebe-se a harmonia subjacente aos factos de que a represen-
tante lendaria de Mater Matuta fundamenta o seu estatuto adoptivo na figura
de alguém afim de Fortuna e de Vesta; de que a Fortuna do Forum Boarium
¢ dita Pudicitia no sentido de Mater Matuta, mas também Virgo como a
escrava que engendra Sérvio; de que as intervenientes nas Matralia revelam
a sua proximidade da figura da escrava fecunda (cujo superlativo implica a
virgem) na continuidade do préprio gesto em que dela se demarcam. Em
todos estes casos, reencontramos a secreta harmonia entre termos polares
observada a propésito dos hinos védicos. Sendo verdade que em nenhum
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caso Dumézil toma em conta esta propriedade dos dados examinados, é legi-
timo supor que os textos védicos sdo, como os dados romanos, interpretados
por este autor a partir de uma grelha que persiste em tracar-lhes fronteiras
internas cuja origem é externa. Dissipa-se assim a aparente primazia dos
textos védicos na cadeia interpretativa, face a um a priori que condiciona tudo
0 resto.

Segundo Dumézil (1986a: 14<17), a partir do reconhecimento, em 1938,
do esquema trifuncional uma “estrutura global propunha-se ao observador,
na qual os problemas particulares encontravam um lugar preciso e limitado”;
consequentemente, a exploragdo podia a partir daqui desenvolver-se “sobre
todas as partes do mundo indo-europeu e sobre todos os tipos de obra que
produz habitualmente o pensamento humano”. Mas a propria ideia dum
sistema articulado de “fungBes” distintas revela ser problemdtica.

Daniel Dubuisson (1985: 120), no termo dum balango retrospectivo das
aplicagdes a que se presta 0 esquema trifuncional, pergunta-se que principios
usar para situar a fronteira, “tdo artificial e arbitrdria como qualquer
fronteira”, entre os fenémenos trifuncionais e os que o ndo sdo. A mesma
questdo aplica-se necessariamente a demarcacio reciproca das préprias
fungBes. Apesar das regras simples por si enunciadas para a interpretagdo
trifuncional, Dumézil nio se pdde impedir de ler nos mesmos factos fungdes
diferentes (Dumézil 1981: 256-257, 338-361, 1986a: 490-491, 637). José Carlos
Gomes da Silva (1994a: 137-148) aponta varios casos em que elementos
situados em posi¢des extremas pelo esquema trifuncional apresentam
propriedades idénticas e pergunta-se, em relagio as “funcées”, se “as
fronteiras relativamente precisas que lhes foram impostas (e a estrutura
hierdrquica em que foram introduzidas) nio contribuem para mascarar a
complexidade da actividade simbélica das narrativas onde foram reconhe-
cidas” (Gomes da Silva 1994b: 165). A partir de uma perspectiva diferente,
Dubuisson (1985: 118) salienta que “quando um par de divindades encarna
uma fungdo, esta apresenta sem falta os seus dois aspectos opostos e
complementares”. A dupla observagdo de que os contetidos de fungdes
extremas sdo mutuamente convergentes e de que funcdes singulares se
cindem em opostos sugere a pertinéncia dum modelo de unidade dos
opostos e de dualidade das unidades, que implica a inadequacéio do pressu-
posto (fundador do modelo trifuncional) de descontinuidades entre as
fungdes e entre os dois aspectos de cada uma.

llustremos esta ideia. A propésito dos deuses de “primeira funcdo”
Varuna e Mitra, que trazem em si o ritd de que sdo os conservadores pela
sua obra comum (Dumézil 1986b: 60, 86-87, 137), Dumézil reconhece acon-
tecer “que um dos deuses, nomeado sozinho, seja como que o delegado do
par e assuma as qualidades ou modalidades dos dois e até aquelas atribuidas
diferencialmente ao outro quando a distingdo é expressa” (Dumézil 1986b:
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60). Mas decide que o principio subjacente & unifo destes deuses é “um tipo
de contraste” (1986b: 59). No plano das afinidades sociais, isto manifestar-
-se-ia pelo facto de Mitra ser “assimilado ao brdhman, principio da primeira
fungdo (...) realizada nessa época na classe sacerdotal”, apresentando por
outro lado afinidades com as divindades e os comportamentos da terceira
fungdo; sendo “Varuna assimilado ao kshatrd, (...) principio da segunda
fungdo, (...) mas também o poder nos seus aspectos mais profanos, fundados
na forga” (Dumézil 1986b: 74-76, 96-101). Nestas condi¢bes, a prépria ideia
de fronteiras claras entre as trés funcdes depende do postulado de que a
coexisténcia dos dois deuses da primeira funcdo se fundaria numa “distingdo
completa e irredutivel, de tal modo, no entanto, que a presen¢a dum dos
termos implicasse, ao seu lado, a presenca do outro” (Dumézil 1986b: 56-57).

A consequente insisténcia de Dumézil em ler a diferenca de natureza
entre Varuna e Mitra como “uma oposico, (...) quer dizer por exceléncia o
tipo de relacdo que (...) exclui que um dos dois termos possa absorver-se no
outro” (Dumézil 1986b: 57) confere ressonancias particulares ao vocabulario
que utiliza para referir os casos de atribuicdo “indistintamente aos dois
(...)[d]as caracteristicas de ambos ou, em comum, as dum s6” (1986b: 63).
Assim, os tedlogos védicos nio teriam tido “escrdpulo” em realizar estas
atribui¢des; consequentemente, sucederia a Mitra participar “por contdgio”
nas cOleras de Varuna (1986b: 63). Quando um ou o outro deus é assimilado
as mesmas fases de fenémenos como os ritmos da respiracgdo, as fases da lua
ou as do fogo, haveria “ambiguidade” e solucdes “contraditérias”. Nestes
casos, Dumézil detecta “uma margem de arbitrariedade e alguma insta-
bilidade nas assimilagdes”; opinando que “a reflexdo anal6gica podia deixar-
-se ir em solugBes subtis e discutiveis”, numa “casuistica de jogos impre-
visiveis, portanto pouco ttil para o estudo dos contrastes fundamentais
antigos” (1986b: 72-74).

Quando os dados analisados resistem ao principio de contraste,
Dumézil sente-se pois habilitado a apreender o que € discutivel nas suas
fontes; a medir a margem de arbitrariedade inerente ao trabalho dos autores
védicos e a decidir quais sdo as representagdes estaveis; e, enfim, a concluir
da conformidade entre “contrastes fundamentais antigos” e o principio fun-
damental do seu préprio modelo analitico. A exorbitincia dos direitos que
se da o exegeta é proporcional & importancia que tem para si o principio que
entende assim salvaguardar. Mas este pressuposto € a fonte de reiterados
mal-entendidos em relagdo as fontes; os quais nfo se circunscrevem &
aplicagdo do esquema trifuncional. Observemos um caso exemplar.

Dumézil (1986: 35) refere que, no Mahidbhdrata, “os dois partidos
inimigos (...) serdo (...) igualmente Kaurava, ‘descendentes de Kurd’, (...),
mas mais frequentemente este nome serd reservado a um dos dois, aquele
que nds chamaremos, para abreviar, ‘maus’; h4 aqui uma ambiguidade de
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que basta ter consciéncia”. Mas importa precisar que os “bons” e 0s “maus”
do grande poema sdo ““irméos’ (primos germanos paternos tendo um mes-
mo antepassado paterno)” (Biardeau 1985: 42), que “vivem juntos e recebem
educagéo comum” (1985: 107); cuja separacio em campos opostos se da pois
num quadro de identidade (cf. Héritier 1979: 227). De resto Dumézil escreve,
no que respeita aos deuses e aos deménios encarnados pelos protagonistas
do Mahdbhdrata, que “na religido védica (...) dsura designa um modo de
poder, de acgdo, um tipo de cardcter também (...), que sdo os de alguns devd
(--.) e, levados ao extremo, os dos deménios” (Dumézil 1986: 173, n.1). A qua-
lidade de dsura é pois comum a (alguns) deuses e aos deménios a quem o
termo se aplica normalmente, como a qualidade de Kaurava é comum aos
filhos de Pandu e aos seus primos a quem este termo se aplica propriamente.
Conjuntamente, estes dois factos apontam a inexisténcia duma dicotomia
radical entre “bons” e “maus”, “deuses” e “demoénios”, cujas divergéncias
assentam pelo contrdrio numa base de identidade.

Assim, Dumézil (1986: 35) insiste no facto de que, no Mahabharata, os
protagonistas sdo deuses e deménios encarnados por ordem de Brahma para
levar a cabo a grande batalha que permitira aliviar a Terra do excesso de
populagio que a aflige. Ora a necessidade da batalha implica que os “maus”
serdo “bons” na medida em que ajam no sentido de tornar inevitivel a
grande carnificina, e que os “bons” dificultardo o designio divino na medida
em que procurem evitar o cataclismo final. Dumézil reconhece que se o
“bom” pai dos Kaurava tivesse refreado os seus filhos, “teria aparentemente
evitado desgracas; na realidade, ter-se-ia oposto a salvacido do mundo” (1986:
169). No entanto, fala de “escandalo” a propésito do facto — “mais constatado
do que compreendido” — de que “tantos ‘bons’ heréis (...) estejam no ‘mau’
lado” (1986: 204-205). Face & evidéncia de que deménios encarnam do lado
do “Bem”, “bons” estéo do lado do “Mal” e alguns “bons” e “maus” ligam-
-se por estreitos lagos de parentesco, o autor francés (1986: 251-253) tenta
explicar os casos um a um (renunciando a explicar varios); nunca reconhe-
cendo que as dificuldades em que se enreda decorrem da prépria expectativa
de biparti¢des nitidas que os materiais examinados nao comportam.

O pressuposto dicotémico que fundamenta o projecto intelectual de
Dumézil é assim um dado primeiro, cujo efeito mais claro é o de criar
descontinuidades radicais entre valores que se apresentam unos e diferentes,
na busca das defini¢des limpidas em que assenta o procedimento classi-
ficatério inerente ao modelo trifuncional.

O campo da mitologia

O exame duma comparagdo sui generis entre materiais franceses, ritos
romanos e textos védicos dé pois lugar a constatacdo de que a interpretacio
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joga-se entre o conjunto dos materiais mobilizados e pressupostos de leitura
invisiveis. A montante da cadeia comparativa, Dumézil projecta nos mate-
riais examinados o princfpio fundador dum projecto tipolégico de raciona-
lidade; Belmont integra na sua anélise os modos da irracionalidade que ela
propria atribui ao “mito”. Nos dois casos, coloca-se a questdo das condigbes
de adequagdo entre modos de pensamento “objectivantes” e “subjectivados”,
inerente ao projecto de pensar sistemas “miticos” de representa¢des segundo
cénones “cientificos”.

Emile Durkheim (1985: 342), afirmando sobre o pensamento “reli-
gi0so” que “quando ele aproxima, confunde; quando distingue, opde”,
atribui por implicagdo “a medida e os matizes” ao pensamento “cientifico”.
Mas poder-se-ia dizer que as andlises examinadas de Belmont e Dumézil
(compostas na proposta comparativa da primeira) confundem quando
aproximam e opdem quando distinguem. O préprio Durkheim aproxima até
a confusdo ao postular a indiferenciacso interna de sociedades que trata, de
resto, como polissegmentares (1985: 7-8, 280-281); distingue até a oposigao
ao afirmar a heterogeneidade absoluta do profano e do sagrado que tende
a extravasar naquele (1985: 53, 318, 454-455). O autor do presente ensaio
assimilard entdo Durkheim (e Dumézil e Belmont) ao pensamento mitico na
medida em que siga Durkheim. E que — como mostra Marcel Detienne (1981:
232-234, cf. Detienne 1980, Pouillon 1980, e Smith 1980) - o territério da
mitologia designa (do ponto de vista de cada projecto de racionalidade) o
campo da “ilusdo” alheia. '

O processo de regressdo infinita que assim se desenha é exemplar-
mente ilustrado por Claude Lévi-Strauss (1974: 240). Este autor, afirmando
que “o mito mantém-se mito enquanto for apercebido como tal”, néq hesita
em “colocar Freud, ap6s Séfocles, entre as nossas fontes do mito de Edipo”,
que ele préprio se apronta a tratar enquanto mito. Isto implica que qualquer
nova interpretagéo - incluindo a sua - venha engrossar a lista das variantes
do mito; mas Lévi-Strauss declara que s6 a andlise estrutural escapa a este
“paradoxo” (Lévi-Strauss 1971: 561). No entanto, nada permite decidir, em
principio, onde situar um corte no processo pelo qual cada forma mitolégica
“requer ao infinito, para que dela seja dada conta, uma outra forma” (1971:
561), visto esta imagem implicar justamente que s6 a forma seguinte dé conta
da natureza “mitica” daquela que servia como modelo explicativo da
precedente. Assim, o processo descrito implica que um novo ponto de vista
possa reconhecer a unidade do projecto “cientifico” de Lévi-Strauss e do seu
objecto “mitolégico”, assim como o olhar de Lévi-Strauss pudera integrar o
trabalho de Freud no mito a que se referia.

Abordemos o mesmo problema numa outra perspectiva. Segundo
Thomas Kuhn (1996), o desenvolvimento das ciéncias da-se mediante um
processo descontinuo no qual cada novo paradigma desloca o seu antecessor
(Kuhn 1996: 97-98), redefinindo as fronteiras -da “ciéncia”, seus problemas
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legitimos e modos de explicagdo aceitaveis (1996: 103, 109, 126, 130, 135). Isto
implica que, de acordo com os critérios definidores do campo da “ciéncia”
em cada momento, os paradigmas rejeitados encontram-se fora do mesmo
(1996: 103, 148). Nas “ciéncias naturais” esta implicacdo é escamoteada por
uma pratica de constante redefini¢io das disciplinas e da sua histéria,
estabelecendo-se a ilusdo de um empreendimento cumulativo (1996: 136-138,
165); mas a histéria da ciéncia revela uma sucessio de paradigmas nio
necessariamente mais perto da “verdade” ou da “realidade”, que simultanea-
mente ganham e perdem em poder explicativo de uns relativamente aos
outros (1996: 166-173).

Parece decorrer do que precede que em cada momento a “ciéncia” se
constitui mediante uma projec¢do da sua verdade proviséria enquanto
historia ficticia, na medida em que o seu passado lhe surge enquanto ilusdes
sucessivas. Por outro lado, Kuhn (1996: 13, 15, 165) correlaciona o conheci-
mento do préprio passado prevalecente nas disciplinas das humanidades (de
que decorre a consciéncia da pluralidade das problemaéticas constituidas e
da incomensurabilidade das solugdes propostas) com o facto de ndo se poder
aqui falar em ciéncia. Em sentido lato, dir-se-ia pois que a definicdo de
“ciéncia” coincide com a posi¢do dominante duma cosmologia num dado
tempo e num dado espago. Nesta perspectiva, “ciéncia” e “mito” surgem
enquanto nogdes correlativas que definem, respectivamente, a ilusio do saber
proprio e o saber da ilusdo alheia.

No seio dos dominios disciplinares que constituem sistemas de pensa-
mento em objectos de reflexdo, parece entdo inevitdvel a regressdo infinita
pela qual cada perspectiva “cientifica” se torna em “mitologia” (termo que
abarca o sujeito e o seu objecto). Neste quadro, explorar os mecanismos da
adequagdo entre cada forma de pensamento e uma sua exegese leva a reco-
nhecer aos aspectos do objecto ocultados pelo modelo explicativo proprie-
dades deste, definiveis enquanto objecto de novas indagag¢des “mitolGgicas”.
Cada uma destas projecta padr&es inéditos de inteligibilidade e de sombra
sobre 0 campo comum, prolongando, por outro lado, as suas predecessoras
na convicgdo invariante da prépria “objectividade”. Assim, a anélise que aqui
termina € talvez bem sucedida na sua pretensio de estabelecer (face aos
dados examinados) que Belmont confunde e Dumézil tende a opor; mas isto
mesmo implica a auto-atribui¢do duma capacidade privilegiada de ler “a
medida e os matizes” que evoca, afinal, Durkheim.

Apéndice
Brigitte, la maman qui m’a pas fait, mais m’a nourri [versio sincrética]

Un roi qui a une premiére fille d’un premier lit, Brigitte, se remarie
a une femme qui a aussi une fille.
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Brigitte est trés bonne et donne beaucoup aux pauvres. Un jour,
comme elle leur porte du pain dans son tablier, sa belle-meére survient pour
la gronder: i

Que portes-tu dans ton tablier?

Des fleurs.

Elle regarde: le pain s’était changé en fleurs.

La fille de la maritre se conduisait mal, et une nuit, elle accouche
d'un enfant. La reine le porte dans le lit de Brigitte et va chercher le roi, qui,
croyant la fille coupable, la chasse avec le nouveau-né.

Brigitte arrive a un moulin, demande de la farine pour faire de la
bouillie a I'enfant:

Il y a sept ans que, faute de blé, notre moulin ne marche plus.

Brigitte cherche, trouve un grain de blé, le met dans le moulin:
celui-ci tourne et donne de la farine a pleins sacs.

Elle demande ensuite du lait:

Nos vaches n’en ont plus.

Allez les traire. }

On y va: les vaches donnent du lait a pleins sceaux. L’abondance
regne désormais dans le pays.

En revanche, au pays du roi, depuis le départ de Brigitte, ’herbe ne
pousse plus, les récoltes sont mauvaises, les bestiaux sont malades.

Le roi part a la recherche de sa fille, arrive prés du moulin, voit un
enfant qui péche:

Que fais-tu mon enfant?

Je péche pour maman Brigitte qui m’a pas fait mais m’a nourri.

Conduis-moi vers elle.

Le pere retrouve sa fille, la ramene.

En route, I'enfant cueille trois pommes. Ils arrivent. Au pays du roj,
les prés reverdissent, le bétail guérit.

On se met a table. A la fin du repas, 1'enfant offre ses trois pommes:

Une pour maman Brigitte qui m’a pas fait, mais m’a nourri ... Une
pour maman qui m’a fait mais m’a pas nourri ... Une pour grand-pére ...

Le roi chasse la reine et sa fille (Tenéze 1977: 666-667).
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Belmaont, of her analysis of a French folk-tale and the
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