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Ao longo de sua histéria sobre a terra, 0 homem desenvolveu uma divisao de sua experiéncia
em duas esferas que se contrapdem e se complementam: as esferas do sagrado e do profano
(ELIADE, 1993). Esta tltima pode ser entendida como o conjunto das experiéncias do
cotidiano, dos fendmenos naturais e sociais transcorridos dentro de um tempo e espago
comuns, enquanto a primeira pertence ao universo do extraordindrio, situada além do
controle e da compreensao humana, normalmente vinculada a outra nogao de tempo e de
espago. Este “outro mundo” — como chama Edmund Leach — ¢ o lugar dos deuses imortais
e antepassados divinizados, cuja existéncia se situa dentro de um tempo estitico, também
concebido como “eterno” (LEACH, 1978, p. 116). Naturalmente, tal divisio é demasiado
esquemdtica pois, na prética, estas esferas se interpenetram, de acordo com as particularidades
de uma determinada cultura.

A nogao do sagrado permeia uma série de aspectos da vida que, para nés, se inscrevem
dentro da esfera do cotidiano e da ordem natural ou social. Mas, esta irrup¢ao do sagrado
dentro da esfera do cotidiano somente ¢ possivel gracas ao ritual. O ritual é precisamente
o elemento que promove o contato entre o mundo dos homens e o “outro mundo”,
podendo ser definido como um conjunto de movimentos, posturas, gestos, sons e palavras
estereotipadas, em momentos especificos da vida do individuo ou da coletividade, cuja
eficicia tem cardter meramente emocional, ou seja, nao existe relagao causal direta entre
a realizagdo deste e os resultados que se quer produzir (RAPPAPORT, 1971, p. 62).
Embora o ritual esteja relacionado aos vérios campos de a¢do humana e possua um papel
fundamental na organizagao das diversas sociedades, é no campo da experiéncia religiosa
que tal fendmeno ocorre com mais énfase e frequéncia.

O sacrificio tematizado em cada contexto histérico-arqueoldgico aqui apresentado, em cada
enquadramento geogrifico-cronoldgico tratado, sempre busca, de um modo ou de outro,
mostrar os tracos significativos e representativos dos fazeres deliberados que provocam a
comunhio entre a esfera humana e a divina. Queremos crer que o produto final que ora
apresentamos ao leitor — desejoso destes saberes — alcangard as expectativas de qualidade e
seriedade que nés mesmos nos impusemos. Queremos crer que o Brasil recebe um compéndio
relevante sobre o sacrificio e suas derivagoes.

Existem mesmo muitas facetas nas formas de sacrificios entre homens e deuses. Preces,
ritos, procissoes, cantares, movimentos tantos que a singularidade de uma obra nao
poderia esgotar. Este livro, Um presente para os deuses: o sacrificio no Mundo Antigo,
organizado e escrito por arqueblogos, historiadores, professores universitdrios e
pesquisadores de importantes institui¢oes brasileiras (USP, UNISA, PUC-SP, IPHAN,
FMU, ABAMO, UNICID, UNEB e UFOP) tem a ambic¢ao de proporcionar ao leitor
multiplos conhecimentos de multiplas formas que transcendiam na Antiguidade —
India, Egito, Istael, Fenicia, Grécia, Roma, entre os celtas, mesoamericanos e indigenas brasileiros —,
o fragil, paradoxal, e a0 mesmo tempo vigoroso e necessdrio contrato que a humanidade
sempre firmou e sempre haverd de firmar com os deuses.

Maria Cristina Nicolau Kormikiari
Adriana Anselmi Ramazzina
Vagner Carvalheiro Porto
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Leila Maria Franca
(in memoriam)

E com imenso pesar que escrevemos estas palavras para homenagear nossa
amiga e colega Leila Maria Franga, cuja perda é dolorosa para os amigos e inesti-
mdvel para a Arqueologia Mesoamericana, pois tratava-se de uma profissional
extremamente qualificada e dedicada.

Leila graduou-se em Histéria em 1993, pela Universidade de Sao Paulo
(USP), e completou seus estudos, com mestrado (1999) e doutorado (2005),
na mesma universidade, pelo Museu de Arqueologia e Etnologia (MAE), onde
especializou-se no estudo das pedras verdes mesoamericanas. O México sempre
foi uma de suas maiores paixdes e 14 teve a felicidade de realizar seu primeiro
p6s-doutorado, pelo Instituto de Investigaciones Antropoldgicas da Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), em que estudou materiais lapiddrios
procedentes de vdrios templos e conjuntos arquitetdnicos de Teotihuacan; o
segundo pés-doutorado nio tardou e foi realizado em sua casa, o MAE-USP, onde
pesquisou as rotas do jade na Mesoamérica, sua importa¢ao e uso ideoldgico por
Teotihuacan no contexto de suas interacoes com as cidades maias.

Além de uma excelente arquedloga, Leila foi também eximia e querida
professora. Sua atuagdo comegou na juventude, no Ensino Médio e Fundamental.

Foi uma das fundadoras do ArcheoLogos, grupo de difusao do conhecimento
arqueoldgico criado por pés-graduandos do MAE em 1999, cujo curso, Um presente
para os deuses: o sacrificio no mundo antigo (titulo criado pela Leila!), ministrado na
Coordenadoria Geral de Especializagao, Aperfeicoamento e Extensao (COGEAE)
da Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo (PUC-SP), deu origem ao livro
que agora temos em maos. O ArcheoLogos foi a porta de entrada de Leila para a
docéncia no Ensino Superior. Atuou por mais de dez anos no curso lato sensu da
Universidade Santo Amaro (Unisa), Arqueologia: reconstruindo o passado humano.

As dreas de atuagido de Leila foram muitas: Arqueologia; Hist6ria da América
Pré-Colombiana e Colonial; Arqueologia Histérica e Patriménio; Depdsitos
funerdrios e votivos e andlise contextual em Arqueologia; Oferendas, simbolismo
e cosmovisao; Jade, materiais lapiddrios; Trocas, comércio de longa distincia;

Sociedade maias e calenddrio maia.
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Foi uma das fundadoras do Centro de Estudos Mesoamericanos e Andinos
(CEMA-USP) em 2000. Nesse ntcleo, foi uma das grandes incentivadoras da
Arqueologia e Histéria dos povos pretéritos da América.

Nos dltimos anos trabalhou incansavelmente pela preservagao do patrimo-
nio arqueolégico brasileiro atuando como técnica do Instituto do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional (Iphan), na Superintendéncia de Sao Paulo.

Além de uma colega vibrante, era uma lutadora incansivel pela justica
social em nosso pais. Sua falta serd sempre sentida por nés e lembrada para todo
o sempre até o limite do eterno.

Este livro ndo contém apenas a escrita, a intelectualidade e a lideranga de
Leila. Contém também, mais do que tudo, sua alma, sua espiritualidade, sua

conflanga e sua amizade.
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Prefacio

ELAINE E V. HIRATA
MuseU DE ARQUEOLOGIA E ETNOLOGIA DA

UNIVERSIDADE DE SA0 PAauLo

O sacrificio, entendido de forma simples como ato de dar algo em troca de
uma dddiva de maior valor, é uma categoria fundamental no estudo da religiao,
desde seus primdrdios. Mas ndo s, pois o estudo da religiao é um caminho
poderoso para o conhecimento de aspectos fundantes de uma sociedade. O sacri-
ficio é um ritual que se apresenta sob multiplas formas nas diferentes culturas
— como a leitura dos capitulos deste livro nos apresentard — mas, em se tratando
de uma tnica sociedade, pode se revestir de representagoes e praticas variadas que
ressoam a diversidade dos grupos sociais que a compéem. O sacrificio pode, por
exemplo, ocorrer no 4ambito doméstico, familiar e, inclusive, de forma cotidiana,
mas em determinadas ocasides também pode reunir todos os habitantes de uma
cidade ou de uma regiao, assumindo uma conotagio civica que interliga a pratica
religiosa com o refor¢o de identidades sociais e politicas. O sacrificio sangrento,
envolvendo como vitima um ser vivo, estd muito presente nas chamadas socie-
dades pré-modernas e muitos autores o associam a construgio e legitimagdo de
autoridade e de relagoes de desigualdade entre os integrantes de uma sociedade
(CAMPBELL, 2014). A espetaculariza¢ao do ato sacrifical envolve performances
que remetem, em boa parte dos casos, as cosmovisdes que estruturam a vida dos
individuos envolvidos (SWENSON, 2014).

As formas da prdtica sacrificial assumem conotagoes peculiares que envolvem,
como vimos, desde a morte (assassinato?) de seres humanos ou animais até a destrui-
a0, ou “morte simbdlica” de coisas materiais — o consumo conspicuo —, tais como
utensilios de todo tipo, colheitas ou objetos de prestigio, dentre uma gama variada
de agoes, realizadas simbolicamente em beneficio do grupo ou da manutengao da
ordem cdsmica.

O sacrificio sangrento, especialmente quando envolve seres humanos, aparece
como uma categoria de violéncia social estruturante e fundante de sociedades pré-mo-
dernas, tornando visiveis relagdes de poder e hierarquias sociais e adquirindo signi-

ficados cosmoldgicos precisos em cada grupo. Para Swenson, a
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andlise do poder performdtico da violéncia ritual serve para iluminar
tanto os intrigantes pontos em comum quanto as importantes dife-

rencas culturais da construgio religiosamente violenta da autoridade

politica nas sociedades complexas antigas. (SWENSON, 2014, p. 29)

Percorrer estas experiéncias culturais que expdem aspectos essenciais da condi-
¢a0o humana é mergulhar na imensa variabilidade contida nesta mesma condicao. O
livro Um presente para os deuses: o sacrificio no Mundo Antigo retine em doze capitulos
uma viagem por universos humanos que variam no tempo e no espago, mas que tém
em comum uma pratica social que se materializa no campo religioso: o exercicio do
sacrificio. Como questiona Leila Franca, em seu texto “O que ¢ sacrificio?”, como
pode 0 homem moderno compreender o ato sacrificial, especialmente quando envolve
a morte de um ser humano, na busca de aproximagio com o divino? No entanto, a
trajetdria histérica dos grupos humanos, desde seus primérdios, aponta para o uso de
préticas rituais desta natureza, o que tem levado antropdlogos, socilogos e filésofos a
buscarem explicagdes, seja na andlise da vida social, da psicologia humana ou especifi-
camente na esfera da religiosidade, dentre outros caminhos. Como o estudo dos casos
apresentados neste livio documenta, a diversidade se imp6e entre as manifestacoes
rituais com propdsito sacrificial nas sociedades antigas e contemporaneas, mas, ao
mesmo tempo, hd elementos estruturantes, como a aproximagio do homem com
o transcendente, a reafirmagio de lagos comunitdrios ou grupais, a construgao de
relagdes de poder e a pratica da reciprocidade que, presente nas sociedades humanas,
¢ projetada nas relagdes com o divino.

Os trabalhos desta coletinea sao guiados pela andlise critica da documentagao
primdria, apresentando questdes sobre o alcance das fontes escritas e arqueoldgicas
em cada caso relatado. Esta perspectiva permite ao leitor acompanhar o processo de
constru¢io de conhecimento sobre uma prdtica social complexa — o sacrificio — a
partir de dados em geral fragmentérios, muitas vezes controversos e parciais, oriundos
de grupos humanos desaparecidos.

Assim, Cibele Aldrovandi analisa detalhadamente uma documentagio arqueolé-
gica e iconogréfica que remonta ao III Milénio a.C. no intuito de explicar o universo
ritualistico védico-braménico, entendido como origem dos estudos sobre o sacrificio
na India. As fontes escritas, constituidas por volta do século XII a.C. documentam,
por sua vez, de forma bastante completa, o sacrificio védico que, segundo a autora,
seria uma forma de persuasio dos deuses: aos brimanes cabia a recitagio exata de
hinos e férmulas ritualisticas que acompanhavam o sacrificio diante de uma altar.

Aldrovandi ressalta que este legado foi incorporado posteriormente pelo hinduismo
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e, gracas ao cuidadoso trabalho dos sacerdotes, conservado desde o periodo védico-
-bramanico até nossos dias. Esta longevidade de elementos da préxis sacrificial indiana
nos instiga a investigar as motivacoes da persisténcia do religioso — enquanto prética
ritual — em momentos histéricos diferentes pelos quais passou a sociedade indiana.
O conservadorismo seria intrinseco e necessdrio a preservagao nio sé do aspecto
formal da prtica sagrada, mas também e, principalmente, de uma ordenagio social
e politica instituida por vontade divina?

Os sacrificios em Israel, analisados por Vagner Porto e Jorge Fabbro, sao
textualmente referenciados na Biblia Hebraica, que, ao contrédrio dos Vedas (no caso
indiano), foi escrita em data ainda controversa — entre 722 a.C. e o século IV a.C. —
mas bastante posterior aos fatos relatados. As escavagoes arqueoldgicas na regiao da
antiga Canai trazem também uma documentagio material robusta que vem sendo
recolhida, analisada e confrontada com a chamada fonte sacerdotal que integra a Biblia
Hebraica, 4 qual se somam, por exemplo, obras como a do historiador Josefo, que
escreveu no século I d.C. Os autores defendem a abordagem émica para a anilise das
diversas formas que os sacrificios assumem no antigo Israel e indicam que a ideia de
comunhio era o elemento central em todas estas manifestagoes.

As pesquisas sobre as antigas sociedades fenicias e panicas que se espalharam
pelo Mediterrineo desde, pelo menos, o século X a.C., assentam-se basicamente em
dados arqueoldgicos, epigraficos e fontes textuais produzidas por outros povos, que
vao desde o Antigo Testamento até textos burocréticos e epistolares egipcios, passando
por escritos gregos e latinos. H4 uma longa tradigao de debates sobre um tipo especi-
fico de sacrificio atribuido aos fenicios e punicos: o de criancas. E sobre este tema
que versa o texto de Kormikiari e Ramazzina. Tal prética ritual aparece referenciada
no Antigo Testamento e em autores antigos como Diodoro da Sicilia, que viveu no
século I a.C. As autoras, inspiradas pela critica das fontes escritas em confronto com
a pesquisa arqueoldgica, discutem a interpretagao do zofer como espago supostamente
utilizado para o sacrificio de criangas. Argumentam que nio hd uma palavra definitiva
sobre a prdtica — apenas documentada nos assentamentos ocidentais, o que é mais
uma questdo em aberto — mas indicam que o modelo dos rituais de passagem pode
ser um caminho interessante para a investigagdo. Tratando do Médio Oriente, drea
de origem dos fenicios, Porto e Fabbro também sugerem abordar os sacrificios em
Israel a partir das ideias de Van Gennep.

Entre os antigos egipcios os rituais sacrificiais estio muito presentes. Mas, adverte
Cintia Alfieri Gama-Rolland, em pelo menos 4 mil anos de histdria estas sociedades
variaram muito as interpretagdes do ritual e houve inclusive alguns momentos nos

quais sua auséncia foi constatada. Neste caso, os autores gregos, Como Diodoro Siculo,
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que visitou o Egito por volta de 60 a.C., acabaram por estabelecer uma forte tradicao
interpretativa que chega até os estudiosos modernos, definindo o sacrificio egipcio
como prética corrente que se voltava aos estrangeiros e cativos. As representagoes
iconogréficas por vezes também induziram a andlises equivocadas, sendo utilizadas
para corroborar o testemunho dos autores antigos. O tema, como aponta a autora,
¢ complexo, mas hoje haveria um consenso entre os egipt6logos sobre a presenga do
sacrificio humano em um contexto ritual entre os egipcios. O texto volta-se, entao,
para a chamada “morte de acompanhamento”, tipo especifico de sacrificio que
envolveria a morte de homens e mulheres por ocasiao da morte de um personagem.
A documentagao arqueoldgica dos periodos arcaico e pré-dindstico atesta enterra-
mentos multiplos com sinais de desmembramento dos esqueletos e possiveis sinais
de degola que colocam a questdo em debate. As fontes textuais egipcias — Textos das
Pirdmides, lextos dos Caixdes — sao também confrontadas com os dados arqueoldgicos
e os egiptSlogos parecem ampliar os sentidos da prdtica sacrificial abarcando além do
elemento religioso, o politico.

Tornou-se lugar comum afirmar que as descobertas arqueoldgicas que trouxeram
a luz as sociedades minoicas e micénicas (3000-1200 a.C.) anteciparam a histéria da
Grécia em muitos séculos. Ao lado da famosa “Grécia das cidades” seria obrigatério,
agora, destacar a “Grécia dos Paldcios” (ETIENNE ez 4/, 2000). E a arqueologia
avangou mais ainda: estabeleceu, entre estas duas, um periodo crucial: a Idade do
Ferro Inicial (1100-800 a.C.).

Alvaro Hashizume Allegrette Juliana Caldeira Monzani examinam, cuidado-
samente, os vestigios materiais associados a sacrificios humanos na Creta minoica
e na Grécia micénica e constatam que sao insuficientes para atestar ou contestar a
presenca dos sacrificios nestas sociedades. Os sistemas de escrita descobertos em
tabletes de cerAmica — Linear A (nio decifrado) e Linear B — tém sido associados a
administragao dos paldcios. Mas hd estudos em andamento que buscam ampliar esta
interpretagio, visto que hd registros em Linear B que sinalizariam prdticas rituais e
oferendas de bens a divindades em santudrios. Allegrette ¢ Monzani destacam que
a inconsisténcia das fontes documentais disponiveis até 0 momento apenas permite
afirmar que a prética sacrificial de seres humanos nio era comum, embora possa ter
existido em momentos de crise.

Os indicios arqueoldgicos e textuais nos indicam que a cidade grega antiga —a
pélis — constitui-se, lentamente, pelo Mediterraneo, por volta do século VIII a.C. A
maioria delas apresenta apenas entre os séculos VI e V a.C. as propriedades urbanis-
ticas e a organizacio politica e social caracteristicas do chamado modelo poliade.

O complexo e multifacetado processo de emergéncia da pélis se faz acompanhar
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do surgimento de documentos escritos, como os poemas homéricos, a lliada e a
Odlisseia, (que os especialistas hoje situam cronologicamente entre os séculos VII e
V1) e as obras de Hesiodo (séculos VIII a VII a.C.). Mdrcia Cristina Lacerda Ribeiro
e Vagner Carvalheiro Porto apontam, ji na obra de Hesiodo — Os Trabalhos e Dias
—a recomendagio da prética do sacrificio aos deuses como comportamento ideal do
homem. A comunhao dos homens com os deuses — por meio de sacrificios, preces
e oferendas de toda natureza — ¢ a relagio fundante da vida em sociedade, em todos
os seus momentos. Os autores apresentam uma grande quantidade de informagoes
sobre os diversos tipos de sacrificios e oferendas aos deuses, explorando minucio-
samente as obras de dramaturgos como Esquilo e Euripides e apontando para as
mudangas nos rituais em épocas e lugares especificos no vasto mundo helénico. No
entanto, uma estrutura permanece imutdvel como espago privilegiado e sagrado em
que transcorre o sacrificio: o altar, elemento material indispensdvel para a realizagao
do ritual. Os autores registram a documentagio imagética como fonte excepcional
que representa etapas da execu¢io do sacrificio animal, prética central na religiao dos
helenos e ocasido principal para que uma cidade ou comunidade estreitasse os lagos
entre seus integrantes por meio da comunhio de todos com a divindade. Lacerda
Ribeiro e Porto discutem, por fim, o controverso problema da existéncia do sacri-
ficio humano nas sociedades helenas. Embora documentado na tradigao literdria e
na iconografia — a capa deste livro apresenta uma cena que mostra, em detalhes, o
sacrificio de Polixena, descrito também em textos — ainda hoje o sacrificio humano
nao pode ser considerado um tema resolvido entre os especialistas.

O exame da prdtica ritual do sacrificio no mundo antigo termina com os
textos de Cristina Kormikiari, que apresenta o panorama da Roma antiga, e Silvana
Trombetta, que discute o rito e o sacrificio entre os grupos celtas que, no século
I a.C., habitavam d4reas do Império Romano como a Gdlia, a Bretanha, o norte da
Italia, parte da Hispania e a Galatia.

Kormikiari aponta para a sobrevivéncia de elementos indo-europeus na religiao
romana, heranca dos povos latinos que, como os sabinos, estariam presentes nos
primérdios de Roma. O ritual teria permanecido e sua esséncia estaria em buscar
um favor divino em troca de uma oferenda — votum, em latim — realizada pelo fiel
de acordo com prescri¢oes precisas. Uma caracteristica essencial da relagao estabe-
lecida com a divindade por ocasido do voto, segundo a autora, estd explicita na
férmula corrente entre os romanos, da ut dem, ou seja, dé para que eu te dé. De certa
maneira o fiel constrange a divindade, pois o pagamento s6 vird ap6s a realizacio da
demanda, e, se esta ndo ocorrer dentro do prazo acordado anteriormente, o devoto

estard liberado da oferenda e/ou sacrificio. Kormikiari relata as variagées em torno
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das ocasides definidas para os sacrificios — propiciagao de boas colheitas, precaugao
diante de desgraca prevista, dentre outras — e as vitimas preferenciais das divindades,
como a porca para Ceres.

As fontes textuais sugerem a presenca de sacrificios humanos entre os romanos,
cuja proibicio teria ocorrido em 97 a.C. A autora conclui discutindo as formas de
substitui¢io de vitimas que vigoraram entre os romanos e em muitas outras sociedades
antigas, por causa de novas exigéncias morais que surgiram. A Cerimonia dos Argei
é um exemplo: trata-se de um rito de purificagio que precede a colheita, ocasiio em
que bonecos de palha de forma humana — os argei - sao langados ao Rio Tibre com os
bragos e pés colados uns aos outros. Segundo a autora, desde a antiguidade até os autores
modernos, reconhece-se o cardter de substituicio de vitimas humanas neste ritual.

Silvana Trombetta afirma que a variabilidade cultural caracteriza as sociedades
denominadas genericamente celtas, destacando também que o conhecimento que nos
chega a respeito de seu modo de vida foi filtrado pelos escritores gregos e romanos. A
arqueologia segue sendo uma fonte primordial ao fornecer dados sobre os assentamentos
celtas na Gdlia e na Bretanha, por exemplo, antes do contato com os romanos (Idade
do Ferro). O sacrificio de animais domésticos como o cdo, o cavalo e o boi sdo atesta-
dos pelos achados de ossos em pogos, cavernas e santudrios. O santudrio de Gournay;,
na Gélia, datado do século IV a.C. fornece um importante conjunto de dados sobre
sacrificios e rituais envolvendo animais — bovideos, cavalos, porcos e carneiros — e seres
humanos. A associacio, neste local sagrado, de ossos humanos e armas inutilizadas
(submetidas & “morte ritual”) aparece também em Ribermont (Gélia), sitio datado
do século II a.C. que se particulariza por abrigar ossudrios compostos de partes de
esqueletos de homens e cavalos. Em ambos os sitios hd vestigios do consumo de
porcos e carneiros que teriam sido servidos em banquetes. A autora sugere que nestes
santudrios poderiam ter ocorrido ritos marciais, incluindo a deposi¢ao de milhares de
armas e escudos danificados propositalmente, sacrificio de bois e cavalos as divindades e
banquetes com o consumo comunitdrio de porcos e carneiros. Autores romanos como
César e Cicero, dentre outros, apontam o sacrificio humano como sinal da selvageria
dos gauleses, embora em Roma, pelo menos até o século I, também existisse esta
prédtica. Além das fontes escritas e arqueoldgicas, Silvana Trombetta retine também
dados iconogréficos, o que lhe permite especificar ritos particulares dos sacrificios
humanos — pelo fogo, afogamento, sangramento até a morte — que corresponderiam
a dedicagio a divindades especificas e a intengdo do ritual.

Os trés ultimos textos deslocam os debates para a América Central e do Sul.
Leila M. Franc¢a, Marcia Arcuri e Juliana Caldeira Monzani apresentam a institui¢ao

de formas variadas do sacrificio sangrento, especialmente o humano. Para além das
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narrativas de escritores europeus comprometidos com uma perspectiva colonialista
e evangelizadora pouco ajustada as fontes documentais e, inclusive, claramente
tendenciosa, hd que se apontar que o sacrificio humano estava, sim, presente de forma
incisiva em sociedades mesoamericanas, andinas e brasileiras. As autoras evidenciam,
com estudos de caso particulares, que a variabilidade das préticas rituais em torno do
sacrificio expressa o longo processo de consolidagio dos fundamentos de cosmovisoes
particulares e os movimentos de enfrentamento dos desafios colocados pelos eventos
conjunturais, em especial, o contato com os colonizadores europeus.

Leila Franga afirma que, nas sociedades que viveram na Mesoamérica entre os
anos 1002 800 d.C. (periodo clissico) e 1000 a 1520 d.C. (periodo pés-cldssico), os
sacrificios humanos eram uma prdtica comum, geralmente associados, no registro
arqueoldgico, a espagos de uso publico, tendo em vista que este tipo de ato sacri-
ficial envolvia uma coletividade. Além destes dados espaciais, a andlise dos restos
esqueletais e dos artefatos associados constitui um conjunto documental que pode
ser confrontado com a rica pintura mural e as gravacoes em pedra — baixos-relevos
e inscri¢oes presentes nos sitios arqueolégicos da drea. Ao concluir, a autora destaca
que as fontes documentais comprovam a prética do sacrificio humano na drea mesoa-
mericana desde o Periodo Cldssico, acentuando-se no P4s-Cldssico. Além disso, as
fontes informam, com os vestigios arqueoldgicos, alguns padroes no rito sacrificial:
a decapitagio e o desmembramento dos mortos sacrificados, sugerindo a antropo-
fagia; o sacrificio de criancas; o sacrificio para consagragao de edificios publicos e
a associacdo destes rituais sacrificiais com o chamado “Jogo de Bola”. Leila Franca

avalia, em suas palavras finais, que

os dados materiais demonstram — nio obstante o exagero quanto 4s
cifras apresentadas pelos frades europeus no primeiro século de co-
lonizagao — que a controvérsia acerca da “caldnia’ com vistas a “de-
monizar” as popula¢oes indigenas carece de qualquer fundamento:
para além dos discursos e narrativas escritas ou pictéricas, os dados
produzidos pela arqueologia da regido indicam que o sacrificio é um
fato inquestiondvel e mais que isso, um tema central da organizagao

social, politica e ideoldgica das antigas sociedades da Mesoamérica.

(FRANCA, 2020, p. xx)

A centralidade do rito sacrificial entre as culturas mesoamericanas permanece
em discussio no texto de Marcia Arcuri, que analisa os sacrificios por cardioectomia

— extracdo do coragio — e a denominada estética da cadaverizagio entre os mexicas
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(ou astecas, como até o momento estes grupos ainda sdo mais conhecidos). A autora
discute o cardter eurocéntrico da abordagem da historiografia sobre as culturas indigenas
mesoamericanas fundamentada nos relatos dos missiondrios espanhdis empenhados em
uma verdadeira cruzada cristianizar a “Nova Espanha”. Assim, a pesquisa arqueolégica
contemporinea é um contraponto fundamental as descri¢oes, relatos e dados elencados
pelos cronistas dos primeiros tempos da colonizagio espanhola. A estética relacionada
a morte aparece de forma marcante na iconografia mexica e a arqueologia vem infor-
mando, com as escavagoes do Templo Mayor de Tenochtitlan, por exemplo, cifras mais
confidveis sobre a prética de sacrificios coletivos. A partir de escavagoes em diversos
sitios descritos no artigo foi possivel também estabelecer uma grande variabilidade e
complexidade nos rituais funerdrios. Marcia Arcuri sustenta a tese de que a estética da
morte entre os mexicas deve ser entendida contextualmente, de forma a documentar
de forma inequivoca a pluralidade da organizagao politica e sociocultural que estd na
base da religiosidade do Planalto Central Mexicano entre os séculos XV e XVI.

Juliana Caldeira Monzani examina em seu artigo a antropofagia ritual atribuida
a0s grupos Tupi no Brasil, descrita por cronistas quinhentistas e seiscentistas e reunidas
por Florestan Fernandes em sua obra sobre os Tupinambd. O complexo processo de
preparagio da vitima — capturada nas frequentes batalhas em que se envolviam os Tupi,
predominantemente por dominio territorial — envolvia uma participagdo intensa das
mulheres, conforme destaca a autora, que continua sua andlise relacionando o sacri-
ficio com préticas religiosas em honra de ancestrais mortos ou com a reparagio pela
morte recente de um parente. A doutora Juliana C. Monzani apresenta o interessante
debate sobre a caracterizagao (ou n2o) do sacrificio dos Tupinamb4 de acordo com o
modelo cléssico de sacrificio, proposto por Hubert e Mauss, como pretende Florestan
Fernandes. Apresenta, além disso, a contraposigao de Viveiros de Castro, que se baseia
em Lévi-Strauss e em sua discussio sobre o totemismo. A pesquisa arqueoldgica é,
para a autora, fonte indispensdvel para aprofundar a discussao deste tema e os relatos
etnogréficos referentes a grupos indigenas brasileiros sobreviventes, como os Aeaueté
da Amazonia oriental e os Yanomami, segundo Juliana C. Monzani, apontam para
a prética de canibalismo pdstumo — conceito estabelecido por Viveiros de Castro — e
endocanibalismo, ritos que, embora ultrapassem o conceito de sacrificio, podem ser
ressignificagoes/recriagoes de préticas rituais ancestrais.

Na quase totalidade dos estudos de caso expostos neste livro constatamos uma
relagio visivel ou camuflada entre os espetdculos de violéncia envolvidos nos sacrificios
sangrentos e a instituigao e/ou consolidacio e reformulagao de relagoes de poder em
uma sociedade. A autoridade implicita e explicita, visivel no ato de dispor da vida de

alguém, é a representagao do poder em seu mais amplo sentido, podendo ser entendida
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como a forma mais acabada do consumo conspicuo. Para alguns arque6logos como

Edward Swenson, no estudo do sacrificio sangrento, trata-se de ter como meta

o exame (d)a estrutura performdtica do sacrificio religioso nas anti-
gas formacoes politicas buscando demonstrar que a violéncia ritual
nao era menos cimplice do que os sistemas “modernos” de violéncia
[...] legitimando estruturas de autoridades, criando subjetividades
politicas e estabelecendo relagoes de desigualdade. (SWENSON,
2014, p. 29)

Em sintese, os capitulos do livro Um presente para os deuses: o sacrificio no Mundo
Antigo propoem aos seus leitores uma reflexao sobre tdpicos candentes no estudo das
sociedades antigas e contemporaneas, dentre os quais destaco o papel da violéncia
institucionalizada e da ideologia que a justifica: 0 bem-estar do grupo e a manutencio
de uma ordem social, politica e econémica assentada na definigao, estabelecida por
poucos, do papel de cada um na sociedade.
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Apresentacgao

No segundo semestre de 1998, nds, jovens e sonhadores pesquisadores do
Museu de Arqueologia e Etnologia da Universidade de Sao Paulo (MAE-USP), nos
reunimos para criar um grupo de pesquisa e trabalho que denominamos ArcheoLogos.
Este grupo era composto pelo professor doutor Alvaro H. Allegrette, 4 época jovem
doutor, hoje professor do programa de histéria da Pontificia Universidade Catélica de
Sao Paulo; pela professora doutora Maria Cristina N. Kormikiari, na ocasido mestre e
doutoranda do programa de arqueologia da USD, atualmente professora de arqueologia
mediterrdnica no MAE-USP; pela professora doutora Adriana A. Ramazzina, entao
mestre e doutoranda do programa de arqueologia do MAE-USP, hoje coordenadora
da pds-graduagio em arqueologia, histéria e sociedade da Universidade Santo Amaro;
pela professora doutora Leila M. Franga, a época mestre e doutoranda também do
programa de arqueologia do MAE-USP, nos tltimos anos vinha atuando como
profissional do Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), pela
professora doutora Silvana Trombetta, mestre e doutoranda a época no MAE-USP,
hoje pesquisadora associada do Laboratério de Arqueologia Romana Provincial
(LARP-MAE-USP); e pelo professor doutor Vagner Carvalheiro Porto (que ingres-
sara um pouco depois no grupo e debutava entre os demais), mestrando na ocasiao
e hoje professor de arqueologia mediterranica do Programa de Pés-graduagio em
Arqueologia do MAE-USP.

O grupo tinha o firme propésito de expandir o conhecimento arqueolégico,
levando para “fora da USP” — como diziamos — este conhecimento circunscrito a tao
restrito circuito de pesquisadores e alunos desta institui¢do. Além disso, planejava
escrever livros de divulgacio para o publico infanto-juvenil, promover cursos em

outras institui¢des de ensino’, dentre tantas outras propostas. O pontapé inicial foi

! Dentre essas iniciativas, foi criado o curso de pés-graduacao lato sensu em arqueologia na Universidade
Santo Amaro, o primeiro lato sensu de arqueologia do Brasil, sob coordenagao de Vagner C. Porto.

Hoje, apés dezessete anos formando profissionais, é coordenado por Adriana A. Ramazzina.
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o oferecimento do curso Arqueologia: construgio do conhecimento humano na Cogeae-
PUC em 1999. Desde aquela ocasido até o final da década seguinte o grupo nio parou
de ministrar esta disciplina todos os anos, até que em 2002 ofereceram, pela primeira
vez, o curso Um presente para os deuses: o sacrificio no Mundo Antigo.

Este curso foi oferecido ao longo dos anos subsequentes, sempre acrescido de
novas disciplinas como “Sacrificio na India Antiga” e “Sacrificio no Egito Antigo”, até
que finalmente decidimos transformar em livro o contetido explanado em sala de aula.

Nestas idas e vindas do processo de prepara¢ao, maturacio e discussao nés
demos forma ao livro, abrindo espago para abordar o sacrificio entre outros povos
que nao estavam no escopo do curso — como ¢ o caso do sacrificio em Israel ou entre
os indigenas da América — e o livro foi ficando cada vez mais rico e completo.

O sacrificio tematizado em cada contexto histérico-arqueoldgico aqui apresen-
tado, em cada enquadramento geografico-cronoldgico tratado, sempre busca, de
um modo ou de outro, mostrar os tragos significativos e representativos dos fazeres
deliberados que provocam a comunhio entre a esfera humana e a divina. Dai, “um
presente para os deuses”, mesmo titulo do curso ministrado apaixonadamente quase
duas décadas atrds. A atualizagio da pesquisa fez-se necessdria, de modo que revisi-
tamos fontes histéricas, reanalisamos documentos, atualizamos e enriquecemos a
bibliografia, trouxemos especialistas de diversas dreas do conhecimento antigo para
versarem sobre o tema e, sem sombra de ddvidas, queremos crer que o produto final
que ora apresentamos ao leitor — desejoso destes saberes — alcangard as expectativas de
qualidade e seriedade que nés mesmos nos impusemos. Queremos crer que o Brasil
recebe um compéndio relevante sobre o sacrificio e suas derivagoes.

No bojo de tantas reflexdes tedrico-conceituais e metodolédgicas que a obra
apresenta, permitimo-nos uma licenga poética e apegamo-nos a sensibilidade de
Gongalves Dias, em seu [ — Juca Pirama, ao clamar por “aquele que vai ser morto”.
Que drama ¢ esse vivido pelo indio tupi, sobrevivente, capturado por timbiras, que
deverd ser morto em um ritual? O que significa para este jovem guerreiro dignificar-se
para o sacrificio? Ele relata suas faganhas e, assim, prova tal dignidade. Do mesmo
modo, como digerir o sacrificio que se configura no pacto firmado com uma gota de
sangue, como aponta Goethe no didlogo entre Fausto e Mefist6feles?? Pontas disso-
nantes de uma mesma forma de interlocucio entre a natureza e a vivéncia humana,

carente do elo com o divino, ansiosa por alcangar a graga a ser concedida.

2 “Th! que factindia, e que fogachos sem qué nem para qué! Basta um farrapo de papel fino ou grosso,

e uma gotinha do sangue préprio, com que assigne em baixo” (GOETHE, 2003, p. 133).
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Naio hd sacrificio sem ritual. Este é mais um elemento que perpassa toda nossa
obra. Arnold van Gennep, antropdlogo francés, ¢ um dos primeiros estudiosos a se
dedicar a essa questao. Sua obra Les rites de passage, publicada originalmente em 1909,
introduz uma preocupagao importante no estudo dos rituais per se, ou seja, propria-
mente como objetos de estudo. Para Gennep, os rituais deviam ser considerados em
sua constituigao bdsica: ritos de separagio, de margem e de agregacao. Estas fases
invariantes poderiam ser percebidas na maior parte dos rituais em diferentes grupos
sociais. Van Gennep identifica as fases dos rituais e chama a atengio para a visio geral
do ritual e para a importincia de analisar todas as fases, o antes e o depois, jd que
todas estao relacionadas (VAN GENNEP, 1974, p. 57). Existir/ser é desagregar-se,
continuamente, para depois se reconstituir, transformar seu estado, alterando sua
forma, morrendo e renascendo, como em Goethe, como em Gongalves Dias.

A tradigdo grega nos legou o famoso e nao menos tragico sacrificio de Ifigénia,
tdo belamente cantado na imortal obra de Euripides Ifigénia em Aulis. Ha também
fragmentos de autores menos propalados, como Julius Pollux e sua Onomasticon,
que, ao abordar sacrificios dedicados a Héracles na Bedcia, versa sobre os sacrificios
de substitui¢ao®. Inumerdveis sdo as fontes antigas e a vasta bibliografia histérica,
literdria e arqueoldgica contemporinea que tratam do tema do sacrificio ao longo
dos altimos séculos até o presente.

Existem mesmo muitas facetas nas formas de sacrificios entre homens e deuses.
Preces, ritos, procissoes, cantares, movimentos tantos que a singularidade de uma obra
nao poderia esgotar. Este livro que vos chega, Um presente para os deuses: o sacrificio
no Mundo Antigo, tem a ambicao de proporcionar ao leitor maltiplos conhecimentos
de maltiplas formas que transcendiam na Antiguidade — e por que nao dizer também
no presente —, o fragil, paradoxal, e a0 mesmo tempo vigoroso e necessdrio contrato

que a humanidade sempre firmou e sempre haverd de firmar com os deuses.

Maria Cristina Nicolau Kormikiari
Adriana Anselmi Ramazzina
Vagner Carvalheiro Porto

3 Onomasticon, 1, 1, 27.
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O que é sacrificio?

LEILA MARIA FRANCA T

INnsTITUTO DO PATRIMONIO HIsTORICO E ARTiSTICO NACIONAL

“Porque a alma da carne estd no sangue, pelo que vo-lo tenho
»

dado sobre o altar, para fazer expiacio pelas vossas almas. ..

Leviticos 17:11

“E quase todas as coisas, segundo a Lei, se purificam com sangue:
e sem derramamento de sangue nio hd remissio.”

HEeBREUS 9:22

oucos temas despertam tamanha inquietagao no espirito do homem moder-

no quanto a prética do sacrificio. Especialmente no que se refere ao sacrificio

humano, a ideia de um homicidio como forma de aproximar o homem do
divino suscita, na maioria das vezes, sentimentos apaixonados que transitam entre
a aversao, a repugnincia e a indignacio, dada a premissa principal de que, para as
sociedades atuais, o sacrificio é um ato moralmente condendvel.

Mas nio foi assim no passado. Nem no presente, se levarmos em conta, que
para além do préprio ato do sacrificio, sua ideia estd presente em grande parte das
religioes da humanidade, incluindo a tradigao cldssica (greco-romana) — fundamento
da civilizagao ocidental — e a judaico-crist, que estd na base da religiosidade ocidental.
Em Roma e na Grécia antiga, o boi era a vitima ideal para os sacrificios sangrentos,
mas as evidéncias de sacrificios humanos nestas sociedades tém sido cada vez mais
concretas. Por outro lado, ao bode expiatério pago pela purificagao dos antigos hebreus,
vem juntar-se o préprio Cristo, oferecido em sacrificio como o “cordeiro de Deus”
para expiagao e salvagio da humanidade, segundo a religiao crista. A primeira vista,
isto significa que a suposta linha que separa a barbdrie do mundo civilizado nio é

tao definida quanto se pensa.
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A verdade é que o sacrificio ndo ¢ um simples ato de crueldade e, sim, uma
das formas mais eficazes de ordenacio do universo social e de satisfacao de certas
aspiragdes que vao além dos limites “ordindrios” da existéncia humana, manifestas
basicamente por meio da experiéncia religiosa.

Mas, como compreender a necessidade da matanca de seres, incluindo seres
humanos, como forma de atingir o Ambito divino? Que espécie de comunhio pode
existir entre a morte intencional e o anseio de “reden¢ao” humana? O que tem em
comum a religido asteca, por exemplo, qualificada pelos espanhdéis conquistadores
como “idolatria do deménio” e o cristianismo que se lhe opds?

Estes sao alguns dos temas que serdo tratados neste capitulo, no qual busca-
remos, desde o ponto de vista da Antropologia e da Sociologia, esclarecer o sentido
do sacrificio para as religides em geral e, quem sabe, contribuir para uma visao
menos passional e mais objetiva no que se refere ao tema. Por outro lado, sem a
pretensao de esgotar o assunto, pretende-se com esta introdugao discutir alguns
aspectos que possam contribuir para a compreensio dos capitulos seguintes, que
tratam da prética do sacrificio em diversas culturas do mundo antigo. Mas, afinal,
o que ¢é “sacrificio”?

Segundo a antropdloga mexicana Martha Nijera (1987, p. 23), que estudou o
fendmeno entre os maias, o sacrificio “¢ a parte especifica de um ritual, na qual um
ser vivo — animal ou humano — é consagrado para criar, manter ou restaurar uma
relagao entre 0 homem e a ordem divina, sempre e quando [...] o objeto sacralizado
sofra uma destrui¢ao parcial ou total”. Esta definigao é importante, pois nos ajuda
a compreender a diferenga entre “sacrificio” e “oferenda”. Esta ultima é todo tipo
de oblagio (oferecimento) feita aos seres sobrenaturais — deuses ou antepassados —
independentemente de que haja destrui¢dao ou nao, como no caso do oferecimento
de flores, alimentos e objetos. Embora a palavra “oferenda” possa incluir, em tese, um
sacrificio, em termos conceituais é conveniente emprega-la para referir-se as ofertas
comuns em que nao haja a destruigao, reservando, por outro lado, “sacrificio” para a
apresentagio de seres vivos que possuem um dos elementos essenciais da maior parte
dos atos sacrificiais: o sangue.

Além disso, considera-se que o sacrificio ¢ uma oblagio (oferenda) de grande impacto
que, para além da coisa ofertada, gera efeitos sobre o “sacrificante” — pessoa ou comunidade
que o oferece. Segundo os socidlogos Marcel Mauss e Henri Hubert (1970, p. 155): “o
sacrificio ¢ um ato religioso que, pela consagra¢io de uma vitima, modifica o estado da
pessoa moral que o realiza ou de determinados objetos pelos quais tal pessoa se interessa”.
Compreende-se, assim, o significado essencial do sacrificio, que é o intermedidrio entre

os homens e os seres sobrenaturais. Atentemos para a sua raiz semantica.
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“Sacrificio” é uma palavra de origem latina derivada dos termos sacer = sagrado
e facere = fazer, que significa literalmente “fazer sagrado” ou “converter algo em
sagrado”. O termo contém em si mesmo um dos sentidos mais importantes do
sacrificio: consagrar o objeto do sacrificio para separi-lo do mundo profano,
inserindo-o no sagrado (NA]ERA, 1987). O sacrificio é, portanto, essencialmente,

um ato religioso'.

O ritual: tempo e espago

Ao longo de sua histéria sobre a terra, o homem desenvolveu uma divisao de
sua experiéncia em duas esferas que se contrapéem e se complementam: as esferas
do sagrado e do profano (ELIADE, 1993). Esta tltima pode ser entendida como o
conjunto das experiéncias do cotidiano, dos fendmenos naturais e sociais transcorridos
dentro de um tempo e espago comuns, enquanto a primeira pertence ao universo do
extraordindrio, situada além do controle e da compreensio humana, normalmente
vinculada a outra nog¢io de tempo e de espago. Este “outro mundo” — como chama
Edmund Leach — é o lugar dos deuses imortais e antepassados divinizados, cuja
existéncia se situa dentro de um tempo estdtico, também concebido como “eterno”
(LEACH, 1978, p. 116).

Naturalmente, tal divisao é demasiado esquemadtica pois, na prética, estas esferas
se interpenetram, de acordo com as particularidades de uma determinada cultura.
O germinar de uma planta, por exemplo, que para algumas sociedades pode ser um
acontecimento natural, para outras constitui um fenémeno sagrado. Da mesma
forma, o exercicio do poder, considerado em algumas culturas um mero fato social
e politico, para outras constitui uma atividade sagrada em que interferem os deuses.
Entretanto, tal divisao, no contexto de cada cultura, é a chave para a compreensao do
ritual e, particularmente, do ritual de sacrificio. Pode-se dizer, em suma, que para as
sociedades tradicionais — sejam elas antigas ou contemporineas — a nogao do sagrado
permeia uma série de aspectos da vida que, para nés, se inscrevem dentro da esfera
do cotidiano e da ordem natural ou social.

Mas, esta irrupgao do sagrado dentro da esfera do cotidiano somente é possivel
gragas ao ritual. O ritual é precisamente o elemento que promove o contato entre o
mundo dos homens e o “outro mundo”, podendo ser definido como um conjunto

de movimentos, posturas, gestos, sons € palavras estereotipadas, em momentos

! Van Baal (1976) discorda dessa posigao, assumindo que o sacrificio nao ¢ em si religioso, mas um

ato que pode eventualmente ser apropriado pela religiio.
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especificos da vida do individuo ou da coletividade, cuja eficicia tem cardter
meramente emocional, ou seja, ndo existe relagio causal direta entre a realizacao
deste e os resultados que se quer produzir (RAPPAPORT, 1971, p. 62). Embora
o ritual esteja relacionado aos védrios campos de a¢ao humana e possua um papel
fundamental na organiza¢io das diversas sociedades, é no campo da experiéncia
religiosa que tal fendmeno ocorre com mais énfase e frequéncia.

Neste caso, o ritual é o conjunto de agdes que possibilitam a hierofania ou
manifesta¢io do sagrado e, na maioria das vezes — embora nem sempre —, reproduz
0s atos primordiais e cosmogodnicos, ou seja, as primeiras aventuras dos seres criadores
ou civilizadores narradas pelos mitos.

Assim, esta manifestagio do sagrado requer algumas condi¢oes especificas.
Uma delas diz respeito as nogoes de tempo e espago. Nas diversas sociedades atuais
e antigas, acredita-se que os seres sobrenaturais “escolhem” um tempo especifico
dentro do ciclo temporal humano: estagdes, datas do calenddrio, dia e noite, muitas
vezes concebidos como “festas”. Da mesma maneira, estes seres nio se manifestam
em qualquer parte, mas elegem lugares especificos, que é o que chamamos de “zona
liminar”. Uma zona liminar pode ser um acidente natural dentro de uma “paisagem
ritual”, como uma montanha, uma caverna, uma pedra, uma drvore ou um templo
mesmo, erigido e consagrado para este fim.

Segundo Edmund Leach (1978), uma zona liminar possui trés espagos que tém
como objetivo fazer a ligagio entre os dois mundos, representados por trés circulos
concéntricos. A zona C, o espago mais externo, que circunda os dois primeiros circulos,
¢ o lugar onde fica o conjunto dos fiéis; o circulo interno — também chamado de zona
A — ¢ o ponto preciso de manifestagio do sagrado, onde ninguém pode penetrar; e
o circulo intermedidrio, ou zona B, é fronteira entre as duas primeiras zonas, conta-
minada com o sagrado e, por isso mesmo, perigosa, onde somente o sacerdote ou
a pessoa consagrada pode movimentar-se, jd que é o ponto de articulagio entre os
dois mundos (Figura 1).

E precisamente dentro deste esquema de transi¢o entre os dois mundos que
se insere o sacrificio. Mas se, em termos gerais, o ritual de sacrificio pode ser definido
como uma ponte que liga dois mundos, gerando efeitos sobre quem o realiza, é
verdade também que ele possui funcoes especificas de acordo com as caracteristicas

sociais, culturais e os objetivos com os quais ele ¢ realizado.
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Este Mundo Outro Mundo

Experiéncia Experiéncia

Temporal Invertida

Zona Liminrar

Campo de atividade ritual

Figura 1. Circulos demonstrando relagdo entre fiéis e manifestacao do sagrado.

Fonte: Leach (1978).

As fungées do sacrificio

O problema do significado e fungao do sacrificio nas diversas sociedades tem
sido objeto de estudo de vdrios campos disciplinares, entre os quais podemos citar a
Antropologia, a Sociologia, a Filosofia, a Hist6ria das Religioes e a Psicandlise. Nesta
introdugao, nos limitaremos a citar apenas algumas das explicagoes mais aceitas nos
estudos atuais sobre o tema, para o qual sao particularmente Uteis as abordagens da
Sociologia, da Antropologia e da Histéria das Religioes.

Por outro lado, é importante assinalar que as fungées do sacrificio variam de
acordo com a légica sociocultural de uma determinada sociedade. Segundo a antro-
poSloga mexicana especialista em estudos da religido Yolétl Gonzdlez Torres (1992,
p. 18), “ainda que a esséncia do sacrificio seja praticamente a mesma em todas as
sociedades, esta adquire diferentes funcoes, fins, estruturas, relagoes etc. segundo a
organizagio econdmica, politica e social na qual seja praticado”.

Uma das primeiras andlises sistemdticas do sacrificio é a do te6logo William
Robertson Smith em seu livro 7he religion of Semites, escrito em 1889, que viu na
prética do sacrificio um elemento de coesao social. A morte ritual de um zotem — que
encarna a prépria divindade — e seu consumo ritual teriam como objetivo reforgar
os lagos entre os individuos de uma comunidade e sua divindade protetora nas
sociedades totémicas . O sacrificio, neste caso, carregaria o sentido inequivoco de

comunhdo. Apesar de muito criticado por suas limitagdes e por seu posicionamento
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contrdrio as préticas religiosas de outros povos, a ideia de comunhao, embora longe
de ser a unica explicacio, pode ser encontrada em diversas religioes, cujo exemplo
cléssico ¢ fornecido pela religiao crista: o proprio deus é sacrificado para expiagio
dos pecados e sua carne é consumida pelos fiéis, como forma de manter a comunhao
com Deus e entre os participantes da prépria comunidade.

Outra fung¢io do sacrificio — consensual dentro dos diversos enfoques — ¢é a
regeneragdo das forgas cosmicas e da natureza. Dentro desta classificagio se situam
os sacrificios agrérios, que normalmente podem possuir dois objetivos bdsicos: (1) a
expulsio do contetdo sagrado das colheitas para que estas possam ser consumidas,
modalidade conhecida como “sacrificio de primicias”, & qual frequentemente se mistura
a no¢ao de “acdo de gragas”; e (2) a fertilizacao da terra, que se torna “estéril” apds
a colheita e precisa ser sacralizada, isto ¢, fecundada, para que se lhe devolva a vida
que ird permitir um novo ciclo agricola. Segundo Mauss e Hubert (1970, p. 222),
trata-se de “fixar A terra um espirito que a fecunde”. Dado o cardter ciclico do tempo
agricola, os sacrificios agrérios se repetem a cada ano.

Mas, se a terra, segundo as sociedades tradicionais, possui um poder finito,
também ao cosmos pode ser atribuida uma energia limitada. Assim, cabe aos homens
complementd-las por meio de ritos sacrificiais que possam canalizar esta energia
com o fim de manter a ordem universal. Segundo Mircea Eliade (1993), tais ideias,
frequentemente, estao ligadas aos mitos cosmogonicos (de origem do mundo), nos
quais o mundo teria surgido a partir do sacrificio das deidades criadoras. Um dos
exemplos mais conhecido é o dos astecas, para os quais o Quinto Sol, ou seja, a
quinta era em que o mundo foi reconstruido, era fruto do sacrificio de deuses em
Teotihuacan. Para manté-lo, era preciso alimentar o Sol com o coragao e o sangue
dos cativos sacrificados — energia suplementar que garantia o movimento solar e o
seu retorno todas as manhas (CASO, 2000; DUVERGER, 1993).

Em seu Ensaio do dom, Marcel Mauss (1971) langou as bases para uma nova
compreensio do sentido do sacrificio. Neste estudo, o autor evidencia a importincia
das nogoes de dom, contradom e reciprocidade, e, embora o faca a partir de sociedades
do Pacifico e do noroeste dos EUA, destaca sua validade universal. Segundo este
esquema, o dom ou presente nunca ¢ voluntdrio, livre ou gratuito, mas obrigatério
e interessado, na medida em que o destinatdrio é obrigado a aceitd-lo e, igualmente,
a devolver algo em troca. Embora dentro da cosmovisao das sociedades estudadas tal
fen6meno seja atribuido a existéncia de um poder espiritual (mana) presente no objeto
dado, que anseia por retornar ao dono original, fica estabelecido que o “presente” é
um fendmeno socioldgico que tem como objetivo manter as relagoes que constroem

e mantém o tecido social.
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Particularmente interessante para nés é o fato de que o mesmo mecanismo
¢ aplicado 2 relagio do homem com a divindade: o dom obriga, igualmente, os
seres divinos, pois “se cré que é aos deuses que se deve comprar, e que estes sabem
devolver o prego das coisas” (MAUSS, 1971, p. 173-174). Tal explicagdo classifica
o ato sacrifical basicamente como uma oblagdo, isto é, um presente oferecido a um
ser sobrenatural com a finalidade de agrada-lo, mas que envolve uma expectativa de
retorno. Este retorno possui matizes particulares para cada caso ou sociedade, podendo
ser interpretado como um pagamento, um tributo, uma agdo de gragas ou o simples
constrangimento para a obten¢io de um favor.

Outra funcio do sacrificio, que pode ser considerada universal, é a comunicagio.
Esta é uma ideia particularmente trabalhada por Edmund Leach (1978), para quem
o objetivo supremo do rito sacrificial é propiciar a comunica¢io entre os homens e
os seus deuses por intermédio da morte de uma vitima que “abre” caminho para a
comunica¢ao dos dois mundos, o natural e o sobrenatural.

Os mortos podem, igualmente, receber sacrificios. O sacrificio funerdrio parte do
pressuposto de que os mortos, ao partirem para o “outro mundo”, adquirem poderes
superiores aos dos homens. Além disso, frequentemente se acredita que estes sao
voluntariosos e que estdo sujeitos a prdtica de agoes boas ou mds — dai a necessidade
de que sejam agradados para que sua interferéncia na esfera humana seja benéfica
(NAJERA, 1987, p. 43).

Outra modalidade sacrificial ¢ o autossacrificio, que pode ser definido como
a destruicao parcial de um individuo que causa ferimentos em partes especificas de
seu corpo para oferecer seu sangue e purificar-se. Dentro desta categoria, Néjera
(1987) inclui, igualmente, os prejuizos fisicos, como o jejum, a abstinéncia sexual,
entre outros.

Podemos dizer, portanto, que a fun¢io bdsica do sacrificio é a consagracio.
Normalmente esta consagracio recai sobre o sacrificante, que é a pessoa ou entidade
social que “encomenda” e financia o ritual. Entretanto, nos sacrificios “objetivos”,
este beneficio poderia recair sobre um local ou objeto especifico, como no caso de
campos de cultivo e edificios. Nas sociedades antigas, a constru¢io de um templo, de
um edificio administrativo ou mesmo de uma casa requeria a realizagao de sacrificios
que teriam como objetivo conferir-lhes um “espirito” e inseri-los no cosmos, para
que pudessem iniciar suas atividades. Sdo as chamadas cerimoénias de inauguracio.

Uma das caracteristicas mais importantes do sacrificio é que, em vdrias de
suas modalidades, o ser sacrificado representa a prépria divindade & qual este
¢ dedicado. Geralmente trata-se de deuses que, segundo os mitos, foram sacri-

ficados para dar origem ao mundo ou ao alimento, por isso essa modalidade é
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comum nos rituais agrarios. Neste caso, o sacrificio é parte de uma ceriménia
de reatualiza¢ao dos mitos que recria, por meio do drama ritual, fatos da criagio
primordial. Mas nem sempre é assim: entre os gregos a fung¢io do sacrificio era
rememorar a separagao entre os deuses ¢ 0 homem. Nessa modalidade, a vitima
nao representa os deuses, mas, sim, ele mesmo, algo muito compreensivel dentro
de uma sociedade humanista.

E importante destacar que essas fungoes do sacrificio nem sempre sio tio
claramente distinguiveis. O mais comum é que uma sociedade realize diferentes
tipos de sacrificio com distintas fungées e que, em um mesmo sacrificio, mais de
uma dessas fungdes estejam presentes. Assim, um sacrificio de regeneracao do cosmos
pode ser a0 mesmo tempo um presente aos deuses ou uma ponte de comunicagio e

comunhio com eles.

Os elementos do sacrificio
Segundo Mauss e Hubert (1970), o ritual de sacrificio envolve a atuagao de

alguns elementos e personagens bdsicos para sua realizagao. Sao eles:

— 0 sacrificante: pessoa ou comunidade que oferece a vitima e sobre quem
deveri recair o beneficio do sacrificio;

— o sacrificador: o sacerdote que realiza o sacrificio, provocando a morte ritual;
— a vitima: a pessoa ou ser sacrificado;

— os instrumentos: componentes do altar, de pedra ou madeira onde se deita
a vitima, o punhal, 0 fogo e recipientes para o sangue ou O COragao;

— 0 espago e o tempo: o contato com o sagrado, como vimos, nio pode rea-
lizar-se senao em um lugar apropriado e escolhido pelos deuses — um lugar

sagrado ou um templo em um tempo especifico.

Estes eram os elementos necessdrios para a realizagao de um rito sacrificial,
o qual era desenvolvido dentro de uma sequéncia precisa, com o objetivo de fazer
emergir o sagrado, santificar a vitima e, apds sua execucio, retornar a normalidade
sem que houvesse riscos para os seus participantes. Por isso o ritual do sacrificio

envolvia algumas etapas.

As etapas do sacrificio
Segundo estes mesmos autores, o sacrificio, assim como outros tipos de ritos,
envolve algumas etapas bédsicas que tém como objetivo fazer a transi¢ao do profano

ao sagrado e vice-versa. Assim, o ritual de sacrificio seria composto de trés momentos
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bdsicos: (1) entrada; (2) morte e contamina¢io do sacrificante e (3) saida. Estes
autores descrevem em detalhes alguns aspectos das etapas do ritual.

Dado que a vida cotidiana se desenrola na esfera temporal, isto é, “nesse mundo”,
o ritual de sacrificio requer uma preparagio para que as personagens possam “penetrar”
na esfera do sagrado, estabelecendo um contato real e seguro com o ambito divino,
garantindo, assim, a sua eficicia.

Nesta primeira fase, o sacrificante — que oferecia a vitima e sobre quem deveria
recair o beneficio — deveria passar por um ritual de purificacio que poderia envolver
jejum, abstinéncia sexual, cuidados especificos com o corpo, com objetivo de torna-
-lo apto ao contato com o sagrado e a receber os efeitos benéficos do sacrificio. Em
alguns casos, poderia tornar-se ele préprio um “deus”, e um dos objetivos do ritual
era fazé-lo “morrer” no mundo profano e “renascer” no outro mundo, com uma
natureza divina (MAUSS; HUBERT, 1970, p. 20-22).

Dado que o contato com o “outro mundo” era considerado perigoso, a maior
parte dos sacrificios requeria a presenga de um intermedidrio, o sacrificador — um
especialista que pudesse realizar o ritual para garantir sua eficicia e evitar riscos ou
equivocos que poderiam trazer consequéncias nefastas e irreversiveis. O sacrificador
era, portanto, o sacerdote que, por sua intimidade com os deuses e por escolha destes,
vivia no limiar entre os dois mundos e conhecia os caminhos para o contato eficaz
com esse mundo tao desconhecido para os comuns mortais. Por isso, em alguns
casos, o sacerdote estava dispensado de realizar rituais complexos de purificagdo como
aqueles a que se submetia o sacrificante, uma vez que se supunha que este estado de
purificagio fosse a sua condi¢io “normal”. Em todo o caso, qualquer ritual sempre
envolvia algum ato especial de preparacio, ji que o que estava em jogo, além da
eficdcia do rito, era a responsabilidade sobre sua prépria vida e a vida da pessoa ou
da comunidade que oferecia o sacrificio.

Estando sacrificante e sacrificador devidamente preparados, era chegado o
momento de apresentagao da vitima. O animal ou ser humano a ser sacrificado se
encontrava neste cendrio por algumas de suas caracteristicas fisicas, de nascimento
ou por destino, a depender do rito a ser realizado. Se animal, ele poderia ter sido
escolhido por sua espécie, cor e perfeicao fisica. Se homem, por sua idade, sexo e
determinadas caracteristicas fisicas, ou por seu dia de nascimento ou, ainda, por ter
sido rendido e capturado em uma guerra — o mais comum em sociedades imperiais
e expansionistas como a asteca.

Durante o ritual, a vitima sofria os cuidados preliminares ao ato sacrificial
que tinham como objetivo santificd-la para que pudesse compartilhar a prépria

natureza dos deuses. Era comum drogar ou embriagar a vitima, como forma de
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induzi-la a penetrar na dimensao sagrada, ou talvez para mitigar seu sofrimento. A
vitima — homem ou animal — podia, ainda, ser banhada, vestida e adornada com
vestes reais ou divinas e exortada a submeter-se passiva e reverentemente ao seu
privilegiado destino, jd que a crenga predominante é de que o seu espirito, que
deveria ser liberado através do ato sacrificial, precisava ser “pacificado” para que
nao se tornasse perigoso.

Isso nao quer dizer, em absoluto, que os homens do passado se dirigissem
a morte sacrificial com regozijo e sem angustias. Para os astecas, por exemplo, a
documentagio deixa entrever que “nos dias que antecediam o sacrificios, as futuras
vitimas nao podiam comer, pensando em seu fim préximo [...]. Muitos tinham que
ser levados a pedra sacrificial suspendidos pelos bragos ou praticamente arrastados
(GONZALEZ TORRES, 1992, p. 254).

Além da natureza divina obtida por meio do ritual de purificagdo, a vitima
absorvia igualmente a esséncia do sacrificante, para concretizar a comunhio entre
ambos e para que os efeitos benéficos fossem atingidos. Isso se dava por meio do
préprio contato fisico, geralmente das maos do sacrificante sobre a vitima, como
forma de transmitir algo de seu espirito — ato que nao excluia certa apreensio,
j& que o estado divinizado da vitima era considerado, frequentemente, perigoso.
Deste modo, se entende que a vitima concentrava uma fusio de personalidades:
a sua prépria, a da divindade e a do sacrificante. Isso era verdade entre os antigos
hebreus, os hindus e vdrios outros povos que praticavam o sacrificio (MAUSS;
HUBERT, 1970, p. 28-32).

O ponto culminante do ritual era a execugao da vitima. Momentos antes do
ato sacrificial, esta era considerada um centro aglutinador de energia que deveria ser
liberada através de sua morte. Esse era o momento solene, o mais sagrado, quando
o objetivo do sacrificio era atingido. O instante da morte era quando o espirito
da vitima, santificado pela natureza divina que compartilhava algo da esséncia do
sacrificador, era liberado em uma espécie de explosio de energia redentora. Nesse
momento, os deuses se reconciliavam com os homens, a ordem era estabelecida e
eram reforcados os lacos de comunhao social.

Uma das formas mais usuais de provocar a morte em um rito sacrificial era
a decapitagdo ou o corte da garganta que promovia um ripido sangramento. A
outra era a extragio do coragio, por meio de um corte que poderia ser realizado em
diferentes pontos do peito da vitima. Outras formas de sacrificio eram a lapidagao, o
enforcamento, o afogamento, a incineragio e a precipitagao desde lugares altos. Uma
modalidade comum no México antigo, dedicada a Xipe Totec, deidade da fertilidade

e renovagao, era a perfuracio da vitima por flechas e a posterior extra¢io de sua pele.

38 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Qualquer que fosse a forma de “execugao”, durante o ato culminante os minimos
detalhes do rito deveriam ser observados, pois qualquer erro poderia ser fatal para o
sacrificante, para o sacrificador ou para toda a comunidade.

Em algumas sociedades, como a hindu e na Grécia antiga, o ato sacrificial
era acompanhado por pedidos de desculpas a vitima, ou mesmo de acusagdo aos
executores. Isso provavelmente vinha da consciéncia do sofrimento imposto a
esta, ainda que esse fosse considerado um ato sagrado e necessdrio para o restabe-
lecimento da ordem. Para outras, o sofrimento da vitima deveria ser prolongado,
como forma de garantir sua eficdcia: na Arcddia, esta deveria ser destrogada viva
(MAUSS; HUBERT, 1970, p. 34) e, entre os astecas, em sacrificios especificos,
a vitima era submetida a grandes esforcos fisicos, lutas, dancas e orgias que lhe
levavam 2 exaustio (SAHAGUN, 1975).

Ap6s o assassinato ritual, a vitima era totalmente separada do mundo natural,
tornando-se sagrada. Seu espirito adentrava imediatamente o mundo dos deuses e
seu caddver permanecia sagrado, devendo, portanto, receber tratamentos especiais.
Parte de seu corpo ou de seu sangue podia ser apresentada aos deuses, depositada
ou salpicada no altar em recipientes especiais ou nas imagens divinas, incinerada
ou, ainda, ser consumida ritualmente, configurando, no caso de vitimas humanas,
um ritual antropofigico. Determinadas partes da vitima podiam ser presenteadas ao
sacerdote sacrificador e ao sacrificante, para que este pudesse participar dos efeitos
da consagragio; a pele podia ser vestida por pessoas socialmente significativas e
outras partes, simbolicamente irrelevantes, podiam ser descartadas segundo regras
especiais por constituirem restos sagrados.

E importante lembrar que este consumo dos restos mortais da vitima expressa
a ideia de “comunhio” que se realizava entre o sacrificante e o deus, a quem se
dedicava o sacrificio ou, ainda, entre os elementos da comunidade responsdvel pelo
sacrificio. A mesma ideia estd implicita, como dissemos, na comunhio crista por
meio da ingestao do pao e do vinho que simbolizam a carne e o sangue do “cordeiro
de Deus” sacrificado.

A saida do ritual é 0 momento em que a “aura sagrada” é dissipada e em que os
participantes “retornam” ao mundo profano. Nessa etapa, os participantes se disper-
savam. Os instrumentos do sacrificio, dependendo do caso, poderiam ser lavados,
destruidos ou escondidos; os restos da vitima poderiam ser queimados, escondidos
ou lancados em dgua; e, em algumas sociedades o sacerdote ou o sacrificante eram
banhados para expiar o pecado de “assassinato” da divindade. Com esses tltimos
gestos, 0 ambiente retornava ao estado natural, a vida cotidiana reemergia e o ritual

do sacrificio era encerrado.
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Os elementos por trds desse drama revelam que o sacrificio envolvia a
mobiliza¢ao de uma grande energia social. As personagens envolvidas ai estavam
porque cumpriam condigoes especificas sancionadas socialmente para atuar em
seus papéis. A organizag¢ao social era, pois, a base para a realizac¢ao do sacrificio e,
a0 mesmo tempo, a sua razio ji que todo esse conjunto de priticas descritas — com
suas variantes locais — nao tinha outro objetivo principal que nao a manutencio
do equilibrio entre os homens, entre esses, a natureza e os seres criadores, a quem
deviam homenagem. Acima de tudo, o sacrificio era visto como uma exigéncia
dos deuses: ainda reconhecido, em algumas culturas, como um assassinato, os
participantes sabiam que estavam submetendo-se a uma autoridade superior,
responsavel pela vida e por seus aspectos incontroldveis.

Algumas interpretacoes afirmam que as sociedades militaristas e expansionistas
faziam uso do sacrificio como um recurso de controle. Assim, segundo Gonzdlez
Torres (1992, p. 36), “em um Estado centralizado, o sacrificio se converte, com sua
func¢io reguladora e controladora da violéncia, um meio de manipulagao e de obten-
¢ao de poder politico e por meio do manejo da ideologia e das forgas sobrenaturais”.
No entanto, o estudo de sociedades com tais caracteristicas, como, por exemplo, a
asteca, revela que as razoes religiosas e miticas desempenhavam, sem divida, papel
fundamental neste esquema. Na realidade, trata-se de toda uma cosmovisao que abriga
elementos politicos, sociais, econdmicos, simbélicos, miticos que, juntos, compoem
a esséncia das préticas sacrificiais.

Discussoes a parte, o sacrificio foi um fenémeno quase universal na Antiguidade
e continua a existir nos rituais de sociedades espalhadas por diversas partes do planeta,
deixando sua reminiscéncia especialmente nas religides da tradi¢ao judaico-crista e
tantas outras que compdem o mosaico de crengas em nosso mundo globalizado. Na
maioria das sociedades antigas, as crises nas relagoes do homem consigo préprio, com
seu proximo, com os seus criadores, com a natureza e com o universo exigiam uma
resposta de grande impacto. Deste ponto de vista, ¢ possivel perceber que a carnificina
ritual nao nasceu da perversidade ou dos caprichos humanos, mas, sim, da necessidade
de entregar algo verdadeiramente precioso pela reden¢ao da vida, no eterno drama
da sobrevivéncia em meio ao fragil equilibrio terreno. E nada é mais precioso que a
vida mesma. Para os antigos hebreus, o sangue era a prépria “vida”. Para os astecas o
sangue encarnava a forga vital que mantinha o universo, o fonalli — mesma energia

ue os maias denominavam chulel, e assim por diante.
q
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As diferentes sociedades — chamadas “bdrbaras” ou “civilizadas” — viram o
fendmeno sob diferentes prismas; contudo, o que chama a atengao sao as semelhan-
¢as, visto que o problema bdsico do sacrificio gira em torno do grande desafio da
experiéncia humana, que é a manutengao da vida. Assim responderam as sociedades
do passado, e assim uma parte considerdvel da humanidade segue, ainda, em busca

do remédio para sua efémera e irreconcilidvel condicio.
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préxis sacrificial permeia o subcontinente indiano hd muitos milénios seja

nos rituais cotidianos seja nas ceriménias extremamente elaboradas reali-

zadas pelo menos uma vez na vida dos hindus. Essa é uma temdtica ampla

e complexa, cuja continuidade histérica dificilmente encontra paralelos em outras

regioes do mundo, pois esses ritos foram meticulosamente preservados até a con-

temporaneidade. Por essa razio, a India teve uma participa¢io preponderante na

fundamentagio de uma teoria geral sobre o sacrificio no mundo antigo e sua impor-
tAncia ja havia sido reconhecida hd mais de um século pelo Ocidente'.

Nesse sentido, as fontes histdricas, arqueoldgicas e etnogréficas, aliadas aos

estudos antropoldgicos modernos sobre o Sul da Asia?, forneceram boa parte do

! No final do século XIX, Sylvain Lévi, a pedido de Marcel Mauss, ministrou um curso sobre
“A doutrina do sacrificio nos Brahmana”, que foi publicado pela primeira vez em 1898. Um ano mais
tarde, Hubert e Mauss publicaram LEssai sur la nature e la fonction du sacrifice (1899). A partir do
inicio do século XX, como observaram mais tarde Biardeau e Malamoud (1976, p. 8), foi iniciada a
publicagio sistemdtica das tradugdes dos textos védico-bramanicos, de monografias sobre os rituais e
das especulagoes contidos naquelas fontes. Apesar disso, até a década de 1970, as teorias elaboradas
por Hubert € Mauss (1899) nio haviam influenciado de modo direto os estudos védicos. Uma das
poucas excegoes foi a abordagem presente no trabalho publicado por Heesterman (1957) sobre os

ritos de consagragao dos reis védico-braméinicos com orientagio mais sociolégica.

% O subcontinente indiano ou Sul da Asia abriga, atualmente, diferentes nagées, mas é necessdrio lembrar
que existem ali lagos culturais subjacentes e comuns a todos aqueles paises, algo que transcende as fronteiras
geopoliticas nacionais modernas (MITTER, 2001, p. 7) e cuja matriz cultural é a India antiga, particularmente,

no que concerne a temdtica abordada neste capitulo. Cabe lembrar que os paises incluidos nessa regido variam de
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material utilizado no desenvolvimento das pesquisas acerca do sacrificio. Atualmente,
os pesquisadores procuram estudar a sintaxe desses rituais ao invés de olhar apenas
para sua semdntica. O ritual védico-braménico é um campo privilegiado para esse
tipo de andlise, evidenciando a forma como o sacrificio — que lida com o enigma da
vida e da morte e ¢, portanto, uma arena de ambivaléncia, conflito e alianca — foi
substituido pelo ritual, no qual a equivaléncia é o ponto-chave.

No ritual védico — yaj7a’® —, a morte e a destruigao foram remodeladas em uma
sequéncia padronizada e linear, num sistema de perfeita coeréncia e sofisticagio. Nesse
sentido, o ritualismo significou a completa sujeicao do sacrificio as regras estdticas do
ritual, capaz de conectar o mundo terreno a esfera transcendente (HEESTERMAN,
1993, p. 1-4, 218-219).

No entanto, antes de nos debrugarmos propriamente sobre o mundo védico-
-braménico, a fim de buscarmos compreender esse universo ritualistico — fonte dos
principais estudos existentes sobre o sacrificio na India —, ¢ necessirio recuarmos
vérios séculos em seu passado, pois é nos vestigios arqueoldgicos da civilizagio do
Vale do Indo que podemos encontrar os mais antigos registros sobre a temdtica

sacrificial no Sul da Asia.

Indicios da prixis sacrificial na civilizagao do Vale do Indo

A civiliza¢io do Vale do Indo, uma das quatro mais antigas sociedades que
se desenvolveram a partir do final do quarto milénio a.C. e contemporinea da
China, do Egito e da Mesopotimia, foi a maior delas, com cerca de 5 milhées de
habitantes durante a Idade do Bronze. Nas fontes textuais mesopotimicas, teria
sido conhecida como Meluhha. Seus mais de 1.500 sitios arqueoldgicos estao, em
sua maior parte, associados geograficamente aos territdrios atuais do noroeste da
India e do Paquistao, distribuidos ao longo do Rio Indo e do antigo Rio Sarasvati
(Ghaggar-Hakra), que corria em paralelo ao leste do primeiro, tendo desaparecido
durante o segundo milénio a.C., possivelmente devido a movimentos tectonicos

(WRIGHT, 2010, p. 1, 23, 38, 221).

acordo com a definigio utilizada, geralmente sdo eles: India, Paquistao, Bangladesh, Nepal, Butao, Maldivas
e Sri Lanka; sendo que a ONU considera também o Afeganistio e o Ird pertencentes ao Sul da Asia.

3 As palavras de origem sAnscrita estdo grafadas com os diacriticos para a transliteracio do devandgari.
A concordancia nominal dos termos sinscritos segue o ajuste ao género préprio desta lingua, nio serao
adotadas as desinéncias do plural das palavras em sinscrito, mantendo a concordincia de artigos e

adjetivos como indicio do nimero gramatical (e.g. o/os mandala).
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As escavagoes dos sitios de Harappa, Mohenjo-Daro e Dholavira permitiram
recuperar o tragado e o planejamento urbano dessas antigas cidades, cujo grau de
desenvolvimento nio possui paralelos no terceiro milénio a.C. Essa civiliza¢io,
que marca o periodo da Primeira Urbanizagio no Sul da Asia, possuiu metrépoles
com grade ortogonal, sistemas extremamente desenvolvidos de manejo d’dgua e
saneamento bdsico, bem como comércio fluvial e maritimo intensos, que tiveram
seu dpice entre 2600 e 1900 a.C. (ALLCHIN; ALLCHIN, 1996, p. 171-183;
WRIGHT, 2010, p. 115-126).

Os sitios escavados forneceram grande quantidade de vestigios materiais,
entre os quais, milhares de selos de esteatita que, geralmente, possuem um tamanho
reduzido de poucos centimetros e formato quadrangular com uma alga perfurada no
verso, cuja fun¢io parece ter sido marcar e identificar produtos ao serem impressos
em material argiloso (WRIGHT, 2010, p. 160, 183). Apesar das dimensoes diminu-
tas, eles podem apresentar entalhes extremamente elaborados, contendo formas
geométricas, plantas, animais domésticos, selvagens ou hibridos, assim como cenas
com seres humanos, miticos ou divinos. Em alguns casos, eles também contém
simbolos da escrita* do Vale do Indo, que pode aparecer sozinha ou conjugada a
esses elementos iconogréficos.

Nos selos zoomorficos, as representagdes de animais refletem um grau elevado
de naturalismo, que pressupde a observagao precisa do mundo fisico. A represen-
tacdo de bovideos de perfil, em frente a uma manjedoura ou a um tipo de objeto
ritual, é bastante recorrente. Os selos antropomorficos com uma aparente narrativa
de atividade ritual, por sua vez, sio bem mais raros e, em alguns casos, parecem ter
sido exemplares Unicos, perfazendo uma pequena minoria desse amplo conjunto
(WRIGHT, 2010, p. 288). Os mais célebres possuem uma figura — sentada em
postura iogue e com um adereco na cabega assemelhado a chifres e galhos de folhas

pipal — geralmente interpretada como uma divindade ou, mesmo, um proto-Siva’.

* Apesar de seu grande desenvolvimento, o principal empecilho que restringe as interpretages sobre
essa civilizagdo € a sua escrita, que permanece indecifrada. Estudos intensivos vém sendo realizados
por estudiosos a0 redor do mundo. As teorias mais recentes apontam para uma escrita fonética e
nio pictogréfica, possivelmente, de origem dravidica (ALLCHIN; ALLCHIN, 1996, p. 212-213;
WRIGHT, 2010, p. 185-187).

> A aparente referéncia as préticas do Yoga na civilizagio do Vale do Indo, presente nesses selos e
em estatuetas de terracota, pode constituir uma origem comum que foi incorporada pelas religices
pan-indianas mais tardias (HUNTINGTON, 1985, p. 18-21; WRIGHT, 2010, p. 280-281), a partir

desse substrato pré-védico.
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Figura 1. Tablete de terracota com cena sacrificial, Museu de Harappa,

Paquistéo, 3,9 cm de largura.

Fonte: Kenoyer (1998, p. 114).

Essa iconografia é recorrente e encontrada em contextos bastante distintos
como, por exemplo, na cena presente em um tablete plano-convexo de terracota
proveniente de Harappa, no qual ela aparece associada a um possivel sacrificio animal
(Figura 1). Na representagio, essa figura estd sentada em postura iogue do lado direito
do selo enquanto observa uma figura masculina em pé com uma langa atacar ou,
possivelmente, sacrificar um bufalo; na por¢io superior observa-se ainda um gharial —
crocodilo tipico da regido do Rio Indo®.

Outro exemplar com essa iconografia associada é o chamado Selo do Sacrificio,
datado de ¢. 2300-1750 a.C. e proveniente de Mohenjo-Daro, atualmente no acervo
do Museu Nacional de Karachi, no Paquistao (Figura 2). A cena de sacrificio apresenta

uma cerimdnia complexa e pressupoe um contexto ritual de cardter sacrificial.

¢ No verso desse tablete, encontramos a representa¢io de uma figura feminina combatendo dois tigres,
abaixo deles, um elefante e, acima, um simbolo da escrita do Indo em forma de roda. Existe uma
possibilidade de continuidade iconogréfica, na qual tais divindades seriam protétipos das divindades
hindus que se tornaram populares durante o primeiro milénio d.C., como o deus Siva, Senhor do Yoga,
com o touro Nandi, seu veiculo, que carrega uma lua crescente na cabega (uma forma estilizada de
um chifre); e a deusa Durga, cujo veiculo é o tigre ou o ledo. Para Wright (2010, p. 289, 293) a figura
masculina e a figura feminina, no verso, podem ser identificadas como herdis e heroinas miticos. Essa
pesquisadora realizou um estudo interessante sobre as relagoes iconograficas entre os selos do Vale do
Indo, do Ird e da Mesopotdmia (WRIGHT, 2010, p. 297-301). J4 Parpola (2007, p. 175) descreveu
a existéncia do sacrificio de um touro ou bufalo, mahisa, no periodo do Vale do Indo, substituido

pelo cavalo em época védica e mais tarde associado a deusa Durga.
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Na extremidade superior esquerda do selo encontra-se uma figura em pé sobre uma
drvore pipal (ficus religiosa) em forma de “U”, cujas folhas tipicamente simétricas e
em forma de coragio sdo recorrentes na pintura da cerdmica do periodo Harappan
inicial (Figura 3) e que, nos selos, aparecem associadas a um contexto ritual’. No selo,
a figura quase frontal, geralmente identificada como uma divindade, possui adorno de
chifres e galho de folhas pipal na cabega — semelhante ao da figura do tablete anterior —,
seus bragos tém muitos braceletes e os cabelos aparecem presos e adornados atrds
da cabeca. Uma segunda figura, de perfil e ajoclhada ao lado da 4rvore, também
possui um adereco com chifres e um galho de folhas pipal na cabega. Ela propicia
a imagem na drvore e pode ser um devoto em adoragio ou, mais provavelmente,
um sacerdote ou um individuo imbuido de caréter religioso®. Isto porque na frente
dessa figura se encontra o que é, geralmente, interpretado como oferenda sobre um
pequeno suporte ou altar. Nesse caso, tratar-se-ia de um sacrificio oferecido a uma
divindade que habitava uma 4rvore sagrada, no entanto, a interpretagio do que estd
sendo oferecido nio é uninime’.

Atréds da figura ajoelhada existe um touro, cujo papel nao estd claro, mas cuja
presenga reforga uma associa¢ao ritual dos bovideos, assim como os préprios aderegos
com chifres dessas figuras, ao contexto do Vale do Indo. Uma fileira de sete personagens
em pé e de género indefinido'® aparece na parte inferior da cena, como participantes
do evento. Essas figuras também possuem penteados elaborados com longas trancas

e com o que parece ser uma pluma no topo da cabega.

7 As drvores pipal e a banyan (ficus indica) sio sagradas na India até os dias atuais. Como observou
acertadamente Kenoyer (1998, p. 105): “as drvores sagradas, na auséncia de templos formais, podem
ter sido importantes santudrios naturais para a Civilizagio do Indo”. Ver também Dani e Thapar (1992,
p. 295-296, 313); Parpola (2004); Possehl (2002); Shaffer e Thapar (1992, p. 257); e Wright (2010,
p. 290). De acordo com as fontes textuais budistas, ela é a drvore sob a qual o Buda Sikyamuni teria
alcancado a Iluminacao. Divindades pré-védicas associadas as drvores — yaksa e yaksi — continuaram a
fazer parte do pantedo braménico e budista.

8 Huntington (1985, p. 21) supde que ela esteja assumindo alguma das caracteristicas da figura na
drvore — talvez uma divindade — por transferéncia de identidade, ou no minimo de atributo simbélico.
? Algumas interpretagdes indicam ser uma cabe¢a humana sobre um pequeno suporte ou altar
(KENOYER, 1998, p. 104, 106; PARPOLA, 2007, p. 174). Wright (2010, p. 291-292) descreve
“um animal com rosto metade humano metade animal”. Sobre o simbolismo da cabega, no Rg-veda e
em fontes mais tardias, cf. Heesterman (1993, p. 71-72). Mais recentemente, J. Huntington propés

tratar-se apenas de um objeto-bandeja para oferendas rituais.

10 Alguns estudiosos identificam essas figuras como uma procissio de sacerdotisas, mas nio hd como
confirmar uma defini¢io de género explicita (KENOYER, 1998, p. 106; WRIGHT, 2010, p. 294).
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Figura 2. Sinete com Cena de Sacrificio. Mohenjo-Daro, c. 2300-1750 a.C. Esteatita.
Museu Nacional, Karachi, Paquistio, 4,06 por 3,95 cm.

Fonte: John C. Huntington, cortesia do Huntington Archive of Buddhist and Asian Arts.

Elas vestem ttnicas até os joelhos e usam muitos braceletes', semelhantes
aqueles da figura na drvore. Os rostos de perfil e os pés, todos voltados para a direita,
sugerem que estivessem caminhando para a direita, embora na impressao do selo o
sentido se inverta, ou seja, as figuras estariam caminhando para a esquerda, talvez
realizando uma circum-ambulagdo ao redor da 4rvore.

Os simbolos da escrita, encontrados na drea superior direita e na lateral
esquerda do selo, poderdo ajudar a identificar o ritual e a divindade ali presentes,
quando forem decifrados. Embora nio seja possivel interpretar com precisao o
tipo de cerimdnia representada nesse selo narrativo, como observou Kenoyer
(1998, p. 106), essa iconografia complexa confirma a ideia de que a drvore pipal
era considerada a morada de uma divindade com chifres e de que uma atividade
ritual importante envolvendo vdrios participantes — provavelmente um sacrificio —

era realizada diante dessa drvore sagrada. Embora raros, esses exemplares com

1 Uma célebre estatueta feminina de bronze, encontrada nos estratos superiores desse mesmo sitio
arqueoldgico (c. 2100-1750 a.C.), geralmente identificada como uma menina dancarina, possui grande
quantidade de braceletes no brago esquerdo e seu cabelo estd preso em uma tranga como o destas figuras
(ALLCHIN; ALLCHIN, 1996, p. 207; HUNTINGTON, 1985, p. 15). Kenoyer (1998, p. 107) e
Wright (2010, p. 296) associam esses aderecos a formas de diferenciagio social e poder ritual, talvez

contendo significados religiosos especificos.
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cenas complexas revelam um tipo de vocabuldrio iconografico e simbdlico criado
e compartilhado por uma sociedade que realizava atividades e lidava com conceitos

que iam além de experiéncias meramente cotidianas.

Figura 3. Vaso cerAmico com pintura de folhas da drvore pipal. Vale do Indo, fase Amri-Nal
(Harrapan inicial), c. 3200-2600 a.C., 7,5 cm de altura. Cole¢io Asidtica, Sao Paulo, Brasil.
Fonte: Arquivo Pessoal. Foto: Cibele Aldrovandi (2014).

O declinio da civiliza¢ao do Vale do Indo, durante o segundo milénio a.C., é
atualmente atribuido a fatores mdltiplos. Os principais deles teriam sido as mudan-
cas climdticas e geomorfoldgicas — como as grandes inundagées e o desaparecimento
e desvio de importantes rios na regido. Outro elemento importante foi a chegada
paulatina, durante o segundo milénio a.C., dos clas falantes do indo-europeu (IE),
conhecidos como indo-arianos — os 4rya, nas fontes sinscritas. Aos poucos, esses
povos foram assimilados pela sociedade preexistente e, a0 mesmo tempo, houve
um deslocamento populacional em dire¢io a bacia do Rio Ganges. Essa interagao
continua e prolongada entre as sociedades que ali conviveram possibilitou uma
sintese capaz de organizar tais populagdes e lancar os fundamentos perenes a partir
dos quais se desenvolveu a civilizagio indiana nos periodos posteriores (THAPAR,
1991, p. 259-260; WRIGHT, 2010, p. 312).

Nesse sentido, outro elemento arqueoldgico de cardter ritual e, possivelmente,
associado aos sacrificios que merece atengio sio os altares de fogo encontrados no
sitio de Kalibangan, ocupado entre 2600 a 1900 a.C., as margens do Rio Ghaggar,
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no Rajastao'?. Embora as interpretagdes sobre esses vestigios permanegam contro-
versas, o culto do fogo sempre foi considerado um elemento associado aos povos IE.
Esses achados sao importantes na medida em que podem representar um periodo de
interagao entre a civilizacio do Vale do Indo e os clas falantes de IE, talvez mesmo
antes da época em que, geralmente, se atribui a sua chegada na regiao noroeste da
India, durante o inicio do segundo milénio a.C. (BRYANT, 2001, p. 160-161). Como
veremos a seguir, os altares s2o um elemento recorrente no periodo védico-bramanico

e apresentam continuidade no hinduismo contemporineo.

A prixis sacrificial na ortodoxia védico-bramanica

Tratar dos ritos sacrificiais na India antiga é falar sobretudo do sacrificio védico,
que pertence  fase mais remota da religido dos habitantes indo-arianos da India. O
periodo védico é geralmente associado ao segundo milénio a.C. — entre os séculos
XX e X — e a chegada dos clas IE, que trouxeram consigo seu sistema e aparato ritual.

O corpo literdrio que preservou esse conhecimento de cardter ritualistico sio
os Veda Sambita (em sinscrito: V vid — saber, conhecimento), as Colecdes do Saber
Sagrado ou do Saber Revelado. Essas fontes textuais sao constituidas por uma coletanea
de textos composta por volta do século XII a.C., que abrange: o Rg-veda, o Saber das
preces (estrofes recitadas) contendo 1.028 hinos, divididos em dez mandala (livros);
o Yajur-veda, o Saber dos Sacrificios (estrofes litirgicas); e o Sdma-veda, o Saber dos
Cinticos (estrofes cantadas). Os trés primeiros Vedas contém a liturgia e sao chamados

de conhecimento triplo — trayi vidya". O Atharva-veda — o Saber dos Encantamentos —

12 Durante as escavagdes dessa cidade do Vale do Indo, o Archaeological Survey of India encontrou
uma série de sete altares do fogo disposta sobre uma plataforma de tijolos na parte leste da cidadela,
assim como altares domésticos em comodos especificos das habitacoes. Elementos semelhantes também
foram registrados em Lothal, cidade portudria dessa mesma civilizagao (ALLCHIN; ALLCHIN,
1996, p. 183, 185, 216).

13 Cada um dos Vedas estd dividido em partes distintas: (1) os Mantra ou Sambita, compostos pelos
sitkta (hinos), geralmente consagrados as divindades, com diferentes propésitos, recitados pelos
sacerdotes durante a execugio do rito védico, que constituem a por¢io mais antiga de cada Veds; (2)
os Brihmana, que contém as instruges e o detalhamento das férmulas e das ceriménias sacrificiais
nas quais os hinos devem ser utilizados, a descrigio completa dos ritos solenes e seu funcionamento,
assim como as explicagoes sobre os mitos de origem desses ritos e do preparo dos altares, servindo
como um manual dos procedimentos litdrgicos para os sacerdotes brimanes, transmissores desse saber;
(3) os Aranyaka e as Upanisad pertencem 2 por¢io mais tardia, composta por didlogos entre mestres
e discipulos, de cardter especulativo e metafisico, acerca da revelagio de Brahman e do atman. Entre

os Brihmana, o mais importante é o Sata-patha-brihmana (o Brihmana de cem caminhos). Nas duas
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¢ 0 quarto e mais tardio entre eles. Essas coletAneas foram compostas durante um
longo periodo, cuidadosamente memorizadas e transmitidas oralmente durante
geragoes sucessivas de sacerdotes e discipulos, até atingir o estdgio em que foram
compiladas na forma escrita.

Durante o periodo védico, os sacerdotes representavam o poder media-
dor capaz de persuadir os deuses de maneira direta, por meio da realizag¢io dos
sacrificios e cerimonias. Aos brimanes cabia a intercessao no plano divino pela
correta recitacao dos hinos e férmulas ritualisticas contidas nos Vedas (RENOU,
1942, p. 8-17). O rito solene védico — Srauta — é centrado no sacrificio diante
de um altar de fogo. Os hinos védicos (mantra) sao, sobretudo, propiciagoes e
invocacgoes aos deuses realizadas durante os atos (karma) rituais: as oblacoes e
sacrificios ao fogo — yajna — diante do altar — vedi. O fogo, personificado como
o deus Agni, era o veiculo de transmissao das oblagdes as divindades. Durante o
sacrificio, enquanto hinos de louvor eram entoados, uma elaborada oferenda ritual
era servida e os deuses, convidados a participar da cerimoénia e a compartilhar
desse alimento sobre a erva sagrada, preparada para tal fim.

O hinduismo posterior é herdeiro desse legado que os sacerdotes conser-
varam cuidadosamente desde o periodo védico-bramanico' até os dias atuais.
A recitagdo cotidiana desse corpus textual é um dever do brimane — repositério,
desde os primoérdios, desse conhecimento ritualistico. A influéncia e a autoridade
dos brAmanes se tornaram cada vez mais difundidas na sociedade, uma vez que
os préprios reis e lideres politicos ansiavam por favores e béngaos das divindades

(THAPAR, 1966, p. 37-38). Isso criou uma oscilagio sutil e uma interdependéncia

primeiras por¢oes dos Vedas estao presentes importantes corpos literdrios, dentre os quais o Kalpasttra
ou Siitra, composto por enunciados e regras na forma de aforismos. Eles incluem: os Srauta-siitra, que
contém as regras para realizagio dos ritos solenes pelos brimanes em locais consagrados, esses sacrificios
podiam durar muito dias ou meses; os Grhya-sitra, que contém as regras para os ritos e ceriménias de
cardter doméstico, realizados diante do altar familiar, que incluem os samskdira, os sacramentos ligados
aos ritos de passagem dos drya; os Dbarma-sitra, que contém instrugdes e normas para a vida secular
e espiritual. Tais fontes pertencem ao periodo Braménico e sdo, geralmente, datadas do século IX e

VIII a.C. (FERREIRA, 1997, p. 85; HEESTERMAN, 1993, p. 59; RENOU, 1956, 1966).

1 Utilizamos a terminologia védico-bramanico com vistas a enfatizar a continuidade do sistema ritual
presente nos dois perfodos. Ao final do perfodo Védico, segue-se o chamado periodo Bramanico, ou
Epico-Braminico, no primeiro milénio a.C., cujo desenvolvimento estd associado geograficamente 2
bacia do Rio Ganges. Tal época presenciou, numa primeira fase, datada dos séculos IX e VIII a.C., a
codifica¢do final dos rituais védicos, presentes nos Brihmana, bem como dos Kalpasitra. A segunda fase

desse periodo estd associada ao corpo literdrio formado pelos os Aranyaka e as Upanisad.
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mutua entre o poder politico exercido pelos ksatriya (guerreiros) e o religioso,
dominado pelos brimanes. Para evitar a supremacia politica da casta guerreira, os
brimanes reivindicavam uma posigao superior na sociedade por serem os tnicos
capazes de conferir a divindade ao rei. Essa ideia baseava-se na divisao apresentada
num hino tardio do Rg-veda [X. 90], que conferia aos brimanes a posi¢ao mais
elevada, como veremos adiante.

Assim, no centro do universo védico-bramanico estavam os Vedas, utiliza-
dos pelos sacerdotes brimanes para manuteng¢io da ordem universal por meio do
ritualismo (HEESTERMAN, 1993, p. 59). Nesse sentido, a cosmogonia védica
se desenvolveu lado a lado com esse complexo sistema de ritualismo sacrificial,
permitindo desvelar uma unidade fundamental da religiao encontrada sob a
aparente diversidade dos ritos. O sacrificio ocupa o centro do sistema de valores
védico-bramanicos (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 15), como revela a
mais antiga cosmogonia indiana. Os ritos cosmogonicos eram, portanto, realizados
pelos sacerdotes para preservar a ordem universal — 72z — ¢, e, consequentemente,
garantir a vida dos homens na terra.

A analogia mais evidente acerca do sacrificio presente nas fontes védico-bra-
manicas ¢ a de que o rito é fecido pelo sacerdote a partir dos diferentes elementos

ali conjugados, como se observa no hino sobre o sacrificio, presente no Rg-veda

(X.130.1,2,7],

Um tecido feito de muitos fios, tal é o sacrificio.

Os brimanes, aqui reunidos, entretecendo os atos dos deuses, do rito
a urdidura determinam.

Sentados a frente do tear montado, dizem: “Um ponto para cd, um
ponto para [a!”

E 0 homem aquele que estende o fio, aquele que, ao esticar o fio,
fixa o firmamento.

Aqui estao os bastoes. Aqui estd a roca, que o canto produz. [...]
Dos cantos e dos metros, os entes brotaram. Os sete deuses ao rito
se conformam.

Tal é o sacrificio: quando os brimanes se pdem a caminho dos pri-
meiros brimanes,

tecem eles um tecido feito de muitos fios".

5 Traducdo de Mario Ferreira, inédita.
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A prixis sacrificial ocorre, portanto, 4 medida que os brimanes vao tecendo os
fios de cada rito. Se 0 homem é aquele que estende o fio do tear — o altar sacrificial —,

um excerto do Sata-patha-brihmana 1. 3. 2. 1] também nos esclarece que

O sacrificio é 0 homem. O sacrificio é 0 homem porque o homem
lhe amarra os fios e quando ele lhe amarra os fios, ele o faz & medida

exata do homem. Eis por que o sacrificio é o homem'.

E a partir da cosmogonia que sio apresentadas as nocées e as relacées fundamentais
desse universo, que 0s textos posteriores vieram esclarecer e enriquecer. Nesse sentido, “o
homem, como o tinico e indiscutivel senhor de seu recinto sacrificial, constréi seu proprio
universo em perfeita consonincia com as regras do ritual” (HEESTERMANN, 1993,
p- 3). Ao construir esse universo, o ritualista védico-braménico manipula os processos
césmicos de modo ordenado e seguro, num lugar pacifico. Ao invés de eliminar o sacrifi-
cio, os sacerdotes o preservaram, transformando-o em ritualismo, isto é, controlando-o e
tendo como objetivo maior garantir a ordem da vida na terra e, também, apés sua morte
(HEESTERMAN, 1993, p. 54, 59, 63, 76, 216). A base dessa cosmogonia ritual encon-
tra-se claramente expressa no hino do Rg-veda [X.90] — o célebre Purusa-sitkta [ Hino ao

Homem]", cuja tradugio apresentamos a seguir na integra.

1. O [Purusal Homem tem mil cabegas; ele tem mil olhos, mil pés.
Cobrindo cada parte da terra, ele a perpassa ainda com dez dedos.

2. O Homem nio ¢ outro que esse universo, aquilo que passou,
aquilo que ainda vird. E ele é o mestre do dominio imortal, pois
ele cré para além do alimento.

3. Tal éseu poder, e ainda mais vigoroso ¢ o Homem. Todos os seres

sa0 um quarto dele; o Imortal no céu, os trés [outros] quartos.

16 Tradugdo de Mario Ferreira, inédita.

17 Sua importincia é tal que o hino recorre nos outros trés Vedas: Yajur-veda [31.1-6]; Sama-veda

[6.4]; Atharva-veda [19.6]; assim como em fontes védico-braméanicas. O Purusa-sitkta faz parte de
um pequeno niimero de textos que sio recitados durante certos ritos especificos. A relagao do texto
com o rito é, portanto, estreita; cada verso ¢ associado a um gesto ritual especifico. Ele costuma ser
recitado, por exemplo, toda manhi pelo hindu ao adorar sua divindade pessoal. O final do luto

também ¢é marcado pela recitagdo desse hino que, nesse caso, estabelece o retorno a pureza ritual.
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4. Com trés quartos o Homem se elevou as alturas, o quarto teve
nascimento aqui embaixo. De 14 ele se espalhou por todas as
diregoes, até as coisas que se alimentam e que nio se alimentam.

5. Dele nasceu a Energia [criadora], da Energia nasceu o Homem.
Uma vez nascido, ele se estendeu aos confins da terra tanto por
trds como pela frente.

6. Quando os deuses prepararam o sacrificio tendo o Homem
como sua oferenda, seu 6leo foi a primavera, a lenha, o verao; a
oferenda, o outono.

7. Eles ataram como vitima sobre a grama o Homem, nascido no
principio. Com ele, os deuses e todos os bardos e sacerdotes fize-
ram o sacrificio.

8. Desse grande sacrificio a gordura que gotejava foi colhida. Ela
formou as criaturas do ar, os animais selvagens e domesticados.

9. Daquele grandioso sacrificio nasceram os 7c e os s@man nasceram.
Dai foram produzidos encantamentos e sortilégios, os yajus nas-
ceram disso.

10. Dele nasceram os cavalos e todos os animais com duas fileiras de
dentes: dele surgiu o gado, dele nasceram cabras e ovelhas.

11. Quando dividiram o Homem, quantos pedacos fizeram? A que
chamam sua boca, seus bragos? A que chamam suas coxas e pés?

12. O brimane foi sua boca, de ambos os seus bracos foi feito o
guerreiro. Suas coxas tornaram-se os produtores, de seus pés nas-
ceram os Servos.

13. A Lua foi engendrada de sua mente, e de seus olhos o Sol nasceu.
Indra e Agni nasceram de sua boca, e Vayu de seu alento.

14. De seu umbigo nasceu a atmosfera, o céu foi modelado de sua
cabeca; a terra de seus pés, e de suas orelhas as dire¢oes. Assim
eles formaram os mundos.

15. Sete eram as madeiras da palicada, trés vezes sete eram as lenhas
para o lume, quando os deuses, ao preparar o sacrificio, amarra-
ram o homem como vitima.

16. Os deuses sacrificaram o sacrificio para o sacrificio. Assim se for-
maram as primeiras institui¢oes. Essas poténcias tém acesso ao

firmamento, 14 onde estao os Santos, os deuses originais'®.

8 Tradugio de Mario Ferreira, inédita.
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O termo purusa, que é traduzido como homem, nao é empregado em nenhum
contexto do Rg-veda para designar um homem comum mas, sim, o Homem césmico, o
Absoluto — Brahman — em sua forma mais personalizada e, a0 mesmo tempo, o principio
imortal idéntico ao Absoluto que se encontra em cada individuo — dzman. Nesse hino,
Purusa é descrito como um gigante primordial que ¢é sacrificado pelos deuses — no
purusa-medpa (sacrificio do homem). A partir do seu corpo, o mundo tomou forma e
surgiram os quatro vama — brahman (sacerdotes), ksatriya (guerreiros), vaisya (produto-
res) e Sidra (servos)'. O Purusa é descrito com mil cabegas e mil pés, dele emanou Viraj—e
nergia ou poder —, o principio a partir do qual ele renasce depois que o mundo foi
formado com as suas préprias partes. O Purusa é, a0 mesmo tempo, o sacrificio e a
vitima sacrificial, uma vez que representa a totalidade do universo espago-temporal,
do dominio mortal e imortal, do visivel e do invisivel. O sacrificio, nesse sentido,
estabelece e organiza os trés mundos — céu, terra e espago intermedidrio. Durante
seu sacrificio, os cAnticos védicos foram criados, bem como as espécies animais e a
sociedade humana com suas quatro castas.

Esse hino nos coloca, portanto, diante do primeiro sacrificio — o primeiro yajza—,
o ato primordial da criagao que implica a violéncia cosmogdnica original, que fragmen-
tou o universo, antes unitdrio e estdvel, em entidades separadas e cuja nova ordem
é, agora, dividida e instdvel (HEESTERMAN, 1993, p. 13, 28 ; PARPOLA, 2007,
p. 170-173). Assim, encontramos claramente definida, nesse hino, a base da filosofia
védico-braménica: o cosmos é um produto do sacrificio, o sacrificio estd no principio
de tudo e o comando do sacrificio pertence aos brimanes.

O Purusa-medha, traduzido literalmente como Sacrificio do Purusa, mas
também como sacrificio humano, é um yajia que aparece descrito no Yajur-veda
[VS 30-31]. Nesse hino, pessoas de todas as camadas sociais e de todos os tipos
aparecem presas as estacas de madeira e sdo oferecidas a Prajapati, o Senhor das
criaturas. A cerimonia evoca o sacrificio mitico do Purusa, pois o brimane que
oficiava a cerimdnia recitava o Purusa-sikta para o grupo de vitimas humanas.
Esse sacrificio védico ¢, geralmente, considerado puramente simbélico, sem que
tenha realmente incorrido na morte de seres humanos (GRIFFITH, 1987), mas
hd discordéncias a esse respeito e fontes textuais antes desconhecidas indicam a
existéncia de sacrificios humanos no periodo Védico, seguida de uma mudancga
no periodo Bramanico, tendo sido substituido pelo sacrificio de animais, como

o cavalo e o touro, depois bodes e carneiros, até tornarem-se somente oferendas

1 Somente os membros dos trés primeiros vamna, sio dvija (nascidos-duas-vezes), isto é, recebem os

sacramentos e, portanto, podem realizar sacrificios.

Tecendo o rito: a prixis sacrificial na India Antiga | 57



vegetais (PARPOLA, 2007, p. 157-158, 163, 165-166). Esse ritual, sob muitos
aspectos, se assemelha ao asva-medha (HEESTERMAN, 1993, p. 9-10).

O sacrificio do cavalo — asva-medha — era um dos rituais mais importantes
do mundo védico-braménico e aparece descrito nos hinos do Re-veda [1.162-163]
e, com maior detalhe, no Yzjur-veda [TS 7.1-5, VS 22-25], assim como no comen-
tario associado, presente no Sata-patha-brahmana [13.1-5] (v. GRIFFITH, 1987).
Segundo essas fontes, o asva-medha s6 podia ser realizado pela realeza e seu propésito
era a aquisi¢ao de poder e gléria para o rei, garantindo a soberania sobre as provincias
vizinhas e a prosperidade do reino. O sacrificio era uma ceriménia muito elaborada,
dispendiosa e longa. O garanhio a ser sacrificado era aspergido com 4gua, enquanto
um sacerdote e o sacrificante recitavam férmulas no ouvido do animal. Esse cavalo
era, em seguida, solto em dire¢io ao nordeste, para vagar por onde quisesse durante
um ano, ou metade desse tempo; periodo que estava associado ao sol e seu curso
anual. Se o cavalo seguisse até uma provincia inimiga, esta deveria ser subjugada. O
cavalo era acompanhado por cem jovens, filhos de principes ou nobres, incumbidos
de proteger o animal de qualquer perigo (HEESTERMAN, 1993, p. 178), eles eram
divididos em quatro grupos que simbolizavam as quatro diregoes cardeais. Durante
esse periodo em que o cavalo vagava pela regido uma série de ceriménias devia ser
realizada no palicio do sacrificante. Apés o retorno do cavalo, outros rituais eram
realizados. O cavalo era preso a uma carruagem dourada, com mais trés cavalos, ¢ o
hino do Rg-veda [1.1.6.1, 2] ou do Yajur-veda [VSM 23.5,6] era recitado.

O animal era, entao, levado até a 4gua e banhado; depois, ele era ungido
com ghrta — manteiga clarificada — pela rainha e outras duas consortes reais,
para ser decorado com ornamentos de ouro. O rei oferecia ao cavalo os restos
dos graos de sua oblagio noturna. Depois disso, o cavalo, um bode sem chifres
e um cervo eram atados aos postes sacrificiais préximos ao altar do fogo, onde
dezessete outros animais eram amarrados ao cavalo. Diversos animais domés-

ticos e selvagens eram amarrados a outras estacas®. Em seguida, o cavalo era

sacrificado [YV VSM 23.15] (GRIFFITH, 1987). A rainha — mahisi — chamava

2 Um comentdrio chega a mencionar 609 deles [Y'V 24]. Heesterman (1993, p. 30, 193-194) explica
a presenca de animais domésticos e selvagens no sacrificio como uma forma de conquistar esses dois
mundos, o que ocorria através do fogo. O sacrificio de animais (vacas, bodes, touros, carneiros, cavalos,
pombos, aves e buifalos) é bastante raro atualmente, mas ainda acontece em alguns festivais na India e
Sri Lanka. Esses cultos sio condenados pela maioria dos hindus, que os consideram um ato selvagem.
Assim, os sacrificios de sangue praticamente desapareceram nesses dois paises e foram substituidos por

oblacoes de manteiga ou arroz. Por outro lado, entre os hindus do Nepal e de Bengala, o sacrificio
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ritualmente as demais esposas para lamentar. As trés circum-ambulavam o cavalo
morto recitando hinos sagrados. A rainha devia entao fingir copular com o cavalo
morto, enquanto as demais falavam obscenidades (HEESTERMAN, 1993,
p. 56). Na manha seguinte, os sacerdotes levantavam a rainha do local em que
ela passara a noite com o cavalo. Eles recitavam o verso Dadbikra [RV 4.39.6;
YV VSM 23.32], que servia para purificar a linguagem obscena. As trés outras
consortes com uma centena de agulhas de ouro, prata e cobre indicavam as linhas
do corpo do cavalo ao longo das quais ele seria desmembrado e sua carne assada.
Muitas partes eram oferecidas as divindades. O Asvastuti — a Elegia ao Cavalo —,
era realizado [RV 1.162; YV VSM 24.24-45] e concluia com o seguinte verso:
“Que o garanhio possa nos trazer prosperidade, grande riqueza, bons cavalos e
progénie. Libertar-nos do mal, possa Aditi nos proteger e o garanhdo, com nossas
oblagées, fazer-nos soberanos!”. Os sacerdotes eram recompensados com parte do
saque realizado durante o periodo em que o cavalo vagara pelas terras vizinhas.

Existem evidéncias de que o asva-medha era realizado durante o primeiro
milénio a.C. Esse ritual é descrito também na poesia épica: no Rimadyana [1.10-15] e
no Mabibharata [XIV.89]. O ultimo asva-medha documentado historicamente teria
ocorrido durante o reinado de Samudragupta I (em 380 d.C.), da dinastia dos Gupta
durante o periodo da India Cléssica. As evidéncias arqueoldgicas incluem moedas que
foram cunhadas na época para comemorar a cerimdnia, quando o monarca teria recebido
o titulo de mahdi-rija-dhi-rija — grande rei dos reis —, apds a realizagio desse sacrificio.

Intérpretes contemporaneos dos Vedas associam o cavalo simbolicamente ao
sol e consideram o sacrificio uma alegoria ou, mesmo, que ele representava uma
degeneracio do rito original. A associagdo do ritual a zoofilia e necrofilia causou
constrangimentos entre os estudiosos do século XIX, sendo que Griffith (1987) e
Keith (1914) chegaram a omitir os versos [ VSM 23.20-31] que falam de obscenidades
em suas tradugdes. Algumas teorias, mais recentes, sugerem que um deus bufalo
adorado pelas populagdes do Vale do Indo teria sido assimilado ao deus Varuna dos
indo-arianos védicos. De acordo com Parpola (2004, 2007), um bfalo era morto
periodicamente na época de celebracio do casamento sagrado desse deus com a
deusa Terra. Podemos especular que, talvez, o selo (Figura 1) apresentado no inicio
deste capitulo esteja associado a este rito. O epiteto mahisi — bafala — utilizado

para designar a esposa do rei védico-bramanico quando ela se deitava com o cavalo

de animais ainda é comum atualmente e é oferecido & maioria das divindades do panteio hindu.
Particularmente, entre as divindades femininas dos cultos Sikta (PARPOLA, 2007, p. 176-177).
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sacrificado no asva-medha sugere que o animal imolado originalmente era o bufalo,
e ndo o cavalo. Esse sacrificio pré-védico hipotético e o sacrificio do cavalo que o
teria substituido eram, possivelmente, substitutos do sacrificio do préprio rei. De
acordo com os textos védicos, o rei se identificava com a vitima do asva-medba e
com sua parte divina, o deus Varuna (PARPOLA, 2007, p. 175-176). Além disso, os
textos Brihmana mencionam que ele ¢ o tnico deus a receber bufalos em sacrificio.
Varuna tem poder sobre a vida e a morte e estd intimamente associado a Yama, o
deus da Morte, cuja montaria ¢, justamente, um bufalo.

Essa inter-relagdo entre os rituais do purusa-medha e do asva-medha pode, possi-
velmente, ter significado um hibridismo ritual verificado na repeti¢ao periédica do
desmembramento, inicialmente, do corpo de um homem e, depois, de um bufalo-divino
— uma imagem mitica pré-védica equivalente a0 homem césmico védico — que, mais

tarde, apds a emergéncia da nobreza indo-ariana, passou a ser simbolizado pelo cavalo.

Elementos do sacrificio védico-braménico

De acordo com Biardeau e Malamoud (1976, p. 156), que desenvolveram
um estudo extremamente detalhado sobre o sacrificio na India, a préxis sacrificial
¢ uma relagdo entre mortais e imortais, entre mortais e mortos e, igualmente,
uma relagao interpessoal e social dos mortais entre eles mesmos. Esses estudiosos
pesquisaram os principais elementos dos ritos solenes — Srauta —, os sacrificios
védico-bramanicos, nos quais estdo envolvidos personagens especificos, instru-
mentos e materiais que esses personagens manipulam ao longo de uma sucessao de
etapas. A fim de esclarecer os principais pontos dessa praxis ritual extremamente
elaborada, iremos descrever e comentar cada um deles a seguir, com base nas

pesquisas de Biardeau e Malamoud (1976) e de Heesterman (1993).

1. Os personagens do sacrificio

Para que se realize um rito solene, existem trés tipos de personagens envolvidos: o
sacrificante — yajamdina —, as divindades — devati —, e o oficiante — rzvij — da cerimoénia.

O yajamdina ou svamin é o sacrificante, aquele que vai oferecer o sacrificio e
que comanda a cerimdnia, assim sendo, ele arca com os gastos e, consequentemente,
recebe os frutos do ritual. O ato sacrificial é organizado por ele em seu préprio favor.
Para ser um yajamana sao necessirias algumas qualificagdes como, antes de tudo, ter
nascido num dos trés primeiros varna e ter recebido os sacramentos ou aperfeicoa-
mentos requeridos — samskdra —, sendo o principal deles o upanayana — a iniciacao
que o introduz ao estudo dos Vedas e que constitui um segundo nascimento, no qual

ele recebe o cordao sagrado no yajiopavita, que simboliza o direito do individuo
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realizar os yajiia; com esse sacramento ele se torna um dvija — um nascido duas vezes
(HEESTERMAN, 1993, p. 160; PANDEY, 1998, p. 111-140).

Com excegdo dos sattra — sessoes sacrificiais coletivas e de longa duracio
para as quais existem regras especiais —, 0s sacrificios braménicos, mesmo quando
permitem ou requerem a participa¢io de muitas pessoas, sdo realizados por um
Unico yajamdna. Na maior parte dos sacrificios védico-bramanicos, o yajamdina
deve ser um homem, porque apenas os homens recebem o upanayana, embora a
presenca da mulher — parni — seja indispensdvel, uma vez que os frutos do sacrificio
pertencem ao casal. Os textos littirgicos védico-braménicos geralmente associam
o sacrificante ao pasu — o animal sacrificial. Mesmo o rei sacrificante do asva-me-
dha é um yajamaina como outro qualquer (HEESTERMAN, 1993, p. 31, 187).

O ato essencial para o sacrificante ¢ 0 abandono — #yidga — de algo que lhe pertence
ou que ele tenha adquirido para o sacrificio. A qualificagao do sacrificante — adhikdra —
implica ainda que ele possui os meios materiais para realizar os ritos a serem empreendidos
e, sobretudo, que ele tem o desejo — kdma —, i.e., o anseio pelos resultados que serao
obtidos uma vez que o sacrificio tiver sido executado de forma correta. O yajamaina deve
estar ritualmente puro no momento de iniciar a ceriménia, o que significa que ele e a
esposa devem se banhar anteriormente (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 157).

As divindades — devata —, por sua vez, sao as destinatdrias das obla¢oes. O
fruto da oblagao nao serd obtido se nio for orientado em diregao aos deuses, que
estdo ali para consumir a oferenda. De certa maneira, todas as operagoes do sacrificio
védico-braménico tém por objetivo fazer os deuses virem até a mesa servida, que é o
altar ou, entdo, de fazer subir até eles os fumos dos quais eles se alimentam. Nos ritos
de honra aos ancestrais, o papel de destinatdrio dessas oferendas é desempenhado
pelos préprios brimanes que sao convidados a participar da refeicao cerimonial
(BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 158).

Os oficiantes — 7#vij — s3o aqueles que executam propriamente o sacrificio, os
técnicos e especialistas brimanes que devem garantir que o sacrificio seja eficaz. Oficiar
um sacrificio é meritdrio para os 7#vij porque esse ato faz parte das obrigacoes, ou seja,
do dharma dos sacerdotes. No entanto, ndo é o rzvij que obtém os frutos especificos
do sacrificio, mas, sim, o yajamdna, uma vez que, durante a cerimoénia, o rtvij — que
¢ obrigatoriamente um brimane — estd a servico do sacrificante. Ser um oficiante
nao é uma profissao, nem uma fung¢io permanente; ele é oficiante de uma cerimonia
especifica, pois tem competéncia para tal. Quanto mais elaborado o ritual, maior o
numero de oficiantes (HEESTERMAN, 1993, p. 60). Assim, o yajamdna escolhe os
sacerdotes que irdo realizar o sacrificio a partir da sua reputacio, sabedoria, pureza e

competéncia técnica (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 158-159). Enquanto os
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dvija t¢ém em comum o dever de estudar os Vedas, oferecer os sacrificios e distribuir
os dons, apenas os braimanes tém o privilégio de ensinar os Vedas, oficiar os sacrificios

oferecidos pelos demais e receber os dons.

2. Os elementos materiais e instrumentos do sacrificio

A drea sacrificial — yajnasila — deve ficar perto da casa do yajamdina. No centro
dessa drea ¢ escavado ou levantado o altar — vedi —, no qual serdo executados todos
os gestos que constituem o sacrificio e dispostos todos os utensilios — recipientes,
colheres, entre outros. Nos sacrificios animais, esse espago é ampliado e recebe um
altar suplementar, o uttaravedi, cuja borda oriental possui uma estaca sacrificial — yipa.

A matéria oblativa — dravya — é composta pela oferenda de cereais ou produtos
ldcteos ou de uma vitima animal — pasu —, que substitui o sacrificante por homologia;
ou da bebida de propriedades euforizantes — o soma. As substancias da oblagao sao
consumidas pelos destinatdrios do sacrificio, as divindades. Seja de forma direta,
quando a substancia ¢ colocada no fogo sacrificial, ou atirada na terra, ou na 4gua,
quando ela ¢ destruida, dispensada; seja de forma indireta, quando é absorvida pelos
sacerdotes ou, em certos casos, pelo préprio yajamdina. Esses sacerdotes sao os substi-
tutos, os representantes visiveis das divindades, que enquanto participam da cerimé6nia
sa0 os préprios deuses. No ritual védico, o abandono — #ydga® — das oferendas ao
fogo ¢ sempre feito em nome do deus especifico para quem o sacrificio é oferecido.
A eficdcia do ritual depende desse abandono, a queima da oblagao é a parte princi-
pal — pradhina — do procedimento sacrificial (HEESTERMAN, 1993, p. 17-18).

Os hinos védicos recitados em voz alta, cantados ou murmurados, também
fazem parte dos instrumentos de culto, acompanhando os diferentes gestos sacrificiais.
Existem sacrificios em que a matéria oblativa consiste unicamente na palavra sagrada
— vdc — védica, capaz de incitar a for¢a césmica e manter a ordem — 72z — do mundo.
Também estdo incluidas nessa categoria as riquezas de todo o tipo que o yajamana
ird oferecer ao sacerdote — o daksina. Nos cultos solenes, os fogos — agni — sao trés
e nos cultos domésticos, apenas um. Eles servem para cozer a oblagio e para trans-

porta-la até os deuses, por isso o fogo sacrificial é também chamado vahni — veiculo

(BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 159-160).

2! As palavras de origem sinscrita estio grafadas com os diacriticos para a transliteragio do devandigari.
A concordancia nominal dos termos sinscritos segue o ajuste ao género proprio desta lingua, nao serdo
adotadas as desinéncias do plural das palavras em sinscrito, mantendo a concordancia de artigos e

adjetivos como indicio do nimero gramatical (e.g. o/os mandala).
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3. As etapas do sacrificio

Os ritos solenes possuem enorme diversidade, no entanto, todos sao constituidos
por uma combina¢io de momentos fundamentais que se sucedem numa sequéncia
preestabelecida. Essa sucessao é enumerada no Atharva-sambita [XV.16], no qual a
conflanga, a consagragio, o sacrificio e os dons formam os elos da corrente sacrificial.

Assim, o sraddhad, comumente traduzido como fé ou crenca, ¢ antes de tudo a
confianga que o sacrificante possui na eficicia do rito que ele ird realizar e, sobretudo,
na competéncia do 7zvij que escolheu para oficiar esse rito (HEESTERMAN, 1993,
p. 77, 210).

A diksa, por sua vez, é a consagragdo do sacrificante, realizada antes do sacrificio
propriamente dito, mas essencial, pois para sacrificar é necessdrio estar desprovido,
por meio das austeridades, de seu corpo profano para receber um corpo divino ou,
mais exatamente, um corpo sacrificial, isto é, digno de servir a oblagao aos deuses
para que esta seja aceita por eles. Durante os dias que antecedem o sacrificio, o
yajamdna e sua esposa devem passar por uma importante transformagio. Durante
a consagragao, o sacrificante é barbeado e tonsurado, a partir desse momento ele
nao se alimenta mais e fica isolado do convivio social. Além disso, suas maos devem
permanecer cerradas o maior tempo possivel. Os exegetas explicam que isso indica seu
estado embriondrio, pois ele vai renascer apds o sacrificio®. As restrigoes de alimento
e comportamento sao menos severas para a esposa (BIARDEAU; MALAMOUD,
1976, p. 161; HEESTERMAN, 1993, p. 160-161, 165).

O yajra é o sacrificio no sentido préprio do termo, o ato para o qual a diksd
preparou o yajamdina. Ele é composto por um conjunto de gestos e palavras sagradas
que faz que a matéria oblativa seja encaminhada aos seus destinatdrios, até que os
deuses estejam satisfeitos. A parte principal do procedimento sacrificial é chamada
pradhina e é composta pelas oferendas para a divindade e acompanhada pelos
atos auxiliares — chamados zantra ou anga (HEESTERMAN, 1993, p. 61, 63).
As oblagoes sao entregues ao fogo — agni — no altar que fica no centro da drea

sagrada, enquanto hinos védicos sao entoados. Algumas ceriménias podem durar

22 A consagragio ¢ precisamente o recolhimento por meio do qual o sacrificante se torna embrido
e se prepara para renascer como um deus, ou como alimento para os deuses. O diksita, o homem
que se submete & diksa preparatéria para o sacrificio, nao sacrifica durante esse periodo. Ele estd
num estado fetal preliminar preparando-se para um novo nascimento (HUBERT; MAUSS,
1899, p. 19-20).
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horas, outras vdrios dias ou até meses. Os yaj7a*® descritos explicitamente nos
Vedas sio chamados Srauta-yajia — sacrificios solenes dedicados aos deuses que
sdo, geralmente, acompanhados por muitas pessoas da regiio.

O ritual é realizado por um ou mais r#vij dependendo do seu objetivo e comple-
xidade. Os Vedas possuem papel fundamental durante a realizagio dos ritos solenes e
sdo recitados pelos oficiantes, os sacerdotes especializados em cada um deles. O Hotr
¢ o sacerdote que recita o Rg-veda durante a oblagio; o Adhvaryu ¢é o especialista no
Yajur-veda que cuida da organizagao da drea sacrificial e de todos os atos que compdem
o ritual, como a construgao do altar, a instalagao do fogo e das vasilhas, a imolagao dos
animais, entre outros; o Udgatr ¢ o especialista que oficia os cAnticos do Sdma-veda.
Todos eles possuem assistentes. Entre os quatro grupos de sacerdotes, o Brahman ¢ o
mais importante, pois sua fungao é supervisionar a condugao do ritual e sua forma de
expressao ¢ o siléncio. Antes de iniciar qualquer parte crucial do sacrificio, sua permissao
explicita deve ser solicitada e ele é o bhisaj, aquele que cura o sacrificio, responsavel
por fazer corregoes, se algo der errado. Ele pode pertencer a qualquer um dos trés tipos
de sacerdotes descritos ou, ainda, ser um especialista no Atharva-veda (BIARDEAU;
MALAMOUD, 1976, p. 163; HEESTERMAN, 1993, p. 59, 150-152, 186).

Acender, transportar e manter o fogo era de grande importincia para o
homem védico-braménico. O primeiro hino do Rg-veda é dedicado a Agni, o
fogo divino. Ele é o foco da maior parte dos sacrificios védicos, entre os quais, o
agnihotra — fogo de cura —, o rito de oferenda ao fogo realizado diariamente ao
amanhecer e ao anoitecer pelo dvija. O sacrificante — agnibotrin — se purifica com
dgua, alimenta o fogo sagrado, entoa versos sagrados e recita um hino ao deus Agni
(HEESTERMAN, 1993, p. 210-211, 215). O yajamdna realiza o agnihotra todos
os dias. A importancia simbdlica dessa cerimonia cotidiana é explicitada num hino

do Sata-pat/m—bni/omaﬂa (11, 3, 1-4]:

O angibotra é, sem davida alguma, o sol, pois o sol se ergue ao co-
mando do rito. Deveras, ¢ por isso que se diz: “O agnihotra é o sol!”
Quando [o ritualista] realiza o agnihotra, no crepisculo apds o oca-

so, ele diz: “Farei a oblagdo enquanto ele estd 14, ele que é a prépria

2 Os Vedas descrevem quatrocentos tipos diferentes de yaj7a. Na categoria dos nityakarma existem 21
yajfia que estdo incluidos entre os quarenta sacramentos, que devem ser realizados pelo menos uma
vez na vida do dvija. Os yajia em que produtos licteos, frutas, flores, tecido e dinheiro sio oferecidos
também sio chamados homa ou havan. Um casamento hindu tipico consiste essencialmente de um

yajfia no qual Agni, o deus do fogo, é a testemunha do casamento.
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oblagao!”, e quando ele realiza o agnihotra pela manha, antes que o
sol se levante, ele diz: “Farei a oblagao enquanto ele estd 13, ele que é
a prépria oblagao!”

[...] E quando faz a oblagio pela manha, antes que o sol se levan-
te, ele gera o sol, o qual se transforma em luz e, resplandecente, se
levanta. Pois o sol nio se levantaria mais se [o ritualista] deixasse de

oferecer esta oblagio; eis porque ele oferece esta oblagao®.

Antes do sacrificio solene, o yajamdina convida o sacerdote a sua casa e deve
fazer acender o fogo de seu agnihotra nos arani — a prancha e o bastao de madeira,
que serdo levados de sua casa até a 4rea sacrificial. Enquanto caminham, eles
recitam hinos do Rg-veda e, ao chegar, o primeiro fogo é preparado pela fric¢io
desses dois objetos. O altar do fogo — agnicayana —, que simboliza o Universo,
¢ construido com tijolos — agnicayana — sobrepostos, geralmente é forrado com
uma camada de erva sagrada — barhis — e recebe recipientes especificos. As medidas
desses altares derivam das medidas do préprio sacrificante (HEESTERMAN,
1993, p. 63, 68). Assim, ap6s determinar seu tamanho, a construcio do altar
também depende da escolha de sua localizagao e orientagdo que deve, por sua
vez, levar em conta tanto o fator espacial (pontos cardeais) quanto o temporal
(época propicia), que sao determinados por conhecimentos astrolégicos. Durante
o sacrificio, a divindade é invocada pelo poder dos hinos. Acredita-se que o deus
voe até o local do sacrificio em sua carruagem — ratha — para se alimentar no altar
e depois partir de volta ao paraiso.

O daksina é o rito por meio do qual o yajamdina doa ao oficiante as riquezas
que lhe cabem. Essa é uma parte integral do sacrificio, pois a retribuicio aos sacer-
dotes tem a mesma importincia e dignidade que a consagracio do sacrificante e
a satisfagdo das divindades. Essa concepgao é encontrada em um hino do Rg-veda
[X.107.7], no qual se diz: “aqueles que ofereceram daksina sao trajados pelo céu;
aqueles que doaram cavalos, o sio pelo sol; aqueles que doaram ouro, tém lugar
na imortalidade; aqueles que doaram vestes, 6 Soma, prolongam a duragio de
suas vidas” (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 163, tradu¢io nossa). Essa
retribuigdo oferecida ao r#vij nutre o sacrificio, pois diz-se que um sacrificio
sem o daksina “torna-se trevas’. No sacrificio, concebido sobretudo como uma

repeti¢do e confirmagao do processo césmico, a doutrina védica do daksina faz da

2 Tradugdo de Mario Ferreira, inédita.

Tecendo o rito: a prixis sacrificial na India Antiga | 65



retribui¢ao aos sacerdotes um caso especifico de dom — dana. O dom beneficia
tanto o donatdrio quanto o doador. Assim, o daksina ¢ um dom que engendra
um contradom e, assim, manifesta a natureza ciclica do universo. Entre as partes
que doam e recebem o dom, se estabelece um circuito de trocas que é, a0 mesmo
tempo, simbolo e garantia da ordem do mundo®. Isso é verdade entre homem e
deuses, mas também entre homem e deuses humanos, que sio os brimanes. Os
brimanes sacralizam o mundo, fazem-no ascender ao nivel do ritual e tornam os
homens aptos a celebrar os ritos de acordo com o que é apropriado para cada era
—yuga (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 163, 168-169; HEESTERMAN,
1993, p. 13, 69, 77, 209).

Aos quatro momentos fundamentais da préxis sacrificial acrescenta-se o
avabhrtha, a lustragdo final, por meio da qual o sacrificante e sua esposa se desligam
do sacrificio para retornar a vida cotidiana. Ele compreende uma ceriménia para
encerrar e sair do préprio rito, assim como foi necessirio uma para poder inicid-lo.
Geralmente, isso ocorre por meio de um banho ritual, do qual o yajamana e sua
esposa emergem ‘renascidos”. O sacrificante pode, entao, abrir finalmente suas
maos, que permaneceram cerradas como as de um feto durante todo o sacrificio
(BIARDEAU; MALAMOUD, 1976, p. 163). Uma vez terminado o sacrificio,
o fogo dos trés altares deve acender novamente a prancha e o bastio do sacrifi-
cante. Ele e sua esposa podem voltar para casa, onde o fogo ¢ aceso novamente
com esses dois objetos. O casal deve continuar a realizar o agnihotra pela manha

€ ao anoitecer.

O ultimo dos sacrificios

No inicio de sua vida, o homem era recebido pelos pais e pelas divindades.
Os deuses, sibios e ancestrais eram invocados e sacrificios eram realizados com a
inten¢do de lhes propiciar uma longa vida. Ao atingir a juventude, ele era iniciado
por um mestre ¢, ento, se casava. Em sua casa, os ritos eram celebrados diariamente

e, se tudo corresse bem, sua vida seria longa e préspera. Na literatura védica, o

% Na India, a complexidade da relagio litiirgica foi o modelo de todas as relagoes entre empregador
e empregado, entre prestadores e contratantes de servicos (BIARDEAU; MALAMOUD, 1976,
p- 197). Como observou acertadamente Benveniste (1969, p. 202), acreditar que as nogdes econdmicas
nasceram das necessidades de ordem material ¢ um grave engano, pois tudo aquilo que se relaciona as
nogoes econdmicas estd ligado a representagoes muito mais vastas, que colocam em jogo o conjunto de
relagdes humanas e de relagoes com as divindades. A origem dessas relacoes estd, portanto, diretamente

ligada ao sacrificio.
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tempo destinado a passagem do homem pela terra era de cem outonos. Aos poucos
esse homem envelhecia, até que sua forga e vitalidade fossem finalmente consumi-
das. Nesse sentido, a vida de um homem refletia a soma de seus atos, que deviam
ser pautados pela retidao, a fim de lhe assegurar um bom caminho apés a morte.

O funeral védico-bramanico — antyesti — é o sacrificio derradeiro que o dvija
realiza, no qual ele é a prépria vitima sacrificial. Ao ser cremado, o préprio morto,
que jd nao podia mais realizar os sacrificios nesse mundo, era oferecido ao fogo, a
fim de que suas impurezas se consumissem e ele pudesse atingir o mundo celestial
(ALDROVANDI; FERREIRA, 2013, p. 275). O rito funerdrio é uma transforma-
¢ao do caddver em oblagao, que o prepara para vida futura (MALAMOUD, 1982,
p. 443, 445). Diferentemente dos Vedas e dos ritos solenes que invocam os deuses,
a quem se dedicam os sacrificios, os Grhya-sitra tratam dos rituais e das cerimonias
observadas ao longo da vida do dvija. Esse tratado abrange todos os ritos relacio-
nados a familia e, portanto, estd associado aos ritos de passagem: ao nascimento, ao
discipulado, ao casamento e, finalmente, ao funeral®*. Embora algumas mudangas
tenham ocorrido ao longo dos séculos, a [ndia preservou muito de sua tradigao
milenar, especialmente nas dreas rurais. As ceriménias finebres hindus realizadas
nos dias atuais ainda procuram seguir os preceitos estabelecidos desde o periodo
Védico-Bramanico.

Um outro tipo de sacrificio associado aos funerais dos dvija é a imolagao das
viGvas — Sati — nas piras funerdrias de seus esposos falecidos. Esse autossacrificio foi
registrado pelos antigos viajantes europeus e banido pelo governo britanico em época
colonial, embora ainda ocorra esporadicamente em algumas regiées da India, como
entre alguns clas Rajput do Rajastao (HAWLEY, 1994, p. 11-12), permanecendo
objeto de grande controvérsia.

O termo sa#, derivado do sanscrito Vszz— verdade, tem seu significado associado &
mulber virtuosa, referindo-se a vitiva que voluntariamente se imola durante a cremacio do
marido. A referéncia textual mais antiga ao sacrificio das vitivas encontra-se no Rg-veda
[X. 18, 7-8]. Embora sejam consideradas meramente simbdlicas e uma interpolagao

para legitimar a pritica mais tardia, essas estrofes descrevem a esposa deitada ao lado do

26 A descrigio detalhada desta cerimdnia encontra-se no Grhya-sitra da escola de Asvaliyana, cuja
por¢ao final [IV] apresenta, em forma aforistica, os principais elementos da préxis funerdria, composta
pela preparacio do morto e do funeral, pelo cortejo finebre, pela deposi¢io dos objetos rituais e pelo
sacrificio animal, descreve a cremacio, a purificagio dos enlutados e o periodo de luto, a coleta dos
restos mortais e o final do luto, bem como a ceriménia expiatéria e a instalagio de um novo fogo

doméstico na casa do morto e, finalmente, os ritos dedicados aos ancestrais.
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falecido na pira funerdria que é resgatada por um parente antes que o fogo seja aceso
(ALDROVANDI FERREIRA, 2013, p. 268-269).

O termo também estd associado a deusa hindu Sati que, nos Purina, é
uma das encarnagdes da esposa do deus Siva. Embora as versées textuais do
mito variem, por devo¢ao ao marido, Sati teria se autoconsumido no fogo iogue
(tapas) da meditacio ou no fogo de uma yajna realizado por seu pai, reduzindo-se
a cinzas. O episédio a transformou em um exemplo divino de devog¢ao conjugal.
Na sociedade védico-braminica, o ideal feminino mais elevado era a virtude, a
pureza e a devogao ao marido. O sacrificio voluntdrio, embora repudiado pelos
brimanes, foi transformado em simbolo da fidelidade conjugal pela casta guerreira
e, mais tarde, tornou-se um preceito recomendado em diferentes fontes textuais,
como nos Purdana (DEHE]IA, 1994, p. 50-51).

Vestigios arqueoldgicos dessas imolagoes se encontram dispersos pelo subconti-
nente indiano, datados do século 111 d.C. ao XVIII d.C., como atestam as inscri¢oes.
As pedras Sati (satigal), associadas as pedras de herdi (viragal), que comemoram a
morte heroica de um guerreiro da regio (Figuras 4 e 5) e de sua esposa imolada em
sua pira funerdria (Figura 6), representam uma espécie de cenotifio que recebe a
adoragao dos habitantes locais até hoje (THAPAR, 1981, p. 293). Na época medie-
val, muitos guerreiros do cla Rajput perderam suas vidas em batalhas e suas esposas
devotadas preferiram realizar o sat7 a se entregar ao inimigo. A maior parte dessas
pedras memoriais tém a forma de estela, com uma iconografia em relevo e inscrigoes
que descrevem seus feitos, eternizando-os.

As pedras de herdi e as pedras Sati eram erigidas pela prépria comunidade
dos vilarejos em cerimonias elaboradas e equivalentes as consagragoes de imagens
em templos. No caso das pedras de herdi, a iconografia registra um combate entre
guerreiros, entre um guerreiro e um animal, ou ainda, retrata um guerreiro em seu
cavalo. Em muitos casos, a iconografia das pedras Sati apresenta o casal, ou se restringe
ao braco direito da viGva erguido, com braceletes, e cuja mao espalmada aparece em
gesto de protecio. Existem, igualmente, exemplos mais elaborados, como nos casos
das sati comunais, que celebram a ceriménia em que as diversas esposas de um rei
Rajput se imolaram em sua pira funerdria (Figura 7). Essas rainhas autossacrificadas —
rani-sati — sao representadas simbolicamente nas paredes dos paldcios ou em templos
erigidos para comemorar tais atos. As sati-mata ou mdes-sati foram, ao longo dos
séculos, divinizadas pelo seu sacrificio, tornando-se objeto de grande devogao para
as comunidades regionais e sendo consideradas responsdveis pela sua prosperidade

(THAPAR, 1981, p. 293-297).
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Figura 4. Pedra de heréi junto ao forte hindu,
in situ, Chaul, Maharashtra, India.

Fonte: Arquivo pessoal. Foto: Cibele
Aldrovandi (2005).

Figura 5. Pedra de heréi junto ao templo

Someshwar, in situ, Chaul, Maharashtra, India.

Fonte: Arquivo pessoal.

Foto: Cibele Aldrovandi (2005). & 1_.;,;,.,,. . SREE L j
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Figura 6. Pedra Sati com inscrigoes, Figura 7. Relevo das Sati, com as maos das vitivas do

arenito, Museu Britinico. marajd Singh, no Forte Meherengarh de Jodhpur,
Fonte: The Trustees of the British no Rajasto, India.
Museum. Fonte: Arquivo pessoal. Foto: Cibele Aldrovandi (2002).

Consideragoes finais

A praxis sacrificial sempre foi parte inerente da civilizagao indiana. Por isso, ao
procurar tragar sua amplitude e complexidade nestas poucas pdginas, torna-se inevitd-
vel incorrer em simplificagoes e auséncias. O objetivo que nos norteou neste capitulo
foi, justamente, apresentar e discutir os principais elementos que, embasados pela
documentagio arqueoldgica e pelas fontes textuais, permitem reconstruir e compreender
os fundamentos dessa liturgia milenar praticada no Sul da Asia, mesmo que de modo
introdutério. Como vimos, indicios desses ritos remontam a sua proto-histéria e permea-
ram profundamente toda sua Antiguidade. No entanto, muitas dessas cerimonias ainda
podem ser observadas atualmente na India, permitindo entrever uma continuidade e

uma longevidade que nao encontram paralelos em outras partes do mundo.
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Introdugao®
ste capitulo tem como objetivo considerar, de forma introdutéria, os sa-
crificios de animais que o antigo Israel oferecia como parte de seu culto
a YHWH. Antes, porém, entendemos ser util delimitar o campo étnico,
geogréfico e cronoldgico desse objeto de estudo.

A mais antiga referéncia histérica a uma entidade social denominada Israel
ocorre na famosa Estela de Merneptah, descoberta em 1896, em Tebas, por Flinders
Petrie (1897), hoje exposta no Museu do Cairo. Nela, fiel ao estilo autolaudatério e
hiperbdlico dos farads, Merneptah comemora suas vitdrias militares e, entre outras
coisas, proclama: “Israel estd destruido, sua semente nio existe mais” (PRITCHARD,
1969, p. 378). Uma vez que a palavra Israel é seguida pelo sinal hieroglifico deter-
minativo de povo, embora nao de unidade territorial, e aparece num contexto em
que s3o mencionadas a regido de Canai e duas de suas cidades — Ashkelon e Gezer

— pode-se aventar a hipétese de que, quando a estela foi erigida no quinto ano de

! A abordagem émica pressupoe que o significado dos fendmenos culturais deve ser buscado primariamente

dentro do sistema simbélico ao qual pertencem.

% Agradecemos imensamente a troca de ideias, a leitura cuidadosa e as generosas observagoes sugeridas

pelos amigos Maria Cristina Nicolau Kormikiari e Marcio Teixeira Bastos.
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reinado de Merneptah (final do século XIII a.C.), jd havia em Canaa um grupo social,
percebido como distinto, chamado Israel (HASEL, 1998, p. 47). Segundo William
Dever, as referéncias geograficas oferecidas pela inscri¢ao permitem inferir que o norte
de Canaa era ocupado pelos hurritas e o sul, pelos beduinos Shasu, uma vez que as
planicies do sul de Canaa passaram a ser ocupadas pelos filisteus e por outros povos
do mar. William Dever parece ter razio em propor que, por volta de 1200 a.C., esse
“Israel” s6 poderia estar localizado na regiao montanhosa central (DEVER, 2001,
p. 42, 118-119).

As prospecgoes arqueoldgicas realizadas nessa regido montanhosa revelaram
que, na Idade do Ferro I (século XII a.C. a X a.C.), mais de 250 pequenos assenta-
mentos foram ali estabelecidos em pontos nio ocupados durante o periodo anterior
(Bronze Tardio) (FINKELSTEIN, 1988, p. 73). Contudo, nenhum elemento da
cultura material evidenciada nesses assentamentos pode ser usado, isoladamente,
como marcador de um novo ezhos, uma vez que quase todos sio encontrados em
dreas associadas a povos diversos. Seu conjunto, porém, ¢é peculiar (MAZAR, 2007a,
p- 89). Embora nao haja diferenca entre os tipos cerdmicos desses assentamentos e
os da cultura canaanita da Idade do Bronze, a maior concentragdo de uma tipica
variedade de jarros cerdmicos de estocagem (pithoi) pode indicar uma novidade
cultural (MAZAR, 1990, p. 345-348). O mesmo pode ser dito das assim chamadas
“casas-de-quatro-comodos”, muito populares nos assentamentos da regido montanhosa
desse periodo (STAGER, 1985, 2001, p. 32-33).

Segundo William Dever, outros aspectos da cultura material, principalmente
as evidéncias das prdticas agricolas, tais como o emprego de terragos para o plantio,
silos cavados no solo para armazenamento de graos, cisternas revestidas para armaze-
namento de dgua e ferramentas de ferro, sao novidades que, como conjunto, sugerem
descontinuidade cultural e permitem sustentar a hipétese de surgimento, nessa drea,
de um novo grupo social (DEVER, 2003, p. 113-125).

Particularmente significativa é a total auséncia de ossos de porco, especialmente
porque sdo relativamente abundantes em todas as outras dreas de Cana3, em sitios
filisteus e canaanitas contemporineos, ¢ também em sitios dessas mesmas monta-
nhas, porém de periodos anteriores. Tal indicador de hébitos alimentares pode ser
um indicativo étnico, embora nio seja a nica explicacao possivel (FINKELSTEIN,
1996, p. 24; HESSE; WAPNISH, 1997, p. 238-270; SAPIR-HEN ez al., 2013,
p- 12-13). O argumento mais convincente, porém, de que a onda de assentamentos
na regiao montanhosa de Cana, no inicio da Idade do Ferro I, pode ser associada ao
surgimento de Israel é oferecido por Israel Finkelstein. Com base no fato de que quase

todas essas vilas continuaram sendo ocupadas, sem interrupgao, por toda a Idade do
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Ferro II (ca. 1000 a.C. a 586 a.C.), periodo em que sao relativamente abundantes os
testemunhos arqueoldgicos e historicos da presenca de Israel nessa drea, ele propos que
“seus habitantes podem com seguranca ser chamados de ‘israelitas™ (FINKELSTEIN,
2007b, p. 74, tradugdo nossa’).

A inscrigdo do faraé Shoshenk (século X a.C.), preservada nas paredes do
templo de Amon-Re, em Karnak, registra sua campanha militar em Canaa e, pela
primeira vez nos anais egipcios, menciona sitios ao norte de Jerusalém. Segundo
Amihai Mazar (2007b, p. 124), a “Gnica possivel explicagao para isso deve ser a
existéncia de um poder politico na regiao montanhosa central que era suficiente-
mente importante aos olhos dos egipcios para justificar uma rota tao excepcional
para a campanha”.

A tradicio biblica fala de um “Reino de Israel”, com capital em Jerusalém,
que teria se estabelecido em Canaa a partir do século X a.C. e que, no século
IX a.C., teria se dividido entre o Reino do Norte, ou Reino de Israel, que mais
tarde estabeleceu sua capital em Samaria; e o Reino do Sul, ou Reino de Jud4, que
manteve a capital em Jerusalém®. A Estela de Tel Dan, produzida por um rei de
Damasco do século IX a.C. e descoberta nas escavacoes de 1993-1994 (BIRAN;
NAVEH, 1993), reconhece a existéncia dessas duas unidades politicas ao proclamar
a vitéria sobre um “rei de Israel” e sobre um rei da “casa de Davi” (i.e. da dinastia
que controlava o Reino de Judd).

O Reino do Norte teve fim com a invasio do império assirio e a destruigio de
Samaria, em 722 a.C., documentada tanto por fontes assirias, nos Anais de Sargao
11 (BECKING, 1992; PRITCHARD, 1969, p. 284-285), quanto biblicas’.

O Reino do Sul, por sua vez, foi destruido por repetidas investidas do império

babilénico que culminaram com a queda de Jerusalém em 586 a.C., o que ¢

3 Salvo indicagdo contrdria, todas as traducdes sao dos autores.

2 Samuel 5:1-5; 1 Reis 12:19-20. O correspondente judaico das passagens encontradas na Biblia
cristd por nés citadas é @ Tanakh (Tanach), acronimo utilizado dentro do judaismo para denominar
seu conjunto principal de livros sagrados, sendo o mais préximo do que se pode chamar de uma
Biblia judaica. A divisdo refletida pelo acronimo 7anakh est atestada em documentos do periodo do
Segundo Templo e na literatura rabinica. Durante aquele periodo, entretanto, o acrénimo Tanakh
nao era usado, sendo que o termo apropriado era Mikra (“Leitura”). Este termo continua sendo usado
em nossos dias, junto com Tanakh, em referéncia as escrituras hebraicas. De acordo com a tradicao
judaica (Midrash Rabbah 12:12) o Canone Judaico ¢ composto de 24 livros que se agrupam em trés
conjuntos: 7ord (M77): a Lei ou Instrugio, Neviim (12°X°D): os Profetas, e Keshuvim (dm2'D): os Escritos.

> 2 Reis 17:24.
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documentado nas Cronicas de Nabucodonosor (WISEMAN, 1956, p. 66-75), nas
Cartas de Laquis (Carta 4) (TORCZYNER, 1938) e nas fontes biblicas®.

Ao tratar dos sacrificios do Israel Antigo, é a esse povo, tempo e lugar que este
estudo se restringird, isto ¢, ao povo de Israel (abrangendo o Reino de Israel e o Reino

de Judd), entre os séculos XII e VI a.C., em Canaa.

Considera¢des metodoldgicas

A tarefa de tentar conhecer algo acerca de uma época tao remota apresenta as
dificuldades com que sempre e inevitavelmente se deparam historiadores e arqueé-
logos: por um lado, o incerto grau de confiabilidade das fontes textuais e, por outro,
a inevitdvel subjetividade na interpretacao do registro arqueoldgico.

A mais explicita e abundante fonte de informagoes acerca dos sacrificios de Israel,
a Fonte Sacerdotal (P), que integra a Biblia Hebraica, tem sido datada pela critica
literdria em um periodo muito posterior aos fatos que pretende retratar. Segundo
alguns, P nao poderia ter sido produzida antes da queda de Samaria (722 a.C.)
(FRIEDMAN, 1987, p. 91-92); para outros, isso teria ocorrido durante ou s6 apds
o Exilio Babil6nico, em meados do século VI a.C. (WELLHAUSEN, 1885, p. 1-13);
e hd quem defenda a tese de que foi ainda mais tarde, no final do periodo Persa,
no comego do século IV a.C. (VINK, 1969, p. 144). Além de nao serem relatos de
testemunhas oculares, como se supunha no periodo pré-critico’, as andlises literdrias
concluiram que esses textos eram altamente ideolégicos, capazes de, no mdximo,
revelar algo do periodo tardio em que foram compostos, mas nada, ou quase nada,
dos periodos anteriores que pretendiam retratar.

Também abundantes saos os dados arqueoldgicos amealhados ao longo
de bem mais que um século de escavagoes cientificas realizadas nas terras da
antiga Canai (MAZAR, 1990, p. 10-21). Contudo, a dificuldade para transpor
o abismo que existe entre a observagao do artefato encontrado e a compreensio
da dinidmica que o produziu no passado, tao precisamente apontada por Lewis

Binford (1983, p. 67), ainda estd longe de ser superada. Para Ian Hodder, por

¢ 2 Reis 25; Jeremias 34:7,52; 2 Cronicas 36:17-20.

7O movimento racionalista dos séculos XVII ao XIX teve, entre seus desdobramentos, o surgimento
de um movimento de critica literdria do cAnon sagrado hebraico, de que a obra de Julius Wellhausen,
Prolegomena zur Geschichte Israels, publicada em 1878, ¢ o mais emblemdtico representante. Até entao,
no perfodo pré-critico, presumia-se a natureza predominantemente sobrenatural desses textos; porém,

a partir desse movimento, eles passaram a ser estudados como produto cultural e histérico.
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exemplo, os “fatos” sempre serdo “interpretagdes feitas pelos arquedlogos de

campo no curso de seu trabalho”:

Conquanto arquedlogos possam sustentar teorias por argumentos anald-
gicos, usando proximidade de adequagio e regularidades transculturais, a
relevincia da teoria para os dados depende fundamentalmente da com-
preensdo do processo social que ¢ culturalmente contextual. [...] Conhe-
cimento arqueoldgico do passado é baseado no significado dado ao regis-
tro arqueoldgico dentro dos paradigmas culturais correntes. (HODDER,
1985, p. 12)

Ciente de que “os fatos ndo falam por si s6s” (BINFORD, 1983, p. 31), este
trabalho presumird, como ¢ inevitdvel na l6gica cientifica (KUHN, 1962), que as
manifestagoes religiosas do passado remoto, nas palavras de Emile Durkheim (1996,
p- vii), “pertencem ao real e o exprimem”, sendo portanto possivel conhecer algo da
religido do Israel antigo estudando-se, no presente, seus remanescentes materiais.

A despeito dessas limitagdes epistemoldgicas, o “método regressivo” da escola
francesa dos Annales parece ser, aqui, ndo apenas aplicdvel, mas especialmente
proveitoso. Considerando-se que a religiao ¢ um dos mais conservadores fendmenos
sociais, capaz de preservar ideias e praticas por longos periodos (DURKHEIM, 1996;
MALINOWSKI, 1948), e que o costume de oferecer sacrificios em Israel atravessou
séculos, parece ser promissor proceder do mais préximo ao mais distante no tempo,
do conhecido para o desconhecido, em busca de uma visio de longue durée, sempre
lembrando, porém, de que a permanéncia inalterada de uma forma nao implica,
necessariamente, que o significado que lhe era atribuido permaneceu constante ao
longo do tempo (BLOCH, 1997, p. 56).

Em se tratando de ritual, felizmente, iniimeros novos estudos, inclusive de uma
perspectiva antropoldgica, tém acrescentado muito a nossa compreensao de Israel.
Estes estudos tém contribuido de forma significativa e a seu proprio modo com
reflexdes sobre as expressoes ritualisticas experienciadas na Antiguidade, respeitando
os mais singulares aspectos culturais e religiosos de cada grupo cultural analisado.
Destacam-se especialmente os escritos de estudiosos como Catherine Bell e Ronald

Grimes (WESLEY, 2007, p- 579).
Os sacrificios do Antigo Israel

A principal dificuldade em estudar os antigos rituais israelitas é que nao temos

rituais para estudar. O que temos sao principalmente textos. Alguns deles descrevem

Sacrificios no antigo Israel: uma abordagem émica | 81



rituais, mas um texto sobre um ritual nio é o mesmo que um ritual. Isso tem sido
observado em uma série de obras recentes sobre os antigos rituais israelitas®.

De qualquer modo, o melhor ponto de partida para essa andlise regressiva, por
ser suficientemente bem documentado, parece ser o ano 70 d.C., quando os romanos
destruiram o Templo de Jerusalém e, com isso, puseram fim ao tradicional ritual de
sacrificios judaicos que ali era praticado.

As principais fontes — comegando com as obras do historiador Flavio Josefo
(testemunha ocular do século I d.C.) (JOSEPHUS, 1998)’; passando pelo Kodashim,
parte integrante da Mishnd (NEUSNER, 1991), que, apesar de produzida a partir do
final do século II d.C., preserva tradicoes de séculos anteriores; e pelo Pergaminho
do Templo' (o mais longo dos Manuscritos do Mar Morto, talvez do século II a.C.)
(MARTINEZ, 1992; WISE, 1990, p. 26-31) — todas elas, a despeito de suas peculiares
tendéncias e idealizagoes, dao testemunho inequivoco de que a oferta de sacrificios, no
Templo de Jerusalém, do ano 70 d.C. para trds, desempenhava fun¢io proeminente,
central e basilar na cultura judaica.

O templo destruido pelos romanos em 70 d.C. havia sido construido pelo rei
Herodes por volta do ano 20 a.C. Para isso, foi praticamente necessério demolir o chamado
Segundo Templo que, no mesmo local, desempenhara fundamentalmente as mesmas
fungoes rituais desde sua construgao por Zorobabel, por ordem de Ciro, rei da Pérsia, no
final do século VI a.C. Antes disso, por cerca de quatro décadas, o Templo de Jerusalém
havia estado em ruinas, destruido que fora em 586 a.C. (THIELE, 1983, p. 188) por
Nabucodonosor, rei da Babilonia. Sua origem, porém, deve ser muito anterior. Segundo
as fontes hebraicas, ele teria sido construido pelo rei Salomao, no século X a.C." Por essa
via, portanto, é possivel pressupor que, com excegio do periodo do Exilio Babilonico,
sacrificios foram continuamente oferecidos no Templo de Jerusalém desde o século I d.C.,
para trds, até o remoto periodo dos reis de Israel e Judd.

De central importincia ¢ o fato de que esse ritual secular, a partir de determi-
nado momento e principalmente com a descoberta do Livro da Alianga, nos dias do
rei Josias'?, passou a ser explicado e justificado pelos preceitos das escrituras sagradas

dos judeus. E, portanto, com elas que esta brevissima investigagdo se inicia.

8 Ver Bergen (2007); Gane (2005); Gilders (2004); Klawans (2000); Olyan (2000).
? Antiquities XV:11; Wars V1:2, 5, 6.

011Q19 [11QTa].

11 Reis 6.

122 Reis 22-23.
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Nessa coleg;éo de textos, Deuteron6mio preconiza que os sacrificios sé siao
legitimos se oferecidos no “lugar” indicado por Deus, isto é, no Templo de Jerusalém®.
A Fonte Sacerdotal faz o mesmo, designando o Taberniculo construido por
Moisés — protétipo do Templo de Jerusalém — como unico lugar onde sacrificios
poderiam ser oferecidos'®. Contudo, sao abundantes as evidéncias arqueoldgicas e
textuais de que, pelo menos no periodo pré-exilico, essa prescri¢do nunca foi seguida.
As préprias escrituras hebraicas preservam a memoria de que sempre houve
inimeros “lugares altos” (72 — bamah) onde sacrificios eram realizados pelo povo'

e mesmo pelos reis'®

, continuando uma prética que vinha de muito tempo antes
da construgao do Templo". Tais estruturas a céu aberto, dotadas de um altar feito
com pedras, tém sido descobertas em muitos sitios da Idade do Ferro em Israel
(DEVER, 2005, p. 135-159; FRIED, 2002; MAZAR, 1990, p. 492-502, 2007a,

p. 91). O impressionante altar, com aproximadamente 157 c¢m de altura, encontrado

desmantelado e em uso secunddrio, em Beer Sheva (Figura 1), d4 testemunho dessa

generalizada prética judaita (AHARONI, 1974).

Figura 1. Altar de Sacrificios de Beer Sheva, Israel.

Fonte: Jenkins (2013).

13 Deuterondémio 12:5-7, 11-12;14:23; 16: 2, 6, 11; 26:2; cf. Jeremias 7:12; Esdras 6:12; Neemias

1:9; também em 7ord Devarim 17.

4 E.g. Levitico 1:3; 4:4; 12:6; 15:14, 29; 16:7; 17:2-6; 19:21; também em Tord Vayikra.
5 E.g. 1 Reis 14:23; 15:14; 22:43; 2 Reis 12:3; 14:4; 15:4; 15:35; 17:9, 11; 21:3.

'©E.g. 1 Reis 3:3-4; 14:23; 12:31; 13; 15:14; 22: 43; 2 Reis 12:3; 14:4; 15:4; 15:25; 16:4.

7 E.g. Génesis 12:8; 13:4; 28:22; Levitico 26:30; 1 Samuel 9:12-25; 1 Reis 3:2. Tanach e Mishnd
Nedarim.
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Além desses multiplos locais de sacrificio, o templo encontrado em Tel Moza,
com seu notével altar de sacrificios (Figura 2), construido no século X-IX a.C. e ativo até
pelo menos o século VIII a.C., distante apenas cerca de 7 km de Jerusalém, evidencia a
existéncia nio apenas de atividades sacrificiais, mas também de templos, contemporaneos
a0 Templo de Salomio (GREENHUT; DE GROOT, 2009; KISILEVITZ, 2015).

Outro exemplo ¢ o templo judaita encontrado na fortaleza de Tel Arad, também
dotado de imponente altar de sacrificios (Figura 3), construido e mantido do século
IX ao VII a.C., na regiao do Negev, Sul de Israel.

Figura 2. Altar de Sacrificios de Moza, Israel.
Fonte: Kisilevitz (2015, p. 154).

Figura 3. Altar de Sacrificios de Arad, Israel.
Fonte: Aharoni, Herzog & Rainey (1987).
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Tanto o templo de Tel Moza quanto o de Tel Arad assemelham-se, em vérios
aspectos, ao Taberndculo da Fonte Sacerdotal e ao Templo de Salomao, especialmente
no que diz respeito a0 nimero de compartimentos, a orienta¢io para leste, ao eixo
longitudinal e retilineo, e ao altar de sacrificios localizado no pdtio, no inicio do
eixo de acesso (AHARONI, 1967, p. 247, 1968, p. 18-19, 1969, p. 30, 1973, p. 4;
SILVA, 1992; 2018, p. 103-115).

Essa multiplicidade de lugares de culto e oferta de sacrificios foi deplorada por
profetas do periodo pré-exilico, como, por exemplo, Ezequiel'®, Isafas'®, Oséias® e
Jeremias®', especialmente porque estavam associados a divindades estrangeiras e
a cultos considerados abomindveis. Por outro lado, a tradi¢ao biblica, preserva a
memoria de que até mesmo o venerado profeta Elias considerava que Jerusalém nao
era o tnico local legitimo para sacrificio®. A critica que os profetas Amés?, Oséias™,
Miquéias® e Jeremias® faziam ao censurarem a propria nogao de sacrificio, afirmando
que os sacrificios seriam indteis caso nao fossem acompanhados de comportamentos
de misericérdia, bondade e justica, ¢ indicio de que havia grande diversidade no
modo como os sacrificios eram percebidos naquela época. Ainda mais significativa
¢ a rejei¢io da legitimidade de todo o sistema sacrifical que, como adiantou Ronald
Hendel (2012, p. 74-75), é possivel perceber em Isafas”.

Por essas razdes, pode-se afirmar com seguranca que o costume de sacrificar
animais e oferecé-los a YHWH caracterizava-se, no antigo Israel, por manifestacoes
muito variadas tanto na forma quanto no significado. A tradi¢do biblica, portanto,
ainda que possa ter se tornado dominante no periodo pés-exilico, deve ser vista como
representando nio mais do que uma estreita faixa dessa larga diversidade.

A despeito disso, ao se tentar conhecer as caracteristicas e significados dos sacrificios

no antigo Israel, reconhece-se aqui o potencial que essas fontes literdrias tém de prover

'8 Ezequiel 6:3, 6; 20:29-31.
19 Isafas 57:5.

20 Oséias 4:13.

2 Jeremias 7:31; 19:5; 32:35.
221 Reis 19:10, 14.

2 Amés 5:21-24.

2 Oséias 6:6; 8:13.

» Miquéias 6:6-8.

26 Jeremias 6:19-21.

%7 Isafas 29:13-14.
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valiosas informagoes. Afinal, é a0 povo que se destinavam e, se conseguiam comunicar-se
com o povo, eventualmente conquistando sua adesio e se tornando prevalecentes no
periodo pés-exilico, s6 pode ter sido porque empregavam simbolos cujos significados
eram compreendidos por todos. Por conseguinte, certamente nao podem ter sido tao
inovadoras e tao sectdrias ao ponto de totalmente inventar novos simbolos e novos signi-
ficados. Ron Hendel demonstra convincentemente que as normas da Fonte Sacerdotal
referentes aos sacrificios coincidem, em linhas gerais, com as descrigoes encontradas
em fontes mais antigas, o que permite “assumir um certo grau de conservadorismo nos
procedimentos bdsicos de sacrificio na religiao Israelita” (HENDEL, 1989, p. 382)%.

Esse conservadorismo das fontes literdrias é evidente quando confrontadas com
o registro arqueoldgico. As fontes escritas prescrevem, por exemplo, que os altares
para sacrificio, quando feitos de pedra, deveriam ser erigidos com pedras naturais, nio
lavradas®’; e, no caso do Taberniculo da Fonte Sacerdotal®®, como também é relatado
ter sido o caso do primeiro altar instalado a porta do Templo de Salomao®!, que o
altar de sacrificios media cinco covados de comprimento, cinco covados de largura e
trés covados de altura. Essas exatas proporgdes caracterizam os altares descobertos em
Beer Sheva e em Arad. Embora pedras talhadas tenham sido abundantemente usadas
para a construgo do santudrio de Arad, o altar de sacrificios foi erigido e reconstruido
vérias vezes sempre e exclusivamente empregando pedras naturais (AHARONI,
1969, p. 31) e mantendo as mesmas proporg¢des da prescrigao biblica (AHARONI,
1968, p. 25). O altar de Beer Sheva, por outro lado, embora preserve as proporcoes
tradicionais (AHARONI, 1974, p. 3), emprega pedras talhadas.

Deve-se ainda observar que as fontes biblicas, em particular a Fonte Sacerdotal,
dao instrugdes detalhadas quanto aos tipos de animais que deveriam ser oferecidos
em cada situagio especifica, bem como quanto ao ritual apropriado para cada caso,
mas, praticamente, nio fazem nenhum esfor¢o para explicar o porqué dessa prética.
Esse fato é especialmente evidente no vocabuldrio empregado. Palavras técnicas sao
usadas, porém, jamais explicadas. Parece, pois, plausivel concluir que as fontes assim
procedem por presumir que nio hd necessidade de explicar o que j4 era de conheci-
mento geral. O que explicam revela tao somente a compreensio particular de quem

produziu esses textos, pois, por nao representar 0 CONSeNso ou a pratica comum,

281 Samuel 2:12-17.
2 Exodo 20:25.

30 Exodo 27:1.

312 Crbnicas 6:13.
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precisava de esfor¢o pedagdgico. O que os textos nao buscam explicar, aquilo que
pressupdem, isso é o que tem maior potencial de revelar o que todos sabiam, a cultura
do povo como um todo. Em largos tragos, ¢ isso o que aqui nos interessa.

A despeito disso, ao se tentar esbogar o quadro dos sacrificios no antigo Israel,
reconhece-se aqui o potencial que essas fontes literdrias tém para prover valiosas
informagdes. Soma-se uma outra consideragio importante em qualquer estudo de
rituais e de textos sobre rituais que ¢ a influéncia de textos posteriores sobre nossa
compreensao dos anteriores. Para os judeus, a Mishnd, Talmud e outros escritos rabini-
cos podem informar a sua compreensio do texto biblico. Para os cristaos, o livro de
Hebreus e os escritos de Paulo sdo frequentemente considerados chave. Ambos os
grupos também olham para os livros dos profetas para ajudar a entender os rituais
de Israel (WESLEY, 2007, p. 586).

Seguindo esse caminho metodolégico, é oportuno agora considerar, a partir
das fontes literdrias, alguns desses simbolos do antigo ritual sacrificial de Israel.

Como espécies do género oferta (1277 — qorban), a Fonte Sacerdotal cuidadosa-
mente distingue a oferta de cereais (minhah: ofertas®) da oferta de animais (72V — “olah:
holocaustos®®; ou 202 N3] — zebah shelamim: sacrificios pacificos®*). Contudo,
como j4 foi observado por Baruch Levine (2002, p. 128), essa distingao parece nio
ter existido em tempos mais remotos. No Génesis, tanto o animal oferecido por Abel
quanto os vegetais oferecidos por Caim sio chamados de nmn — minhah®.

Em sentido lato, minhabh significa “dddiva”, “presente”. Em contextos nao ritua-
listicos, essa palavra é geralmente usada para referir-se a um presente que se dd com
a inten¢ao de obter um beneficio. Jac6 ofereceu um presente (minhah) a seu irmao

Esad com a intencdo de aplacar sua ira®*

€, em outra ocasiao, enviou um presente
(minhah) ao governador do Egito com a inten¢ao de conquistar seu favor?’. Esse termo,
portanto, parece traduzir a ideia subjacente ao conceito de sacrificio: um “presente”
oferecido a YHWH, ou outra divindade, com a intencio de obter uma béncio.

Os raros textos hebraicos que tangenciam a questao do significado parecem

mesmo associar sacrificio a um resultado benéfico para o ofertante. Por exemplo:

32 Levitico 2:1; 6:14-23.
3 Levitico 1:3; 6:8-13.
3 Levitico 3:1; 7:11-35.
3 Génesis 4:3-4.

3 Génesis 32:13, 20-21.
% Génesis 43:11, 25-26.
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“Um altar de terra me fards, e sobre ele sacrificaras os teus holocaustos, as tuas ofertas
pacificas, as tuas ovelhas e os teus bois. Em todo o lugar onde eu fizer celebrar a
memoria do meu nome, virei a ti, e te abengoarei”®,

H4, porém, que se perguntar como o sacrificio de um animal poderia ser entendido
como “presente”, isto ¢, algo que o ofertante percebe como valioso para a divindade.
Baruch Levine (2002, p. 127) sugere a possibilidade de que a palavra zebah (sacrificio)
¢ cognata do acddio zidu (refeicao) e de que ambas poderiam ter esse mesmo sentido
bésico. De fato, nas fontes hebraicas, tanto as ofertas de animais quanto as de grios
sdo varias vezes chamadas de 0777 — lehem (alimento) oferecido a Deus®. No livro dos
Juizes, a palavra lehem, designando o alimento servido a homens, é usada paralelamente
e como sindnimo da palavra ‘v/ah, designando o holocausto oferecido a YHWH*.

Assim, parece admissivel propor que todos os sacrificios, indistintamente,
tinham a conotagdo de alimento, refeigio.

Dessa refei¢ao cerimonial participavam a divindade e o ofertante. Pelo menos uma
por¢io do animal sempre era queimada sobre o altar. Inteiramente transformada em
fumaga, esta era a porgio de YHWH que ascendia como “cheiro agraddvel™!.

No caso dos holocaustos ( ‘0/zh), 0 animal todo era queimado. No caso dos
sacrificios pacificos (zebah shelamim), a gordura e parte das entranhas eram queimadas
em ofertaa YHWH, mas a carne era cozida® e comida pelo ofertante e pelos sacerdo-
tes®®. Em ambos os casos, o sangue era sempre derramado sobre o lado do altar. Esses
dois tipos de sacrificio sdo representativos por serem os mais importantes e rotineiros.

E, pois, perfeitamente compreensivel que as fontes literdrias nio se preocupem em
explicar o significado desses rituais. As fun¢oes de uma refeiio eram suficientemente
conhecidas. Prover nutri¢io pode ter sido a tnica reconhecida. A histéria de Adapa,
preservada em tabletes cuneiformes de El-Amarna e na biblioteca de Assurbanipal,
indica que, na cultura do antigo Levante, ofertas e sacrificios eram entendidos como

provisao didria de comida para os deuses: “Com os padeiros ele faz o pao. Com os

38 Exodo 20:24.
3 Levitico 3:11, 16; 21:6, 8, 17, 21, 22; 22:25; também em Tord Bamidbar 28:2.
0 Juizes 13:15-19.

41 Geénesis 8:21; Exodo 29:18, 25, 41; Levitico 1:9, 13, 17; 2:2, 9, 12; 3:5, 16; 4:31; 6:15, 21; 8:21,
28; 17:6; 23:13, 18; Numeros 15:3, 13, 14, 24; 18:17; 28:2, 6, 8, 13, 24, 27; 29:2, 6, 8, 13, 36;
também em 7ord Vayikra 1-17.

21 Samuel 2:13-14; Ezequiel 46:24; Zacarias 14:21.
4 Levitico 7:15-16, 31-36.
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padeiros de Eridu ele faz o pao. Pao e dgua para Eridu diariamente ele prové. Com
suas maos limpas ele arruma a mesa... Diariamente ele atende o santudrio de Eridu”
(PRITCHARD, 1969, p. 101). Contudo, extrair conclusées com base em analogia
¢ método falho pois, como corretamente ressalta Ronald Hendel, seguindo Hubert
e Mauss, ignora que “o locus primdrio de significado é o sistema de conceitos religio-
sos” (HENDEL, 1989, p. 369). Em outras palavras, ritos que integram sistemas
religiosos diversos, ainda que semelhantes na forma, podem ter significados dispares.
A compreensio dos sacrificios do antigo Israel, portanto, deve ser buscada, prima-
riamente, dentro do préprio sistema cultural do antigo Israel. Conclusoes baseadas
em meras analogias transculturais ou em esquemas evoluciondrios e genealdgicos
falham ao nao levar em conta a criatividade e o imenso potencial humano de gerar
diversidade cultural e, por isso, devem ser consideradas inadequados.

As evidéncias recentemente reveladas pelas escavagdes arqueoldgicas de Khirbet
Qeiyafa reforcam a tese de que, desde o século X a.C., como parte do processo de
formacio de sua identidade nacional, Judd j4 buscava distinguir-se das nagdes ao redor
rejeitando tragos culturais que lhes eram marcantes, principalmente no 4mbito da
religido. Embora ossos de porco e estatuetas antropomérficas e zoomérficas sejam relati-
vamente abundantes em sitios arqueoldégicos canaanitas e filisteus da Idade do Ferro,
e mesmo em muitos sitios de Israel (DEVER, 2005, p. 219-236, 2012, p. 278-281;
MAZAR, 1990, p. 348-352, 501-502; SAPIR-HEN ez 4l., 2013), nenhum exemplar
foi encontrado em Qeiyafa (GARFINKEL; GANOR, 2009, p. 203; GARFINKEL;
GANOR; HASEL, 2010). Essa constatagao, cabe aqui lembrar, coincide exatamente
com os textos sagrados hebraicos que proibem o consumo de carne suina (e, por
conseguinte, seu uso como oferta sacrificial*) e as representagoes iconogréificas®.

Por essa razdo, nao se pode a priori assumir que palavras, artefatos ou ritos
utilizados em Jud4, quando semelhantes aos das na¢oes vizinhas, tinham necessa-
riamente o mesmo significado que lhes era atribuido nestas. Em face das evidén-
cias, é necessdrio, pelo menos, trabalhar com a hipétese de que tragos culturais
semelhantes, inclusive os sacrificios, podem ter passado, em Judd, por um processo
de ressignificagiao. O que se propoe aqui, portanto, é que o significado dos sacrifi-
cios do antigo Israel (ou de qualquer outro povo) deve ser buscado a partir de uma
perspectiva émica. Se nos textos biblicos o conceito de “sacrificio” era fundado no

conceito de “refei¢io”, da qual participavam YHWH e o ofertante, como foi acima

4 Levitico 11:7, 46-47; 20:25-26; Deuterondmio 14:8.
% Fxodo 20:4-6; Deuterondmio 5:8.
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demonstrado, ¢ 4 luz do significado que uma refei¢ao tinha no antigo Israel que
seus sacrificios devem ser entendidos.

A tradigdo literdria hebraica indica que, muito mais do que mero meio de saciar
a fome, os presentes (minhah), frequentemente em forma de alimento ou refeigao
(lehem), desempenhavam importantes fungoes sociais (de estabelecimento, restau-
racio, consolidagio e cultivo de relacionamentos favordveis), vdrias vezes traduzidas
pela expressao “achar gracas aos olhos de”. Aos visitantes que recebeu a porta, Abraio
ofereceu um pedago de pao (lehem), na verdade, uma lauta refeicao que, se aceita,
significaria ter ele “achado graca aos olhos” deles®.

Com esse mesmo objetivo de “achar graga aos olhos”, isto é, de aplacar a ira
de seu irmio Esad, a quem havia ardilosamente enganado e roubado, e restaurar
com ele uma relagao de paz, Jac ofereceu-lhe valioso presente (minhah), na forma
de numeroso rebanho?.

Buscando conquistar uma atitude favordvel da parte do governador do Egito,
Jacé enviou-lhe um presente (minhah) “dos melhores produtos da terra”, “um pouco
de bélsamo, um pouco de mel, especiarias, mirra, nozes de pistache e améndoas™®.

Uma refei¢ao de maiores propor¢des tornava-se uma “festa’, um “banquete”
(7RWn — mishteh), mas conservava as mesmas fungdes sociais de uma simples “refei¢ao”
(lehem) ou de um simples “presente” (minhah)®. Oferecer e aceitar alimentos eram
gestos de boa vontade. Por honrar o convidado®, uma refei¢ao podia apropriadamente
ser chamada de “presente” (minhah). As refeicoes, portanto, proviam o contexto
social necessdrio e apropriado para consolidar concertos de paz e mdtua cooperagao
e, desse modo, propiciar a circulagao de favores’'.

A utilizagio casual do vocabuldrio que era préprio das refei¢coes cotidianas para
falar dos sacrificios permite concluir que conceitos bdsicos da esfera profana foram
transferidos para a sagrada. Essa conclusdo encontra suporte adicional no fato de
que o altar de sacrificios (7217 — mizbeah) é equiparado 2 mesa comum de refeicoes
(72 — shulhan)>*.

46 Génesis 18:2-8.

47 Geénesis 32:5, 13-21; 33:8.

8 Génesis 43:11.

# Génesis 19:1-3; 26:26-31; 2 Samuel 3:20-21.
%0 Juizes 13:17-19.

51 Génesis 14:18-20.

52 Malaquias 1:7.
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A despeito de semelhangas entre as préticas de povos diversos, explicacoes rigida-
mente generalizantes, difusionistas ou genealégicas podem obscurecer a compreensao
de processos histéricos particulares. Em face das considera¢oes acima apresentadas, nao
parece ser possivel explicar os sacrificios do antigo Israel como sendo um mecanismo
para dar vasdo, de um modo socialmente aceitdvel, a natural violéncia humana, como
René Girard (2008) explica os sacrificios em geral; nem como recurso para atenuar,
controlar e canalizar o profundo desconforto causado pela brutal atividade da caga,
como propde Walter Burkert (1983) ao tratar dos sacrificios entre os gregos; nem nos
termos propostos por William Hallo (2011), para quem os sacrificios em Israel refle-
tem, originalmente, os rituais da Mesopotimia, que tinham como funcio justificar o
consumo de carne e que, mais tarde, assumiram a roupagem de comida para os deuses.

Uma abordagem émica requer a conclusio de que, no antigo Israel, a mesma fun¢io
que as refeicoes desempenhavam na relagio entre homens e homens, os sacrificios desem-
penhavam na relagio entre homens e YHWH. Nas palavras de Ronald Hendel (2005,
p. 47406), o sacrificio “¢ uma refei¢ao ou festa ritualizada, na qual animais sdo abatidos
[...] transferida do ambiente doméstico para o espaco sagrado, onde assume o cardter de
presente ou tributo para a divindade e celebra os lagos entre o adorador e a divindade”.

O cariter relacional dessas refei¢coes rituais, como gesto de boa vontade, prazer
no convivio mdtuo e troca de favores, é ressaltado pela compreensao de que nao
apenas os homens as oferecem a YHWH, mas o préprio YHWH as oferece aos
homens: “YHWH dos Exércitos prepara neste monte a todos os povos uma festa
com animais gordos, uma festa com vinhos puros, com coisas gordurosas e vinhos
velhos, bem purificados™.

Assim, conquanto seja evidente que os sacrificios eram compreendidos e prati-
cados de modos diversos no antigo Israel, as evidéncias sugerem que, no cerne dessas
diversas manifestagoes, estava a ideia de comunhio®®. Desse significado fundamental
parecem derivar todos os outros a que as fontes aludem. A ideia de que os sacrifi-
cios criavam vinculos entre os comensais e, em consequéncia, tornavam propicia
a circulagao de favores, permitiu conceber que os sacrificios também podiam, por
exemplo, adequadamente expressar gratidao® e assegurar expiagio, isto é, restaurar

o relacionamento prejudicado por alguma ofensa®.

53 Isafas 25:6. Cf. Salmo 23:5.
> Deuterondmio 12:6-7.

> Levitico 7:12-13, 15; 22:29.
>¢ Levitico 1:4; 4:27-35.
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s cidades da Fenicia?, localizadas na costa siro-palestina® (o que correspon-

de, hoje em dia, aos territérios meridionais da Siria, Libano em toda sua

xtensio e norte de Israel), desenvolveram-se desde a Idade do Bronze. Uma

das mais antigas cidades do mundo, a fenicia Biblos, ¢ datada de 3000 a.C. (HAR-
DEN, 1980, p. 40). Em torno do inicio da Idade do Ferro, isto ¢, c. 1200 a.C,,
acontecimentos de grandes proporgoes histdricas — a chegada de levas de povos es-
trangeiros, vindos pelo mar, nas regiées do Oriente Préximo, alcancando o Egito —
alteraram profundamente o jogo de forgas politicas de toda a regido®. E a chamada

invasao dos povos do mar (ACQUARO, 1987, p. 11; MOSCATI, 1966, p. 30).

! Uma versio deste texto apareceu no formato de artigo na Romanitas: Revista de Estudos Grecolatinos,
Vitéria, n. 10, p. 100-122, 2017.

2 Os termos Fenicia e fenicio sio de origem grega e aparecem na Odisseia, de Homero. Nio sabemos
se os préprios fenicios atribufam uma denominagio comum aos habitantes das diversas cidades-
estados da regido com caracteristicas culturais proximas, e mesmo se existia uma consciéncia unitaria,
de um povo, entre eles. De todo modo, seja pelos seus contemporineos, como os gregos, seja por

nés, na modernidade, o termo fenicio designa um povo especifico que habitava a chamada Fenicia

(KORMIKIARI, 2018, p. 175).
3 Para uma compreensio do territério fenicio na Idade do Ferro, ver Ramazzina (2012).

# Ocorre a queda do Império Hitita e a destrui¢ao definitiva de Ras Shamra-Ugarit, além de um abalo

profundo no Egito.
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A partir deste momento, as cidades fenicias tornam-se autbnomas e mantém a base
cultural que jd vinha se desenvolvendo desde a Idade do Bronze, isto é, uma cultura
semitica (RAMAZZINA, 1993, p. 291-292; PEDRAZZI, 2012).

A regido da costa siro-palestina ¢ estreita, comprimida pela cadeia do Libano no
seu lado oriental e pelo Mediterrineo no seu lado ocidental. As montanhas por vezes se
aproximam tanto do mar que chegam a tocd-lo com seus promontérios. Outras vezes,
distam dele em até 50 km. As razées que levaram os fenicios a buscar uma saida para
o mar sdo ainda discutidas pela historiografia. A procura por metais, como a prata e o
estanho; a fome causada por problemas ambientais aliada a0 aumento demogréfico; e
o expansionismo imperialista neoassirio sao alguns dos motivos usualmente arrolados
pelos pesquisadores (ALVAR; BLAZQUEZ; WAGNER, 1999; AUBET, 2001). O
fato é que o fazem, antecedendo-se aos gregos’, e navegam para o ocidente mediter-
rineo ao menos jd no inicio do século X a.C. (KORMIKIARI, 1993). Trabalhos de
investigagao arqueoldgica iniciados no século XIX tém sistematicamente encontrado
assentamentos fenicios de tamanhos variados, ao longo de toda a costa mediterrinea,
em localidades como: Chipre — primeiro ponto de parada (RAMAZZINA, 1993),
costa do Egeu, Sicilia, Sardenha, Peninsula Ibérica, Norte da Africa, alcangando até
as terras banhadas pelo Atlantico, onde hoje temos 0 Marrocos, a ilha de Mogador,
e a Cornualha, na Gra-Bretanha (MOSCATI, 1997, p. 47) (Figura 1). O maior e
mais importante desses assentamentos foi Cartago, cidade fundada por colonos de
Tiro no século IX a.C., na atual Tunisia.

Uma quantidade imensa de dados materiais foi escavada nos diversos sitios de
ocupagio fenicia no Mediterrineo, e tem sido investigada por arquedlogos em grandes
equipes interdisciplinares, com gedlogos, bi6logos, zodlogos, epigrafistas, antropé-
logos e historiadores. No que diz respeito 2 documentagio textual fenicio-punica,
se compararmos com os textos gregos e latinos que sobreviveram a Idade Média,
pouca coisa chegou até nés (CRAWFORD, 1985). Basicamente, a documentagio
textual fenicio-ptinica é composta por dados epigrficos, na sua maioria de contexto
funerério e votivo (KRINGS, 1995). Mais de dez mil estelas e cipos com inscrigdes

foram encontrados em diferentes sitios fenicio-ptinicos.

5 E possivel que as primeiras navegagées fenicias tenham ocorrido em parceria com os micénios
(KORMIKIARI, 1993, p. 264-265), ou mesmo seguindo as rotas abertas por micénios e cipriotas
(BONDI, 2009, p. 90).
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Figura 1. A bacia do Mediterraneo. Em verde, sitios fenicios,
em vermelho, rotas de navegacio fenicia.

Fonte: https://bit.ly/31L4XUZ.

Para além dos dados epigraficos (que sdo fontes diretas), os pesquisadores contam
com os textos do Antigo Testamento, com a correspondéncia e os textos burocrd-
ticos das grandes poténcias préximo-orientais, como os textos de Tell el Amarna e
os tabletes de Ugarit, além de textos latinos e gregos — todos estes fontes indiretas,
mesmo quando reproduzem trechos de obras fenicias ou cartaginesas perdidas pra
nés (MOSCATI, 1966). Essa documentagao textual existente é bastante problemi-
tica, dado os contextos histéricos de conflito entre esses povos e os fenicio-pinicos,
exigindo uma andlise critica cuidadosa dessas fontes escritas.

Para se analisar o sacrificio humano fenicio-ptinico, tema central deste capitulo,
dispomos dos textos epigrificos das estelas e cipos, mas nio temos a nosso dispor

°, como textos litL’lrgicos ou

fontes textuais diretas dos préprios fenicios e ptnicos
mitolégicos que possam elucidar os cultos ou o sentimento religioso dos praticantes.

Os textos das estelas nao cobrem todos os periodos, sio esquemadticos e sucintos, e

¢ A historiografia trabalha com a seguinte conceituagio, definida por Sabatino Moscati: fenicio diz
respeito a tudo e todos relacionados 4 populagio semita do Mediterrineo oriental ¢ ao processo de
expansio para o Ocidente a partir do 1° milénio; cartaginés refere-se a tudo e todos relativos a cidade
de Cartago especificamente; e punico diz respeito aos territérios, a cultura e & populagio semita
ocidental diretamente relacionados & agdo cartaginesa, a partir do século V a.C. (MOSCATI, 1988).
Recentemente ocorreram tentativas de criar novas nomenclaturas (AUBET, 2001), porém mantivemos

neste texto a estabelecida por Moscati, ainda considerada a mais valida.
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sua interpretagao nem sempre ¢é ficil. A grande maioria dos dados disponiveis sobre o
assunto sao arqueoldgicos, sobre os quais os pesquisadores da drea vém se debrugando
com especial aten¢io para compreender esse fendmeno’. Tanto o debate quanto a
pesquisa sobre esse assunto continuam bastante acirrados, e passados quase cem anos
desde que os primeiros achados materiais comegaram a jogar luz sobre a pratica ritual
descrita pelo Antigo Testamento e por autores antigos como Diodoro da Sicilia, ainda
se percebe que hd muito a ser pesquisado até que se possa determinar se fenicios e

punicos sacrificavam ou nao criangas aos deuses, por que o faziam, e como o faziam.

Tofet

Para analisarmos a questdo dos sacrificios humanos entre os fenicio-pinicos
precisamos nos debrugar sobre um local especifico de vestigios arqueoldgicos tnicos,
o tofer®. Aliando caracteristicas de uma necrépole excepcional as de um santudrio
a céu aberto, o tofer é absolutamente tipico dos assentamentos fenicio-punicos do
ocidente do Mediterrineo. Mais precisamente, todos os #ofets j4 encontrados estio
localizados na regiao central do Mediterraneo: na Tunisia e a leste da Argélia, na
Sicilia, na Sardenha e em Malta. Contam-se seguramente dez rofézs: trés no norte da
Africa (Cartago e Hadrumeto, na Tunisia, e Cirta, na Argélia), um na Sicilia (Motia)
e seis na Sardenha (Tarros, Sulcis, Monte Sirai, Nora, Caralis, Bithia). H4 mais dois
deles, Lilibeu, na Sicilia, e em Malta, cuja localiza¢io exata nio é conhecida, muito
embora sua existéncia seja presumida, por conta do achado de algumas estelas e objetos
tipicos desse sitio arqueolégico (MARKOE, 2000, p. 133). Até hoje as investigacoes
arqueoldgicas nio conseguiram identificar este tipo de espago nem nos sitios da costa
siro-palestina, no oriente mediterrineo, nem na Peninsula Ibérica ou no ocidente do
norte da Africa (Marrocos).

O tofet seria um precinto sagrado urbano a céu aberto cercado por um muro,
que contém os remanescentes cremados de criangas pequenas, bebés e/ou filhotes de

animais (geralmente ovelhas) enterrados em urnas, as vezes sob marcadores de pedra

7 Para uma visio geral da discussdo sobre o assunto até o final do século XX, ver Ramazzina (2002).

8 Termo moderno que se refere a algumas passagens do Antigo Testamento que utilizam a palavra com
o significado de ‘lugar de queima’, fazendo referéncia a sacrificios (GARBATT, 2009). A vocalizagao
tdpheth é uma versao tardia e deformada (adaptada da palavra bdsveth = vergonha) empregada pelos
massoretes, os gramdticos que produziram o texto do Antigo Testamento usualmente utilizado na
atualidade. A etimologia e, consequentemente, o significado do termo, o qual pode ser um toponimo,
ainda sio desconhecidos (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 162). Vale dizer que

na epigrafia fenicio-ptinica a palavra sofer nunca foi encontrada.
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(estelas e cipos), bem como virios altares, santudrios, capelas e outras instalagoes cultuais
(XELLA; QUINN; MELCHIORRL; VAN DOMMELEN, 2013, p. 1200) (Figura 2).

Em termos cronoldgicos, como veremos, os rofets escavados até o momento
foram instalagoes implantadas conjuntamente ou muito préximas a data de funda-
¢ao do assentamento. Por outro lado, tendo o #ofer de Cartago como carro-chefe,
percebe-se que a destrui¢io da cidade pelos romanos nao levou ao encerramento das
atividades nos outros tofets do Mediterrdneo central. Muitos continuaram a existir ou
surgiram ao longo do periodo romano (como em Hadrumeto e em Calama, ambas
no Norte da Africa). Apesar de nio se ter ainda encontrado materialmente um zofer
na Fenicia propriamente dita, a pratica era comum na costa siro-palestina, como as
diversas referéncias biblicas demonstram. E, segundo fontes textuais, particularmente
uma passagem de Q. Curtius Rufus’, no século IV a.C. esta prética j4 estaria abolida
nessa regiao (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 160).

Nossa concepgio deste espaco como local de sacrificio humano estd irreme-

diavelmente atada as fontes textuais gregas, latinas e biblicas.

Figura 2. Tofet, Cartago.

Fonte: Arquivo pessoal de Adriana A. Ramazzina, 2009.

° Hist., 4, 3, 23.
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Histéria de uma descoberta

Historicamente, J. I. S. Whittaker, proprietdrio e escavador da ilhota onde se
situa 0 mais antigo sitio fenicio na Sicilia, Métia (localizado a noroeste da grande
ilha), descobriu em 1919 um campo lotado de estelas colocadas sobre urnas contendo
ossos de criangas muito jovens e de pequenos animais. Ele foi o primeiro estudioso a
relacionar este achado com as descricoes das fontes textuais (WHITTAKER, 1921,
p. 257-260) (Figuras 3 e 4).

Anteriormente, em 1885, descobriu-se o zofer de Nora. No entanto, seus
escavadores nio o relacionaram as descricoes textuais e nao o identificaram como
tal. O espago foi, entdo, interpretado como uma necrépole de cremagao (AMADASI
GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 161).

Ja o rofer de Cartago s6 foi descoberto dois anos apdés o de Métia. Os
personagens desta faganha sao dois arquedlogos amadores: Francois Icard, atira-
dor oficial que ocupava o cargo de inspetor de policia em Tunis, e Paul Gielly,
funciondrio municipal. Um vendedor de antiguidades tentou passar-lhes um
objeto bastante intrigante, uma estela longa e estreita, com a representagdo de
um homem em perfil vestindo uma tinica transparente e portando um aderego
de cabeca, similar a um turbante, com sua mao direita elevada em bencio, € a
esquerda carregando um bebé (Figura 5)'°. Uma estela com tal representagao
iconogrifica imediatamente chamou a aten¢io desses amadores, impregnados
pelos textos latinos e gregos, e de pronto imaginaram estar proximos do rofer de
Cartago. Decidiram, entio, seguir o vendedor, e na véspera do Natal de 1921
surpreenderam-no com alguns de seus trabalhadores enquanto retiravam da terra,
em um terreno préximo a laguna retangular de Cartago (a ser identificada como
o porto comercial da cidade), vérios objetos semelhantes. Compraram, entio, o
terreno e iniciaram a partir de 1922 escavagdes arqueoldgicas apenas aos domingos

(dias de folga!) (DRIDI, 2009, p. 190; LANCEL, 1992, p. 248-249).

19 Estela que se tornou icdnica e encontra-se em exposi¢ao no Museu do Bardo, em Tunis.
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Figura 3. Tofer, Métia, Sicilia.
Fonte: Arquivo pessoal de Adriana A. Ramazzina, 2011.

Figura 4. Estelas do rofer de Métia, Sicilia. Museu Whittaker.
Fonte: Arquivo pessoal de Adriana A. Ramazzina, 2011.
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Figura 5. Estela do sacerdote (estela Icard C 217).
Museu do Bardo, Tunisia.

Fonte: https://bit.ly/3iCmDrE.

Guiados pela leitura de Diodoro da Sicilia e do Antigo Testamento, os estudiosos
imediatamente batizaram este local de zofez. No entanto, este nao é um termo fenicio e
sim, como vimos, hebreu, pois ndo aparece em nenhuma inscrigio fenicia ou ptinica'.
Por outro lado, ele ¢ constante no Antigo Testamento, particularmente nos textos dos
profetas. Nestes, fala-se do “local elevado” do zofez, no vale de Ben-Hinnom, onde
meninos e meninas eram imolados pelo fogo em associagio ao culto de Baal, agao
fortemente reprovada pelo profeta Jeremias'. No final do século VII a.C., o rei Josias
mandou destruir o zofet (chamado no texto biblico de “queimador”) de Ben-Hinnom,
mas nio se sabe se foi algo definitivo’® (LANCEL, 1992, p. 248). Do nome do Vale

! Na epigrafia das estelas e cipos votivos dos zofes, 0 espaco ¢ denominado simplesmente 4z, santudrio
ou templo. Por vezes, temos a expressao (37) gds, “(local) sagrado”, fazendo referéncia, provavelmente,
a alguma estrutura construida dentro da 4rea do zofer (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ,
2013, p. 176).

2 Jeremias, 7: 31-32; 32: 35; também em 7 Reis, 17: 17.
13 [T Reis, 23, 10.
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de Ben-Hinnom, ou Gé-hinnom, derivou-se a palavra francesa para inferno, local de
tortura, géhenne, com o mesmo significado de gahannam — em 4rabe.

O tofet de Cartago tem algumas particularidades. Em primeiro lugar, dali
safram os vestigios materiais mais antigos da colénia tiria (LANCEL, 1992, p. 40),
o que fez com que um dos mais importantes arque6logos a trabalhar com a drea,
Pierre Cintas, o identificasse como um santudrio estabelecido concomitantemente
chegada dos primeiros colonos ou, a0 menos, cronologicamente préximo a implan-
tagio do sitio'. Em segundo lugar, o zofer de Cartago foi utilizado sem interrupgoes
por quase seis séculos, isto ¢, até a destruicio final da cidade pelos romanos em 146
a.C., o que demonstra a forga social e religiosa do lugar.

Dentre os achados do zofer de Cartago estdo milhares de estelas e cipos, muitos
com inscri¢des, que sdo mais recorrentes a partir do século IV a.C."%. A férmula
dessas inscrigoes é praticamente a mesma: primeiro é mencionado algo que foi dado,
dedicado, feito, prometido ou ofertado; em seguida menciona-se o tipo de ato prati-
cado (referindo-se a m/lk + complemento), a “oferenda”; na sequéncia a divindade
a quem se destina a oferenda é, entdo, mencionada, majoritariamente o deus Baal
Hamon, e a partir do século V a.C. a deusa Tinnit (quase que exclusivamente em
Cartago), nomeada nas estelas e cipos como ‘face de Baal’ (7innit pene Baal), junto
de Baal Hamon; depois faz-se alusao a quem faz a oferenda (o nome do ofertante,
sua ascendéncia até, pelo menos, duas geragdes'® e sua profissio); e entio o fecho,
indicando que o voto havia sido feito porque os deuses (ou deus) haviam ouvido

a prece do dedicante ou, entao, que este seria ouvido. Nas inscrigoes mais antigas

14 A data historiograficamente aceita da fundagao de Cartago, a partir da andlise de fontes textuais, é 814
a.C., isto ¢, o final do século IX a.C. (KORMIKIARI, 1993). Arqueologicamente, no entanto, os achados
mais antigos, entre outros, ceramica fenicia e grega, justamente encontrados nas necrépoles arcaicas e
no tofet, sio datados do final do século VIII a.C. (algumas poucas sepulturas) ao século VII a.C. (rofer e
intimeras sepulturas) (LANCEL, 1992, p. 38-39). Mas, como bem lembra Serge Lancel, este estado de
coisas pode ser justificado por nio se ter encontrado ainda as sepulturas mais antigas da cidade (LANCEL,
1992, p. 40-41), bem como pode ter resultado de dificuldades de identificagio das camadas mais antigas
do tofer, em razio da prépria estrutura do santudrio, onde geragoes de enterramentos aconteceram,

sobrepondo-se cronologicamente e, portanto, dificultando a interpretagio das camadas arqueoldgicas.

15 Os marcos mais antigos datam do século VII a.C., em Cartago e em Malta (AMADASI GUZZO;
ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 163).

' A mengio 2 ascendéncia é feita de maneira andloga ao que se encontra epigraficamente no Oriente.
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(datadas do século VII a.C.)" a oferenda ¢ especificamente definida, o que deixa de
ser regra nas estelas posteriores e mais numerosas. Mas mesmo nestas, vé-se que se
mantém expressoes arcaicas (inclusive até o século I d.C., quando Cartago ji havia
sido destruida h4 mais de dois séculos!).

A férmula da inscri¢ao podia ser um presente (7¢71), uma oferenda (ndr) ou algo
destinado (aos deuses) (72/k). A referéncia a um ser humano fica explicita com o uso
das expressoes zrm §(t) (uma pessoa nao adulta) e mlk b (oferenda de um cidadao);
no periodo helenistico encontra-se a frase m/kdm (oferenda humana), e em Cirta e
Cartago encontra-se m/lkmr (oferenda de um carneiro) (AMADASI GUZZO, 2008,
p- 350), o cordeiro compreendido como um sacrificio de substitui¢ao. A oferenda
apresenta um nome especifico, m/k, que foi assimilado a um termo semelhante hebreu

que aparece nas passagens biblicas a respeito do rofer de Jerusalém: Molok'®.

As interpretagoes

Os vestigios resgatados no tofer de Cartago suscitaram polémica de pronto
(SAUMAGNE, 1923; VASSEL, 1923 apud WAGNER, 1995). Para muitos, prova-
va-se, assim, a ideia de que o molk como sacrificio sangrento era conhecido desde a
Fenicia e dali se difundira para Israel e para o ocidente fenicio-ptnico (DE VAUX,
1964, p. 49-81 apud WAGNER, 1995). A controvérsia logo se instalou. Desse
modo, autores como Deller (1965, p. 382-386 apud WAGNER, 1995) apresentam
contra-argumentos baseado em documentos neoassirios, propondo uma interpreta-
¢ao figurativa e nao literal das passagens biblicas que falavam no “passar meninos e

meninas pelo fogo™”.

7?0 mesmo fendmeno aparece nas estelas de Malta (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ,
2013, p. 163).

18 Até 1935 nio se fazia obje¢ao 2 ideia de haver de fato um culto a Molok (0/k), que parecia evidente a
partir de uma série de passagens dos textos biblicos. Entdo, em 1935, Otto Eissfeldt publicou um trabalho
no qual analisou a utilizagio do termo mlk (vocalizado como 70/k em latim) nas inscrigoes punicas e, a
partir desta andlise, langou a hipétese de que, nos textos do Antigo Testamento, o vocibulo Molok designa
um tipo de sacrificio e nao 0 nome de uma divindade. Essa interpretagio teve muito sucesso (ALBRIGHT,
1953; DUSSARD, 1946; FEVRIER, 1953 apud Wagner 1995, p. 9) e outros continuaram neste caminho.
A partir dai, entdo, rechacou-se a existéncia de um culto a uma divindade com tal nome, apesar de haver

quem ainda assim pense (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 163).

1 Qutra linha de raciocinio insiste na falta de documentagio que ateste o 7m0/k na Fenicia propriamente
dita, de onde deveria ser origindrio, bem como no ambiente precedente, ugaritico da Idade do Bronze

(XELLA, 1978, 1985 apud WAGNER, 1995, p. 10).
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A questao do sacrificio infantil entre fenicios e ptnicos foi apresentada como
questdo académica no II Congresso Internacional de Estudos Fenicios e Punicos,
ocorrido em Roma em 1987. Neste momento ocorrem as maiores criticas a ideia do
tofer como santudrio de sacrificio humano.

A reinterpretagao dos textos antigos, separando-os em noticias (as mais abundan-
tes) relativas a assassinatos rituais, que seriam sumamente episédicos, e noticias sobre
sacrificios humanos, levou boa parte dos pesquisadores a entender o 7molk como um
rito religioso nao sangrento (SIMONETTI, 1983). Assim, segundo os argumentos
de H. Bénichou-Safar (1981), que havia apontado a escassez de achados de crian-
cas nas necropoles de Cartago, os fofets abrigariam da alta mortalidade infantil da
Antiguidade, e nio de sacrificios. Diversos pesquisadores do mundo fenicio-ptnico
abracaram inicialmente essa interpretagio, como Ribichini (1987); Olmo Lete (1990);
Gras, Rouillard e Teixidor (1991); Bénichou-Safar (1993), entre outros (WAGNER,
1995, p. 3). No entanto, alguns destes se posicionaram de maneira mais cautelosa em

outros momentos. Por exemplo, o préprio Sabatino Moscati afirma que:

as inscri¢oes indicam, antes de mais nada, que no tofet ocorria certamente
um ritual, assim o préprio fofet nio pode ser considerado simplesmente
uma necrépole de incineragdo. O rito dizia respeito sem diivida s criangas,
cujos remanescentes dsseos eram depostos em urnas. Porém, que as criangas
foram mortas/sacrificadas nio ¢ claro: indicios como a expressio mlkdm
podem sugerir isso, mas a propria expressao ¢ limitada e tardia. O rito
deveria ser ocasional e ndo periddico, pessoal e nao coletivo. A relagao das
estelas que apresentam inscrioes com as urnas é evidente no conjunto,
mas ndo o ¢ de forma pontual, seja porque as estelas aparecem s6 num
segundo momento, seja porque sdo em menor nimero (e freqilentemente
muito menor) em rela¢io as urnas. (MOSCATT, 1991, p. 150)

Iniciou-se, assim, um grande e acirrado debate académico sobre a interpretagao
do tofer como local de sacrificios humanos.

De um lado estd a interpretagao do fofer como necrépole para criangas que
haviam morrido antes de serem aceitas no grupo social, e por isso, necessitavam de

espago préprio (XELLA, 2010)*. Exime-se, assim, os fenicios de uma pratica consi-

20 Para termos uma ideia da dinimica e dificuldades interpretativas, apenas trés anos depois este importante

e renomado pesquisador apresentou uma outra interpretagio para o fofer, como veremos mais a frente.
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derada modernamente uma aberracio e transforma-se o 70/k em um rito inicidtico
nao sangrento.

Schaeffer teria sido o pioneiro da hipétese funerdria. Em 1956 ele defen-
deu que os restos humanos encontrados no rofer de Cartago nao eram vitimas de
um sacrificio humano, infantil no caso, mas mortos de causas naturais. Mesmo
assim, a época, esta hipétese foi pouco acolhida, e vérios pesquisadores conti-
nuaram a postular a ideia de que o sacrificio sangrento estaria por detrds do molk
(MOSCATI, 1966)?'. Muitos associavam o molk, na verdade, ao sacrificio semita
do primogénito®.

Além da reinterpretacio da documentagao escrita e de sua critica como produto
preconceituoso elaborado em contextos de disputas socioculturais, entre fenicios
(pagaos) e judeus (no caso dos textos do Antigo Testamento), e disputas bélicas,
referentes aos conflitos entre putnicos e gregos, primeiro, e pinicos e romanos, em
seguida, dois pontos costumam ser trazidos a baila para se refutar o cardter de santué-
rio de sacrificio do zofer: 0 nimero bastante reduzido de enterramentos infantis nas
necrépoles fenicio-ptnicas e a baixa idade dos mortos do #ofer. No entanto, como
veremos, a precisao desses pontos tem sido questionada recentemente.

Uma segunda linha interpretativa, derivada dos pontos elencados, considera o
tofet como um santudrio® onde prticas cultuais tomavam lugar, dedicado principal-
mente aos natimortos ou perimortos, isto é, bebés que sobreviveram pouco tempo

ap6s o nascimento. Por ndo terem tido tempo de serem integrados oficialmente na

21 Como ¢ possivel notar a partir das datas das publicacoes, diversos pesquisadores mudaram de opinido,

e mais de uma vez, ao longo do tempo.

22 Wagner (1995) diz que a ideia de holocausto, conforme as prescricoes do Exodo 22: 28-29 e outras
passagens do Pentateuco, relativas as oferendas de primicias, teria causado a confusio. Ezequiel (20:26)
seria o tnico texto biblico a falar que os primogénitos seriam as vitimas do rito de “passar os filhos
no fogo”. Lipinski critica os verbos e termos usados nos textos biblicos, que sio discrepantes quando
mencionam oferendas de primogénitos e o molk. Tampouco haveria dados dos textos cldssicos ou da
epigrafia vinda dos zofers ocidentais para fazer esta ligagio com primogénitos. Assim, molk e sacrificio
de primoggénitos nio teriam uma ligagio sélida (HEIDER, 1984; LIPINSKI, 1988; OLMO LETE,
1990; RIBICHINI, 1987 apud WAGNER, 1995).

# Templos e santudrios sio usualmente grandes consumidores de 4gua na Antiguidade, especialmente
para a realizacdo de rituais, como purificagdes e libacoes. Em Cartago, pelo menos, foram reconhecidos
arqueologicamente um pogo e uma cisterna no tofer (DRIDI, 2009, p. 81), ponto que fortalece a

interpretagdo deste espago como um santudrio e nao uma necrépole.
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sociedade punica®, um local sagrado e especifico lhes era dedicado, onde seus pais
podiam pagar a solicitagio de um filho que vingasse a Baal Hammon e Tinnit Pene
Baal, as divindades (em separado ou em dupla, como vimos) a quem as inscri¢oes
nas estelas agradecem o voto alcangado ou a ser alcangado.

Na concepgao do grupo de académicos (BERNARDINI, 1996; SUDDER,
1991) que defende a ideia do santudrio para criangas j4 mortas e nio sacrificadas, os
autores antigos, a0 nao entenderem bem os ritos e cerimdnias cartaginesas, acabaram
apressadamente equacionando prticas religiosas e sociais bem codificadas a holocaustos
regulares em honra a divindades sanguindrias (BENICHOU-SAFAR, 2004; DRIDI,
2009, p. 166; RIBICHINI, 2000, 2013).

Autores como H. Dridi (2009) e Bénichou-Safar (2004), que acreditam que
devamos analisar o rofer como santudrio-necrépole e nio como simples necrépole,
defendem que estes espagos receberam um conjunto de rituais diversificados, particu-
larmente ritos de passagem. Este deve ter sido o caso do rito Molok, pois para Dridi
devemos entender o termo molk (mlk) que aparece nas estelas enquanto um tipo de
batismo marcado por uma ceriménia incluindo provavelmente um sacrificio e o erigir
de uma estela. Este termo pode ter um significado semelhante ao da expressio latina
intravit sub iugum (entrado sob o jugo). A ideia de rituais nio sangrentos praticados
no tofet envolvendo bebés também foi defendida por Paul Mosca em sua tese de
doutorado em 1975. Para Mosca, a cremagao de bebés nio seria uma morte ritual,
mas um processo de passagem pelo fogo, como um ato de divinizagio e como um
presente para os deuses. O papel do fogo nesse processo parece um meio privilegiado
de interpretar os ritos do toﬁzt, que ndo sio compativeis, a seu ver, a mortes rituais
convencionais. (MOSCA, 2013; XELLA, 2013, p. vii).

Seguindo esta linha de pensamento, outro rito de passagem aparentemente
importante entre fenicios e cartagineses que possivelmente ocorria no fofer seria a
circuncisao. Na cidade fenicia de Sidon, no atual Libano, no templo de Eshmun,
divindade curadora, foram encontradas intimeras estatuetas de mdrmore representando
o que os arquedlogos denominaram temple-boys. Trata-se de jovens criancas sentadas,
portando um amuleto no colo e segurando uma pomba. Autores como Dridi (2009)
consideram que estas estatuetas eram ofertadas por ocasido de um rito de circuncisao.

Em Cartago, foram encontradas representacoes andlogas, geralmente em estelas no

% Na sociedade punica, como em todas as sociedades, a passagem de um estdgio de vida a outro implica
uma celebracio, um rito de passagem. Em Cartago, este fato provavelmente ocorria por ocasido da
transi¢ao do mundo da infincia para o do adulto (DRIDI, 2009, p. 165).
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tofetmas também na necrépole. Algumas estelas e cipos mencionam ainda, em suas
inscrigoes, barbeiros (cirurgioes), artesaos normalmente encarregados de realizar este
tipo de operagao. Por serem poucas, em relacio as outras estelas do zofer, acredita-se
que tal prética tenha sido descontinuada. No entanto, é usada como argumento para
pensarmos o rofer enquanto santudrio diversificado (DRIDI, 2009, p. 166).

Os rituais que ocorriam nos fofets nao diziam respeito unicamente aos meninos.
No rofer de Sulcis, na Sardenha, encontramos praticamente o mesmo nimero de
imagens de meninas e meninos. As meninas sdo desenhadas, em geral, de frente,
segurando um tamborim. E possivel que estas representacdes comemorem um momento
solene na vida delas, talvez a passagem da infincia para a puberdade (DRIDI, 2009,
p- 1606).

Nio devemos deixar de considerar a presenga de criangas mais velhas (até dois
anos de idade), que também foram incineradas e depostas em urnas no rofer. Apesar
do nimero bem menor, nos mostram que os rituais praticados nesses locais sagrados
nao se restringiam a bebés.

Por fim, a terceira ideia prega que estamos, de fato, diante de um local de
oferenda de sangue, no caso, sangue infantil. Autores que seguem esta linha: Stager
e Wolf (1984); Lipinski (1988); Day (1989); Picard (1990); Clifford (1990); Brown
(1991); Wagner (1991); Levenson (1993); Lancel (1994) (apud WAGNER, 1995);
e, mais recentemente, Garnand, Stager e Greene (2013). Mas, mesmo entre os
autores que assim entendem o zofet, hd enorme discordincia com relagio aos objeti-
vos, causas ¢ frequéncia do ritual. E mais comum a ideia de uma prética esporddica,
circunstancial e restrita, que afetaria apenas a classe mais alta da popula¢io, sendo
um ritual préprio da realeza e das familias nobres diante de uma situagao gravissima
que implicava grande perigo coletivo de toda a comunidade. Assim, Jean-Paul Février
(1953, 1960) reconstituiu o ritual do rofer a partir de uma passagem especifica de
Plutarco® que resgata eventos descritos por Diodoro da Sicilia®® a respeito do sacrificio
em Cartago de duzentas criangas de familias nobres, as quais acrescentou-se outras
cem, quando a cidade foi terrivelmente ameagada pelo sitio do tirano de Siracusa,

Agitocles, no final do século IV a.C.?”. A descri¢ao tornada famosa pelo romance de

» De superstitione, 13.

26 Biblioteca Histérica, 20, 14.

¥ A interpretagio dos sacrificios como episddios esporddicos em face de situagoes criticas que implicavam
perigo coletivo (guerras, fome, pestes, entre outros) (GREEN, 1973), sustenta-se na andlise dos
préprios textos antigos, como o de Filon de Biblos (Porfirio, Abst., 2.5.6), Diodoro da Sicilia (Biblioteca
Histdrica, 20, 14, 4) ou Q. Curtius Rufus (Hisz., 4, 3), ou mesmo os textos biblicos, que falam de um

114 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Gustave Flaubert, Salambé, retrata uma estdtua gigantesca de Baal em cujos bragos a
crianga era depositada e de onde rolava para o fogo. Arqueologicamente, nao existe
trago algum de tal estdtua em nenhum dos rofers escavados.

Acreditamos que essa prética do sacrificio nao era restrita, entretanto, as classes
mais altas da sociedade fenicio-pdnica. Tratava-se de uma prdtica ritual profundamente
arraigada na comunidade como um todo, um ato piedoso de caracteristica identitdria,
e a crenga de essa prdtica ser restrita as classes dominantes nio se sustenta.

A possibilidade de o zofet ser um lugar de prdticas rituais envolvendo criangas
mortas submetidas a um rito de fogo (em honra a algumas divindades) e, a0 mesmo
tempo, de rituais de sangue é aventada por S. Moscati, entre outros pesquisadores.

Moscati afirma que:

entre os proponentes de um sacrificio sistemdtico por si s6 duvido-
SO € a negagao do mesmo contra certas evidéncias irrefutaveis, estd
a defini¢do de um rito que, herdando o costume religioso antigo,
o integra e o transforma na convergéncia entre mortes naturais,
agora provadas, e mortes violentas, dificeis de negar. (MOSCATI,
1991, p. 182)

Para Moscati, o rito de sangue deveria ser ocasional e nao periddico, pessoal
e nio coletivo, se levarmos em consideragio o teor dos textos das estelas e cipos
(MOSCATI 1991, p. 150).

A linha interpretativa do tofer como lugar de sacrifico de sangue é seguida no
mais recente artigo sobre o tema, de Xella, Quinn, Melchiorri e van Dommelen
(2013), seguindo o estudo de Ciasca, di Salvio, Castellino e di Patti (1996), no qual
os autores assinalam a baixissima média de deposi¢oes no rofer de Métia, na Sicilia: se
fizermos uma divisdo por anos (quatrocentos anos de uso do zofer sobre o nimero de
deposigoes) o resultado ¢ uma ou duas deposi¢oes por ano. Jd outros autores, como
Fedele e Foster (1988 apud XELLA; QUINN; MELCHIORRI; VAN DOMMELEN,
2013, p. 1202), ao analisarem os dep6sitos do rofer de Tarros na Sardenha, apontam
a sazonalidade das cremagées de ovinos, o que remeteria a um ritual sazonal regular

de sacrificio e, portanto, nao excepcional.

apogeu da prética diante do perigo assirio (DAY, 1989). Esta mesma tendéncia circunscreveu a prética
a um circulo social restrito, préximo 2 realeza e a ela identificado (AUBET, 1987; BAUMGARTEN,
1981; HEIDER, 1984; KATZESTEIN, 1991; OLMO LETE, 1990 apud WAGNER, 1995, p. 10).
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Paolo Xella, revendo sua posigao de 2010, na introdugio a um volume intei-

ramente dedicado ao tema do zophet, de 2013, assim coloca:

Levando em consideragio o conjunto da evidéncia (arqueoldgica,
epigréfica, literdria), a hipdtese do tofet como uma (mesmo que es-
pecial) necrépole reservada a bebés mortos prematura ou natural-
mente estd excluida. Ao mesmo tempo, a tese desse local de culto
como a sede de sacrificios infantis e animais (a maioria recém-nasci-
da ou muito jovem) é reafirmada como o modelo interpretativo mais
performdtico e econdmico. As vitimas eram oferecidas a Baal Ha-
mon (e Tinnit) como consequéncia de votos individuais e coletivos
(‘ndr), visando satde, seguranca social, e outros motivos individuais
e sociais. Uma vez tendo sido feito o voto, ele deveria ser mantido
a todo custo, principalmente no caso de oragoes exaltadas, e tam-
bém algumas vezes antecipadamente. [...] essa interpretagio estd de
acordo com o conjunto de evidéncias, e também explica a possivel
— se nio a demonstra completamente — presenga de fetos nas urnas.
Mortes rituais de bebés certamente nio eram as Ginicas cerimdnias
realizadas e sua frequéncia nao era tao alta quanto normalmente se

afirma, mas elas eram o fulcro mais visivel e real da atividade ritual
realizada no tofet. (XELLA, 2013, p. ix-x)

Atualmente, a ideia do zofer como necrépole ¢ a que estd mais em baixa, visto
que o argumento em seu favor enfraqueceu-se diante das evidéncias arqueolégicas
acumuladas nas tltimas décadas e das andlises realizadas sobre o conjunto das evidéncias
do rofer. As pesquisas arqueoldgicas evidenciam uma baixa incidéncia de deposicoes
de criangas em necrdpoles fenicio-punicas de maneira geral, mesmo em sitios onde
nao se encontraram fofers (XELLA; QUINN; MELCHIORRI; VAN DOMMELEN,
2013, p. 1202). A inferéncia de que as criangas eram depostas e os animais sacrifica-
dos como parte do ritual funerdrio se choca com a evidéncia de Hadrumeto, onde,
no periodo romano, apenas animais sao encontrados (CINTAS, 1947, p. 78), além
do que, de maneira geral, hd ossos de animais e criangas cremados e enterrados em
conjunto em Cartago (SMITH; AVISHAI; GREENE; STAGER, 2011, p. 871).

A linha interpretativa do zofer enquanto local de prética ritual de sacrificio infantil
ganhou novo impulso com a publica¢io de Smith, Avishai, Greene e Stager (2011).
Os autores realizaram uma andlise independente da mesma amostra estudada por

Schwartz, Houghton, Macchiarelli e Bondioli (2010), e chegaram a conclusoes diversas
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quanto as idades bioldgicas dos remanescentes dsseos das urnas do zofer de Cartago.
A importincia desses estudos é enorme, pois podem indicar de forma contundente
a pratica de sacrificio de bebés em uma idade especifica ou o rito diferenciado de
tratamento mortudrio de bebés natimortos ou perimortos, com base na determinagio
da idade 6ssea dos individuos. As diferencas nos resultados obtidos, porém, divide
a comunidade cientifica.

Ambas as equipes, de Schwartz e de Smith, se debrugaram sobre os mesmos
exemplares de remanescentes infantis cremados, encontrados pelo Projeto Panico
ASOR de Cartago, nas escavagoes entre 1975 e 1980 (STAGER, 1982). A equipe
de Smith analisou o contetido de 334 urnas e a de Schwartz examinou estas e mais
um adicional de catorze urnas, totalizando 348.

Schwartz, Houghton, Machiarelli e Bondioli (2010) chegaram a conclusao de que
a principal faixa etdria representada na amostra seria de natimortos (fetos pré-termo)
e perimortos (recém-nascidos), mortos certamente por causas naturais, que deviam
ser comuns a época, descartando assim a possibilidade de sacrificio de sangue. A
publicacio de Smith, Avishai, Greene e Stager (2011), porém, contesta os resultados
de Schwartz, Houghton, Machiarelli e Bondioli (2010), pois foram baseados em trés
pardmetros imprecisos para estimar a idade das amostras: a taxa de encolhimento da
parte pétrea do osso temporal, o traco neonatoldgico dos dentes (que se forma no
nascimento) e o tamanho do esmalte das coroas dos dentes. Schwartz, Houghton,
Bondioli e Machiarelli (2012), por sua vez, rebatem as criticas, o que levou a uma
tréplica de Smith, Stager, Greene e Avishai (2013), que demonstram, ponto a ponto,
as falhas metodoldgicas da andlise de Schwartz, Houghton, Bondioli e Machiarelli,
que nio teriam considerado de forma adequada os efeitos do encolhimento dos ossos
e do esmalte dos dentes decorrente do calor (lembrando que as incineracoes ocorriam
entre 200° e 700° C, conforme indica a coloracao dos remanescentes 6sseos). Smith
afirma que a equipe de Schwartz “falhou em avaliar a confiabilidade dos padroes
que eles usaram para as estimativas de idade em bebés cremados” (SMITH; STAGE;
GREENE; AVISHAI 2013, p. 1197), o que os levou a subestimar em doze semanas
as estimativas de idade bioldgica dos individuos analisados.

A faixa etdria preponderante de fetos e de recém-nascidos na andlise de
Schwartz, Houghton, Bondioli e Machiarelli corroboraria a interpretagiao que
propuseram, segundo a qual nio se tratava de vitimas de sacrificio, mas criangas
que morreram no ventre ou logo apds o nascimento, e que foram depostas no rofer
de forma ritual, mas sem sacrificio de sangue. A grande questao do debate centra-se
em conseguir determinar se as criangas incineradas depostas no zofet eram natimor-

tos ou perimortos, o que em muito refutaria a ideia do sacrificio, e reforgaria a do

O sacrificio humano entre fenicios e piinicos | 117



cemitério ou santudrio. Smith, Stager, Greene e Avishai deixam claro que a faixa
etdria preponderante no zofer de Cartago estd entre 1 e 2 meses de idade (quase
60% das amostras), demonstrando nitidamente que as criangas sobreviveram ao
nascimento e foram selecionadas. A distribui¢ao etdria dos individuos analisados
no rofer de Cartago reflete uma faixa etdria especifica, entre 1 e 3 meses de idade
(80%), majoritariamente escolhida para os (custosos) rituais realizados, fornecendo
evidéncia inequivoca de sacrificio infantil de sangue (SMITH; STAGER; GREENE;
AVISHAI 2013, p. 1197).

Acrescentando ao debate, importantes arquedlogos das mais diversas
dreas, como epigrafia e religido, e arqueologia da paisagem (XELLA; QUINN;
MELCHIORRI; VAN DOMMELEN, 2013) realizam sua contribuigao, partindo
niao da perspectiva biolégica, mas da contextual, para igualmente argumentar,
como o fazem Smith, Stager, Greene e Avishai (2013), pelo sacrificio infantil.
Eles se afastam dos ossos cremados para enfatizar um conjunto de aspectos sociais
e arqueoldgicos dos rofets no MediterrAneo central, ressaltando alguns dados

€xpostos neste capitulo, como:

1. O fato de encontrarmos ossos de animais como oferenda tnica em
certas urnas (por exemplo, em Hadrumeto no periodo romano, mas
também em outros zofets e em periodos mais recuados), o que advo-
garia pela ideia do sacrificio de substituigao.

2. As préprias fontes textuais®, principalmente as mais de 25 referén-
cias no Antigo Testamento a prdtica do sacrificio infantil na Idade
do Ferro do Levante (isto é, na costa siro-palestina), as quais apon-
tariam para um claro contexto levantino ¢ uma origem para estes
santudrios (os zofezs) no Ocidente, onde teriam sido ritualizados em
um ambiente colonial.

3. Por fim, o cardter votivo das inscricoes nas estelas (AMADASI GU-
770; ZAMORA LOPES, 2013).

% Na interpretagio desses autores, houve um exagero moderno ao [é-las enquanto recriminatdrias.
Na sua opinido, varias passagens apenas e tio somente atestam a pratica entre os cartagineses, sem
julgamentos. Por exemplo, Pseudo-Platdo, em Minos, cuja afirmagio de que cartagineses “sacrificam
até seus filhos para Kronos” (Minos, 315C) serve apenas como argumento filoséfico da variedade de
concepgoes existentes entre os povos acerca do que é legal e religiosamente aceitdvel (XELLA; QUINN;

MELCHIORRI; VAN DOMMELEN, 2013, p. 1203).
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Uma (controversa) quarta explicagao?

O arquedlogo espanhol Carlos Wagner levanta uma critica pertinente. Ele
afirma que ao se tentar tao fortemente determinar se havia ou nao sacrificio infan-
til no rofet, acaba-se deixando de lado outras abordagens essenciais. Isto é, ndo se
conseguiu até hoje explicar os aspectos culturais e sociais do rito.

De fato, ele propde uma quarta interpretagao, a do controle demogrifico, indo
contra aqueles que defendem um cardter esporddico do rito. Wagner (1995, p. 4-6)
ressalta que o molk deve ser inserido em um contexto mais amplo, o do infanticidio
no mundo antigo. Ele parte da premissa de que houve sérios problemas de pressao
demogréfica entre os povos antigos, e que os pesquisadores simplesmente negam
nao s6 este dado, mas também o fato de que uma das maneiras encontradas para
resolver a questdo, de tempos em tempos, tenha sido o infanticidio. Wagner segue
a historiografia norte-americana sobre o tema, em particular, os trabalhos realizados
por Stager e sua equipe (STAGER, 1980; STAGER; WOLE, 1984).

A interpretagio de Wagner sustenta que entre o nascimento e o reconhe-
cimento social, mormente por meio de ritos de passagem diferenciados em cada
sociedade?”, hd um perigoso periodo, quando a crian¢a recém-nascida estd em
uma espécie de limbo social e ainda nio faz parte do grupo. Na sua opinido,
o sacrificio infantil ocorria neste momento, quando entdo haveria, além das
interpretagoes de sacrificio em prol de um voto a divindade, um mecanismo de
controle demogrifico.

No entanto, sua posi¢do nao encontra muito eco no mundo académico. O
tofet, tendo sido um espaco de sacrificio infantil ou santudrio para os natimor-
tos e para aqueles que morreram antes de terem realizado os ritos de passagem
devidos, configura-se como um local central do espago fenicio-ptinico. Como
vimos no inicio deste capitulo, trata-se de um dos primeiros locais estabelecidos
no momento de fundagio de um novo assentamento. As milhares de estelas e
cipos, com as dedicatérias as divindades, tornam-no um local socialmente visivel
e de muita devogio. Desta maneira, a ideia de se livrar de um ser que nao era

bem-vindo e de expor criangas, que, como sabemos por fontes textuais, era prdtica

» Somos mais bem informados sobre os ritos de passagem de gregos e romanos. Os de nascimento
envolvem, quase sempre, o reconhecimento paterno diante do grupo social maior, familia ou fratria,
por exemplo (para o caso grego, ver Florenzano (1996); para o romano, ver Bayet (1957); para o
punico ver Dridi (2009).
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das sociedades grega e romana’

% e ocorria igualmente entre fenicios e punicos,
como ¢ de se esperar, nao faz sentido enquanto a¢ao coletiva organizada, conforme

podemos vislumbrar nos zofets.

Conclusao

Em artigo recente, a epigrafista M. Giulia Amadasi Guzzo e o fildlogo José A.
Zamora Lépez (2013) tragam um panorama pormenorizado das férmulas atestadas
nas estelas dos rofers em geral, e, em particular, no de Cartago, do qual saiu a maioria
das inscrigdes hoje conhecidas. O objetivo do artigo é apresentado de pronto (p. 159),
e os textos dos fofets claramente demonstram que estamos diante de um santudrio e
nio de uma necrépole.

O cardter votivo desses textos e a falta absoluta de qualquer f6rmula usualmente
utilizada em contexto funerdrio é o grande argumento. As estelas e cipos registram,
de maneira geral, uma doagao de um tipo especifico de oferenda, denominada m/k,
a Baal Hammon (ou a Tinnit e a Baal Hammon) feita pelo ofertante (o qual, por
vezes, agradece a divindade por ter sido ouvido ou pede para ser ouvido), em um
local denominado templo ou santudrio.

Na opinido desses pesquisadores, em concordincia com os autores favordveis
a ideia de sacrificio humano, a oferenda sé poderia ser constituida por seres vivos,
humano ou animal, conclusao que se alinha com as passagens biblicas e com os textos
de autores gregos e latinos (AMADASI GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013, p. 177).
Se aceitarmos a ideia de que o contetido das urnas representa uma oferenda e uma
vez que ninguém argumenta contra a ideia de os animais serem sacrificios (sacrificio
de substituicio, alguns dirdo), seria légico também compreender os restos humanos
como frutos de sacrificios.

Precisamos nos debrugar sobre esse tema com rigor cientifico (XELLA;
QUINN; MELCHIORRI; VAN DOMMELEN, 2013, p. 1200) e certo distan-
ciamento emocional. Nao podemos levar para a andlise nossos julgamentos e
preconceitos relativos as praticas evidenciadas no fofez. Devemos nos lembrar que
eram atos de devogao e crenga, e que intencionavam preservar a vida (AMADASI
GUZZO; ZAMORA LOPEZ, 2013), mesmo que fosse num sentido mais amplo.
E precisamos analisar o conjunto das evidéncias num trabalho de investigacio

profundo e interdisciplinar: arqueologia, histéria, epigrafia e bioarqueologia. Sem

3 As mesmas fontes textuais relatam a existéncia de verdadeiras redes de acolhimento destas criancas

expostas e de sua adogio por mulheres que nio conseguiam engravidar.
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davida alguma, o debate deve ser contextualizado (GARNAND, 2006), de forma
que seja destravada a possibilidade de que fenicios, cartagineses e punicos realizas-
sem o sacrificio de bebés.

E o momento de pensarmos o fofer como uma pega grande e importante
do enorme quebra-cabeca da sociedade fenicio-ptnica. Estes locais nao eram
compostos apenas pelo campo de urnas e estelas. Estruturas diversas, como
capelas (guardando imagens divinas), pequenas construgdes com usos especificos,
altares, possiveis tronos e pogos, também faziam parte do todo. As diferencas
espaciais e cronoldgicas entre os rofets e as possiveis diferencas rituais vislumbra-
das e dai derivadas representam um excelente caminho para o avango do nosso
conhecimento. Deixemos de lado (a0 menos por enquanto), a terrivel questio e
concentremo-nos em temas para os quais nossos métodos investigativos podem,

de fato, contribuir.
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A morte apotropaica: aspectos do
sacrificio no Egito Antigo para a
manutencao da ordem césmica

CINTIA ALFIERI GAMA-ROLLAND

FacuLpADES METROPOLITANAS UNIDAS

este capitulo nio se pretende, de maneira alguma, apresentar de forma

exaustiva os rituais sacrificiais dos antigos egipcios, pois se trata de uma

civilizagdo com, ao menos, 4 mil anos, que existiu entre os periodos pré-
-dindstico, dindstico, persa, helenistico e romano, o que significa variagoes e novas
interpretagdes do ritual, sem contar o fato de o ritual sacrificial ter ocorrido alterna-
damente em diferentes periodos.

Assim, analisaremos a possivel existéncia de sacrificios humanos, o periodo
em que teriam acontecido, a ocorréncia de sacrificios na forma de oferendas e os
animais utilizados nelas, bem como o significado desses abates e, por fim, o uso de
alimentos simbdlicos como metdfora sacrificial. Todos esses temas, mesmo que nio
sejam abordados a exaustao, sao acompanhados da bibliografia essencial, para que o
leitor possa se aprofundar no tema caso seja de seu interesse.

Para comegar por um conceito geral, em oposi¢do aos thusiai gregos ou
“ato central do culto” (RUDHARDT, 1958, p. 249), se a oferenda ¢ central no
processo ritual egipcio, o ato de oferecé-la (ou o sacrificio em si) nao ¢ visto
pelos egipcios antigos como um momento culminante (BOUANICH, 2005,
p. 149-158), isto é, a morte ndo é o ato central do culto, mas apenas um meio
de chegar a destruicao do que deve ser oferecido. Dito isso, comecemos pela

questao tabu do sacrificio humano.
Sacrificio humano ou morte de acompanhamento?

A questio do sacrificio humano ¢ discutida desde o século XIX e constitui

um amdlgama de ideias preconcebidas, interpretagdes de dados arqueoldgicos e
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compreensao de imagens e textos egipcios; tudo permeado pelo desconforto de tratar
dessa questdo, por muito tempo considerada vergonhosa.

A possivel existéncia de sacrificios humanos no Egito antigo é um dos temas
mais discutidos nao apenas desde o inicio da egiptologia, mas jd pelos autores gregos
e latinos (GRIFFITHS, 1948, p. 409-424; PLUTARCO, 1970, p. 551-553). Antes
de Manethon, cujo testemunho é importante por se tratar de um sacerdote egipcio
que escreveu em grego a histdria de sua nagao (inicio do século Il a.C.), as referéncias
a0 sacrificio humano nos textos cldssicos mencionam quase que exclusivamente a
lenda grega do rei Busiris', que matava estrangeiros no altar de Zeus até o dia em que
Héracles lhe reservou a mesma sorte?. Essa lenda, que remonta a Hesiodo, é claramente
elaborada e difundida num contexto helénico, sem grandes relagoes com a realidade
religiosa egipcia. No entanto, essa realidade estabelece os alicerces do imagindrio
acerca do sacrificio humano, isto é, antes dos préprios egipcios, os autores gregos
“criam” o tema do “sacrificio humano egipcio” inspirando os estudiosos modernos.

Diodoro Siculo, que visitou o Egito por volta de 60 a.C. e utilizou em grande escala
os autores que 14 estiveram antes dele, conta que, de acordo com os egipcios, “homens
eram antigamente (T0 ToAodV) sacrificados pelos reis diante da tumba de Osiris™, o que
denota que o sacrificio humano (se houve) seria algo em desuso no periodo em questao.

O motivo do sacrificio humano perdura em uma obra literdria grega sobre
pastores das zonas inéspitas do Delta, chamada Boukoloi, (VOLOKHINE, 2013,
p. 44-45), narrativa que se estende para relatos histéricos romanos sobre as revoltas
de 171 d.C. Entre esses relatos, Dion Cassius expoe que rebeldes chamados boukoloi
teriam atacado autoridades romanas sob Marco Aurélio, sacrificando e comendo um
centurido®, algo perpetuado em outras narrativas de sacrificio humano e canibalismo
de Juvenal’.

Se hd citagdes de autores gregos e latinos sobre o sacrificio humano egipcio que

parecem se referir mais a literatura e a uma existéncia longinqua do que a realidade

' O nome grego Busiris é forjado a partir do toponimo egipcio Per-Ousir “a casa de Osiris”, conhecido por
determinar a metrépole da nona sepat do Baixo Egito, o que mostra que esse nome no ¢, em egipcio,

um antroponimo e muito menos um nome de faraé6 (VOLOKHINE, 2013, p. 42)
2 Apollodoro 11, 51; Diodoro IV, 18.1.

3 Diodoro I, 88, 4-6.

* Histoire Romaine, 72.4.

> Satiras, XV, 35-71.
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egipcia, o que o contexto arqueoldgico ou mesmo os textos e representagoes egipcias
nos apresentam?

Intimeros pesquisadores modernos como Gaston Maspero (1891, p. 435-468),
Eugene Lefébure (1900, p. 164) e Alexandre Moret (1923, p. 42), dentre outros,
mencionam a provével existéncia de sacrificios humanos no periodo faradnico, geral-
mente relacionados a ceriménia citada no Livro dos mortos de “picaretagem da terra”
(khebes-ta), que ilustra a imolagao sangrenta de Seth e seus seguidores, os ruivos. Por
outro lado, nos pilones dos grandes templos do Novo Império existem intimeras
representagoes do faraé matando os inimigos do Egito, o que fez com que se pensasse
que o massacre dos cativos fosse uma prdtica corrente e uma forma de sacrificio
humano e manuten¢io do poder real. Atualmente se sabe que essa representagao
simboliza o poder faradnico e a manutencio da mdat® diante do caos estrangeiro,
isto é, representa o fara em sua imagem de chefe militar aniquilando isefe’, o caos,
e nao uma matangca efetiva de inimigos, mesmo que em alguns casos acredite-se que
oponentes eram realmente mortos.

Mas, se os farads nio sacrificavam realmente inimigos ou estrangeiros, serd que
isso também vale para o periodo pré-faradnico, ou pré-dindstico, em que o poder central
estava em formagao e precisava de meios de demonstragio hierdrquica?

Como o objetivo deste capitulo nao é revisar a bibliografia completa, entremos
no cerne da questdo, que na verdade nio ¢é saber se vitimas humanas eram mortas
ou nao em certos ritos sacrificiais®, pois atualmente essa questao parece clara entre os
egiptdlogos: os egipcios praticavam a morte de seres humanos num contexto ritual. A
questdo central, no entanto, consiste em saber quais eram as modalidades desse tipo
de sacrificio, que pode ser definido como “morte de acompanhamento” (ALBERT;
MIDANT-REYNES 2005, p. 34-57), isto é, homens e mulheres mortos na ocasiao
da morte de um personagem?

Essa modalidade de morte que se refere ndo a uma oferenda, mas a uma
prética funerdria, existiu no Egito do periodo arcaico e pré-dinistico e é identificada

arqueologicamente por enterramentos multiplos simultineos, desmembramentos

¢ Conceito ético de verdade, ordem e equilibrio césmico, personificado em uma deusa que recebe o
mesmo nome. Essa deusa representa a divina harmonia e o equilibrio do universo, incluindo o ciclo
infinito do nascer e por do sol, assim como as cheias do Nilo, a manuten¢io da monarquia ¢ a forca
que afasta o caos.

7 O caos, a desordem, a antitese de mdat, a destruicdo e o desequilibrio universal.

8 Conceito estreito de sacrificio como ato enderegado a uma entidade sobrenatural que implica um sacrifi-

cante, um sacrificado (no caso, uma vitima humana) e um terceiro (aquele a quem se dedica o sacrificio).
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dsseos decorrentes do manuseio post-mortem dos esqueletos e marcas de uma possivel
degola, mesmo tipo de evento observado no Sudao, mais precisamente no reino de
Meroe (LENOBLE, 2005, p. 164-179).

A primeira escavagao a langar essa questao e identificar os elementos descritos
acima foi a da necrépole de Nagada, no Alto Egito, feita por Flinders Petrie em
1895, na qual, ao estudar 3 mil tumbas, o arqueblogo encontrou ossadas desmem-
bradas, com marcas de manipulagao, levando os especialistas a relacionarem essa
descoberta com o Hino Canibal®, documento encontrado nos Zextos das Pirdamides
(férmulas 273-274), e posteriormente nos Zextos dos Caixdes, que guardou tragos
metaféricos do desmembramento de caddveres. Entretanto, tragar uma ligagao
entre essa descoberta e esses textos parece leviano, ji que tanto o documento escrito
quanto o arqueoldgico nio sao claros. Essa dificuldade ocorre principalmente no
documento arqueoldgico, que, mesmo com a aten¢io tomada por Petrie no século
XIX, ainda estava sujeito as diversas intrusoes e aos erros comuns desse século,
que nos impedem de saber com certeza se o desmembramento era acidental ou
nio. Esse problema de falta de metodologia durante as escavagoes no inicio da
egiptologia obstrui, atualmente, uma visao mais elaborada de sitios como Abidos
e Saqara. Porém, dentre os egiptélogos do século XIX, Flinders Petrie foi um dos
mais atentos, sendo o primeiro a utilizar a estratigrafia e outras técnicas de escavagio
metddicas no Egito.

A descoberta de Petrie se deparou rapidamente com julgamentos etnocéntricos,
que estimaram esses enterramentos como sinais de arcaismo e de barbdrie, pouco
convenientes as maravilhas feitas pelos egipcios e admiradas de todos desde a expedicao
napolednica, de 1798 a 1801. Alids, a hipdtese do egiptélogo inglés que associava
esses enterramentos a um sacrificio humano foi rapidamente afastada, pois nao parecia

légico que uma civilizagao que, no periodo faradnico, tanto prezou pela integridade

> O Hino Canibal constitui uma variante interessante da afirmagio do status real a partir da morte de
seres vivos. O rei defunto, para demarcar seu poder e ser reconhecido no céu, deve absorver o hega
(magia) dos deuses contido em seus abdomens, local central da for¢a mégica. Essa assimilagio se faz
por meio de uma refeicio em que os ingredientes sdo preparados de acordo com uma ordem precisa:
os deuses que serdo comidos sio capturados no lago, depois presos e amarrados. Posteriormente, os
deuses sio estrangulados por Khonsu que extrai, para o rei morto, o que hd no corpo dos deuses. Os
homens sio comidos em diferentes momentos do dia: os adultos de manha, os jovens ao meio-dia e
os mais jovens de noite. A for¢a dos tltimos é necessdria para a noite do rei. O faraé quebra a coluna
vertebral dos deuses e toma seus coragoes (BAUD; ETIENNE, 2000). Esse texto é, até o momento,

pouco compreendido pelos egiptélogos.
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do corpo (realizando a mumifica¢do), tenha realizado, no periodo pré-dindstico, o
desmembramento e a retirada das mios e crinios dos mortos. Chegou-se, assim, a
conclusao de que a interpretagao de Petrie estava errada.

Contudo, esqueletos desmembrados continuaram a aparecer: em 1898,
no cemitério do Antigo Império de Deshasheh e, posteriormente, na mastaba de
Ima-Pepi, em Balat (CRUBEZY; MIDANT-REYNES, 2005, p. 60). Recentemente,
as escavagoes de Adaima mostraram que, por volta de 3.500 a.C. (NAGADA I),
a morte em contexto funerdrio era praticada sob uma forma ritual, jd que a manipu-
lagao das ossadas parece inconteste e a andlise sistemdtica entrevé possiveis marcas
de degola.

Os trabalhos na necrépole de Adaima comegaram em 1990 e usam técnicas
da antropologia de campo, estudo dindmico das sepulturas no qual os arquedlogos
procuram reconstituir os gestos funerarios. Em 1999, quase quinhentas tumbas
tinham sido escavadas e, no que diz respeito aos sacrificios humanos, a reflexao se
organizou a partir do cruzamento de dados arqueolégicos (as sepulturas multiplas),
da antropologia médico-legal e das informagoes antropoldgicas relativas ao cemitério
oeste (CRUBEZY; MIDANT-REYNES, 2005, p. 60).

Sobre as sepulturas simultineas, duplas ou multiplas, dentre as 349 do cemitério
oeste de Adaima muitas j4 haviam sido pilhadas antes da escavacio, mas 33 foram
encontradas intactas e com sepultamentos multiplos. No cemitério leste, dentre as
160 tumbas praticamente intactas apenas uma ¢ multipla. H4 duas hipéteses possi-
veis para essas sepulturas multiplas, que ndo parecem ser corriqueiras na necrépole
leste: a de morte por catdstrofe (epidemia ou massacre) e a de sacrificio humano. A
primeira parece improvével, pois nao corresponde ao tipo de sepultamento “rdpido”
de um periodo de catdstrofe, jd que as praticas funerdrias encontradas nessa sepultura
sao muito elaboradas.

Dentre as sepulturas do cemitério oeste uma das mais interessantes é a S55,
que continha seis individuos, dois adultos e quatro criangas, enterrados simultanea-
mente. Além de ser o enterramento mais antigo da necrépole, todo o cemitério estd
organizado em torno dessa sepultura e nenhum traco de morte violenta pode ser
observado nos ossos, havendo, aparentemente, uma organizagao hierdrquica, pois
os dois adultos ocupam a parte central da tumba enquanto as quatro criangas estao
no quarto sul da fossa.

Ao Leste, outras sepulturas multiplas trazem dados interessantes, principalmente a
§34, com dois homens com marcas de incisao na cervical, talvez um sinal de degola, como
foi visto, na mesma época na necrépole de Hieracompolis. Vale lembrar que as pesquisas

atuais mostram que apenas 10% das mortes por corte na garganta deixam marcas dsseas,
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o que pode significar que em ossadas sem nenhuma marca de morte violenta possa ter
ocorrido a degola (LUDES; CRUBEZY, 2005, p. 82-95).

Ainda em relagio a necrépole de Adaima, outro indicio parece revelar um
comportamento funerdrio insélito para a época: o nimero anormalmente grande de
sepulturas de jovens homens, com idade entre 10 e 20 anos (assim como encontrado
em Abidos), leva mais uma vez a pensar em sacrificio humano.

Mesmo sem nos estendermos ao estudo completo da necrépole de Adaima,
a visdo detalhada das publica¢des da responsdvel pelo sitio Béatrix Midant-Reynes
permite evocar as conclusoes preliminares de seu trabalho.

A hipétese de sacrificio em contexto funerdrio nao pode ser descartada, mas a
forma como morreram os individuos estudados, as circunstincias e as modalidades
de enterramento podem ser discutidas, pois, ainda que predominem homens jovens,
todas as faixas etdrias e sexos foram encontrados. Por outro lado, se a hipétese de
sacrificio é evocada, a questo relativa 2 “morte de acompanhamento” nio pode ser
provada, pois nio se identificou quem esses corpos acompanhariam no contexto
funerdrio. Nao foram encontradas provas de que as pessoas tenham sido sacrificadas
por causa da morte ou para acompanhar o funeral de alguém. Por fim, assinalemos
que, no momento de ocupagio da necrépole, quando foram encontrados enterra-
mentos multiplos simultineos com tracos denotando sacrificio, esse local era uma
drea privilegiada que ainda nao funcionava como necrépole, mas apenas como drea de
vocagio religiosa, o que posteriormente fez com que as elites comegassem a ocupd-la
para seus enterramentos (CRUBEZY; MIDANT-REYNES, 2005, p. 64-65), tornando
o local uma necrépole mais vasta.

Seja como for, desde o artigo de Jean Yoyotte (1980, p. 31-102), ninguém mais
ousa questionar a existéncia de sacrificios humanos no Egito Antigo. Entretanto, os
casos que ele estudou nio sio pré-dindsticos nem estdo em contexto funerdrio, mas
a arqueologia nos mostra que, até o momento, o sacrificio humano em contexto
funerdrio pode ser verificado em Adaima, Hieracompolis, Abidos e Saqqara.

No que diz respeito as tumbas subsididrias dos primeiros reis do periodo
dindstico de Abidos, Um el-Kab e Saqqara, mesmo com os trabalhos mais recen-
tes, o contexto arqueoldgico ainda nao permite encerrar o debate. No caso desses
reis, é impossivel demonstrar, até entio, que o sacrificio de acompanhamento
funerdrio ocorreu.

O caso mais evidente é o dos enterramentos subsididrios da tumba do faraé
Djer, predominantemente composto por mulheres do harém real (das 97 estelas
privadas encontradas, 76 pertencem ao harém). Se houve morte coletiva durante o

funeral real, nada se sabe sobre como essas pessoas foram mortas. Podemos apenas
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afirmar que elas deviam ter uma posigao na sociedade que as permitiu ter sepul-
turas individuais préximas a do rei e que, se foram sacrificadas, tiveram direito a
um enterramento especial. Como afirma Reisner (1936), parece improvdvel que
todas as tumbas subsididrias sejam de sacrificados e que a corte inteira morra junto
com o rei, mas, por outro lado, parece dificil negar o sacrificio de seres humanos
durante o funeral real.

Assim, a execugdo em contexto funerdrio teria existido apenas no periodo
pré-dindstico e protodindstico, mas os dados devem sempre ser interpretados com
precaugio. No caso do periodo dindstico, as tumbas subsididrias foram, desde os
primeiros estudos, rapidamente aproximadas da tradigao mesopotimica, das tumbas
reais de Ur, da chinesa dos Shang e da sudanesa (Kerma e Napata) e integradas
numa relacio com a monarquia nascente, sendo uma dentre as formas de afirmar
o poder, uma maneira de transi¢do entre um chefe em pequena escala para um
chefe de um reino unificado, um “Estado”, o que fez com que essa prética caisse
em desuso, uma vez que as regras do jogo foram estabelecidas (HOFFMAN,
1980, p. 279). Deve-se, entdo, entender o sacrificio pelo viés da a¢ao desse ato
sobre os vivos, servindo para criar vinculos sociais e sobretudo a hierarquia, o
que denota que no final da primeira dinastia a institui¢io mondrquica sentiu-se
suficientemente afirmada a ponto de abrir mao dessa pratica e economizar o
maior de todos os gastos: a vida humana.

Por outro lado, além do sacrificio no contexto funerdrio ou “de acompa-
nhamento”, trazido a tona pelos recentes trabalhos em Adaima e Hieracompolis
(FRIEDMAN, 1999), Bernadette Menu mostra, por meio de quatro etiquetas da
primeira dinastia conhecidas como “Sul. Norte (Norte. Sul). Receber”, cenas de um
“assassinato” ritual associado a cobrang¢a de impostos ou recepgao de tributos e as
insignias reais (MENU, 2001, p. 164-175). Essa cobranga seria o momento em que
o rei manifesta sua supremacia diante de seus vassalos derramando, em paralelo, um
tributo de extremo valor: o sangue humano e as ligrimas (MENU, 2001, p. 175), o
que é mostrado na etiqueta de Djer (Figura 1) e nos trés fragmentos de etiquetas de
Aha (Figura 2). Muito provavelmente, as pessoas mortas nessas circunstincias rituais
(em alguns casos suspeita-se que pertencessem a familia real ou a nobreza) recebiam
a honra de ser enterradas préximas ao rei, o que justifica a existéncia de sepulturas
subsididrias em torno das sepulturas dos faraés da primeira dinastia Aha, Djer, Djet,
Mer(yt)neith e Den.

Na etiqueta de Djer (Figura 1) e nos fragmentos de etiquetas de Aha (Figura 2)
pode-se observar um homem ajoelhado com os bragos atados atrds das costas ¢ outro

diante dele com uma faca sobre o peito do cativo e um pote na mao esquerda.
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Figura 1. Etiqueta de jarra de Djer, Figura 2. Fragmentos de etiquetas de jarra

Periodo Thinita, primeira dinastia. de Aha, Periodo Thinita, primeira dinastia.

Fonte: Menu (2001, p. 165). Fonte: Menu (2001, p. 169).

Baud e Etienne, contrariamente a Menu, veem nessas etiquetas a representagio
de um ritual de aniquilagio do rekhyr (originalmente um povo rebelde estrangeiro
instalado no Delta Ocidental), a representagio dos seres negativos em revolta contra
a ordem. Para chegar a essa conclusio traduziu-se de outra forma o texto encontrado
no registro inferior, 7sy mhw $zp: “tomar o Alto e Baixo Egito” em vez de “Sul. Norte
(Norte. Sul). Receber”, tratando-se assim de uma cerimoénia de uniao das duas terras
através da morte de inimigos do Estado e da submissao de rebeldes.

Os autores notam o cardter supostamente funerdrio da etiqueta de Djer
(Figura 1) por meio do registro mediano em que se percebem duas rainhas chorando
como carpideiras diante de quatro circulos associados ao ritual das quatro bolas
protetoras da tumba, mantenedoras da integridade do corpo de Osiris em Abidos,
além de uma possivel representagio de miimia no primeiro registro, precedida por
uma escada — meio de ascensio celestial citado no Zexto das Pirimides (BAUD;
ETIENNE, 2005, p. 113). Isso faria com que esse ritual comportasse trés elementos:
a ideia de protecio ou integridade do corpo, o lamento de um morto e o renasci-
mento celestial. Com esses indicios, Baud e Etienne evocam a possibilidade de um
sacrificio de acompanhamento, em que o sacrificado seria uma oferenda funerdria
a um rei morto, recolhida dentre os inimigos do Egito, como se verd mais adiante

em relagdo a perna dianteira do boi.
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Assim, esse sacrificio humano teria um referencial politico e religioso. Com
a morte do rei, a unido estatal — Alto e Baixo Egito —, a ordem e o poder sofreriam
um entrave gerado pela desordem causada pelo fim da vida do garantidor da paz
e da unidade, o rei. Essa morte produtora de #sefer deve ser controlada para que o
caos nao seja vitorioso, o que exige uma série de rituais de manutengao de mdaz. O
sacrificio humano inserir-se-ia, religiosamente, nesse contexto de matanga de um
inimigo ou de acompanhantes escolhidos do rei para que a mdat fosse mantida, isto
¢, mortes para apaziguar o caos causado pelo fim do periodo de existéncia terrena do
mantenedor da sociedade egipcia.

Vale lembrar que, mitologicamente, a morte do primeiro rei egipcio, Osiris, é
um assassinato, um ato que quebra o curso ordenado da vida. Seth, irmao do deus-rei,
é seu assassino, instaurador do caos. Esse mito fundador mostra a que ponto a morte
de um rei é contra a natureza, pois apesar de sua morte o poder real deve ser mantido
e transmitido ao sucessor sem que haja espago para a instauracio do caos™.

Politicamente, esse tipo de sacrificio humano do inicio da primeira dinastia se
inscreve na ideologia real de “monarquia absoluta” emergente e se configura como
uma maneira de afirmar o poder central nascente sem relaciond-lo diretamente ao
funeral real, nao sendo, portanto, uma “morte de acompanhamento”.

Assim, se em todos os periodos da histéria egipcia o massacre de inimigos ¢
iconograficamente representado, textualmente citado, estatuetas de execragio de
inimigos sao feitas e jogadas ao fogo e o combate do farad pela manutengao da ordem
¢ eterno, o fato é que esse povo coloca a morte humana no discurso constitutivo do
poder real e da protecio da terra contra os estrangeiros. Isso também é encontrado nos
textos gregos sobre Busiris, da mesma forma que no dominio religioso da morte de
Seth e seus seguidores. Mas os documentos arqueoldgicos estranhamente nao corro-
boram esse discurso a partir da primeira dinastia, isto é, os egipcios praticaram bem
menos o sacrificio humano do que mostram ou falam em seus textos e representagoes.

H4 sim um exercicio de poder que passa pela exaltagao do massacre do outro,
pensando nos procedimentos de destrui¢ao como a cremagao, a reclusio, o esfaquea-
mento, o estrangulamento ¢ o esquartejamento de um homem, um animal ou um
deus. Mas a realidade é menos destrutiva do que o discurso, sendo primordialmente

substituido, no periodo dindstico, por animais inimigos.

Pedagos escolhidos: a carne para a manutengio da ordem cédsmica

19 Para andlise do regicidio como gerador da vida, ver Campagno (2000, p. 138-139).
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Os Vestl'gios alimentares sio, para a arqueologia, extremamente importantes
como marcadores sociais e culturais, e como amostra, de um ponto de vista fisico, de
valores nutricionais e tracos alimentares de um povo. Contudo, no que diz respeito
mais especificamente A carne, a0 sangue e 3 morte, discerne-se geralmente um cardter
altamente simbélico. Ao menos é o que se nota no contexto imaggético e religioso egipcio.

A morte de animais se inscreve em vdrios ritos associados a regeneragio césmica,
a manifestagao do poder politico, 4 alimentagio cotidiana e solene de um deus. Essa
oferenda de carne, entretanto, nunca é o ato central do culto: ela se integra numa série
de rituais que permitem que o deus venha até sua estdtua e realize a hierofania. O mesmo
¢ visto no contexto funerdrio em que as cenas de oferendas e as oferendas fisicas fazem
com que o morto tenha seus alimentos na tumba e volte a ela quando necessério.

O tema do sacrificio ou “agougue”, como é comumente chamado, é funda-
mental desde o Antigo Império e atravessa os diversos periodos da histéria egipcia, o
que ¢ testemunhado pelas representagoes e onipresenca de oferendas compostas de
carne, tanto nas férmulas quanto nas imagens de oferendas funerdrias encontradas
nas mastabas.

Numa breve retrospectiva da questao, em 1910 Pierre Montet (1910, p. 41-65)
se interessa pelas cenas de “agougue” do Antigo Império. Em seguida, em 1973, Arne
Eggebrecht consagra sua tese ao tema (EGGEBRECHT, 1973), em 1995 Salima
Ikram oferece uma abordagem inovadora do assunto sob o viés da arqueozoologia e
da etnoarqueologia (IKRAM, 1995), e finalmente, Cathérine Bouanich, em 2010,
estuda as representagoes de sacrificios e oferendas nos templos, principalmente Edfu
(BOUANICH, 2010).

As representagdes de “acougues” ou sacrificios s3o constituidas de uma sequén-
cia de cenas que se desenvolvem da seguinte maneira: levar o animal ao abatedouro,
controld-lo, abaté-lo, cortd-lo em pedacos, conservi-lo e consumi-lo. Este capitulo,
que tem como objetivo tratar do sacrificio, se limitard as mengdes de abate, seus
atores, o contexto material e as prdticas associadas a essa morte.

Primeiramente, devemos abordar um fato interessante referente a etimologia dos
animais abatidos. Encontramos, juntamente com as cenas, legendas nomeando cada espécie
animal, dentre elas o w3 ou ng3 (boi), a m3-hd (gazela 6rix)", a m'3 (cabra) e a mw-dw

(gazela adax)'. Outro termo interessante é o rn, que se refere aos animais domésticos

1O 6rix (Oryx gazella) é um grande antilope africano também chamado de guelengue-do-deserto

ou ainda gemsbok.

12 A gazela adax (Addax nasomacularus) ou antilope branca é tipica do Deserto do Saara.
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cuidados pelo homem, termo que nunca ¢ usado para animais na hora do abate. Nesse
momento eles deixam de ser rn e passam a ser chamados de /ryt, “animal de agougue ou
sacrificio”, ou mesmo de /f#y “inimigo”, assimilando o inimigo mitico Seth, de acordo
com Yvan Koening (1994, p. 28). Assim, o animal antes cuidado pelo homem ¢é declarado
inimigo e fonte de caos potencial, podendo ser abatido.

Mesmo que essa nomenclatura associando o animal aos inimigos ainda nio seja
clara no Antigo Império, as representagoes nas mastabas, como a de Qar (G7101, Giza,
sexta dinastia) mostram os animais com as patas amarradas (Figura 3), da mesma forma
que os inimigos do Egito sdo representados com os bragos atados. Além do mais, a legenda

da cena reafirma esse controle, com a palavra g3 “travado’.
p qz

Y

Figura 3. Relevo da Mastaba de Qar (pétio C, parede Norte), Giza, sexta dinastia.
Fonte: Simpson (1976).

Ao trabalho do agougueiro ou sacrificador estdo associados oficiantes religio-
sos, como o sacerdote w %, que controlava o estado sanitdrio do animal, o sacerdote
hry-hbt, encarregado de efetuar um rito desconhecido, transportar a carne e colocar
o sacrificado na mesa de oferendas e, por fim, o sacerdote fm.w-k3, que participa
ativamente da morte do animal.

Do que se sabe até o0 momento, além dos sacerdotes associados ao abate de
animais, cada templo era teoricamente dotado de seu préprio abatedouro, o que nao
exclui os abatedouros privados. Mas, infelizmente, essas zonas privadas ainda nio

foram sistematicamente detectadas pelo trabalho arqueoldgico. Uma das estruturas

A morte apotropaica: aspectos do sacrificio no Egito Antigo para a manutengio da ordem césmica | 141



mais conhecidas ¢ o abatedouro do complexo funerdrio de Raneferef — reinado de
Niuseré, quinta dinastia, Abusir — que ficou em atividade até o reinado de Teti, da
sexta dinastia (VERNER, 1986, p. 181-190). Outro abatedouro do Antigo Império
¢ o do templo funerdrio de Neferirkaré-Kakai (Abusir, da quinta dinastia) de onde
proviriam as oferendas para as festas. Vale mencionar que estes dois complexos possuem
dimensées diversas: o primeiro era de grande porte e deveria fornecer a carne para o
ritual solar quotidiano; o segundo abatedouro, ao contrério, era de menor capacidade
e seria responsdvel pelo abastecimento em ocasioes especiais, como pode ser visto no
papiro de Abusir (POSENER-KRIEGER, 1976, p. 519).

Ao analisar as cenas de abate de animais para tentar compreender o método
usado para o sacrificio diversas questoes aparecem. Evoca-se a possibilidade de que
a morte ocorreria por degola, hipdtese atualmente criticada, pois a degola além de
cortar as artérias abre a traqueia, acarretando um refluxo gdstrico que afetaria a carne
do animal. H4, também, a possibilidade de corte da perna frontal esquerda ou ainda
de entalhes em ambos os lugares mencionados para realizar a sangria do animal.

A forma exata da morte ainda nao ¢é clara, pois as cenas egipcias de abate nao
sao detalhadas, isto é, ndo se sabe se a representacao é o momento da morte ou
apenas o instante em que o animal é cortado em pedagos. Entretanto, nao se ousa
afirmar que a maneira pela qual o animal é morto é secunddria, jd que o objetivo
desse ato nio é a morte em si, mas a transformac¢ao do animal em oferenda: de
rn (doméstico) em fifty ou firyt, besta que volta ao estado selvagem. Por meio da
aniquilacio desse ser selvagem que representa o caos (isefez) torna-se possivel realizar
a manutenc¢io da ordem, mdat.

Assim, as representagoes de sacrificio animal em contexto funerdrio respon-
dem a duas prerrogativas da religido egipcia: primeiramente, a garantia de alimen-
tagdo pdstuma eterna por meio de oferendas de carne, as quais estdo represen-
tadas na tumba nas cenas de abate e, em segundo lugar, o combate entre o caos
e a ordem, com a vitéria da ordem ou mdat, significando que o morto também
terd direito a essa ordem, afastando de si todos os obstdculos passiveis de serem
encontrados no além.

No contexto ritualistico do templo as oferendas de carne sao utilizadas no rito
quotidiano feito para cada deus em seu dominio. Realizado diariamente ao nascer do
sol, os sacerdotes entram no templo com oferendas alimentares (legumes, paes, bolos
e carnes); em seguida penetram na parte mais sagrada quebrando o selo colocado na
véspera e depositam no naos apenas paes que ficario diante da representacio divina até
a manha seguinte. Os alimentos pereciveis e principalmente a carne que se decompde

rapidamente no calor de uma sala fechada sao oferecidos no pdtio do templo. A carne
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¢ grelhada, fornecendo fumaga e pequenos pedagos aos deuses; o restante ¢ dividido
de forma hierdrquica entre os sacerdotes, de acordo com regras restritas.

Geralmente, as divindades concernidas pelas oferendas em carne estao relacio-
nadas & manutengdo da ordem césmica e possuem, muito frequentemente, tragos
violentos que devem ser apaziguados. Por exemplo, os deuses e deusas leoninos
como Mahés, as filhas do deus Ré Hathor, Sekhmet, Tefnut, Neseret, os deuses
masculinos belicosos como Hérus, relacionado ao combate para a ascensao ao trono
egipcio, e Khnum e Thot, ligados ao contexto da caga com rede dos deuses cagadores
(BOUANICH, 2005, p. 150).

Se o ritual de divisio e comensalidade associado a carne é conhecido na Grécia e
no templo de Jerusalém, no Egito isso ainda é muito vago, e nao se sabe ao certo qual
o ritual acerca do abate, da degola, do corte e da reparti¢io dos pedagos destinados
a0 holocausto ou aos grelhados, o que nao significa que esses rituais nao existiram.

Por meio das informagdes esparsas existentes fica latente que, diferentemente
da ideia de comensalidade associada ao sacrificio de um animal na Grécia, toda essa
operagao, que visa fazer com que a carne chegue aos deuses sob a forma da fumaga dos
assados, nao denota um interesse marcado pelo consumo da carne, pois o que estaria
em questio seria a destruicdo do animal sacrificado como metédfora da destruigao do
mal. Na verdade a oferenda no contexto ritualistico dos templos nao ¢ verdadeiramente
a carne em si (essa ¢ uma simples consequéncia): o que se oferece é a morte de um
ser que representa o caos; ¢ a aniquilagao de isefes, isto ¢, o que se dd aos deuses é a
ordem, a mdat, e nao um pedago de carne.

Esse ritual quotidiano feito em nome do fara6'?, cargo que tinha como prerro-
gativa, enquanto sumo sacerdote, a execu¢io de todos os rituais, era uma das fungées
primordiais da monarquia egipcia, isto é, garantir a manutengao da mdat, conservando
assim a ordem césmica e assegurando o bem-estar de seu povo. Essa a¢ao de ofere-
cimento da mdar aos deuses deriva da 16gica de que o povo deveria seguir a mdat e
oferecé-la ao rei. Este, por sua vez a mantém e oferece-a aos deuses, que por sua vez
retribuem mantendo a ordem e devolvendo a mdat aos humanos, para que o curso
do cosmos e da vida continue.

Nos templos, as cenas em que a morte de animais estd presente sio geral-
mente encabegadas pelo farad que, em seu papel de soberano e mantenedor da

mdat, é representado em propor¢des muito maiores do que as do animal abatido.

13O farad era o chefe supremo militar, politico e religioso. Delegava seu poder aos sacerdotes locais,

j& que ndo poderia estar em todos os templos egipcios todos os dias a0 mesmo tempo.
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Este, por sua vez, é geralmente um animal selvagem submetido pelo farad, que o
mata com uma lan¢a, um arpao ou o degola com uma faca. As cenas de morte de
animais selvagens sao frequentemente colocadas em lugares de passagem, zonas
fragilizadas pelo contato entre o impuro (o exterior) e o puro (o templo), sendo
uma representagao metaférica da protegao do templo contra o impuro, os inimi-
gos cdsmicos e reais do Egito. Nesses mesmos lugares também sao representadas
as cenas de controle e abate de estrangeiros pelo rei (vide os pilones do Novo
Império, principalmente dos templos memoriais).

Nesse sentido, pode-se verificar que a escolha dos animais para o abate, como
o touro selvagem e a gazela 6rix, refere-se a um valor apotropaico e nao gustativo, ji
que a vitima incarna o lado maléfico de Seth e Apéfis, isefer, o que pode ser visto “na
procissao dos bois gordos” que, antes de serem mortos, carregam sobre seus chifres
imagens dos adversdrios do Egito (LECLANT, 1956, p. 128-145), sendo novamente
apotropaicos antes de comestiveis (DUNAND; ZIVIE-COCHE, 2006, p. 129).
Por outro lado, observa-se que esse povo colocava no mesmo nivel sacrifical tanto
animais considerados comestiveis, como o boi ¢ o ganso, quanto 0s que nao eram
vistos como préprios para o consumo, como a serpente, o hipopétamo e a tartaruga,
todos associados a #sefer, denotando mais uma vez que o ritual nio tinha uma fungio
comensal, mas apenas destrutiva.

Por outro lado, os termos utilizados pelos hierogramatas nos titulos das
cenas dos templos para designar o que hoje chamamos de sacrificio denotam
a violéncia e o real anseio de destruigao: wnp, degolar, perfurar (o asno); mgs,
“moer” (o touro); hwi, “bater” (a serpente); sm 3, “matar, abater, massacrar” (o asno,
o crocodilo, o hipopétamo, a gazela 6rix, a serpente, o touro e a tartaruga); shr,
“derrubar, aterrar” (a serpente); sz, “dardejar, trespassar” (o crocodilo, o hipopé-
tamo); §4, “cortar, destrinchar, talhar em pedacos” (a gazela érix, a tartaruga)
e ths, “abater” (a gazela 6rix). Dentre eles, sm3 é o mais utilizado, podendo ser
considerado o termo que se refere mais especificamente 2 morte ritual ou sacri-
ficio. A Gnica excegio é hrp, “oferecer, consagrar” — o touro e a caga do deserto
(LABRIQUE, 1993, p. 175-176).

Com os termos enumerados acima e os animais que os acompanham nota-se
a diversidade das vitimas, normalmente masculinas e selvagens. Observa-se também
que, ao contrdrio da civilizagao helénica, que sacrifica animais domésticos e sugere
o consentimento das vitimas ao banir do ritual sacrificial todo indicio de violéncia
(DETIENNE, 1979, p. 13, 17-19, 22; DURAND; SCHNAPP, 1984, p. 50), nos
templos egipcios tardios figuram animais selvagens perseguidos, cagados e mortos

brutalmente. A violéncia ¢ latente e desejdvel.
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Assim, no ritual de morte, apds a perseguicio o animal ¢ abatido' por meio da
degola, decapitagio, ou sangria. Nas cenas de caca usa-se um arpio ou flechas. Em seguida
o animal é cortado em pedacos e a carne e 0s 0ssos s30 expostos as chamas sem que fique
claro se é realizada uma destruicio completa, holocausto, ou um cozimento. Por fim, com
os restos de animais como a gazela se pode fabricar roupas e com os restos das tartarugas
fazem-se escudos (LABRIQUE, 1993, p. 177).

Assim, o rei, substituido pelos sacerdotes de cada templo, cumpre seu designio,
nesse caso oferecendo as carnes a Hérus:

<cit>Eu apresento o recipiente cheio de carne, os pedagos provém daqueles que
sao do séquito de Seth, eles sao destinados ao fogo, teu ka os vé e tua majestade estd

alegre, tu os prova e a tua for¢a é decuplicada. (Edfu VII, 142)</cit>

Tomes os pedagos dos inimigos que estdo no fogo, eu coloquei Edfu em
festa com suas gorduras. (Edfu 'V, 302)

Tu trucidas teus inimigos, tu os comes. (Edfu VII, 74)

Entretanto, se o consumo desse ser sacrificado e ritualmente destruido nio era
o objetivo, mas apenas uma consequéncia, ndo podemos deixar de crer que ele seja
real, jd que se menciona o uso de ervas e temperos no momento de assar o animal
em altares conhecidos como “altares de fogo” (QUAEGEBEUR, 1993, p. 329-353).
Esses altares sao de dois tipos: os portdteis, usados dentro dos templos, e os altares
monumentais, edificados ao ar livre diante dos templos e tumbas (GAUTHIER,
2006, p. 19) O melhor exemplo dos grandes “altares de fogo” feitos em rocha
estd na parte oriental de Karnak e em Dendera, ao lado do lago sagrado, onde ha
vestigios de dois altares.

A fungao alimentar dessas vitimas apds a passagem pelo altar parece nio se aplicar
a todos os animais sacrificados, mas apenas aos cagados, que sio direcionados para a
mesa de oferendas divinas e consecutivamente a refeicao dos deuses. A comensalidade
¢ levemente evocada durante a divisao dos animais cacados entre os cagadores, bem
como quando os animais cagados sao divididos entre diversos templos.

Ainda nesse contexto de associa¢io entre ritual, sacrificio e alimentacio, vale
lembrar que se ritualisticamente a matanga de certos animais em nome do deus era

apotropaica, esse ato deve ter suscitado em certas pessoas a vontade de ingeri-los,

14 A caga e 0 agougue nio sio excludentes, mas complementares.
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pois no capitulo 125 do Livro dos mortos, no trecho referente a confissao negativa

algumas passagens se destacam:

Eu nao diminui as oferendas alimentares nos templos
Eu nao profanei os paes dos deuses

Eu nao roubei os paes dos bem-aventurados

Eu niao omiti os dias de oferendas de carne

Eu nio desviei o rebanho da refeicio de um deus.

(BARGUET, 1967, p. 157-164)

Nessa passagem do Livro dos mortos, podemos ver o interesse das pessoas pela
carne e pelas oferendas, o que constituiria um furto, j& que seriam alimentos retirados
dos deuses ou dos mortos. Vale lembrar que a necessidade dos egipcios de negar esses
atos no além, antes da pesagem da alma, pode indicar que atos desse tipo realmente
deviam acontecer.

Entretanto, se alguns animais sacrificados sao comidos por humanos ou
deuses, outros como 0 asno, a serpente e a tartaruga sao mMortos ¢ nao sio ingeri-
dos, nio sendo tratados como vitimas alimentares. Assim, nem todos os animais
sacrificados podem servir como alimento, mas todos sao vistos como inimigos do
deus ou do faraé (por extensao, do povo egipcio inteiro) e, portanto, merecem
ser destruidos.

Para evidenciar a representagio desses animais enquanto inimigos, expliquemos
em que medida eles se opoem aos deuses: o touro, o asno, o crocodilo e o hipopétamo
sao adversdrios de Osiris, aliados de Seth, que tentam comprometer a justificagao
de Osiris e o triunfo de Hérus. Por outro lado, a tartaruga, a serpente e o drix sao
inimigos de Ré. A primeira faz parte do grupo de inimigos aqudticos que podem
secar o Nilo, jd que a tartaruga poderia beber toda a dgua das cheias. A serpente é
uma manifestagio de Apéfis, inimiga de Ré, que busca parar o deslocamento da
barca solar no seu ciclo noturno hipnotizando com seus poderes o condutor da barca,
numa tentativa de parar o tempo. Por fim, a gazela drix incarna o inimigo do olho

udjat ou do olho (Hérus), mordendo o olho solar'®. Notemos que, se o hipopétamo,

15 Notemos que o maniqueismo nio ¢ egipcio e nao faz parte da légica egipcia, o que significa que
pode haver serpentes boas e més e todas convivem paralelamente. A titulo de exemplo: Apéfis, a grande
inimiga do Sol, teria sido criada pelo cuspe da prépria mie de Ré, Neith; se Apéfis ¢ destrutora o
uraeus é protetor. Quanto ao inquietante crocodilo, de acordo com os textos de Philae, ele teria levado

o corpo de Osiris para seu repouso eterno nessa ilha.
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a serpente e o touro selvagem podem ser perigosos para o homem, ¢ dificil atribuir
a mesma caracteristica a tartaruga e ao asno. Além disso, o Egito conhece outros
animais temiveis, como o ledo e o escorpido, que no entanto nio fazem parte das
vitimas sacrificiais. Dessa maneira, percebe-se que nio é o fato de um animal trazer
problemas ou nio para 0o Homem que o fard ser definido como simbolo do inimigo
e, portanto, suscetivel de ser sacrificado.

De acordo com Francoise Labrique (1993, p. 180) a explicagdo deve ser inver-
tida: é por serem mortos violentamente que esses animais sao transformados em
representantes dos inimigos. Isto é, a desordem apareceria sob a forma do sangue
que escorre durante o sacrificio, que representa a guerra e a violéncia. Por essa razao
as representagdes de sacrificios tardios sao extremamente violentas, pois a violéncia
¢ a desordem, isefer, e, portanto a inimiga. Essa metdfora da morte exprime que o
deus (ou o rei) é para seu adversdrio o que o cagador (ou sacrificador) é para a vitima.

Isso pode ser observado em algumas inscrigoes de Dendera nas cenas de sacrificio:
“Consagrar os pedagos de carne: tomes os pedagos de boi, do bovideo, das gazelas,
do 4rix, do ibex, teu coragio estd satisfeito com os pedagos desses inimigos que sao
infiéis a tua majestade” (Dendera IV, 22).

Ou ainda, associando a ingestao das carnes escolhidas (sezepu, ou pedagos
escolhidos) por Sekhmet com a destrui¢ao de inimigos: “Sekhmet que tem poder
sobre os inimigos, que queima o corpo dos rebeldes, a grande fera que bebe o sangue
e come os pedagos dos revoltosos” (Dendera IV, 119).

Por sua vez, Hérus em forma de falcao se metamorfoseia em leao “cuja forga
¢ grande, que se nutre do coracio dos inimigos e que se satisfaz em massacrar”
(Dendera 1V, 62).

De todos esses meios de sacrificio contra os inimigos dos deuses e do Egito
decorrem rituais representados nos templos: o massacre dos inimigos humanos do
Egito (aparentemente mais iconogrifico do que real), da tartaruga (Figura 4), do
touro, do hipopétamo (Figura 5), do asno (Figura 6), do crocodilo, da gazela 6rix e da
serpente. A maioria desses eventos estd representada nos templos tardios de Dendera
e Edfu. Tanto o massacre da tartaruga quanto o da serpente no sao representados
no Novo Império.

Saindo do contexto sacrificial dos templos egipcios, podemos nos voltar aos
sacrificios feitos em contexto funerdrio, nos quais o animal de predile¢ao é o boi
ou o vitelo. O ato fundamental da oferenda funeraria é, assim, o sacrificio desse
bovideo, que acontece pelo corte da perna anterior do animal vivo para que seja

apresentada ainda quente e vibrando ao morto, trazendo com isso uma promessa

de revivificagio do defunto (BAUD; ETIENNE, 2000, p- 101). A morte do boi
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também € vista no ritual funerdrio de Abertura da boca, em que o sacrificante corta
a pata dianteira do boi, khepesh, e extrai seu coragdo para apresentar a estdtua do
finado, que serve como substituta do morto. A fun¢io do ritual ¢ reestabelecer
a integridade de quem nao estd mais vivo.w

Figura 5. Massacre do hipopétamo. Edfu,
templo de Hérus. Periodo ptolomaico.

Fonte: Foto do autor.

Figura 4. Massacre da tartaruga. Esna,

templo dedicado a Khnum, Neith e Heqat.
Periodo ptolomaico-romano.

Fonte: Foto do autor.

Figura 6. Sacrificio da gazela érix. Edfu,

templo de Hérus. Periodo ptolomaico.

Fonte: Foto do autor.

Esse ritual funerdrio de “cortar a coxa (do boi)”, isto é, “sacrificar”, é uma
promessa de aprovisionamento da tumba em oferendas, por um lado, e, como
afirma Harco Willems, a partir do Primeiro Periodo Intermedidrio, uma ameaca de
execugao de todos aqueles que violassem a tumba, que correriam o risco de receber a
pena capital disfarcada de ato ritual (WILLEMS, 1990). Desde o Antigo Império, na
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quarta dinastia, os profanadores eram igualmente ameagados de serem destruidos por
animais selvagens como a serpente e o crocodilo e, s vezes, o ledo e o hipopétamo.
O violador de tumbas nada mais ¢ do que um gerador de caos, um agente de Seth
que profana a integridade sepulcral representada por Osiris, merecendo o mesmo
sofrimento reservado ao animal sacrificado.

Esse ato sacrificial associa-se também ao mito de Hérus e Seth, segundo o qual o
primeiro inflige, pela morte de seu pai, a mesma punicio ao segundo, dando origem ao
asterismo da constelagao da Grande Ursa que, no Egito, tem a forma de uma pata dianteira
de touro (BAUD; ETIENNE, 2000, p. 102). Nas cenas funerdrias egipcias observa-se
comumente o oferecimento da pata dianteira de um boi (khepesh) a Osiris, como uma
reprodugio tanto do ritual de abertura da boca, ji que Osiris é um deus morto, quanto
uma mengio a reconstrugao da ordem, feita por Hérus, ao vingar o assassinato de seu
pai Osiris. Vale lembrar que o instrumento usado nesse ritual recebe 0 mesmo nome que
a pata dianteira do boi, £bepesh.

Para finalizar, os exemplos citados desenvolvem motivos referentes aos deuses
belicosos, a um rei belicoso, ao momento belicoso do mito de Hérus e Seth (em
que um animal ¢ transformado em inimigo, que deve ser destruido), tomando um
sentido ritual profildtico. Essas cenas associam-se ao funcionamento e 2 criagio
do mundo que, para ser mantido em equilibrio, necessita que sejam afastadas
as forcas de desordem. Como a cosmologia egipcia é ciclica, é imperativo que
a ordem seja ciclicamente mantida tanto no dominio dos vivos quanto no dos
deuses e dos mortos, pois os trés fazem parte do cosmos e a ordem se preserva

pela aniquila¢io da desordem.

A substituicao das oferendas sacrificais

Por mais que o sacrificio cruento, tanto humano quanto de animais, exista
no Egito antigo, as substitui¢des sacrificiais também sio observadas. Dentre elas,
gostarfamos de chamar a atengao especificamente para uma substitui¢io, assim como
para o sacrificio humano e animal de cardter apotropaico.

Para ser compreendida, essa substitui¢io deve ser relacionada & mitologia de
Hoérus, mais precisamente, a uma passagem da face oeste, do registro superior do
templo de Hérus de Edfu, conhecida como o “ritual dos dez arpoes”. Nessa cena de
Edfu, Hérus aparece sob sua forma local, com a cabeca de falcao, de pé, segurando
um arpao com o qual massacra o inimigo, um hipopétamo (Figuras 7 e 8). De
acordo com o texto inscrito no registro superior, Hérus nio estaria sozinho, mas
com companheiros que o ajudam a cagar os hipopétamos e crocodilos, formas sob

as quais Seth e seus acélitos se escondem.
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Figura 7. “Mito de Hérus”, Ritual dos dez arpoes.
Fonte: Edfou I, pl. CXLVIL.
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Figura 8. “Mito de Hérus”, morte do hipopétamo e

distribui¢io dos pedacos depois do corte.

Fonte: Edfou I, pl. CXLVIII.

Nesse texto mitolégico Hérus e seus companheiros cagcam Seth por todo o Egito
e matam o deus, sob a forma de hipopétamo em Edfu, as margens do lago sagrado

do templo que tem como um de seus nomes “lago do hipopétamo”. Os textos que
ploq g pop q
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descrevem a morte sdo de grande violéncia: “Eu estou atrds de vocé [...], eu puno
a maldade de teu inimigo: eu corto seus ossos, eu mutilo suas vértebras, eu corto a
sua carne e eu bebo o seu sangue” (Edfu VI, 65, 12-66,2). Na Figura 8 observa-se
o momento de divisao dos pedagos da vitima. Nessa imagem, vé-se Hérus enfiando
seu arpao no hipopdtamo, as patas e a boca do animal estao amarradas e Isis, logo

atrds de seu filho, designa a quem serd concedido cada pedago.

Figura 9. “Mito de Hérus”, corte do hipopétamo em massa de bolo.

Fonte: Edfou I, pl. CXLVIII.

Se a existéncia de sacrificios reais de animais selvagens nos templos nao pode
ser excluida, sabe-se que existia também uma forma de substituigao do sacrificio
por meio de figurinhas em cera, normalmente de coloragao vermelha, a cor de Seth
(GAUTHIER, 2006, p. 21-22). No entanto, também parece haver outra substitui¢io.
A cena ritual de corte do hipopétamo (Figura 9) é acompanhada por uma rubrica
explicando que “traz-se o hipopétamo em massa de bolo (S4y?) na presenca daquele
que levanta os bragos [Hérus]. O agougueiro [sacrificador] o corta. O sacerdote leitor
chefe 1¢ o escrito, voltado para ele, no 21 mechir [dia da festa da vitéria]” (ALLIOT,
1954, p. 789). Nesse texto é visivel que o hipopétamo é um simulacro feito de massa
de bolo ou pao composta de trigo, gordura e mel, que substitui o animal de carne e
sangue. A ideia de sacrificio, no entanto, ¢ mantida até o fim, pois o corte é feito por

um agougueiro ou sacrificador.
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Esse mesmo tipo de simulacro ¢ descrito por Her6doto: “os pobres que tém
apenas do que viver, fazem porquinhos em massa (szzitinos), os cozinham e ofere-
cem em sacrificio”'®. Plutarco em seu De Iside et Osiride também menciona bolos
em forma de asno e hipopétamo como simulacros de Seth'.

Além dos textos e cenas, o registro arqueoldgico apresenta amostras de paes
em forma de animais associados a Seth, como o encontrado na tumba intacta do
arquiteto Kha, 18* Dinastia, em Deir el-Medina, hoje conservado no Museu de
Turim, com a forma de uma gazela com as patas amarradas. Complementando essa
descoberta de Schiaparelli, alguns ostraca de Deir el-Medina mencionam um pio
chamado gazela. As patas amarradas desse animal muito provavelmente remetem
aos verdadeiros animais sacrificados que tinham suas patas amarradas antes da
morte, mostrando o controle da selvageria e dos caos, isto é, novamente um ritual

apotropaico de manutengio da mdat, mas agora muito mais doce.

16 Herédoto II, 47.
17 Plutarco 30, 362F e 50, 371D.
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Introdugao

Idade do Bronze no Egeu compreende a histéria do continente grego, de Cre-
ta e das ilhas gregas no periodo que vai da introdugao do bronze na produgio
e ferramentas e armas até a difusao do uso do ferro, compreendendo, grosso
modo, entre 3000 e 1100 a.C. Neste periodo observa-se o desenvolvimento de duas
civilizagbes palacianas. Primeiro na ilha de Creta, a partir de 2300 a.C., denominada
civiliza¢ao minoica. Em seguida a civilizagao micénica no continente grego, por volta
de 1600 a.C. Utilizamos o termo paldcio para designar um complexo administrativo
representado materialmente por um edificio de grandes propor¢oes que desempenha-
va vdrias fung¢oes de cardter politico, religioso e econémico, e que exercia algum tipo de
controle sobre o territério circunvizinho. Tal centralizagio administrativa é também
comprovada pelo desenvolvimento de sistemas de escrita de cardter contdbil: o Linear

A em Creta e o Linear B no continente grego'.
Na ilha de Creta, podemos considerar como paldcios os edificios escavados

em Cnossos, Mdlia, Festos, Zacros e Gélatas. Tal civilizagao palaciana estendeu-se

! Ambos os sistemas se caracterizam pelo uso de caracteres sildbicos, pictogramas e simbolos numéricos, e
o sistema Linear B emprestou vdrios caracteres do Linear A. Este, no entanto, foi utilizado para registrar
uma lingua desconhecida que, por isso, ainda nio foi decifrada, excegio feita a alguns nomes préprios
e toponimos. O Linear B, por sua vez, foi empregado para registrar uma forma arcaica da lingua grega,
sendo em grande parte inteligivel e prova da presenca de populacoes gregas na Peninsula Balcnica

durante a Idade do Bronze, ao que tudo indica, a partir de 1900 a.C.
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até 1100 a.C., mas provavelmente a partir de 1450 a.C. os micénicos controlaram
pelo menos o palicio em Cnossos, uma vez que os arquivos encontrados ali estao
em Linear B. Na ilha também encontramos constru¢oes de cardter administrativo
consideradas intermedidrias, chamadas vilas, como Hagia Triada. J4 no continente
os paldcios seriam Pilos, Micenas e Tirinto. A despeito da inexisténcia de uma corte
central no edificio de Tebas, este também pode ser considerado um paldcio. Nao ha
a categoria de vilas no mundo micénico, mas hd outros tipos de edificios adminis-
trativos ligados aos paldcios, principalmente em Micenas.

Propomos, neste capitulo, refletir sobre a possibilidade de atestar o sacrificio
humano a partir das evidéncias arqueoldgicas, uma vez que, a despeito do desen-
volvimento de sistemas de escritas, as civilizagoes da Idade do Bronze na Grécia nio
legaram textos narrativos de cardter religioso. Assim, temos como documentos os
objetos, estruturas, iconografias e contextos arqueoldgicos. Discutiremos também, no
caso do mundo micénico, a potencialidade da escrita Linear B em uma abordagem
que ndo seja apenas econdmica, mas que nos dé pistas das prdticas religiosas.

A documentagao literdria, sendo posterior, nao serd objeto de andlise deste
capitulo. O uso de documentos escritos que nao foram produzidos pelas civilizagdes
em questdo é problemdtico e deve ser feito com cautela, pois pressupde a continui-
dade populacional e de certas préticas culturais ao longo de um periodo de tempo
considerdvel, no nosso caso em particular cerca de quatrocentos anos, entre o final
da Idade do Bronze no século XII a.C. e os primeiros documentos escritos datados
do século VII a.C. Pode-se especular sobre as tradi¢des passadas oralmente antes da
adogao do alfabeto pelos gregos, ou considerar algo que Freud chamou de periodo
de laténcia entre um acontecimento histérico e seu relato escrito (FREUD, 1997,

p. 63). Tais abordagens, no entanto, fogem da proposta deste capitulo.

Creta minoica

O propésito deste capitulo é refletir criticamente sobre as evidéncias relaciona-
das ou sugestivas de prdticas sacrificiais no mundo grego durante a Idade do Bronze.

No caso de Creta nio existe um consenso a respeito do tema, pois a0 mesmo
tempo em que alguns autores silenciam sobre essa pratica dentro da civilizagao minoica,
outros sustentam sua existéncia com base em situagbes bem documentadas, mas de
interpretagao controversa. Assim, é necessario discutir as evidéncias de Cnossos, que
apesar de contarem com mais de trinta anos desde sua descoberta por Warren, nao
foram ainda definitivamente refutadas pelos arquedlogos; muito pelo contririo, elas
tém servido de argumento para a discussao de novas descobertas relacionadas ao tema,

como a que foi feita recentemente em Cania.
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No sitio arqueoldgico de Cidonia, que fica sob a atual cidade de Cénia, durante
a campanha de 2010, foram encontrados vestigios de uma edificacio micénica em
uma drea cheia de material que datava desde o Neolitico até o periodo romano.
Naquela construgao foram descobertos restos dsseos animais e humanos, incluindo
fragmentos de um cranio pertencente a um individuo de sexo feminino e que,
segundo a arquedloga responsdvel, Maria Andreadaki-Vlazakis (MANOLITSAKIS,
2014), foi deliberadamente quebrado, pois apresentava marcas de um forte impacto
desferido na fronte. Essa interpretago levou a diretora dos trabalhos e seus colegas
a pensarem em sacrificio como uma explicagao provdvel para essas evidéncias, ainda
sujeitas a andlise mais aprofundada.

Mas um dos argumentos da arquedloga para essa interpretagdo foi o paralelo
feito com outros contextos associados ao sacrificio em Creta, em particular os casos
de Cnossos e de Anemospilia, que serdo discutidos a seguir.

O tema nio é novo. O debate sobre o sacrificio em Creta ja existe hd tempos,
associado a0 mito do Minotauro, habitante do labirinto de Creta, ao qual seriam
entregues jovens atenienses para serem mortos pelas maios do monstro, pratica inter-
rompida pela interven¢io do heréi Teseu?.

Do espaco do mito para o estudo da civilizagdo minoica, durante as pesquisas
arqueoldgicas deste século em Creta foram procurados indicios de que tal prética
ocorrera. Mas quase nada surgiu para suportar essa ideia.

Um dos primeiros sinais dessa possibilidade veio com Peter Warren, que havia
mencionado a possibilidade da prética de sacrificio humano durante as escavagoes
feitas no sitio de Myrtos — Fournou Korifi, onde encontrou um crinio humano isolado
em uma situago tal que sugeria o culto ancestral ou o sacrificio’.

Se esta posi¢ao de Warren — que no final se mostrou inconclusiva, pois nao houve

maior desenvolvimento da andlise desses vestigios, apesar dos achados posteriores em

% Das vérias versoes desse mito sio retiradas imagens diferentes do monstro, mas a ideia do sacrificio de

jovens permanece um ponto bdsico do argumento do mito.

% Segundo o autor: “Just beside P574, to the south-west, lay the strangest find from the site, fragments
(about a quarter in all) of a human skull. Like the pots the bone was burnt by the destruction fire, but
the pieces were identifiable as those of a young adult male... No other bones, human or animal, were
found. How is this skull to be interpreted? It was certainly not the remains of a burial, nor could it be a
last inhabitant who had failed to escape at the moment of destruction; in both cases other bones would
have survived. The skull can only have been an object as such, deliberately situated near the tripartite
structure with central hearth. Thus the possibilities of ancestor worship or even human sacrifice cannot

be ruled out” (WARREN, 1972).
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Cnossos, tratados a seguir — pode ser tomada como ponto de partida, entdo sua inter-
pretagdo dos vestigios encontrados mais de uma década depois em Cnossos poderia

ser vista como uma sequéncia daquela hipdtese langada em Myrtos? Vamos conferir.

1. Casa Norte, Cnossos

O primeiro conjunto de evidéncias que vamos analisar estd localizado na
cidade palacial de Cnossos, em Creta. De acordo com as informagées fornecidas por
Peter Warren, arquedlogo responsédvel pelos trabalhos nesta drea em 1978, fazia-se
uma escavagao de salvamento para permitir a constru¢io de um anexo do Museu
Estratigréfico de Cnossos, que se tornara muito pequeno para abrigar as colegoes que
vinham se acumulando ao longo dos dltimos trinta anos.

Durante os trabalhos eles descobriram as paredes de uma habitagio, de aproxi-
madamente 1500 a.C., chamada de Casa Norte, composta por algumas salas subter-
rineas e um pdtio a céu aberto. O terremoto que destruiu parte de Cnossos por volta
de 1450 a.C. também atingiu esta casa, que se incendiou e desmoronou. Uma camada
de terra carbonizada contendo marcas de vigas de madeira indica que o teto do porao
ou do primeiro andar desabou durante o incéndio e enterrou o contetido das salas
subterrineas e do térreo. Novas construgoes erguidas no mesmo local acabaram por
encobrir estes vestigios e preserva-los até a escavagao feita pelos arquedlogos.

A fungio da Casa Norte nao foi identificada de maneira conclusiva, mas podemos
apontar que se tratava de uma construgio de tamanho considerdvel (cobria uma drea de
9 x 12 m, conforme a escavacio de 1982), com acabamento esmerado (piso de lajes de
calcdrio e gipso, afrescos). Apesar de construida em 1500 a.C., hd sinais de outras estruturas
abaixo dela, que parecem chegar até o periodo inicial de ocupagio da cidade, em 2000 a.C.

No periodo Neopalaciano (c. 1700-1450 a.C.) a cidade de Cnossos era densa-
mente urbanizada, mas parece que a zona préxima da Estrada Real, que vai da 4drea
teatral até o norte do paldcio, era particularmente apreciada pelos seus habitantes.

A Casa Norte tinha uma fachada de blocos aparelhados e se abria para a Estrada
Real através de um pétio externo que levava as salas do piso térreo. Uma grande
quantidade de vasos estava originalmente estocada em uma sala térrea no centro
do edificio. Quando o piso queimou, estes vasos, que estavam guardados dentro de
recipientes maiores, os pithoi*, cairam nas salas subterrineas, quebrando-se.

A estratigrafia deste conjunto revelava inicialmente no topo um nivel carbo-

nizado de colora¢io castanho-escura, que constitui os remanescentes do teto da

4 Pithoi sio grandes vasos de estocagem com até 1,80 m de altura.
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sala subterrinea ou da sala acima desta, que tombaram sobre o contetddo da sala
inferior; depois havia uma camada de terra e madeira carbonizadas com manchas
de terra castanho-amarelada; esse nivel se assentava sobre um solo argiloso casta-
nho-acinzentado, abaixo do qual se encontrou, a 30 cm de profundidade, uma
outra camada de piso castanho-avermelhado com tracos de estuque nos cantos,
muito mais antigo que a casa.

O material pertencente ao primeiro piso nos serve para datar o conjunto,
mas sao as salas do subterrineo que mais nos interessam. Esse nivel abrange seis
salas, sendo uma central (a maior) de orientacio norte-sul e as outras de orienta-
¢ao leste-oeste. Da sala central temos conexao a leste e oeste por corredores que se
abrem para as salas nos extremos, duas paralelas do lado oeste e mais trés do lado
leste, das quais duas estdo separadas por um corredor curto, enquanto a terceira é
acessivel pelo Angulo nordeste da sala subterrinea central, por uma abertura que
leva a uma pega mais ou menos quadrada com piso central lajeado, contendo
numerosos fragmentos de afrescos, quebrados demais para recompor cenas, mas
ao menos dois pedagos mostram flores na margem de um rio e outro exibe cinco
guirlandas de plantas e flores.

A sala central tem duas caracteristicas particulares. A primeira consiste em
um bloco cortado de calcdrio perto da parede leste e a segunda em uma construgao
de pedra no meio da sala que provavelmente servia como banco. Uma porgio de
vasinhos e utensilios cobria o piso. Nesta sala central subterrinea foram encontrados
os primeiros ossos de criancas, sobre o solo argiloso.

Mas nio era a tnica. Das duas salas menores do lado oeste, a que fica mais ao
norte foi denominada Sala dos Ossos de Criangas (Figura 1), pois ali foi encontrada
a maior concentracio de restos humanos do sitio.

Os vestigios estavam situados na camada de terra e madeira carbonizada,
logo abaixo dos detritos do teto queimado e desabado. Essa camada espessa
continha ao menos dois niveis distintos de vestigios dsseos humanos e animais
misturados a vestigios cerdmicos. Nesses niveis havia muitos vasos pequenos
(tacinhas conicas, tagas comuns, jarros e tigelas) além dos restos de uma anfora
de estilo Marinho, que datou a destrui¢ao do conjunto entre 1580 e 1490 a.C.
Segundo o relatério preliminar de Warren (1984, p. 48-57), contou-se 304
pedacos de ossos pertencentes a duas criangas, mas sem sinais de queima, ao
contrdrio da terra que compunha esta camada. Os pedagos estavam espalhados
pelo solo, indicando que pelo menos partes dos corpos das criangas haviam sido

jogados ou colocados na sala. Esses restos pertenciam claramente a individuos
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jovens®, provisoriamente identificados com idade entre 10 e 15 anos. Os ossos
foram estudados por pesquisadores da Universidade de Bristol, que recuperaram

23 fragmentos de crinio, os quais indicaram se tratar de duas criancas.

Sgom o tme L)
Criarens Bones

o

1 2 3 4 e g
P — — SOWIR Houke Fatate

Figura 1. Plano geral da Casa Norte de Cnossos.
Fonte: Warren, Wall e Musgrave (1986).

Mais fragmentos dsseos foram achados na camada escura queimada da Sala
de Afrescos, no interior de um dreno exterior, a norte dessa sala; em uma camada de
terra queimada do Pétio Norte, na camada de destruigdo sobre a “Sala Subterrinea
de Culto” e dentro de um jarro decorado com espirais tombado nesta mesma sala, do
outro lado do corredor da “Sala dos Ossos de Criangas”; nesse jarro foram encontra-
das algumas falanges (ossos de dedos das maos ou dos pés) humanas, uma vértebra
humana com marca de corte de faca, algumas conchas marinhas, algumas conchas

de caracdis comestiveis e terra queimada.

> Originalmente esses vestigios eram atribuidos a um grupo de oito a onze criangas, niimero que foi
reduzido em 1984 para apenas duas, mas que em 1986 foi aumentado para quatro, por conta de avaliagoes

mais detalhadas do conjunto osteolégico (WARREN; WALL; MUSGRAVE, 1986).
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Alguns fragmentos 6sseos pertencentes a adultos foram descobertos espar-
samente na Casa Norte, mas em camadas posteriores, sem associagio aos vestigios
mencionados anteriormente.

Foram feitas fotografias de raios x dos crinios e de outros ossos, examinados
por um radiologista que declarou pertencerem a individuos sem qualquer anorma-
lidade fisica, a0 menos no que dizia respeito a seus ossos e estruturas celulares. Para
Warren, isso significava que se tratava de criangas em perfeito estado de satde, que
haviam aparentemente sido mortas. Quando o artigo original foi elaborado, em
1984, nao havia ainda nenhuma forma adequada para determinar com precisio o
género destes esqueletos e, desde entdo, continuamos desconhecendo esse aspecto
dos espécimes recuperados.

Apesar disso, uma anélise osteolégica mais detalhada foi publicada em 1986
(WARREN; WALL; MUSGRAVE, 1986, p. 333-388), mostrando que os fragmen-
tos dsseos correspondiam a quatro individuos diferentes, todos jovens, com idades
variando entre 8 a 12 anos. A variagio na quantidade de individuos, que ocorria
desde a descoberta, foi ocasionada porque a maioria dos ossos estavam associados a
dois corpos, porém a quantidade total de vestigios nao poderia pertencer a menos de
quatro individuos (WARREN; WALL; MUSGRAVE, 1986, p. 377). Nao ¢ possi-
vel saber se a distribui¢ao de concentragoes de vestigios dsseos indicava a presenga
desses individuos em dreas diferentes do subsolo ou se seus ossos estavam dispersos
de forma aleatéria.

Observou-se que entre 21 e 35% do total de ossos, que inclufam fragmentos
de cranios e outras partes, possufam marcas finas de corte com faca, geralmente nas
extremidades. A teoria de que houve remogio da carne dos ossos foi apoiada pelo
professor Lewis Binford (Universidade do Novo México) que observou indicios das
agoes de serrar e cortar repetidamente e nao de pancadas de trincho. As marcas pareciam
indicar mais a remogao da carne do que o desmembramento dos corpos. Além disso,
a falta de marcas longitudinais de raspagem dos ossos confirmaria a hipétese de que
nao houve a inten¢io de limpd-los meticulosamente, retirando todos os vestigios de
carne, mas apenas remover os pedagos maiores (WARREN; WALL; MUSGRAVE,
1986, p. 386). Em sintese, as conclusdes dos especialistas apontavam atividades de
desmembramento, descarnamento e esfolamento dos corpos.

Junto com a concentra¢io principal de ossos humanos foram achados também
alguns ossos de ovelha, incluindo vértebras articuladas. Em uma delas havia uma
marca de corte em posi¢ao que indicava terem aberto a garganta do animal, o que
sugeria aos arquedlogos que o sacrificio de ovelhas poderia estar conectado a morte

e desmembramento das criangas.
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A reconstru¢ao do contexto original em que as criangas foram sacrificadas é um
problema dificil em fungao da complexidade e diversidade de agdes envolvidas e dos
eventos subsequentes, que devem ser reconstituidos para que se possa compreender
essa situacao arqueoldgica.

Nao ¢ possivel dizer quanto tempo os ossos ficaram na sala subterrinea antes
do edificio se incendiar, nem se os ossos foram deliberadamente jogados no chao ou
colocados cuidadosamente no local, se foram arrumados como corpos inteiros ou
em partes (aparentemente nao por muito tempo, visto que os COrpos € muitos vasos
pequenos estavam espalhados pelo chio no momento da destruicio).

Mesmo assim, podemos ao menos realizar algumas observagoes de forma
a eliminar algumas possibilidades e propor hipdteses, baseadas nas informagoes

disponiveis:

1. Ascriangas apresentavam condi¢des normais de satde, sem qual-
quer tipo de deformidade ou doenga visivel ou perceptivel nos
exames realizados.

2. Sendo assim, sua morte deve ter sido deliberada.

3. As criancas nao parecem ter sido vitimas de um assassinato comum,
dado o elaborado trabalho de corte dos ossos.

4. Nao parecem ter sido vitimas de um ataque inimigo a cidade de
Cnossos, pois nio hd sinais de golpes com armas ou de violéncia nes-
ta casa ou na cidade ao redor neste periodo, muito menos de adultos
que poderiam fazer parte desta moradia.

5. Até o momento este evento parece ser tinico neste espago. Nao hd evi-
déncias de uso regular deste espaco para esta atividade, neste nivel ou em
outros anteriores ou posteriores desta construgao ou de outras proximas.

6. Nao hd evidéncias diretas que indiquem que os corpos estavam sen-
do preparados para um enterramento secunddrio, uma prdtica co-
mum na funerdria minoica; eles foram apenas cortados.

7. Indicamos a auséncia de instrumental associado ao processo de des-
carnamento e desmembramento dos corpos nesse espago.

8. A dispersao dos vestigios dsseos e da cerdmica associada por diversos
espacos da casa nao sugere um aposento especifico para o tratamento
dos corpos, mas que todo o espago da casa poderia estar envolvido
nas atividades analisadas.

9. Também indicamos o problema da natureza fragmentaria desses vesti-

gios: onde estao os outros crinios e o restos dos esqueletos associados?
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10. Nao hd evidéncias diretas na civilizagdo minoica que indiquem que
canibalismo alimentar — o consumo de carne humana como alimen-
to — era uma pratica corrente.

11. No entanto, esta parece ser a interpretagio bdsica dos autores em
1986 (WARREN; WALL; MUSGRAVE, 1986, p. 386, 388), con-
siderando paralelos etnograficos e literdrios associados aos vestigios

cnossianos.

Existem outros contextos de achados de vestigios sseos humanos, isolados ou
associados a restos animais e vasos rituais, mas que nao sao concludentes, como no caso
do crinio humano isolado de Myrtos (WARREN, 1972, p. 83), do cranio humano
associado a ossos animais de Sitia (PLATON, 1960, p. 196), dos ossos carbonizados
na casa D em Moclo (SEAGER, 1909, p. 273-303), dos ossos proximos a um pithos
em Epano Zakro (PLATON, 1965, p. 222) e do crinio infantil achado numa parede
do palicio de Kato Zacro (PLATON, 1971, p. 120).

Da mesma forma, uma impressao de um anel de Cénia (Figura 2) do mesmo
periodo ¢é usada por alguns arqueélogos para apoiar essa teoria. Ela mostra uma
figura feminina sentada, possivelmente uma deusa, diante da qual estd uma crianga
com saia, provavelmente uma menina, sobre a qual hd o que parece ser uma espada
desembainhada, pronta para matar. No entanto, isso parece tio inconclusivo quanto
os restos dsseos isolados.

Se levéssemos a ideia da antropofagia ao limite, poderfamos dizer que a carne
das criancas de Cnossos foi cozida e talvez consumida ritualisticamente, conforme
indica¢do dos vestigios da “Sala Subterranea de Culto”, do outro lado do corredor da
“Sala dos Ossos de Criancas”, e o tratamento dado a maioria dos ossos encontrados.

Tal preparagio ¢é similar & mencionada por Homero®, que descreve como a
carne dos animais sacrificados era retirada antes de ser cozida, para ser consumida
por deuses e homens.

Aqui se poderia pensar em antropofagia, seja na forma de uma prética ritual
que até entdo nio havia sido registrada na cultura minoica, seja na forma de um
comportamento de cardter excepcional provocado pela escassez de alimentos, esta
causada pelos efeitos extremamente prejudiciais dos gases e detritos oriundos da

erupgao vulcinica em Tera. Essa dltima hipétese é a mais discutivel, porque ela

¢ Homero I, 459-466.
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oferece como causa um evento que nio era contemporineo da situagao observada

em Cnossos segundo a cronologia adotada’.

Figura 2. Impressao de selo de Cania.
Fonte: Marinatos (1993, p. 162).

O consumo de carne humana nio ¢ provado por estes achados, mas é pouco
provavel que o preparo de carne humana fosse concebido apenas como uma oferenda
simbdlica, e que nio fosse efetivamente consumida.

Também nio podemos deixar de mencionar que em dreas préximas foram

encontrados fornos de cal para estuque de casas de 1450 a.C., além de trés plataformas

7 A erupgio do vulcio em Tera teria ocorrido cinquenta anos depois ou duzentos anos antes, de acordo
com a interpretagio usada. Esta datagio é uma controvérsia a parte, pois a data de 1628 a.C., obtida por
carbono 14, possui uma margem de erro de cem anos. Por isso muitos arquedlogos preferem uma data por
volta de 1500 a.C. fundamentada na correlagio cerAmica (baseada na cronologia cerAmica de Arthur Evans).
H4 ainda os que datam a erupgio em 1450 a.C. visando equaciond-la com a destrui¢ao de Cnossos e 0 fim
da cultura minoica. No entanto, a data¢io da primeira metade do século XVII a.C. obtida por carbono 14
foi corroborada por mais duas datagées cientificas, a dendrocronologia e a andlise dos depésitos de cinzas

nas camadas de gelo na Groenl4ndia.
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pavimentadas de pedra cortada, de aproximadamente 1400 a 1350 a.C., que lembram
o local de dan¢a em Cnossos que Dédalo fez para Ariadne, mencionado por Homero
na Ilfada®. Tal associagio pode nos sugerir que esta casa fosse ligada a atividades cultuais
e em particular aos ritos funerdrios, conforme observado nos timulos circulares da
planicie de Messara, sugestao feita por Branigan a respeito desse tipo de estrutura.
Se a presenca dessas plataformas se liga a agoes rituais, a proximidade com a Casa
Norte pode reforgar o cardter ritual do tratamento dado aos corpos ali encontrados,

seja na forma do descarnamento ou do posterior consumo cerimonial.

2. O Santudrio de Anemospilia em Archanes

No verdo de 1979, os arquedlogos Yannis Sakellarakis e Efi Sapouna-Sakellaraki
escavaram uma estrutura datada entre 1490 e 1320 a.C., na encosta norte do Monte
Juktas, cerca de 3 km a noroeste do complexo funerdrio de Archanes e a uns 7 km ao
sul de Cnossos. O santudrio foi destruido pelo fogo, provavelmente como resultado
de um terremoto, ocorrido por volta de 1430 a.C., possivelmente o mesmo que
destruiu os primeiros paldcios em Cnossos e Festos naquela época.

O edificio era por si proprio uma grande descoberta, por ser um templo de plano
arquitetdnico Ginico, com quatro salas e circundado por um muro baixo (o zemenos)
dentro de um peribolo. Mas ele também serve para lembrar que nossas visdes sobre
uma cultura passada podem estar sujeitas a mudanga stbita e drastica resultante de
uma tnica descoberta.

O que mais surpreendeu os arquedlogos foi encontrar quatro corpos em seu
interior, que, segundo eles, eram os primeiros a ser encontrados fora de contextos
funerdrios. A queda do teto e da alvenaria das paredes superiores durante o terremoto
matou trés dos quatro individuos achados dentro da estrutura. O jovem provavelmente
jd estava morto (Figura 3).

Em plano, o templo consiste em um corredor leste-oeste (o prothalamos) que
conecta trés salas estreitas retangulares paralelas e independentes, com orienta¢ao
norte-sul. Foram denominadas salas Leste, Central e Oeste.

Na camada superficial, situada acima do nivel do solo do corredor, foram achadas
partes de chifres de consagracao, que indicam se tratar de um local de importincia

particular dentro da cultura minoica.

8 Homero XVIII, 590. Branigan sugere que haveria plataformas semelhantes perto dos timulos
circulares de Messara, o que poderia reforcar a ideia de que se trata de uma 4rea com fungdes rituais

(1993, p. 130-136).
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Figura 3. Plano reconstituido do santudrio de Anemospilia.

Fonte: Sakellarakis e Sapouna-Sakellaraki (1981).

No corredor havia grande quantidade de cerdmica, tanto no solo quanto na
camada superior, cerca de 155 vasos inteiros ou fragmentados. A maioria no extremo
oeste do corredor.

Na Sala Leste foram achados muitos vasos de cerimica contendo produtos
agricolas, a maior parte deles arranjada em trés degraus ao longo da parede posterior
(sul) da sala, que poderia ser um altar, segundo Sakellarakis.

O primeiro esqueleto foi encontrado diante da entrada da sala Central. Ele
estava muito queimado e mal conservado, mas pdde-se perceber que a cabeca
estava ao norte e as pernas proximas a porta. Na entrada, espalhados ao redor deste
corpo, foram achados 105 fragmentos remontaveis de um vaso de cerAimica com
manchas vermelhas, decorado em relevo com o motivo do touro. Este era o dnico
vaso, dos cerca de quatrocentos recipientes recuperados do edificio, que foi achado
espalhado por uma drea tao extensa. Os escavadores supoem que foi derrubado
no corredor pela quarta pessoa quando ela foi derrubada pelas paredes do edificio
que desmoronava. Esse vaso ¢ semelhante ao recipiente visivel em um dos painéis
laterais do sarcéfago de Hagia Triada (Figura 4), no qual hd um touro amarrado
sobre uma mesa, e do pescogo do animal se percebe um jato liquido avermelhado
que escorre para um vaso no solo; disso se concluiu que o vaso serviria para colher

o sangue do touro sacrificado (LONG, 1974).
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Figura 4. Imagem do sarcéfago de Haghia Triada.
Fonte: LONG (1974).

Dentro da sala central foram achados mais vasos contendo produtos agrico-
las, incluindo nove pithoi. Destes, sete estavam contra a parede leste perto de vasos
menores. Também havia outros na parte sul (posterior) da sala, proximos a uma
plataforma elevada na qual foram encontrados dois pés de terracota, que seria tudo
0 que restou, na opinido dos escavadores, de uma estdtua de culto feita de madeira,
da qual s6 os restos carbonizados foram descobertos.

Préximo desses pés de terracota, parte do afloramento de pedra calcdria era
visivel, exposto no nivel de chio, em vez de ser talhado como o resto do piso. Os
escavadores identificaram este rochedo bruto como uma “pedra sagrada” em cima da
qual podem ter sido vertidos oferecimentos de sangue.

A Sala Oeste tinha pouca cerdmica, mas apresentava outros elementos interes-
santes. Na parte norte, proximo a entrada da sala, havia uma plataforma baixa feita
de pedras e barro, medindo 0,63 x 0,76 m, com orientagao norte-sul.

Nesta sala foram achados os outros trés esqueletos.

O primeiro era de uma mulher de 28 anos, com 1,54 m de altura, deitada de
brugos no canto sudoeste da sala, com as pernas separadas e as maos na face. O esque-
leto mostrava sinais de diversas fraturas devido a queda de destrogos da construgio.

O segundo era de um homem com aproximadamente 38 anos e cercade 1,78 m
de altura, achado deitado de costas perto da plataforma, com a perna direita estendida
e a esquerda dobrada na altura do joelho, ambas quebradas por destrogos. Os bragos
estavam dobrados, com as mios elevadas a altura do peito (segundo Hughes), como
se protegesse sua face (segundo Rutter). No dedo mindinho da sua mao esquerda
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havia um anel de prata e ferro. Em uma correia ao redor de seu pulso havia um selo
de 4gata no qual estava entalhada a representagio de um homem remando um barco,
cuja proa em forma de cabeca de pdssaro estd voltada para o homem.

O terceiro esqueleto era de um homem de 18 anos e cerca de 1,65 m de altura,
deitado sobre o lado direito da plataforma. A posicio dos ossos indicava que o corpo
estava tdo contraido que é possivel que ele tenha sido amarrado de forma parecida
ao touro sacrificatério do sarcéfago de Haghia Triada. As maos do morto estavam
na altura do peito e a perna esquerda estava dobrada no joelho para trds, com o pé
tocando a coxa. Os ossos do jovem morto estavam descorados de tal modo (os do
lado superior esquerdo brancos, os do inferior direito pretos) que sugeriram a um
antropdlogo fisico visitante que o jovem havia morrido por perda de sangue. Na
regido abdominal havia uma lamina (punhal, segundo Rutter) de bronze com 0,40 m
de comprimento, que tinha de cada lado da l4mina o desenho inciso da cabeca de
um javali (Figura 5). Ao lado da plataforma (ou altar sacrificatério) havia um pilar
com um cocho na base, projetado provavelmente para aparar o sangue do sacrificio

animal (ou humano) — o cocho nao foi mencionado por Hughes.
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Figura 5. Imagem de javali incisa em ldmina do santudrio de Anemospilia, Creta.

Fonte: Sakellarakis e Sapouna-Sakellaraki (1981).
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Segundo a interpretacao feita por Sakellarakis desses elementos, o esqueleto
sobre a plataforma seria uma vitima sacrificial sobre um altar. O homem e a mulher
seriam sacerdotes que realizavam a cerimdnia, cujo propésito era evitar o iminente
terremoto que acabou por destruir o edificio.

O sacrificio seria feito com a limina de bronze encontrada no corpo do jovem.

Tal interpretagido depende de vérios fatores. Temos que estabelecer os

seguintes pontos:

A identificagao do edificio como um templo ou santudrio;

a identificagdo da plataforma como um altar;

a identificacio da lAmina de bronze como uma faca sacrificial;
a contextualizagio da faca no corpo da vitima;

a identificagdo da posi¢io do corpo do jovem e seu significado;

SNk =

o significado da diferenca de coloragio dos ossos do jovem.

Além destes elementos podemos incluir ainda outros pontos referentes a propria
cultura minoica e a0 momento especifico ao qual pertence o edificio.

O edificio pode ser identificado como templo ou santudrio devido aos artefatos
encontrados e 3 prépria arquitetura. Isso inclui os ritons, os altares portateis, o vaso
do touro e os pés de terracota. Os chifres de consagragio, exceto os dos paldcios, sao
achados apenas em santudrios. Embora Hughes duvide da identificagio neste aspecto,
os indicios apresentados por Gesell em seu estudo sobre dreas de culto minoicas se
combinam com os achados (GESELL, 1985, p. 86).

Uma interpretagio do local como drea de sacrificio de touros nio parece prové-
vel, pois as portas internas sao estreitas, com menos de 1 m de largura, insuficiente
para a passagem de animais de grande porte. Uma observacao das imagens de culto
minoicas, tanto em impressoes de selos quanto nos painéis de Cnossos, sugere que
geralmente as atividades eram realizadas a céu aberto.

A identificagio da plataforma como altar é dificil, porque a maioria dos altares
encontrados sdo feitos de blocos monoliticos de pedra ou sao altares portdteis com
pernas, como ¢ o caso daquele visto no sarcéfago de Haghia Triada, cuja coloragio
escura sugere que fosse feito de madeira. Por outro lado, as dimensées dessa plataforma
si0 pequenas para um altar sacrificial de touros.

A lamina de bronze tem formato parecido com uma ponta de langa, com dois
orificios a aproximadamente 15 cm da base, sugerindo fixagio em uma haste

A localizagio da lamina sobre 0 abdémen do jovem é um indicio forte de seu

uso. Porém, Hughes sugere que esta lamina poderia ter caido do piso superior, junto
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com outros artefatos, ou ainda, que fosse de uma lanca apoiada contra a parede que
tombou durante o terremoto.

A posicio do corpo sobre a plataforma é um outro indicativo forte da inter-
pretagdo de sacrificio. A citagio dos arquedlogos indica que a perna esquerda estava
dobrada e atada com a direita, mas nio precisa este ponto. Por outro lado, as maos
nao sio claramente descritas, mesmo para saber se estavam a frente ou nas costas do
corpo e se estavam atadas. Outra interpretagdo sugere que este rapaz tropegou na
plataforma quando fugia do terremoto, caindo nesta posicao.

A diferenca de cor dos ossos poderia ser atribuida a intensidade do calor do
incéndio que se seguiu ao colapso do edificio, com a calcinagio do lado esquerdo que
provocaria a cor branca. A hipétese de que a coloragio seria diferenciada em fungao
da auséncia de sangue nao tem base cientifica sélida.

Assim, apesar das indica¢des contrdrias de Hughes, o quadro que se configura
é parcialmente correto no que se refere a interpretagio de um cendrio de sacrificio.

Sakellarakis acreditava que o santudrio de Anemospilia fosse um local onde
ocorriam sacrificios de touros e que num momento excepcional foi cendrio do sacri-
ficio de um ser humano.

A anilise da arquitetura mostra que o local era inadequado ao sacrificio de
animais de grande porte como os touros. No entanto, o local pode ser seguramente
identificado como um santudrio, pelo seu plano arquitetonico e pelo aparato ritual.

Em relacio a plataforma, este tipo de dispositivo nio é comum em templos,
mas possui um arranjo similar aos suportes de blocos maiores, como visto no palicio
de Mdlia, no setor VII, onde serve de base para uma pedra com cupulas, dispositivo
para controle de acesso restrito em dreas rituais.

O uso dessa plataforma como altar parece um arranjo improvisado numa
situagdo excepcional.

O corpo disposto sobre a plataforma estava deitado de lado e a flexdo de suas
pernas, como visto na foto, sugere sua acomodagao ao espaco restrito da plataforma.

A identifica¢io da lamina como uma ponta de lan¢a nio pode ser confirmada
com seguranga, pois as lancas minoicas tém folha semelhante as espadas e adagas (folhas
longas e estreitas, com decoragao incisa). Portanto esta limina pode ser de uma adaga.

O sacrificio humano é um fato fora do comum na cultura minoica. Temos
representagdes de animais sacrificados ou encaminhados para o sacrificio no sarcéfago
de Hagia Triada, configurando uma cerimonia funerdria de um personagem ligado
ao culto, talvez um sacerdote. Esta cena representa homens e mulheres carregando

animais, maquetes e vasos de libagdes, e um touro amarrado sobre um altar de madeira.
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O touro tem um corte no pescogo e o sangue ¢ aparado em um vaso no solo, como
se encontrou em Anemospilia.

Por ser um santudrio datado entre 1490 e 1320 a.C., pertence a um momento
em que a ilha de Creta acabara de passar pela erup¢ao do vulcao de Tera, que aconte-
ceu em 1628 a.C., e nio em 1450 a.C.

A principal consequéncia dessa erupgio foi a destruicio de todas as plantagoes
e boa parte dos animais do leste e do centro da ilha, por causa das cinzas e dos gases
sulfurosos que atingiram a terra. Uma série de terremotos e maremotos também
atingiu a ilha, provocando fome, morte e o colapso social e econdmico dessas regioes.

Neste contexto, um sacrificio as divindades nio seria estranho.
A Grécia micénica

1. Priticas funerdrias micénicas

No caso do mundo micénico nio possuimos nenhuma evidéncia excepcional
como as de Creta onde um evento natural preservou alguns contextos e agoes que
nao sio recorrentes na documentagio arqueoldgica. No continente grego, alguns
achados tém sido interpretados como sacrificio, mas nio de forma uninime uma
vez que outras hipdteses sao possiveis. Tais evidéncias referem-se a sepultamentos e
restos de esqueletos encontrados na entrada de algumas sepulturas.

No mundo micénico, que conviveu estreitamento com os minoicos no final
da Idade do Bronze, ou seja, por volta de 1450 a 1150 a.C., o sacrificio de animais
associado aos enterramentos era uma pratica comum. O principal tipo de timulo
micénico era a tholos, uma tumba monumental enterrada em uma colina artificial,
com um corredor de acesso construido, o dromos (Figura 6). No interior da tholos
ocorria um banquete funerdrio, no qual ovelhas eram mortas e vinho era servido,
e cujos restos eram jogados ou enterrados num canto do timulo. Os cavalos eram
sacrificados e enterrados no dromos e perto deles os caes do morto.

No final do século XIX, Tsountas indicou que os crAnios humanos e esqueletos
encontrados na porgao leste do Circulo Funerdrio A em Micenas, bem como um
enterramento feminino no dromos da tholos de Clitemnestra, seriam os corpos de
escravos e cativos imolados na sepultura de seus senhores (TSOUNTAS; MANATT,
1897, p. 151). Entretanto, na década de 1960, o arquedlogo Mylonas, de Micenas,
atribuiu os ossos do Circulo Funerdrio a enterramentos de periodos anteriores e o
sepultamento no dromos da tholos a uma reconhecida pratica de enterramento secun-

ddrio nas sepulturas micénicas (MYLONAS, 1966, p. 116-117).
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Figura 6. Esquema de uma #/0/os, ilustragio de Piet de Jong,
Fonte: https://bit.ly/3eaN1WE.

Outros contextos levantaram suspeitas quanto a possibilidade da prética do
sacrificio ritual. Restos de ossos humanos foram escavados no dromos da sepultura
IV em Deiras, sob uma pilha de pedras. Quinze esqueletos foram encontrados na
entrada da sepultura 505 de Micenas (Figura 7). Dois esqueletos nao sepultados
na tholos em Kazarma, associados a ossos de animais com tragos de queima e sem a
presenca de mobilidrio funerdrio, apresentavam uma posigao fletida do corpo, o que
foi interpretado como morte de joelhos sobre a plataforma na entrada da sepultura. Na
sepultura VII em Prosymna um esqueleto foi encontrado a dois metros do solo, sobre
uma pilha de pedras parcialmente coberta com uma plataforma de pedra encostada a
parede do dromos. Um esqueleto que se encontrava na cista da #holos 111 em Thorikos
foi interpretado como de um escravo devido a auséncia de mobilidrio funerdrio
depositado com o morto. Finalmente, o fosso II de uma #holos de Dendra continha
ossos carbonizados de seres humanos e cachorros (GALLOU, 2002, p. 331-333).

Em geral, todos os indicios mencionados, que foram interpretados por alguns
como evidéncias de sacrificio humano, podem ser considerados enterramentos
secunddrios. Tal pritica, amplamente atestada em contexto micénico, corresponde a

reutilizagdo da sepultura. Neste caso, o enterramento anterior, bem como os objetos
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a ele associados, eram deslocados para um canto da #holos ou realocados em um cista
ou fosso escavado. Na impossibilidade ou falta de necessidade de reabrir a sepultura, o
sepultamento poderia ser feito no dromos. A auséncia de mobilidrio funerdrio associado

a certos enterramentos deve-se, em muitos casos, a0s saques realizados em tais tumbas.
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l\ PLAM i m ‘.___ RO R SO
Figura 7. Tholos 505 de Micenas. Os esqueletos encontrados no dromos
estdo assinalados com numerais romanos.

Fonte: Wace (1932).

De todos os casos micénicos, o inico que merece uma séria consideracio com
relagdo 4 possibilidade de sacrificio humano é o caso dos seis esqueletos provenien-
tes do dromos da sepultura em ciAmara 15 de Micenas escavada por Tsountas. Tais
esqueletos foram colocados uns sobre os outros no preenchimento de pedra em frente
ao tridngulo que se situa sobre a porta. Os arquedlogos do final século XIX, como
Tsountas, Schliemann e Evans, eram profundamente influenciados pela literatura,
em especial Homero. Assim, a referéncia utilizada para interpretar estes esqueletos
como escravos sacrificados deve-se a descri¢o na Iliada dos doze troianos sacrificados
na pira mortudria de Pétroclo. Apesar do contexto incomum para um enterramento
secunddrio, tais esqueletos estavam associados a ossos de animais e potes cerdmicos,
o que caracterizaria o mobilidrio funerdrio. Infelizmente a arqueologia do final do
século XIX nao produzia relatérios de escavagio com os detalhes que se emprega
atualmente, e muitas informagées hoje consideradas importantes, principalmente
referentes ao contexto dos achados, nao eram registradas. A auséncia delas impossi-
bilita una andlise mais detalhada dessa evidéncia.

Ainda que se possa considerar esse caso e o dos esqueletos encontrados

ajoelhados em Kazarma como possivel evidéncia de sacrificio ritual entre os
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micénicos, o que se atesta é a excegao de uma prdtica, nao a regra. Ademais,
todos os exemplos citados provém da Argélida e nao hd relatos similares para
o resto do continente grego, o que tornaria tal exce¢ao uma variante local do

mundo micénico.

2. Linear B: o tablete PY Tn 316 de Pilos

Tanto o Linear A quanto o Linear B sao sistemas de escrita relacionados a
administragao palaciana. Ainda que o Linear A nio tenha sido decifrado, seu cardter
contabil fica claro em razdo da estrutura dos documentos: palavras formadas por
sinais sildbicos seguidos de ideogramas que representam produtos, seguidos, por sua
vez, de numerais. O Linear B segue o mesmo esquema, e a leitura desses documentos
possibilitada pelo uso de uma forma arcaica da lingua grega demonstrou a estrutura
telegrafica de tais registros. Em geral trata-se de registros tempordrios, provavelmente
anuais, que s6 foram preservados devido ao acaso — os incéndios que destruiram os
paldcios micénicos. Se havia algum arquivo permanente, era constituido de algum
tipo de material perecivel, como pergaminhos ou papiros. A natureza dos tabletes
em Linear B é, em geral, a de rascunhos que, escritos em argila imida, poderiam ser
apagados e reutilizados.

Um tablete escrito em Linear B proveniente dos arquivos do paldcio em
Pilos, identificado como PY Tn 316 (Figura 8), registra as atividades ritualisticas
e oferendas de vasos preciosos (que sio seguidos dos ideogramas para homem
e para mulher) a santudrios e divindades. Em uma férmula que aparece trés
vezes no tablete [é-se o seguinte: do-ra-ge pe-re po-re-na-qe a-ke. A transliteragao
aproximada seria: dora — presentes/dddivas (do grego dwroo); pere — trazer (do
grego fere); porena — 25 ake — levar/conduzir (do grego age); a tradugao seria: trazer
presentes e conduzir ?.

Na primeira publicagio do documento, Ventris ¢ Chadwick (1973, p. 284)
traduziram porena como “os portadores dos vasos a serem dedicados”. Em uma publi-
cagao posterior, Chadwick (1976, p. 90) elaborou a hipétese do sacrificio humano,
uma vez que o nimero de vasos era superior ao numero de pessoas e que tal ritual
corresponderia a uma medida desesperada para evitar um grande desastre que, por
fim, abateu-se sobre o paldcio, destruindo-o. O incéndio que se seguiu, preservou
este tablete em argila crua, que foi cozido.

Toda especulagao sobre a possibilidade deste documento registar o sacrificio
de seres humanos estd em traduzir a palavra porena como “vitimas”, uma vez que estd
associada aos ideogramas de homem e mulher, o que faz de dorz o objeto do verbo

pere e porena o objeto do verbo ake.
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Figura 8. Tablete PY Tn 316.
Fonte: Bennett (1955, p. 36).

Se o significado da palavra dorz nao causa muitos problemas, a palavra porena
levanta sérias ddvidas, pois nao hd similar em grego classico. Tal palavra, no entanto,
aparece em outros dois tabletes de Pilos (PY Ua 1413 e PY Ua 443) e um de Tebas
(TH Of 26). Nestes documentos, 12 e tecidos especiais estdo relacionados com
variantes da palavra porena.

Muitos autores nao compartilham da tese de Chadwick, e jd foi sugerido que
se trata de estdtuas em forma humana que estavam sendo dedicadas. A maioria dos
pesquisadores, no entanto, reconhece que sao seres humanos: nio vitimas para um
sacrificio, mas servidores do santudrio. Preferem assim a seguinte tradugao para
a férmula: “trazer presente e conduzir os portadores”. O fato de que nos demais
documentos tais pessoas estejam relacionadas & produgio de 1a e tecidos — uma das

oferendas as divindades nos documentos em Linear B — parece suportar esta hipétese.

Conclusdes

Tanto para a Creta minoica quanto para a Grécia micénica as evidéncias sao
inconclusivas com relagio as préticas de sacrificio. Neste sentido, o que podemos
apreender a partir de tais casos ¢ que a arqueologia nao é capaz de lidar com praticas
de excegao. A evidéncia material, em grande parte composta do refugo das sociedades,
ou seja, daquilo que foi descartado ou abandonado, é fonte importante para as préticas

sociais correntes. As fontes materiais possuem cardter qualitativo e quantitativo, € a
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recorréncia das evidéncias fornece informagdes a respeito das sociedades. Evidéncias
excepcionais, como as do santudrio de Anemospilia em Archanes, ou isoladas, como
a da Casa Norte em Cnossos e o tablete PY Tn 316 de Pilos, nao podem constituir
prova absoluta do sacrificio de seres humanos. Podem, na melhor das hipéteses, servir
para a especulagio a respeito de casos impares e praticas que por algum motivo fogem
dos costumes usuais.

Em relagao as sociedades sem documentagao escrita de cardter narrativo, como
as civilizagdes da Idade do Bronze na Grécia, para as quais a tinica fonte é de cardter
material, é preciso entender a natureza da documentacio arqueoldgica, suas limitagoes
e seu campo de atuagdo. Atualmente, o que podemos afirmar é que os sacrificios de
seres humanos e as evidéncias estudadas nio constituem prdticas rituais comuns nessas

sociedades, ainda que seja possivel terem ocorrido em momentos de crise.
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Sacrificio entre os gregos antigos:
a comunhao com o divino

MARCIA CRISTINA LACERDA RIBEIRO

UNIVERSIDADE DO ESTADO DA BAHIA
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Museu DE ARQUEOLOGIA E ETNOLOGIA DA

UNIVERSIDADE DE SA0 Pauro (USP)

“Os deuses amam os sensatos e abominam os vis”~

(Atena a Odisseu: Séfocles, Aias, v. 132-133)

“Respeito os que veneram meu [de Afrodite] poder e
abato os que me tratam com soberba. Pois também entre
os deuses isto ocorre: gostam de ser honrados pelos homens”

(Euripides, Hipdlito, v. 1-10).

Introdugao
m seu tratado sobre o trabalho, Hesiodo (1991, p. 43-45)" aconselha o
irmao Perses a sempre trabalhar e a ter como aliada Deméter para encher
de alimentos seus celeiros, dar-lhe fartura e prosperidade, pois os deuses
se irritam com quem vive ocioso e agrada-lhes quem duramente trabalha. Em sua
lista de aconselhamentos ao irmao, sem davida, ganha destaque a relacio que ele

deve manter com os deuses, cuja primeira caridade a0 humano ¢ o alimento:

se podes, oferece sacrificios aos deuses imortais sacra e imacu-
ladamente e queima pernis luzidios; tornando-os propiciadores

com libagées e oferendas, quando adormeces e quando volta a

ly. 285-311
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luz sagrada, para que tenham a ti propicios cora¢ao e 4nimo, para
de outros comprar a heranca e nao, outros, a tua. (HESIODO,

1991, p. 47-49)?

E Hesfodo também que nos d4 conta do mais completo retrato do panteio
grego em sua Jeogonia, do nascimento das divindades as esferas que presidem e da
imaculada relagio que os homens devem manter com os deuses para seu forttinio. Os
relatos miticos faziam parte da educacao dos gregos, que desde tenra idade os ouviam
e eram por eles auxiliados na formagio de seu aparato religioso. O Hino a Deméter
canta a histéria do rapto de Perséfone pelo deus infernal, do atordoamento da divin-
dade a rodopiar pela terra sombria & procura da filha até o pacto, quando a jovem é
permitido passar parte do tempo com os olimpicos. Apaziguados os deuses, os campos
voltam a florescer, a terra se cobre de verde e de frutos, Deméter e Perséfone enchem
de riquezas os humanos que lhes devotam amizade (MASSI; CARVALHO, 2010).

Os deuses da épica a tudo assistem e em toda vida humana interferem. Um bom
exemplo ¢ o catdlogo de beneficios que Hécate pode oferecer ao seu fiel. Conforme
Hesiodo, ela foi muito agraciada pelos deuses, dos Titas a Zeus, pois todos lhe concede-
ram excelentes dons, que a tornaram uma divindade poderosa. Hesiodo afirma que ainda
em seu tempo, se algum homem invoca Hécate com belos sacrificios e ritos adequados,
muita gléria e opuléncia ele alcanga. Quando Hécate aceita a prece, sua esfera de atuagao
com os humanos é ampla: no tribunal de justica e na assembleia ela auxilia o devoto com
a oratdria; na guerra concede a k/éos a quem lhe aprouver; nos jogos vencem o atleta e a
cidade que agradam a divindade. Ela concede a farta pesca, aumenta o rebanho de bois,
cabras e ovelhas, além de ser a nutriz das jovens; mas seu amplo poder também pode
ser usado em sentido contrdrio, para causar prejuizo (HESIODO, 1992, p. 129-131)°.

Os deuses, portanto, exercem multiplas funcoes e multiplos so os seus epitetos.
Zeus, que estabeleceu a ordem divina vencendo as forcas primitivas e repartindo
os poderes entre os olimpicos, atua em muitas esferas: Zeus dos juramentos, Zeus
das fronteiras, Zeus protetor dos suplicantes e dos estrangeiros, Zeus da chuva e do
raio (VEGETTI, 1994, p. 239). Da vida privada a vida publica, do nascimento a
morte, a sorte humana estd impregnada da sua relagao com os deuses.

Em sendo assim, é necessirio a comunhio do homem com o divino em

todas as fases da vida: os rituais religiosos — elo humano-divino — estao presentes

2v. 335-341
3 v. 405-455.
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do nascimento 4 morte, em momentos de festas, antes e ao final das batalhas,
inclusive na celebragao de tréguas. Na comunhao a reciprocidade é a palavra de
ordem: ao deus cabe a boa ou m4d fortuna do humano e a este o zelo com o deus
e com tudo que se refere ao sagrado. Os sacrificios estdo em primeiro plano na
relagao humano-divino. De acordo com Teofrasto hd trés razdes para sacrificar algo
aos deuses: para honré-los, por gratiddo a alguma graca alcancada ou por algum
pedido que se espera que seja atendido (BREMMER, 2007, p. 139).

As cidades tinham um extenso calenddrio de festas publicas em periodos
determinados do ano. A esséncia das festividades era restabelecer a constante e perene
relagio com os deuses através de indmeros rituais, especialmente os sacrificiais, e de
fortalecer a unidade da pélis. Ao lado das grandes festas do calenddrio havia ainda
pequenos festejos das comunidades, as festas de familia e os quatro grandes festivais
pan-helénicos, quando pessoas e embaixadas de vérias pélis distintas se reuniam nas
Olimpiadas e nas Nemeias, ambas dedicadas a Zeus, nos Jogos Piticos, consagrados
a Apolo em Delfos, e nos Jogos Istmicos em homenagem a Posidio.

Pretendemos apresentar ao longo deste texto nuances das relagdbes mantidas
entre os homens e os deuses no mundo grego antigo, com especial destaque para os
sacrificios cruentos, envolvendo derramamento de sangue. Abordaremos os beneficios
da boa relagio com os deuses tanto quanto o que pode implicar uma rela¢io nao
amistosa, quais os tipos de oferendas, como se desenrolava o sacrificio cruento e em
quais circunstincias era realizado. Falaremos ainda sobre a importancia do altar — l6cus
apropriado para a prdtica do ritual. H4 farta documentagao escrita e arqueoldgica
sobre o tema: nos ocuparemos principalmente da literatura, sobretudo da epopeia e
da tragédia, e de fontes iconograficas.

De partida, é necessdrio acentuar que nao ¢é possivel falar de mundo grego
antigo como bloco homogéneo e estdtico nem no tempo e nem no espago. No
Periodo Clissico, séculos V a.C. e IV a.C., a Grécia se estendia de uma ponta
a outra, desde o Fdsis, uma funda¢io grega na costa do mar Negro, passando
pelas costas da Asia até Marselha, o sul da Peninsula Itilica e a Sicilia, e ainda
englobava uma série de ilhas (FINLEY, 1998). Mais de mil cidades autdnomas,
com ritmos préprios, politica e economia endégenas. Evidentemente, alguns
elementos se somavam em torno de uma identidade helénica. Conquanto os
estudiosos divirjam a respeito de quando essa identidade* comum foi concebida

ou quais elementos se somaram para amalgamar esses gregos, um deles ¢ indiscutivel:

4 Consultar Hall (2001).

Sacrificio entre os gregos antigos: a comunhdio com o divino | 187



a religiao. Muito embora também seja importante deixar claro que havia diferencas
de uma cidade a outra em termos religiosos, calenddrios, os deuses mais cultuados,
dentre outros aspectos.

O ritual do sacrificio animal nao foge a essa regra. Conforme Bremmer
(2007, p. 132) ele se expandiu consideravelmente no Periodo Arcaico com o
crescimento da urbaniza¢io e o concomitante aumento da riqueza, tornando-se
cada vez mais especializado e rebuscado. Os séculos V a.C. e IV a.C. assistem
ao surgimento de vestimentas especializadas para os sacrificadores e um ritual
mais elaborado ao redor do altar. Portanto, o ritual nio deve ser visto como um
acontecimento imutdvel, mas como um ritual vivo que respondia as necessidades,
as possibilidades e aos questionamentos dos gregos em uma cultura dindmica,

sempre em mudanga.

Os viérios presentes aos deuses

Na longa lista de presentes aos deuses estdo incluidos objetos de toda
sorte, edificios de culto, estdtuas, objetos de arte, pecas do vestudrio, instru-
mentos de trabalho, escravos. Etéocles diz que se vencer o exército invasor
consagrard na morada sagrada dos deuses as vestes inimigas rasgadas por sua
langa (ESQUILO, 2009, p. 161)° e quando fon se apresenta a Credsa como
escravo do deus, ela lhe pergunta se ele é “uma prenda votiva de alguma cidade
ou vendido por alguém?” (EURIPIDES, 2005a, p. 53)°. No lécito de fundo
branco do periodo Cldssico, atribuido ao Pintor de Bowdoin (Figura 1),
é possivel observar uma mulher alada colocando, ou recolhendo (o que é mais
provével), oferendas em um altar: provavelmente se trata de Niké, a personificacio
da vitéria. Niké ou Vitéria, segundo Hesiodo (1992, p. 127-129)7, é filha de Estige
e da divindade hibrida Palas; Estige foi a primeira imortal a se apresentar a Zeus
com seus quatro filhos para lutar em suas hostes contra os Titas, recebendo do
Olimpico muitos beneficios, inclusive que os seus filhos morassem para sempre
com o préprio Zeus. Vitéria, de belos tornozelos, conforme Hesiodo?, ¢ sempre

representada com asas. Em uma variante do mito, ela aparece associada a Atena.

> v. 275-280.
°v. 310.
7 v. 383-404
8v. 384.
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Figura 1. Mulher alada recolhendo
(ou colocando) oferendas em um
altar. Lécito dtico de fundo branco
do pintor de Bowdoin.

Data: 475-450 a.C. Atenas,
National Archaeological Museum.

Fonte: Ribeiro Janior (2000).

No conselho de Hesiodo a Perses, entrevemos trés possibilidades de mimos aos
deuses: os sacrificios animais, as oferendas e as libacoes. Nesse vasto universo, temos
as oferendas de primicias, normalmente vinculadas a uma esfera camponesa simples e
patriarcal — ¢ a oferenda primeira aqueles que hierarquicamente sio os primeiros — os
deuses. Era comum o campesino devoto levar ao santudrio os primeiros produtos de sua
safra. Produtos da caca, da pesca ou da casa sao colocados em locais sagrados deixados
para outros homens ou animais; podem ser atirados em um rio, em um pantano, no
mar ou ser incinerados: a oferenda se transforma em sacrificio mediante a destruicao.
As dddivas podem retornar aos homens por intermédio da organizagao da economia
do templo e da classe dos sacerdotes, mas na esséncia, o ato de rendncia reconhece a
superioridade dos deuses (BURKERT, 2007, p. 93).

Ao lado das oferendas de primicias, vemos as oferendas votivas: oferece-se a
divindade um bem, um dom, em troca de outro, um contradom. Nio hd regra quanto
ao que se doa, o que pode implicar um gasto minimo ou grandes gastos. Pode ser uma
oferenda de primicias, um aumento na quantidade de uma oferenda que jd se faz, um
sacrificio animal, um escravo para servir no templo, uma extensao de terras que passa
a pertencer a um dado templo ou botins de guerra. As atribula¢oes do cotidiano — o
medo, as incertezas, as enfermidades, uma viagem, uma guerra — levaram o homem,
individualmente ou em nome da comunidade, a exprimir seu voto em voz alta diante
do méximo de testemunhas. Seu pedido, uma vez acatado pela esfera divina implicava
o necessdrio cumprimento da promessa (BURKERT, 2007, p. 95-97).
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Nas Figuras 2 e 3, vemos guerreiros cortando os cabelos. No lécito dtico de fundo
branco (Figura 2), o pintor de Nikon representou um guerreiro cortando mechas do
cabelo para ofertar aos deuses antes da batalha: trata-se de uma oferenda votiva. Na
Figura 3, vemos um guerreiro cortando o cabelo, o quinto da esquerda para a direita.
Gragas 2 inscri¢io ao seu lado com o nome Partenopeu a representagio foi associada a
pega Os sete contra Tebas de Esquilo; possivelmente, a representacio similar no lécito
dtico também se refira a tal peca (RIBEIRO JUNIOR, 2013).

Figura 2. Guerreiro cortando o
cabelo. Lécito 4tico de fundo branco
atribuido ao pintor de Yale.

Data: 470-460 a.C. New York,

The Metropolitan Museum of Art.
Foto: Paula Chabot, 2000.

Fonte: Ribeiro Janior (2002).

Figura 3. Hidria 4tica de figuras vermelhas atribuida ao grupo
maneirista antigo, 470-460 a.C. Shigaraki, Museu Miho.
Fonte: Ribeiro Junior (2003).
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Segundo Esquilo, Partenopeu foi um dos sete guerreiros do exército argivo
e lutou na quinta porta de Tebas — a de Béreas. Fagamos uma consideracao, a
despeito da associagio do heréi com o Partenopeu trgico de Esquilo, apresentado
na hidria dtica acima, cortando os cabelos, em suposta oferenda religiosa. Esquilo
o retrata como um jovem quase imberbe, quando os pelos comecam a se firmar
na face, e nio faz referéncias ao sacrificio do seu cabelo. Pelo contrdrio, ameaga-
dor e destemido, com uma roupagem demasiado sacrilega, é seu poder guerreiro
que o apoia quando faz seu juramento: ele jura pela lanca que venera mais que
a qualquer divindade que mesmo contra a vontade de Zeus saqueard a cidade
de Tebas (ESQUILO, 2009, p- 175)” A confianga demasiada no poder bélico
pessoal, colocado acima dos deuses, nio é prerrogativa apenas do Partenopeu de
Esquilo, mas de alguns dos seus companheiros. Capaneu, além de insultar Zeus,
garante que arrasard Tebas com ou sem a ajuda dos deuses (ESQUILO, 2009,
p. 169-171)". De igual modo, outro argivo, Etéoclo, carrega em seu escudo a
inscricdo: “Nem Ares me derrubard da torre” (ESQUILO, 2009, p. 173)'". A
hidria (Figura 3) foi catalogada pelo Beazley Archive, e sua decoragio foi atribuida
a peca Os sete contra Tebas' Para Burkert (2007, p. 97) “ao dedicar seu cabelo
o homem cede parte de si mesmo a um poder superior; uma perda que hd de se
reconhecer que nio causa dor e é rapidamente reposta”. A despeito da observagao
de Burkert, de certo modo minimizando a oferenda do cabelo, devemos consi-
derar o significado do ato religioso da deposigao do cabelo. No coureion, ritual
em que o jovem ¢ apresentado a sua fratria, na festa das Apaturias, o pai realiza
um sacrificio animal e o dpice da cerimdnia ocorre quando o jovem, aceito pela
comunidade, oferece uma mecha de cabelo a divindade da fratria. Ademais, no
tamulo, ofertar uma mecha de cabelo a0 morto é uma das obriga¢oes mais caras
que cabe a um membro da familia'®. Na saga dos Atridas, Orestes é sempre o
responsdvel por chegar a Argos, depois do seu longo exilio, e por fazer sacrificios

e libagdes no tiimulo do pai, mas seu ato principal é depositar uma mecha do seu

cabelo sobre o timulo (ESQUILO, 2004b; EURIPIDES, 2012; SOFOCLES,

? v. 525-535.
10y, 420-440.
v, 465-470.
12 Disponivel em: http://bit.ly/38cIAYU. Acesso em: 25 jul. 2017.

13 Quanto ao significado do ato religioso de depositar o cabelo e de essa ser uma obrigacio de familia,
consultar Pucci (1967).
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2009). Em Orestes, de Euripides, Helena tem vergonha dos argivos e teme suas
reprimendas, por isso, pede a Electra para ir ao timulo de Clitemnestra levar
oferendas de cabelo e libagoes. Diante da recusa de Electra, que afirma que nio
poderd olhar o timulo da mae, caberd a Hermione essa tarefa (EURIPEDES,
1999, p. 34-35".

Em geral todas as divindades recebem oferendas, inclusive as ctonias. As oferendas
aos deuses ctonios representam a antitese dos sacrificios as divindades sem vinculo com
o mundo infernal: tudo acontece na calada da noite, nio se ergue um altar, a carne da
vitima é queimada diretamente no chéo até sua completa extingao e nada resta para
os homens se banquetearem (VEGETTI, 1994, p. 243-244). Em Gela, na Sicilia, as
divindades ctdnias concentram o maior niimero de dreas sagradas e seu culto ¢ um dos
mais antigos (HIRATA, 2014, p. 91). Algumas divindades, como Deméter e Posidao,
comportam tanto aspectos cténios quanto olimpicos (VERNANT, 20006, p. 53).

Em que pese a diversidade da lista de presentes para os deuses, o mais presti-
gioso deles é a oferta alimentar — o sacrificio animal, o “ato sagrado” por exceléncia,
como nos chama a atengao Burkert (2007, p. 27). O sacrificio cruento experimentou
formas diversas conforme a divindade e o meio social — do mais nobre, a vaca (mas
principalmente o touro), passando pelo mais habitual, a ovelha, depois a cabra,
o porco (sendo o leitdo o mais barato deles) — até as galinhas, gansos, pombos e
peixes (Burkert, 2007, p. 27). Jan N. Bremmer (2007, p. 134-137) fala sobre as
idades dos animais sacrificados: em alguns lugares como Dydima eram preferidos
os adultos e em Kalopodi, ao contririo, era comum o sacrificio dos mais jovens.
Levava-se em consideracio também o sexo e a cor. Enquanto aos deuses em geral
sacrificavam-se os machos, as deusas as fémeas. Em rela¢io a cor, animais negros
geralmente eram dedicados as divindades ctonias. Independentemente dessas
nuances, as vitimas sacrificiais tinham de estar em perfeito estado, intactas. A
excegdo cabia a Esparta, que realizava sacrificios pequenos e baratos, inclusive com
animais mutilados, possivelmente por conta da prépria ideologia espartana. Ha
que se acrescentar que os sacrificios sofreram variagdes ao longo do tempo, como ji
salientamos: enquanto Hes{odo fala na passagem supra do oferecimento das pernas
do animal, vemos no século V a.C. referéncias a outras partes, como as entranhas,
baco, rins, figado, coragio e pulmoes.

H4 quem tivesse suas preferéncias: os touros frequentemente aparecem

associados a Zeus e a Posidao; os veados e as cabras a Artemis e a Apolo; o porco a

4y, 96,v.110-125.
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Deméter e a Perséfone. Porcos eram atirados em abismos dedicados a essas deusas:
quatro meses depois mulheres desciam nesses lugares para resgatar os restos decom-
postos dos porcos sacrificados e levar até os altares nos quais fiéis concluiam o ritual,
acrescentando sementes que renderiam muitos frutos em uma colheita abundante
(CARVALHO, 2010, p. 284). Este sacrificio exprime sua vertente ctdnia, quando
a oferenda é completamente destruida, diversa do sacrificio aos olimpicos, como
veremos adiante.

Independentemente de suas nuances, na raiz do sacrificio estd a rentncia aos
preciosos recursos alimentares em nome da boa relacio com o deus e das benesses
daf advindas. Hesiodo, na exortagdo a Perses, deixa claro que o sacrificio deve estar
circunscrito a possibilidade do ofertante. Bremmer lembra que o sacrificio ¢ uma
obrigacio ritual que envolve uma questao econdmica, pois um animal implica um
custo (BREMMER, 2007, p. 133). Egisto preparava um suntuoso sacrificio as Ninfas
em sua fazenda quando foi assassinado por Orestes. Electra jd nao podia ostentar o
mesmo no ritual de purificagio pelo suposto nascimento do seu filho, ardil utilizado
para atrair sua mae ao casebre e cometer o matricidio. A princesa e o esposo eram
muito pobres e quando receberam Orestes e sua pequena comitiva mal tinham o que
comer naquele dia (EURIPIDES, 2012). No entanto, a pobreza nio pode servir de
pretexto para desobrigar o fiel a0 cumprimento dos rituais divinos. Portanto, quando
Clitemnestra se disp6e a realizar o rito, em geral feito pela parteira, Electra diz que o
cesto ritual e a faca j4 estdo preparados. Ao contrério de Electra, Xuto providencia um
grande banquete no Santudrio de Apolo em Delfos para comemorar o nascimento do
filho adolescente que ele acabara de conhecer: “quero inaugurar a nossa mesa comum,

sentando-me a um comum banquete, e sacrificar o que nao sacrifiquei quando do

teu nascimento” (EURIPIDES, 2005a, p. 74)".

O altar

Enquanto o templo é a morada do deus e também espago de exibigao'® de
oferendas, o altar ¢ o elo entre 0 homem e o sagrado — o 16cus por exceléncia do
sacrificio 4 divindade. O Jon de Euripides nos proporciona um retrato vivido

do altar, desde os cuidados com sua limpeza até seu aspecto mais importante, a

% v. 650-655.

¢ Os templos de Delfos e de Olimpia ostentavam monumentos diversos erigidos em agradecimento
aos deuses pelos beneficios alcangados tanto por particulares quanto por cidades, que tentavam impor
fisicamente e aos olhos de todos seu poder e sua identidade (SCOTT, 2010).
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sacralidade, que o torna um local invioldvel, um asilo. O 6rfao fon cresceu no
templo de Léxias, em Delfos; ele é o encarregado de tomar conta do lado externo
do templo, pois do interior cuidam os délfios, escolhidos por sorteio. Ele recebe e
orienta os visitantes e cuida da limpeza do santudrio. Devotadamente varre o altar
com sua vassoura de loureiro. Nos vasos de ouro, pega a dgua virgem da fonte
Castdlia e asperge sobre o altar. Atento com o espago sacro, ele empunha o arco e
afugenta os pdssaros que teimam em tudo sujar e em profanar as oferendas deixadas
sobre o altar, além de fazer incomodos ninhos nas cornijas do templo. Toda a vida
do heréi estd circunscrita ao espaco do santudrio, do templo e do seu altar, sua
proépria casa. Ton se alimenta das oferendas dos altares e do que os visitantes lhe
dao (EURIPIDES, 2005a, p. 41; 54), dorme nas dependéncias do templo e usa as
vestes do deus (EURIPIDES, 2005a, p. 53-54)".

O altar pode assumir a fungao de asilo para um suplicante, como nos diz
Esquilo: “Altar pode mais que torre, infrégil escudo” (ESQUILO, 2009, p. 267)*.
Ainda em Jon, Cretisa tenta assassinar o préprio filho, fon, imaginando que ele
fosse um bastardo de seu esposo. Descoberta, ela é julgada e condenada pela lei
dos délfios. Desesperada, agarra-se ao altar como suplicante, 0 mesmo em que
estivera antes, com ramos de louro nas maos, dirigindo oragdes aos deuses na
esperanca de ter filhos. Ao surpreendé-la no altar, o jovem, premido pelas regras
que o recinto sacro impoe, é obrigado a se deter, embora a lei dos homens a tivesse

condenado. Sob protestos, ele vocifera:

Ai! E terrfvel como nio foi da melhor maneira — nem com uma
intengao sensata — que o deus estabeleceu as leis para os mortais!
Nao era deixar sentar os injustos no altar que era necessario, mas
expulsd-los. Pois nao é bonito tocar nos deuses com uma mao per-
versa — somente aos justos ¢ permitido fazé-lo. Mas se o injusto tem
de se sentar num local sagrado, que, ao recorrer 3 mesma protegao,
nio receba idéntico tratamento, da parte dos deuses, o que é bom e
aquele que nio o é. (EURIPIDES, 2005a, p. 104)"

Romper com a sacralidade do altar, ultrajando-o, pode suscitar a furia divina.

O assassinato de Priamo no altar doméstico consagrado a Zeus, a violéncia cometida

7v. 50-55; 323; v. 315; v. 326.
8y, 190.
Yy 1312-1319.
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por Ajax ao arrancar Cassandra do altar de Atena e o consércio de Agamendo com
a jovem consagrada fizeram com que a deusa Atena, sempre do lado dos aqueus,
tomasse dire¢ao contrdria e propusesse a Posidao, partiddrio dos troianos, um pacto
de sangue. Rezava o pacto que o retorno dos aqueus vencedores encontraria no
mar muitas desgragas: o fogo de Zeus atingiria as naus; violentas tempestades, os
remoinhos de Posidao e a firia de Atena cobririam o mar de uma ponta a outra de
cadéveres (EURIPIDES, 2004, p. 77-82)%.

Caminhar com os deuses significava estabelecer lacos s6lidos e benéficos.
Portanto, nada mais apropriado do que oferecer a divindade um sacrificio animal.
O altar (bomds) ¢ o espaco do sacrificio para onde o animal é ritualmente condu-
zido, supostamente de forma voluntdria, depois de cuidadosamente preparado e
embelezado. E dia de festa para a comunidade e as pessoas se arrumam, enfeitam-
-se (BURKERT, 2007, p. 27). Em algumas cenas dos vasos cerdmicos é possivel
observar efebos lutando com os animais no intuito de domind-los, amarrando-os
pelos pés ou pescogco (BREMMER, 2007, p. 135). Na Electra de Euripides, as
jovens que moram no campo ficam sabendo do festival de Hera e rapidamente
correm para convidar Electra: “anunciam o sacrificio (zhysia) para daqui a trés
dias, em Argos. Todas as virgens estao prestes a caminhar em procissao até Hera”
(EURIPIDES, 2012, p. 77)*'. Electra declina do convite, chamando a atengao
para a sua aparéncia imunda destoante das mogas argivas. Logo diz que nio estd
para enfeites ou colares de ouro, mesmo quando as amigas insistem e se oferecem
para emprestar-lhe um belo manto, acessérios dourados e enfeites graciosos. Na
Figura 4, ¢ possivel observar na representagio de uma procissao sacrificial as
jovens com os cabelos bem penteados, enfeites e mantos elaborados, elegantes e
limpos, além das cabegas coroadas. Quadro bastante diferente da apresentacio da
princesa atrida, com cabelos raspados e aparéncia suja e mal cuidada, portando
um vaso d’dgua na cabega que, diferentemente dos vasos rituais observaveis na

Figura 4, tinha a fungao de levar dgua para abastecer sua casa.

2y, 1-97.
2y, 172-174.
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Figura 4. Procissio sacrificial. Pintura em tdbua de madeira da Caverna de Pitsa.
540 a.C. Atenas, National Archaeological Museum. Ekdotike Athenon S. A.

Fonte: S. Karouzou, National Museum, Atenas, 1999.

Disponivel em: https://tinyurl.com/w3sz364. Acesso em: 12 abr. 2020.

A procissio segue, conforme a Figura 4, ao som do aulos e da lira tocados
por meninos, em dire¢do ao altar, para onde convergem todos os olhares. Trata-se
de um sacrificio a uma divindade olimpica, uma vez que o altar foi erigido acima
do solo. Uma jovem certamente virgem e da aristocracia verte uma jarra, prova-
velmente com dgua lustral, sobre outro recipiente. O fogo ja estd aceso, e pouco
atrds vemos um jovem com um vaso ¢ bandeja nas maos, objetos que servirio ao
ritual. Um menino conduz o carneiro preso pelo pescogo, serenamente. As jovens
carregam coroas e fitas nas maos, possivelmente para enfeitar o altar e talvez o
animal. Bremmer (2007, p. 133-134) comenta sobre o tratamento dado aos animais:
seus enfeites variavam do adorno em ouro, a depender da riqueza da comunidade
ofertante, aos mais comuns, fitas e guirlandas que enfeitavam o pescogo e a barriga
do animal. No rito da Figura 4, cada um desempenha uma fungao na agdo coletiva;
observe-se que na cena predominam mulheres, inclusive uma lidando no altar, o
que nao significa que ela ird realizar a degola do animal. O sacrificio animal era
realizado por homens enquanto o choro e o grito (0lolygmos), ritual usual nos sacri-
ficios quando a vitima recebia o golpe fatal, cabia s mulheres (BREMMER, 2007,
p- 137). Etéocles se irrita com as mulheres (coro) que se desesperam quando tomam
conhecimento que o exército argivo avanga sobre Tebas. O excesso das mulheres,
segundo o herdi, espalha o medo pela cidade e diminui a coragem e o impeto
dos guerreiros tebanos. Profundamente irritado, Etéocles exige que elas guardem

o siléncio e sigam o que ele pede: “Quando ouvires as minhas preces, entoa tu o

196 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



benévolo alarido sagrado, 2 moda grega do grito sacrificial, a dar forca e livrar-nos
do pavor hostil” (ESQUILO, 2009, p. 161)*2. A principio qualquer cidadio estd
apto a realizar um sacrificio aos deuses, desde que seja puro e nao incorra sobre ele
nenhum miasma. A limpeza, ao contrério da sujidade, é uma caracteristica humana,
é sua marca de nascenca. Orestes perde a pureza quando mata sua prépria mae. Ao
lado do principio da pureza, estd o fato de o sacrificio cruento exigir que a vitima
seja degolada por sacrificante homem. Etéocles se dirige de forma enfdtica ao coro,
formado por mulheres tebanas, mostrando que tarefa cabe a cada género: “Viril é
isto: as vitimas e os sacrificios oferecer aos Deuses, a perscrutar inimigos. Teu [das
mulheres], alids, é calar e ficar dentro de casa” (ESQUILO, 2009, p. 159)%.

O altar era o espaco central do sacrificio, para o qual convergiam todas as
expectativas, como ja dissemos. Entretanto, havia outro recinto de grande relevincia
para os convivas: o hestiatorion, a sala de banquetes. Tratava-se do espago convival
para comer, beber e ouvir musica nas ocasides em que o sacrificio era sucedido pelo
banquete. Choupanas e tendas eram erguidas para essa finalidade. A arqueologia regis-
tra restos de construcio de salas de banquete para centenas de pessoas espalhadas por
varios santudrios, além de restos animais e cerimica relacionados ao ritual (TABONE,
2013, p. 4). No santudrio de Apolo, Xuto pede ao filho que acabara de conhecer,
Ton, que construa uma tenda, a sala de banquetes, com o objetivo de comemorar
junto com os délfios o nascimento do menino. Xuto parte para sacrificar aos deuses
do nascimento enquanto fon recolhe do templo de Apolo tudo que é necessario para

erguer € ornamentar ricamente o hestiatorion:

Solenemente, o jovem estabeleceu com estacas os contornos despro-
vidos de muros das tendas, depois de ter observado bem os raios de
sol, para que nem ficassem expostas ao brilho incandescente do meio
dia, nem aos derradeiros raios do por do sol; e calculou a medida de
um pletro [pouco mais de 30 metros] para regularidade dos angulos,
a qual detinha no meio a medida numérica de dez mil pés, como
determinam os peritos, de modo a poder chamar para o banquete
todo o povo de Delfos. (EURIPIDES, 2005a, p- 96)*

2y, 265-270.
»v.230-231.
2y, 1132-1140.

Sacrificio entre os gregos antigos: a comunhdo com o divino | 197



O ritual

No discurso do mensageiro, na Electra de Euripides, temos um relato expressivo
de toda preparagio do ritual até a degola da vitima. Dois detalhes chamam a atengio: a
participacio de servos no ritual e o homicidio ardiloso do sacrificante no altar. Egisto estd
em sua fazenda preparando um rito sacrificial &s Ninfas. Orestes o encontra nos jardins
colhendo ramos de mirto para ornar a cabega e rapidamente é convidado para se juntar
aos demais e participar do banquete; Egisto sacrificard um touro as Ninfas. O primeiro
passo é a purificagio dos recém-chegados para que possam se aproximar do altar e da dgua
lustral. Orestes diz a Egisto que nio serd necessdrio porque ele e o seu grupo acabaram de
se purificar nas dguas lustrais de um rio, portanto, estavam prontos para o ritual. Os servos
se agitavam de um lado para o outro a preparar o grande momento: “Uns carregavam
0 vaso (sfageion) para o sangue, outros traziam o cesto (Kaneyn), outros ainda acendiam
o fogo sobre o altar e endireitavam os caldeirdes, e toda casa ressoava’ (EURIPIDES,
2012, p. 114-115)* Egisto pegou os graos de cevada e atirou ao pé do altar enquanto
suplicava as Ninfas dos rochedos. Depois pegou a faca do cesto ritual, cortou o pelo da
novilha e a colocou sobre o fogo do altar com a mao direita. Os escravos ergueram a vitima
enquanto o rei a degolava. Na sequéncia, ele convidou Orestes a destrinchar o animal, o
que o jovem fez com destreza esfolando o couro e deixando descoberto os flancos. Egisto
pegou as visceras da vitima para o exame, procedimento normal para verificar em sua
leitura se os deuses aprovavam o sacrificio. O anfitrido percebeu algo errado, faltava parte
do figado, exatamente o érgao que deve ser examinado: “o 16bulo do figado nio estava
entre as visceras, e os orificios de entrada préximos a vesicula biliar revelavam um ataque
iminente ao observador” (EURIPIDES, 2012, p- 115)%. Nesse sacrificio, o banquete nio
terd vez, posto que o anfitrido se transforma, ele préprio, em vitima sacrificial aos pés do
altar. O ritual sacrificial é representado pelo poeta como “sacrificio corrompido”. Segundo
Froma Zeitlin, sacrificios corrompidos sdo rituais invertidos, nos quais “as agoes violentas
de derramamento de sangue sio retratadas ndo como assassinato, mas como assassinato
com roupagem sacramental, isto é, uma chacina ritual” (ZEITLIN, 1970, p. 464)”. O
oficiante do rito, como jd dissemos, ndo é um sacerdote com poderes religiosos especiais,

mas o dono da casa em uma ceriménia de cunho privado/familiar.

»v. 800-801.
%y, 827-829.

¥ Em artigo publicado em 2003, Froma Zeitlin emprega o conceito de sacrificio corrompido ao
assassinato de Clitemnestra, realizado no contexto do ritual de sacrificio ao nascimento do filho de

Electra, e ao assassinato de Egisto, quando ele realizava um rito as Ninfas (ZEITLIN, 2003).
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Na origem do rito do sacrificio estd o ardil perpetrado por Prometeu. Em um
banquete em Mecona, quando homens e deuses ainda festejavam a4 mesma mesa,
conta-nos Hesiodo (1992, p. 135-139)%, Prometeu racionou um boi em duas partes
na tentativa de ludibriar Zeus: na primeira dispds carnes gordas e visceras com a banha
sobre a pele e cobriu-as com o ventre do boi; na segunda, colocou os ossos do boi
cobertos de banha. No estratagema do tita, a melhor por¢ao tinha a aparéncia mais
feia, enquanto a segunda, a pior porgao, era mais atraente. Em seguida Prometeu
pediu a Zeus que escolhesse uma das duas. Ciente da trapaga, Zeus escolheu a segunda
porgao e ali descobriu os ossos sob a banha, tomando-se de raiva e rancor contra os
humanos e o tita. Prometeu por certo nao imaginava os males que causaria aos mortais.
Da astticia do tita a ludibriar o poderoso Zeus advém a necessidade da celebragio do
sacrificio em honra aos deuses: “aos imortais sobre a terra a grei humana queima os
alvos ossos em altares turiais” (HESIODO, 1992, p. 137)%. A c6lera de Zeus atingiu
tanto os humanos quanto Prometeu. O cronida tirou o fogo dos humanos, fazendo
com que mais uma vez o tita o enfrentasse. Prometeu roubou uma centelha do fogo
para ofertar aos homens. Zeus, para punir os homens, projetou um mal ainda maior:
fez a mulher. Quanto ao tita, ele o aprisionou em uma cadeia montanhosa.

O ardil de Prometeu pds fim & comensalidade, o rito de comer e beber juntos,
origindria de homens e deuses, afastando-os para lados opostos. A partir de entao,
aos imortais a fumaca e o aroma; aos homens a carne, associada a mortalidade. O
sacrificio, que a partir de entdo os humanos devem realizar para as divindades, no
elimina a ruptura entre o divino e o terreno: jd nao é possivel regressar & comensa-
lidade das origens, mas o rito sacrificial harmoniza homens e deuses, estabelecendo
uma relagao, uma comunhio, entre o sacrificador e a divindade. Os deuses aceitam
o sacrificio e regozijam-se com ele e aos homens ¢ permitido se alimentar da carne
ritualizada e consagrada em um banquete comunitdrio (VEGETTI, 1994, p. 243).

O fogo sacrificial estabelece a fronteira que une humanos e divinos. Contudo,
diferentemente da chama eterna dos deuses, o homem dispde de um fogo artificial,
que ¢é preciso alimentar constantemente para que nio se apague. O fogo secunddrio
serve para cozinhar os alimentos, separando os homens dos animais e criando um

elo entre deuses e homens, quando estes langam a chama nos altares em dire¢io ao

céu (VERNANT, 2006, p. 64).

*v. 535-616.
#v. 556-557.
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O sacrificio animal, portanto, pode ser entendido em primeira instdncia como
um rito de cunho religioso que consiste em degolar um animal doméstico, obedecendo
a certas regras ou etapas, em nome de uma divindade, estabelecendo uma ligagao
benéfica entre o sacrificante, individuo ou comunidade, e aquele a quem a vitima é
imolada. Para Bremmer (2007, p. 144) além do significado religioso, o ritual possui
outros significados, de cunho econdmico, politico, social e cultural; ¢ um momento
de exibicao de forga fisica e ostentagdo de status, para ter um bom jantar e para

demonstrar a fronteira do grupo.

A comunhio com o sagrado

A comunhio com o sagrado determina a boa ordem da comunidade e dos
individuos. A ruptura dessa comunhio, pelo contrério, leva a ruina o individuo e
desestabiliza o grupo, colocando todos em perigo. A literatura exibe amitide exemplos
de como os deuses podem ser cruéis quando desrespeitados ou quando niao recebem
as devidas honras. Afrodite é perversa com Hipdlito porque o jovem cagador ¢é
piedoso apenas com Artemis; seu erro (hamartia) é considerar que Artemis lhe basta,
excluindo os demais deuses, sobretudo abominando Afrodite. Ele pagou com a prépria
vida agonizando até a morte pelas maos de seu pai Teseu, convencido falsamente
de que Fedra, sua esposa, havia sido assassinada pelo filho. Toda trama ¢é tecida por
Afrodite, que no inicio do Prélogo jd vomita sua ira: “respeito os que veneram meu
poder e abato os que me tratam com soberba. Pois também entre os deuses isto
ocorre: gostam de ser honrados pelos homens” (EURIPIDES, 2010, p- 23)*. Nem
Artemis, a protetora de Hipélito, foi capaz de mudar o curso dos acontecimentos,
como afirma a divindade: “Cipria queria que isso sucedesse, saciando a ira. Eis a lei
dos deuses: nenhum de nés se opoe as intengdes do deus que quer, mas sempre nos
abstemos” (EURIPIDES, 2010, p.109)*". Em Bacantes de Euripides, Penteu e sua
familia experimentaram a furia de Dioniso, deus cujo culto foi negado em Tebas. A
hybris da divindade langa um delirio sobre as mulheres bacantes e elas estracalham
Penteu imaginando matar um leo: a primeira delas é a sua prépria mae, Agave, que
em transe nio ouve o filho. De igual modo Ajax, o homem que dispensava os deuses,
padeceu com a sanha de Atena. Tudo comegou quando o herdi se preparava para
deixar sua casa em dire¢io a Troia. Seu velho pai sabiamente o aconselhou: “filho, com

langa pretende triunfar — mas triunfar sempre com um deus!” (SOFOCLES, 2008,

¥y, 1-10.
31y, 1325-1330.
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p. 111)*. Sua arrogincia nio permitia enxergar o 6bvio, no era um homem afeito
a conselhos. Nio sabia da grande licio de Hesiodo: “é bom também quem ao bom
conselheiro obedece” (HESIODO, 1991, p. 45)*. Arrogantemente ele respondeu
ao pai: “pai, com os deuses mesmo quem nao é nada conquistaria o triunfo; mas eu,
mesmo sem eles, creio que hei de arrebatar essa gléria” (SOFOCLES, 2008, p- 111)*
Nio fosse o bastante, o herdi afrontou a prépria deusa, quando esta o instou contra os
inimigos, e com soberba disse-lhe para ajudar aos outros argivos, dispensando auxilio
divino. Quando Ajax se enfureceu contra os companheiros de exército pela disputa
das armas de Aquiles e resolveu vingar-se, a deusa lancou sobre ele um delirio que
o fez dilacerar o rebanho argivo imaginando destruir seus antigos aliados. Quando
voltou a si, nada lhe restava exceto o suicidio.

No Canto I da //iada, Crises, o sacerdote de Apolo, portando as fitas do deus
e o cetro dourado, dirige-se as naus aqueias e, na esperanga de reaver a filha, suplica
aos aqueus, especialmente aos atridas, comandantes da expedigao. Antes da stplica,
o sacerdote roga aos deuses pela vitéria dos helenos e implora que devolvam Criseida
em troca de muitas riquezas. A jovem fazia parte do espélio de guerra da cidade de
Tebas de Eécion e no reparte ficou com Agamenao. Todos os aqueus estavam de acordo
com o resgate, exceto o supremo comandante da armada, a quem coube Criseida
como géras. Rispidamente o atrida expulsa o anciao sagrado e, tomado de empifia,
diz-lhe que os atributos divinos que o velho porta de nada valerao. Amedrontado,
o pobre homem caminha silente afastando-se das tendas para a praia distante; ali

dirige prece ao deus Apolo:

Ouve-me, senhor do arco de prata, deus tutelar de Crise, e da
sacratissima Cila, que pela forca reges Ténedo, 6 Esminteu! Se
alguma vez ao belo templo te pus um teto, ou queimei para ti as
gordas coxas de touros ou de cabras, faz que se cumpra isso que te

peco: que paguem com tuas setas os D4naos as minhas ldgrimas.

(HOMERO, 2013, p. 110)*

32y, 764-765.
¥ v.295.

3 v. 765-770.
% V. 35‘45
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Observe-se que a prece segue uma férmula, embora suscetivel de alguma
variagdo: primeiro, exorta-se o nome da divindade; segundo, define-se a esfera de
atuagio do deus; terceiro, segue a justificativa da boa relacio mantida com o deus;
quarto, realiza-se o pedido.

Apolo ouve e aceita a prece. Sem demora, o deus desce do Olimpo e com seu arco
certeiro de setas malignas atinge os animais dos aqueus e depois o exército, desestabili-
zando todo o grupo. Dia apés dia, o deus age impiedosamente e espalha a peste entre os
aqueus. Aquiles convoca os companheiros e pede para que se interrogue um adivinho:
“por causa de promessa ou de hecatombe nos censura [Apolo]; na esperanca de que se
aceite o sacrificio de ovelhas e cabras imaculadas e que assim afaste de nés a pestilén-
cia” (HOMERO, 2013, p. 111)*. Calcas, o adivinho, revela que nada tem a ver com
promessa ou hecatombe, mas o deus nao descansard até os aqueus restituirem a jovem
sem qualquer Onus ao pai e realizarem uma sagrada hecatombe em Crise. Agamenao
nio tem como desobedecer a ordem divina, o que equivaleria a ruina completa dos
aqueus. Decidiu ento enviar a Crises a jovem Criseida numa nau com vinte remadores
sob o comando de Odisseu e realizar a hecatombe para apaziguar o deus.

Agamenao ordena aos homens a purificacio: “e eles purificaram-se, atirando a
sujidade para o mar; e a Apolo ofereceram imaculadas hecatombes de touros e cabras
junto a orla do mar nunca cultivado. Ao céu chegou o aroma, rodopiando por entre
o fumo” (HOMERO, 2013, p. 120)*".

Ao chegar a Crises, Odisseu e seus marinheiros aportam. Odisseu dirige-se ao
altar e entrega a jovem ao pai, declarando que ali estava em nome de Agamenao para
oferecer uma hecatombe sagrada a Febo. Observem ao longo da extensa passagem
a presenca de uma sequéncia de passos para realizar o sacrificio: desde a construgio
do altar acima do chao, a purificacio, a prece, os graos de cevada®, passando pelo

trato com a vitima, até as libagoes e o banquete regado a musica, comida e bebida.

E logo aprontaram para o deus a sagrada hecatombe em torno do bem
construido altar. Lavaram as maos e pegaram nos graos de cevada. Entre

eles levantou Crises as maos e rezou em voz alta: “Ouve-me, senhor do

%y, 65-67.
37 v.314-317.

38 Diferentemente da planta selvagem, os cereais implicam o trabalho agricola, a necessidade de cultivo,
portanto, uma vida civilizada (VERNANT, 2006, p. 65). Burkert fala dos frutos da agricultura — cevada
e o vinho — como marcos de uma vida “domesticada” (BURKERT, 2007, p. 82)
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arco de prata, deus tutelar de Crise e a santissima Cila, que pela forca
reges Ténedo! Tal como antes destes ouvidos 2 minha prece, e para me
honrares fustigaste a hoste dos aqueus, também agora faz que se cumpra
isto que te pego: afasta dos Dénaos a pestiléncia repugnante”. Assim
disse, orando; e ouviu-o Febo Apolo. Depois que rezaram e atiraram
os graos de cevada, primeiro puxaram para trds as cabecas das vitimas
e depois as degolaram e esfolaram. Cortaram as coxas e cobriram-nas
com dupla camada de gordura e sobre ela colocaram pedagos de carne
crua. O ancido queimou-as nas achas e por cima verteu vinho frisante.
Junto dele os jovens seguravam garfos de cinco dentes. Queimadas as
coxas, provaram as visceras, cortaram o resto da carne e puseram-na
em espetos; assaram-na com cuidado e dos espetos a tiraram. Quando
puseram termo ao esfor¢o de preparar o jantar, comeram e nada lhes
faltou naquele festim compartilhado. Mas quando afastaram o desejo de
comida e bebida, vieram mancebos encher as tagas de bebida; vertidas
as libagdes, serviram-nas a todos. Durante todo o dia apaziguaram com
canto o deus, entoando um belo hino, os mancebos dos aqueus, cantan-

do em honra do deus que atua ao longe, que no seu espirito se deleitou

a ouvi-los. (HOMERO, 2013, p. 125)%

E a0 sacerdote Crises que cabe dirigir o ritual e fazer a prece ao deus. Atentem-se
mais uma vez a férmula da prece: a exortagio a divindade, a referéncia ao local sob sua
tutela e regéncia e, finalmente, o pedido. O ancido evoca ao deus para que como antes
o escute, dessa feita apaziguando-se com os arrependidos aqueus. Os dinaos presentes
lavaram-se, purificando-se antes do ritual sacrificial. Segue-se toda a descri¢ao do tratamento
dispensado aos animais sacrificados até o festim em que se reparte a carne e se bebe do
mesmo vinho que também serve para a libagao, tudo em meio a muita musica durante
todo o transcurso do dia até o escurecer, quando o culto acaba e todos se recolhem.

Naio resta duvida, portanto, que o respeito aos deuses é imperativo para a boa
ordem do grupo e do homem em sua individualidade. Quando os gregos desrespei-
taram os altares sagrados, tomando Criseida como escrava e repudiando o sacerdote,
atingiram diretamente Apolo e a boa ordem foi rompida. As ferozes setas de Febo

que aos gregos adoeciam instalavam a contaminagio no seio do grupo. Apenas nova

¥ v. 447-474.
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comunhao com o deus, a expiagao, foi capaz de restabelecer o status quo do exército.

A contaminagio ou 0 miasma

¢ uma culpa que ultrapassa os limites da ordem juridica e moral, faz
recair sobre o culpado a vinganca divina e difunde-se quer no espago,
envolvendo a comunidade que o alberga [...] quer no tempo, atingindo
implacavelmente os descendentes do contaminado, como aconteceu as
familias trigicas dos Labd4cidas e dos Atridas. A ideia do miasma tem
provavelmente origens materiais, exprimindo a sujidade, a imundicie, a
mécula de quem vive sob ou fora das normas impostas pela sua comu-
nidade social, e revelando-se, em sentido préprio, nas mios sujas de san-
gue do homicida, nas chagas de quem cobre o corpo de quem, segundo
se pensa, sofre um castigo divino. (VEGETTI, 1994, p. 230)

Tanto a [liada quanto a Odisseia e as tragédias estao repletas de relatos de
sacrificios. Telémaco chegou bem cedo da manha a Pilos em busca de noticias do
pai, Odisseu, quando a cidade estava em festa sacrificando a Posidao. Nove arqui-
bancadas com quinhentos homens sentados e diante de cada uma delas nove touros
aguardavam o sacrificio. Oitenta e um* animais tiveram suas visceras e coxas ofere-
cidas aos deuses. Nestor e seus filhos estavam sentados com muitos companheiros
a se banquetear, enquanto alguns assavam a carne e outros a colocavam no espeto.
Quando viram os estrangeiros, rapidamente os convidaram a tomar parte nos feste-
jos. O filho de Nestor serviu uma taga de vinho doce e visceras para Mentor (Atena
disfarcada) invocar o anfitrido — o soberano Posiddo. Em seguida, Mentor dirige a
prece a Posidao: invoca o deus que abala a terra para primeiramente conceder gléria
a0 rei e aos cidadios e por fim pede por Telémaco e por ele proprio (HOMERO,
2011, p. 149-151)*". Como indicara o filho de Nestor, Mentor passa a taga de libagao
de duas asas a Telémaco que, adotando os passos de Mentor, faz a prece nos mesmos
moldes. Seguiu-se faustoso banquete onde todos comiam e bebiam. Apenas depois
de terem recepcionado os estrangeiros, permitido suas libagoes e servido comida e

bebida 4 vontade era chegada a hora de entrevisté-los.

% A hecatombe nio é necessariamente o sacrificio de cem animais, como neste caso. Walter Burkert
(2007, p. 27) deduz que a palavra hecatombe venha dos sacrificios indo-europeus e que é mais bem
compreendida como “reproduza vacas”, um ato mdgico de multiplicagio, presente apenas marginalmente

no caso grego.

4y, 5-60.
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Figura 5. Héracles conduz um touro ao sacrificio.
Anfora de figuras negras, 550-500 a.C., atribuida ao
pintor Andécides.

Fonte: Oxford, Classical Art Research Centre.
Disponivel em: hetp://bit.ly/2Su6kky.
Acesso em: 7. fev. 2020.

Figura 6. O deus Apolo faz uma
libagio. Detalhe de um célice 4tico
de fundo branco no estilo do pintor
de Pistoxenos.

Data: 480-470 a.C. Delfos,
Archaeological Museum.

Fonte: Ribeiro Janior (2004a).

Nas Figuras 5 e 6 ¢ possivel ver como mesmo os divinos nao se descuravam
das obrigag6es rituais. Na Figura 5 Andécides pintou Héracles sobre uma anfora de
figuras negras. O heréi estd com sua famosa capa feita do couro do ledo de Nemeia,
conduzindo um touro ao sacrificio. Na Figura 6, um célice dtico de fundo branco,
vemos Apolo representado em toda sua majestade — bem penteado, com sua coroa,
mantos finos e sanddlias. Estd sentado e segura a citara (lira) com a mao direita,
apoiando-a em seu colo enquanto verte delicadamente um liquido no chio, fazendo

sua liba¢do enquanto um pdssaro o observa pousado a uma pequena distancia.

Os sacrificios humanos
Ao lado das libagoes e das diversas oferendas encontramos um tipo singular
de sacrificio — os sacrificios humanos com derramamento de sangue. Tanto a litera-

tura, especialmente a que versa sobre os mitos, quanto a iconograﬁa nos apresentam
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cenas desses rituais. Ao lado da documenta¢io produzida pelos antigos gregos, os
arquedlogos tém descoberto ossadas humanas com indicios de contexto sacrificial.
Contudo, os estudiosos modernos se dividem quanto 2 interpretagio e/ou aceitagao
dessa pratica entre os gregos, posto que nao hd prova contundente da existéncia dessa
espécie de ritual entre eles®.

Examinaremos os mitos das jovens Polixena, filha de Priamo e Hécuba, e de
Ifigénia, filha de Agamenio e Clitemnestra, que foram representados sob diversas
formas de arte em diferentes periodos (vasos, esculturas, estelas funerdrias, sarcéfa-
gos, pinturas) e na literatura. Importante frisar que embora haja forte didlogo entre
as pegas, os sacrificios respondem a diferentes propostas: o de Polixena é reclamado
pelo fantasma de Aquiles, um humano, para homenagear seu timulo, enquanto o
de Ifigénia ¢ exigido por Artemis, logo, um sacrificio a uma divindade. Portanto, o
sacrificio humano aparece com diferentes finalidades e é dedicado nao apenas aos
deuses. Vale notar que em Jon, Cretisa diz para o heréi que d4 nome 4 peca que seu
pai Erecteu sacrificou suas irmas em nome de sua pétria (EURIPIDES, 2005, p. 50)*.

Em Troianas, Taltibio apenas nos deixa saber de forma enigmdtica que no
reparte das mulheres troianas feitas escravas Polixena servird no timulo de Aquiles, o
que Hécuba nao entende muito bem, imaginando que alguma lei grega preveja uma
servigal de funerais. Mais tarde, Andromaca fala para a sogra que Polixena foi imolada
no timulo de Aquiles, em sina mais feliz que a sua, que sucumbe a escravidio; ela
prépria a cobriu com um peplo e carpiu seu caddver.

Serd em Hécuba, contudo, que teremos um retrato mais pormenorizado do
sacrificio de Polixena. Hécuba grita desesperadamente quando toma conhecimento
de que Polixena, sua filha ainda crianga, serd imolada sobre o timulo de Aquiles.
O fantasma do heréi apareceu para os dinaos quando se preparavam para deixar as
muralhas troianas e protestou ao perceber seu sepulcro sem honrarias. A assembleia
se dividiu e, por fim, votou por oferecer a jovem em sacrificio ao heréi Pélida, que
reclamava o sacrificio da princesa em sua honra, contendo as naus em Troia. Coube
a Odisseu a tarefa de arrancd-la dos bragos da mae, pedindo-lhe que reconhecesse
suas fracas forgas e a entregasse de bom grado, pois caberia a ele ¢ a Neoptélemo as

tarefas de sacerdote e mestre do sacrificio respectivamente. Tentando dissuadi-lo,

%2 Para acompanhar o debate, consultar artigo de Ma. Cruz Cardete Del Olmo (2006).

#v. 278. Em seu estudo e tradugio da Ifigénia em Aulis, Wilson Alves Ribeiro Jinior apresenta um
apéndice com um levantamento dos principais mitos que relatam sacrificios humanos (RIBEIRO

JUNIOR, 2005, p. 299).

206 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Hécuba relembrou antigos favores a Odisseu: quando em perigo em seu paldcio ele
se pds na condigio de suplicante e ela o salvou. Agora a suplicante ¢ a rainha, que
implora calorosamente pela vida da filha. Inconformada, ela tenta demover Odisseu do
inusitado sacrificio humano ao morto, indagando-o: “E o dever da imolagio humana
que os conduz ao timulo, onde mais convém o sacrificio bovino?” (EURIPIDES,
2004, p. 15)*. Odisseu diz que nada pode fazer por Polixena; poderia apenas salvar
a prépria Hécuba, que a ele coube na partilha das escravas troianas. A jovem vitima
sacrificial, entretanto, mostra-se resignada desde o principio, chora pela mae, mas
encontra na morte o remédio para seus males: “para mim, morrer ocorreu ser a
melhor fortuna” (EURIPIDES, 2004, p. 12)®. Obstinada, a jovem pede & mae que
nao mais se interponha, apenas que troquem os tltimos carinhos, pois viva ela seria
uma escrava com todas as implicagoes do jugo servil, o que para a princesa constitui
aflicao superior 2 morte, tal qual o pensamento de Andrémaca em Troianas, exposto
anteriormente. Polixena é levada por Odisseu e depois de cumprido o rito do sacrificio
seu corpo ¢ enviado a mae através de Taltibio para o enterramento.

Ouvimos entdo do arauto o relato do ato sacrificial. Neoptélemo toma Polixena
pela mao em um monte elevado enquanto jovens escolhidos estio a postos para
domar a jovem como a uma novilha. O sacerdote, Neoptélemo, segura um clice
cheio e verte a libagao ao pai morto. Solicita ao arauto que pega a todos o siléncio

que 0 momento exige. Entao, o sacrificador dirige—se 40 morto:

O filho de Peleu, nosso pai, recebe de mim estas libagdes propiciado-
ras, invocadoras dos mortos: vem para beberes o negro sangue puro
da jovem, com o qual te presenteamos, o exército e eu; sé benévolo
para conosco, solta as popas e as amarras de ancoragem dos navios e

concede-nos que de llion benévolo retorno todos alcancemos, vol-

tando para a patria. (EURIPIDES, 2004, p. 29)%

Depois de ouvir o sacerdote, todo exército fez a prece. Na sequéncia, Neopt6lemo
desembainha sua espada e d4 o sinal para que os jovens selecionados peguem a vitima.
Polixena ergue a voz e afirma que segue para a morte sacrificial de bom grado, posto

que deseja permanecer livre. Rasga seu peplo e expde seu peito, entregando-se a

4y, 260-261.
5y, 214-215.
1 v. 530-545.
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ferramenta do sacrificio (a espada). Apesar da comogao, Neoptélemo rompe o peito
da vitima e seu sangue jorra abundantemente. Cada um toma para si uma tarefa:
enquanto uns atiram folhas sobre a vitima outros erguem uma pira e retrucam para

que os demais a adornem e a cubram com um peplo.

Figura 7. O sacrificio de Polixena. Detalhe de 4nfora 4tica de figuras negras,

de cerca de 575 a.C. a 525 a.C,, atribuida ao pintor de Timiades.
Fonte: Londres, British Museum, 1897.2-27.2. Disponivel em: http://bit.ly/311Zdcs.
Acesso em: 25 jul. 2017. (Também em Ribeiro Junior (2004b)

No detalhe da 4nfora 4tica (Figura 7) vemos Polixena voltada para baixo (de
brugos), suspensa por trés guerreiros paramentados, harmonicamente distribuidos na
cena; eles a mantém imével e em posigio horizontal reta. Neopt6lemo, conforme nome
inscrito abaixo de sua coxa esquerda, suspende a cabega dela e a degola, fazendo jorrar
o sangue que flui fartamente da espada ao timulo de Aquiles em vérias diregoes, sob
o olhar dos guerreiros que acompanham o ritual. Enquanto a Polixena de Euripides,
retratada em Hécuba, representada por volta de 425 a.C., dispensa os jovens escolhidos
para manté-la imével no tiimulo e segue resoluta rasgando suas vestes e entregando
seu peito desnudo ao cesto ritual, o pintor de Timiades, a quem ¢é atribuida a anfora
da Figura 7, pintada cerca de cem anos antes da tragédia em questao, nao dispensa
os jovens guerreiros que auxiliam o sacrificador.

No detalhe do relevo do sarcéfago (Figura 8), vemos mais uma variante
do mito de Polixena, esculpido em cerca de 500 a.C. O sarcéfago foi descoberto
em 1994 na provincia de Canakkale, na Turquia, onde hd um sitio de Troia; nele
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havia um corpo de um homem adulto. No recorte mostrado, jovens imberbes,
nao paramentados como guerreiros, participam do ritual. Trés deles seguram
a vitima, cujo corpo estd voltado para cima desconsertadamente. Dois jovens
voltam o rosto em dire¢ao contrdria a degola e o terceiro nio parece olhar exata-
mente para o ato sacrificial. O sacrificante, por seu turno, segura a jovem pelos
cabelos, puxando-os para baixo, e examinando fixamente a garganta da vitima,
estd pronto para desferir o golpe; observe-se que o sacrificio nao foi realizado
sobre um timulo ou um altar: a representagio do altar pode ser a tripode exibida

na extrema direita desse lado do sarcéfago.

Figura 8. Detalhe de parte de um sarcéfago de Canakkale, préximo a Troia,
datado de cerca de 500 a.C.
Fonte: Canakkale, Archaeological Museum. Troia Project, University of Tubingen.
Disponivel em: http://bit.ly/311Zdcs. Acesso em: 25 jul. 2017.

Examinemos a partir de agora o sacrificio humano 4 deusa Artemis: o da jovem
Ifigénia, filha de Agamenio e Clitemnestra. O mito ¢é retratado em diversas passagens
da literatura e por diferentes autores e periodos — Hesiodo, Estesicoro, Esquilo, Séfocles,
Euripides — e por diversas formas de arte — cerAmica, pintura, bronze, relevos, marmore.
Contudo, devemos especialmente a Euripides nosso maior conhecimento sobre o mito
de Ifigénia, pois duas tragédias de sua autoria chegaram até nés na integra, a Ifigénia em
Tiuris e a Ifigénia em Aulis. Nesta, podemos acompanhar a saga da jovem de Argos até
o altar em Aulis, quando ¢ substituida por uma cor¢a no momento da degola.
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Conclamados por Menelau, os chefes gregos e seus soldados se retinem em
Aulis, na Bedcia, terra de Artemis, formando o exército heleno que marchara sobre
Troia. Todos estavam aflitos para a partida. Contudo, Artemis os retinha e exigia
dos d4naos um sacrificio propiciatério: o siléncio dos ventos, o balango das dguas e
as aves, tudo havia desaparecido daquelas paragens e os mil navios estavam iméveis.
O orédculo do adivinho Calcas vaticinava. Ante muitas dtividas, mas convencido por
Menelau, Agamenao enviou uma mensagem ardilosa a Clitemnestra solicitando que
encaminhasse a jovem a Aulis, onde seria dada em casamento a Aquiles, que de tal
plano nem desconfiava. Arrependido, Agamenao envia nova mensagem no afa de
nao mais trazer a jovem para o sacrificio. Tarde demais, seu plano ¢ descoberto por
Menelau. No embate, Agamenao afirma que se comprometeu diante dos deuses, porém
se arrepende e serd perdoado por Artemis porque “a divindade nio ¢ esttipida e sabe
reconhecer os maus juramentos, feitos apressadamente, sob coer¢ao” (EURIPIDES,
2005b, p. 185)%.

O mensageiro chega com a noticia de que Ifigénia j4 estd em Aulis e a multiddo
se agita para vé-la. Todos se preparavam para o ritual, que aos olhos do mensageiro,
de Clitemnestra e de Ifigénia seria o do casamento, mas que o exército sabia — seria o
sacrificio ritual da jovem. Ougamos o mensageiro e atentemo-nos para a ambiguidade

entre ritual de casamento e ritual de sacrificio cruento:

E deles poderias ouvir isto: A Artemis, soberana de Aulis, consagra-
rao a mocinha; quem serd que vai conduzi-la? Mas vamos, comeca
a dispor o cesto para esses eventos! Coroai as cabegas! E tu, senhor
Menelau, apronta o himeneu, que sob as tendas, que sob as tendas

soe a flauta e que se ouca o impacto dos pés, pois a luz desse dia traz

felicidade para a donzela. (EURIPIDES, 2005b, p. 186)%

A metéfora do casamento persiste no desespero de Menelau quando “Hades
depressa a conduzird como noiva’ (EURIPIDES, 2005b, p- 188)%. Na sequéncia,
em seu didlogo com Clitemnestra, Aquiles fica furioso ao descobrir o plano dos

aqueus envolvendo seu nome, e brada ameagando: “Amargos graos de cevada e vasos

7. 394-395.
48y, 432-439.
9 v, 461.
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de libagao ird preparar Calcas, o adivinho” (EURIPIDES, 2005b, p. 221)*°. Sem
imaginar que Clitemnestra jd sabe que a filha foi prometida pelo esposo a deusa, ele

continua tecendo o engano em torno do falso casamento:

Manda a filha sair do alojamento em companhia do pai; estao pron-
tos os vasos de libagdo e preparados os grios de cevada para atirar ao
fogo que as maos purifica, e novilhas, que antes das napcias é preciso

abater para a deusa Artemis, fazendo jorrar-lhes o negro sangue aos

borbotoes. (EURIPIDES, 2005b, p. 231)!

Ifigénia se lanca aos joelhos do pai e suplica pela doce vida, relembrando
carinhos e palavras trocadas entre ela e o pai; pede que a olhe e a beije. Agamenio
tenta convencé-la de que a Hélade é maior do que ele e sua familia, e é pela pdtria
livre de barbaros que o sacrificio deve ser feito. De repente, todo o exército entra em
convulsdo exigindo o sacrificio e apedrejando Aquiles que a ele se opoe. De subito,
a jovem princesa em atitude patriética resolve deixar de bom grado a vida e morrer
gloriosamente pela liberdade da Hélade, concluindo: “e se quis Artemis tomar o meu
corpo, eu, mortal, serei obstdculo a deusa? Isso é impraticdvel; eu dou meu corpo a
Hélade. Sacrificai-me, pilhai Tréia!” (EURIPIDES, 2005b, p. 251)*.

Ifigénia transforma seu sacrificio em momento festivo e de alegre celebragio. E
a princesa quem solicita que um dos servos do pai a conduza até os prados de Artemis
e diz como deve ser o ritual: primeiro, jovens devem entoar um pea pelo seu destino
em honra 3 Artemis; alguém deve iniciar a oferenda dos cestos sacrificiais e depois
acender o fogo para os graos de cevada; o pai deve se dirigir ao altar pela direita.
Ao altar ela serd conduzida, sua cabeca coroada e sobre ela dguas lustrais devem ser
langadas; tudo em meio a danga para homenagear Artemis. Esse ¢ o seu desejo.

Sabemos através do mensageiro o relato do sacrificio. A despeito de a jovem
se dirigir voluntariamente ao altar, Agamenao virou a cabeca em dire¢io contrdria
e cobriu o rosto com um manto. Cada um assumiu um posto e o ritual prosseguiu.
Taltibio proclamou o siléncio sagrado. Calcas coroou a princesa e aprontou o cesto
ritual, colocando ali a espada desembainhada. Aquiles com o cesto em maos, correu

em volta do altar e dirigiu-se a deusa:

*0v. 955-956.
1y, 1110-1115.
2v. 1395-1398.
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Filha de Zeus, matadora de feras, que resplandecente tocha volteias
na benfazeja noite, aceita esta vitima com que te presenteamos, por
igual, o exército dos Aqueus e o senhor Agamémnon; aceita o san-
gue imaculado do pescogo de uma bela jovem, concede que se torne
propicia a viagem das naus e que nés, pela lanca, a cidadela de Tréia

destruamos. (EURIPIDES, 2005b, p. 263)%

Chegado o momento da degola, todos abaixam a cabe¢a em dire¢do ao chio.
Um sacerdote faz a prece e examina a garganta para desferir o golpe. Ouve-se
entao estrondoso golpe. De repente, o sacerdote e todos os presentes gritam pelo
inusitado — uma cor¢a enorme e de belo aspecto estava estendida sobre a terra e
o altar de Artemis inundado pelo sangue. Calcas entio salienta: “Esta [a corgal,
mais do que a jovem, ela [Artemis] aprecia, para nao macular seu altar com nobre
sangue” (EURIPIDES, 2005b, p- 265)%. Neste caso nao houve o banquete comum
aos sacrificios: a vitima foi consumida inteiramente pelo fogo, as stplicas pelo
retorno do exército foram feitas e todos seguiram para suas naus rumo a Troia.
A pega sugere que Ifigénia morreu para renascer: “este dia viu tua filha morrer
e viver” (EURIPIDES, 2005b, p. 265)%. De fato, a jovem serd encontrada pelo
irmao Orestes na T4urida servindo como sacerdotisa de Artemis, mito represen-
tado na Ifigénia em T4uris.

Em Esquilo, no Agamémnon, o pérodo d4 alguns pequenos detalhes da cena
do sacrificio de Ifigénia: as suplicas da virgem ao pai de nada adiantaram. Agamenao
fez a prece e na sequéncia pediu aos servos que como a uma cabra a segurassem,
erguendo-a por sobre o altar sem que palavras imprecatérias fossem pronunciadas
contra o paldcio. Nesse ponto, o coro interrompe: “o depois disso nem vi nem digo”
(ESQUILO, 2004a, p. 121)%. Portanto, nio temos na variante esquiliana do mito
o sacrificio de substitui¢io, mas a imolagao da prépria Ifigénia.

No detalhe da cratera (Figura 9) o pintor retrata a cena do sacrificio de
Ifigénia como sacrificio de substitui¢do. No centro, em primeiro plano, estd o altar.
Do lado esquerdo um jovem imberbe segura com a mao esquerda uma bandeja

que servird a execugdo do rito. Atrds do altar estd o sacrificante, provavelmente

v. 1570-1576.
>y, 1594-1595.
¥ v. 1611-1612.
>y, 248.

212 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Agamenao; com a mao direita ele ergue a ferramenta do sacrificio apontando-a
para a(as) vitima(s). Do lado direito, vemos Ifigénia e a cor¢a quase como Unica
figura, ambas de mesma altura, posto que o animal se apoia nas patas traseiras.
A jovem estd em primeiro plano com a cabeca voltada para baixo e parece tao
serena quanto a corga, que se ergue ¢ com todo seu corpo parece consciente-
mente protegé-la. Do lado esquerdo uma mulher acompanha ao longe o ritual,
provavelmente a deusa Artemis, e mais ao fundo, soerguido, vemos um homem

desnudo, em geral associado a Apolo.

Figura 9. O sacrificio de Ifigénia. Detalhe de cratera apuliana de figuras

vermelhas do pintor do llioupersis. Data: 370-350 a.C.
Fonte: Londres, British Museum. K. Servi, Greek Mythology, Athens, 1998.
Disponivel em: https://tinyurl.com/rhs58qf. Acesso em: 12 abr. 2020.

Conclusao

Rompida a feliz comensalidade entre homens e deuses, definitivamente estabe-
lecia-se uma rigida hierarquia entre ambos. Dispostos em polos tao distantes, restava
aos mortais a necessiria comunhio com o divino. Suscetivel a todas as agruras e
intempéries préprias da sua condi¢io, o humano busca no consércio com as divin-
dades uma vida harmoniosa.
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Por um lado, o desprendimento dos mortais varia das dddivas mais singelas,
como uma oferenda de primicias, aquelas mais faustosas, como grandes por¢oes
de terra, ou mais simbdlicas, como o oferecimento de parte do cabelo e de armas
pessoais dos soldados, encontradas amiide em muitos santudrios. Mas é especialmente
o alimento — o sacrificio animal — que mais agrada aos deuses. Enquanto estes se
saciam apenas com o perfume, os homens consomem a carne, ¢ nesse ato revivem
simbolicamente a sua natureza mortal. A seu turno, em resposta, os deuses estao
prontos para castigar ou para permitir a boa ordem da comunidade e do individuo
em uma relagio de reciprocidade.

Dos textos escritos a0 documento material, quer dos vasos, esculturas, moedas,
templos, e muitos outros, os gregos deixaram marcas profundas da fé nos deuses e

nas benesses da comunhio com o divino.
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O sacrificio na Roma antiga

MARIA CRISTINA NICOLAU KORMIKIARI
MUSEU DE ARQUEOLOGIA E ETNOLOGIA DA

UNIVERSIDADE DE SA0 Pauro (USP)

As origens de Roma
o longo do segundo milénio a.C. levas de “itdlicos”, de origem indo-euro-
peia, se estabelecem na Peninsula Itdlica. Entre eles, encontramos os lati-
nos. Arqueologicamente, foram tracadas trés ondas migratérias para a re-
gidao. Uma primeira composta por latinos, a segunda por osco-umbrianos e a terceira
por grupos itdlicos distintos (BAYET, 1957, p. 15). Um periodo itdlico comum foi
estabelecido entre 2000 e 1500 a.C., no qual a proximidade linguistica é caracteris-
tica marcante, apesar das divergéncias morfolégicas e fonéticas'.

Os latinos ocupam a planicie do Licio e desenvolvem uma consciéncia de origem
comum, gerando as Ligas Latinas. Mas seu desenvolvimento foi pautado por uma
série de influxos de outros grupos, tanto internos como externos. Os latinos aparen-
temente vieram do norte, pelos Alpes, e se inseriram, a principio, de forma violenta
entre os grupos que j4 habitavam a Itlia. Usaram as mesmas rotas que, séculos mais
tarde, trardo os celtas e os germanicos, também indo-europeus.

A primeira sociedade derivada desta fusdo ¢ a de terramares (regioes da Baixa
Lombardia e da Emilia). Arqueologicamente, foram encontrados mais de cem assen-
tamentos, sob terra firme, mas com construgdes em pilotis, como ocorre nas aldeias
lacustres (BAYET, 1957, p. 16). Esta cultura é caracterizada, no plano ritual, por reali-

zar cremagoes, alinhando as urnas cinerdrias’ umas contra as outras, ou as colocando

! As migracdes de pessoas em larga escala foram comuns no Mediterrineo antigo, favorecendo o contato
entre povos diversos (VAN DOMMELEN, 2012, p. 394). Ver também Knapp ¢ Van Dommelen
(2010). Destes contatos temos continuidades, descontinuidades e inovagoes culturais que se sobrepéem
e/ou se acomodam. O campo da linguistica é um dos mais ricos para se perceber este tipo de processo.
2 Urna cinerdria é um tipo especifico de vaso feito especialmente para conter as cinzas e os restos

sseos obtidos a partir da cremagdo de um corpo, dentro de um ritual funerdrio.

O sacrificio na Roma antiga | 221



sobrepostas sobre o solo. Pode-se dizer que temos, aqui, verdadeiros cemitérios
coletivos e andnimos.

Como contraponto, vemos que os autdctones mediterrineos enterravam seus
mortos neste mesmo periodo. Na Idade do Ferro, isto ¢, a partir de 1200 a.C., os
terramares abandonam suas terras do norte® e vao para o sul, passando da margem
do Adridtico para a margem do Tirreno.

Feita esta passagem, os vestigios arqueoldgicos passam a indicar mudangas
culturais importantes. Constitui-se a sociedade dos vilanovianos, cujas caracteris-
ticas mais marcantes sao a morada em cabanas retangulares e o estabelecimento de
cemitérios de urnas enfileiradas. Uma novidade tipoldgica sao as urnas cinerdrias
biconicas (Figura 1) (BAYET, 1957, p. 18). J4 o mobilidrio funerdrio, isto é, os
outros objetos que acompanham um enterramento, permanece modesto. A cultura
vilanoviana ¢ bastante interessante pois temos com ela, na regiao itdlica, um inicio

de individualizagao.

Figura 1. Urna cinerdria biconica e outros achados. Tumba G1,
necrépole da Gerruccia, século IX a.C.
Fonte: https://bit.ly/3boCw02.

3 Nio se sabe ao certo o que acontece na regiao entio. Invasoes de outros povos? Ilirios? Outros

itdlicos? (BAYET, 1957, p. 17)
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Os sitios arqueoldgicos vilanovianos, datados dos séculos X ao VIII a.C., no lado
tirrénico, sio vizinhos dos centros etruscos que os sucedem. Os vilanovianos levam
o latim para a planicie do Licio. Em Palestrina (antiga cidade latina de Praeneste) foi
encontrada uma fibula de ouro (grampo feito para prender a roupa ao corpo) com
inscrigao latina arcaica, considerada a mais antiga inscrigao latina. Nela, 1é-se Mario
me fez para Numacio. Esta fibula ¢ datada entre os séculos VIII e VI a.C*.

Os latinos habitavam vilarejos independentes nos cumes dos montes, princi-
palmente nos Montes Albinos (a sudeste do rio Tibre). Ficaram “entrincheirados”
entre o Tibre, os ratulos e outros povos indo-europeus, como volscos e sabinos, que
eram inumadores, isto é, enterravam seus mortos.

Estes povos italicos desde o inicio se agrupavam em ceriménias religiosas, apesar
de manterem a independéncia politica. Viviam, como visto, em pequenos vilarejos
nos cumes dos montes. No Licio, as 4reas oriental e norte sdo boas para a pastagem,
mas, além do uso por pastores, existem vestigios arqueolégicos que apontam para um
uso também agricola. Foram encontrados sistemas subterrineos de drenagem, neces-
sdrios em vista da planicie pantanosa (BAYET, 1957, p. 19-20). J4 a drea ocidental
do Lécio possui muitas florestas.

Esses agrupamentos sio denominados populi e sdo caracterizados pelo uso do
ritual de cremacdo, mas com sepulturas individuais; vasos cinerdrios esferoidais ou
piriformes (isto ¢, na forma de pera); e a urna-cabana (morada do morto) (Figura 2)

(BAYET, 1957, p. 20).

Os latinos formaram santudrios federais e depois a Liga Latina, chefiada pelo
vilarejo de Alba Longa. Os santudrios foram localizados nas seguintes regioes do
Lé4cio: Monte Cavo, Ardea, Aricia, Lavinium.

No cume do monte Cavo’, denominado Mons Albanus na antiguidade (a segunda
montanha mais alta do complexo montanhoso Albino), havia um santudrio dedicado
a Jupiter Latiaris (Figura 3). Os populi ali se encontravam, portanto, para celebrar as
Férias Latinas® (feriae Latinae) e um boi era sacrificado para Jupiter Latiaris. Alba Longa,
como a mais proeminente e antiga dos populi, chefiava o festival.

Em Aricia, hd o lago Nemi, que fica entre bosques. Trata-se de uma cratera
vulcinica do complexo montanhoso Albino. Ali havia um santudrio dedicado a Diana

de Aricia. Jupiter e Diana sio divindades indo-europeias. Um terceiro santudrio era o

4 Guardada no Museo Preistorico Etnografico Luigi Pigorini, Roma.
> O Monte Cavo ¢ uma montanha arborizada que domina o sistema de Lagos Albinos.

6 Aferz'ae Latinae, Férias Latinas, era um festival sem data fixa (BERNARDO, 2012, p. 71).
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de Ardea, territério também relacionado as montanhas Albinas, no qual foi escavado
um templo cuja planta mostra as bases das cabanas e das sepulturas proto-histdricas

anteriores a implanta¢io do santudrio (Figura 4) (LORENZATTI, 1991).

to

Figura 2. Urna cabana de Vetulonia. Século IX-VIII a.C. Museo Archeologico Nazionale.
Fonte: https://bit.ly/2WMmlza.

Figura 3. Lago Albano, com o Monte Cavo ao fundo, a esquerda.
Fonte: https://bit.ly/2WIDJkt.
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E i e e 5
Figura 4. Vestigios arqueolégicos do templo de Vénus Ardea.
Escavagoes da British School at Rome.

Fonte: https://bit.ly/3czz2tn.

No inicio, a regido do Tibre teve duas fundagdes de latinos, Roma e Fidenes.
Roma se tornard a cabega do estudrio, situada na protegdo da curva do rio. Sua locali-
zagao ¢ estratégica, pois permite escoar produtos tanto pela margem direita como
pela esquerda do Tibre. A localizagao do sitio fica justamente no ponto onde o Tibre
¢ mais facilmente transponivel.

Os primeiros indicios de ocupagio da drea que formard Roma sao do final do
século IX a.C. e s3o constituidos por cabanas e cemitérios, com vestigios arqueolégicos
que remontam a 1500 a.C. Jd a data tradicional para a funda¢io de Roma é 753 a.C.
a partir de documentagio textual latina’.

A drea do assentamento romano estd circundada por sete colinas. A nordeste
estao o Quirinal e o Viminal, que com seus trés cumes (Latiaris, Mucialis, Salutaris)

juntam-se ao Quirinal ao norte. A sudoeste, o Aventino, o qual circunda o Tibre.

7 Muitas vezes encontramos um descompasso entre os dados transmitidos pelas fontes textuais e os
dados da cultura material, arqueologicamente encontrados. Na chamada arqueologia histdrica, que
trabalha com sociedades com escrita prépria e/ou mencionadas em fontes escritas contemporéneas,

o grande desafio é o trabalho conjunto com estas documentagées tdo distintas.
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Entre o Quirinal e o Aventino hd, em uma linha leste-oeste, o Capitélio, o Palatino
e seus trés cumes (Velia, Palatium, Cermalus) e o Célio. Ao norte do Célio, por fim,

estdo as colinas do Esquilino (Fagutalis, Oppius, Cipius).

Fiume Tevere
(Tiberis)

Vaticano

Quirinale
(Collis Quirinalis)

Viminale
{Collis Viminalis)

Campo Marzio
(Campus Martius)

Capitolino E=zquilino
(Collis Capitolinus)  (Collis Esquilinus)

Isola Tiberina
{Insula Tiberina)

Palatino
(Collis Palatinus) Celio
(Caollis Caelius)

Aventino
{Collis Aventinus)

Mura Serviane
(Murus Servil Tullii)

Figura 4. As sete colinas de Roma.

Fonte: https://bit.ly/350QbfT

As planicies entre as colinas e ao redor formaro, depois, a drea do Férum e
do Circo Médximo. O Palatino e o Célio protegem a estrada do sal, a Via Salaria®.

O Palatino traz os vestigios mais antigos de assentamento, com evidéncia de ocupagao
por pastores, mas também por grupos sedentarizados com alguma agricultura (BAYET,
1957, p. 23; CARANDINI, 1996). Os primeiros cemitérios ocuparam a drea que viria a
ser do Férum e do Esquilino (Fagutalis, Oppius, Cipius) (BAYET, 1957, p. 24)°.

Acredita-se, a partir tanto das fontes textuais como da documentagao material,
que esse primeiro assentamento de Roma foi formado por diversas tribos latinas

vindas do sul e pelos sabinos vindos do norte. O Quirinal abrigou vdrias aldeiazinhas

8 Essencial 4 vida, as salinas existem apenas no Tibre e na Apulia.

% As criancas, em contrapartida, eram enterradas perto das cabanas ou em jarros, para bebés, sob o
avancado do teto (suggrundaria) (BAYET, 1957, p. 29).
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que iam até o Capitélio. Entre os séculos VIII e VI a.C. percebe-se uma tendéncia
de juncio dos vilarejos a medida que cresciam: é o chamado sinecismo'®. A partir
do século VIII a.C. j4 encontramos assentamentos também na planicie, na 4rea do
Férum, o que obrigou a drenagem da drea. O processo do sinecismo é arqueologi-
camente percebido na Itdlia Central (particularmente da regiao sul da Etriria). No
Lécio as evidéncias também apontam para esse mesmo fendmeno no inicio do século
VIII a.C. em Roma e, em Gabii, em torno de 750 a.C. (CORNELL, 1995, p. 92).

A mistura de latinos e sabinos é percebida nos ritos funerdrios. Foram encon-
trados vestigios arqueoldgicos de cremagao no Férum (pogo) — urnas cabanas e
vestigios de inumagao (fossa), marcas culturais latinas, e caixoes de carvalho, por sua
vez, marca cultural sabina. No entanto, aspectos secunddrios do rito funerdrio sao
semelhantes. No Palatino, em suas duas colinas (Palatium e Cermalus) revelaram-se
ritos de inumagio e de cremagio, respectivamente. No Esquilino houve inumagées.
Isto ¢, por toda a drea que viria a ser constituida por Roma hd, no inicio, indicios da
presenca cultural destes dois povos (BAYET, 1957)'".

Desta maneira, parece bastante claro que Roma foi fundada por latinos e
sabinos. A tradi¢do, com Plutarco e Tito-Livio, afirma que Roma teve inicialmente
dois reis, Romulo, latino do monte Albino, e Numa, sabino de Cures. Segundo a
tradigao textual, estes dois estabeleceram os primeiros ritos religiosos.

Os vilarejos dos cumes haviam completado seu sinecismo, sua jun¢io em
uma dnica cidade, com a formagao da urbs em 575 a.C. (BAYET, 1957, p. 33). Os
trabalhos arqueoldgicos realizados nas camadas mais arcaicas da urbs apontam para
um conjunto arquitetdnico bastante grande, com influéncia etrusca. Por exemplo,
a Cloaca Méxima, que permitiu a drenagem das planicies do Férum e do Circo
Maiximo; a constru¢io do templo de Jupiter Capitolino no Capitélio (Figura 5), o

templo etrusco-grego de Ceres, no pé do Aventino, entre outros.

10 Sinecismo, a partir do original grego cuvotkiopdg, ov (0), significa coabitagio, fusio de pequenas
comunidades numa maior que totalmente as substitui; processo que no mundo antigo levou, em

muitos casos, a formacio das cidades.

"' Depreender um grupo cultural a partir de um rito funerdrio é prética da arqueologia cldssica. No
entanto, deve-se somar a esta caracteristica outros diferenciadores culturais e informacées textuais,
quando existirem. Nas tltimas décadas, andlises osteoldgicas, ¢ mesmo de DNA, muito avan¢aram
subdreas da Arqueologia como a bioarqueologia e a microarqueologia, e estas tém contribuido para

nosso entendimento das movimentagoes populacionais na Antiguidade.
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Durante toda a Republica foram mantidas festas religiosas que, no inicio, eram
praticadas pela comunidade de latinos separados pelos vilarejos'> (CORNELL, 1995,
p. 66-68). Entre estas, destacam-se as Lupercalia, o Septimontium e os Argei.

Figura 5. Vestigios arqueoldgicos do Templo de Jupiter Optimus Maximus.
Fonte: https://bit.ly/2LkRz0s.

A partir do século VI a.C. cessam os enterramentos no Férum. Cronologicamente,
primeiro o Férum e depois o vale do Circo Mdximo serdo consagrados como 4reas
religiosas. O Férum, em particular, se configurard como 4rea essencial da #rbs, pois

passa a aglutinar as atividades fisicas de Roma.

12 No Capitdlio, havia um local santo onde Rémulo abriu o “asilo” para os sem pétria, chamados para
povoar a Roma primitiva. Este local era chamado de inter duo lucos (entre dois bosques ‘sagrados’).
Uma divindade (Lucoris) ali velava e, posteriormente, no mesmo local Jupiter Nefasto (Veiovis) teve um
santudrio (PLUTARCO). Havia o risco de cometer sacrilégio neste momento inicial, quando os vilarejos se
juntam para formar Roma. Muitas ceriménias conhecidas posteriormente podem ser interpretadas como
tentativas de salvaguardar a comunidade destes perigos, fortalecendo as relagoes sociais nas encruzilhadas
e nos vilarejos rurais (BAYET, 1957, p. 27).
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Neste momento a cidade toma a frente das cerimo6nias nos santudrios. Por
exemplo, passa a ser a chefe do culto a Japiter Latiaris. No entanto, ainda terd que
aguardar até o século IV a.C. para chefiar definitivamente a Liga Latina (SCOTT,
2005, p. 99)". Deste modo, percebe-se como a ascensio romana inicia-se com o

controle dos ritos, para avangar sobre os campos econdmicos e politicos.

Religidao romana

Um primeiro e essencial ponto acerca da religiao romana é entender que esta
nao era baseada na revelagio de verdades divinas apresentadas em um conjunto de
escrituras sagradas. Inexistiam cosmogonias, “demiurgias”, ciclos heroicos ou mitos
gerais, como mitos de renovagao (BAYET, 1957, p. 45)'.

A religiao romana era baseada em um conjunto de préticas tradicionais, que
proporcionavam contato entre mortais e deuses, de maneira que os primeiros conse-

guissem o favor divino (Riipke, 2007a, p. 1-9).

Rito

Em termos de coesao social, o rito sobrevive ao mito e é mais facilmente incor-
porado pelas populagoes externas que chegam a Roma. G. Dumezil indica que os
latinos transformaram seus mitos, dessacralizados, em uma pseudo-histéria (BAYET,
1957, p. 46). J4 o eminente arquedlogo italiano, Andrea Carandini, a partir de uma
jungao entre fontes textuais e materiais, defende em sua obra La nascita di Roma
(1996) que o mito romano é a memoria de fatos histdricos, como a existéncia do
primeiro rei e fundador, Romulo.

De maneira geral, apesar de estas préticas poderem ser combinadas de diver-
sas maneiras, uma vez que novos rituais e cerimonias eram de fato criados, o bésico

permaneceu o mesmo. Assim, rezar conﬁgurava—se como um pedido. Uma reza

13 Esta acabou dissolvida em 338 a.C., quando Roma engloba as comunidades menores e subjuga as

maiores, passando a ter um poder supremo sobre estas.

14 Para se aprofundar sobre este tema ver Bayet (1957) e Carandini (1996). Os Livros Sibilinos sao uma
compilacio de ordculos gregos comprados da Sibila de Cumas por Tarquinio, o Soberbo, para Roma.
Segundo James Frazer em palestra proferida em Liverpool (1908), Sibila (profetisa) quis vender ao imperador
nove livros que continham todo o conhecimento do futuro. Ele achou alto o prego, e nao quis comprar.
Ela queimou trés, voltou com os restantes e pediu 0 mesmo prego. Ele recusou, ¢ ela queimou mais trés.
Voltando com os tltimos, pediu, novamente, o mesmo prego. Intrigado, o imperador comprou os livros,
e, 20 examind-los, lamentou todo o conhecimento irremediavelmente perdido. Os livros eram consultados

em momentos de graves pressigios (Bayet, 1957).
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comegava com a invocagao da divindade, continuava com as razées pelas quais a
divindade deveria conceder o pedido, ou seja, o fato de o fiel honrar a divindade, e
terminava com o préprio pedido. Ao longo deste procedimento ritual, hinos eram
usados (SCHEID, 2012, p. 86).

Qual era a relacgdo entre oferenda e sacrificio? A oferta era feita no momento da
reza. Prometia-se o que iria ser ofertado. Essa promessa de oferenda era denominada
voto (do latim votum) e correspondia a um elo essencial e imprescindivel para a troca
entre as esferas humana e divina.

Havia uma variedade grande de oferendas, desde as mais baratas, como bolos
e incensos, as mais caras. As libacoes sao oferendas liquidas entre as quais os produ-
tos mais utilizados eram vinho, dgua, leite, mel e éleo. Quando se podia despender
um valor mais elevado, objetos como estdtuas, relevos, altares inscritos, objetos do
inimigo, entre outros, eram utilizados (SCHEID, 2007, p. 264).

Neste sentido, o sacrificio nada mais é do que uma oferenda de sangue. No
entanto, configura-se como um ato cultual complexo, envolvendo libagoes, pequenas
oferendas, preces rituais e invocagdes, além de se tratar de uma sequéncia de agoes
pré-escritas que deveriam ser seguidas meticulosamente (SCHWARTZ, 2017).

Apesar de o sacrificio ser um ato complexo, na cultura romana qualquer um
poderia realizd-lo. Nao era necessdrio envolver um sacerdote ou algum outro especia-
lista religioso. Ou seja, e este ¢ um ponto extremamente importante, a interagdo com
o divino estava aberta a todos.

Quem era, entlo, o sacerdote romano? Era um executor publico, cujo poder
estava centrado em sua posi¢ao social, em sua posicio civica e nao no fato de ser o
intermedidrio com o divino'. A cren¢a romana estava centrada na existéncia de uma
série de forgas divinas que afetam a vida humana, para melhor ou pior. Presentear

estas forcas era a maneira de conseguir favores.

15 A excegdo eram os galli, devotos eunucos da deusa Cibele, conhecida dos romanos como Magna
Mater. Quando seu culto ¢ oficialmente trazido a Roma, da Asia Menor, no final do século 11T a.C.
(em razdo do temor pelo perigo cartaginés os ordculos sibilinos foram consultados e assim instruiram),
uma divisao ocorre em seu culto. A aristocracia romana honra a deusa de acordo com os preceitos
romanos (jogos, festas e banquetes), e seu lado oriental (ancestral e exdtico) é deixado aos sacerdote
e sacerdotisa frigios, junto com os galli (LATHAN, 2012, p. 86-87).
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A mentalidade religiosa romana pode ser considerada arcaica (CARANDINI,
1996)'¢. Possufa muitas caracteristicas indo-europeias que, como vimos, estio na

origem do povo latino. Algumas caracteristicas deste arcaismo sao'”:

1. Animismo: Magia das pedras, drvores, dgua, fogo, ordculos e armas.

2. Zoolatria: Deus/animal. Por exemplo, a Loba de Remo e Rémulo;
o touro ou picango (Rei Picus) que conduzia as migragoes militares
de outros povos itdlicos; o picango' que vigia o aleitamento dos
gémeos, conferindo auspicios para a fundacio.

3. Supersticdo: O crinio como troféu. Animais sacrificados tinham seus
crinios pendurados em construgoes.

4. egetagdo: possuia um forte cardter sagrado para os romanos. Os /uci
eram bosques sagrados, devotados a divindades arcaicas (BAYET,
1957, p. 27). Assim, a figueira abrigou os gémeos e a loba. Chama-
va-se Ruminalis, e a Rumina ¢ a divindade do aleitamento; o carva-
lho foi usado por Rémulo para levar ao Capitélio os primeiros espé-
lios sabinos, o que se relaciona com a fundagao do templo de Jupiter
Ferentrino, isto é, Feretrius, o que para — quando Rémulo deteve os
sabinos"”, tido como o mais antigo de Roma.

5.  Crénio: simboliza um ex-voto® ou a permanéncia da meméria do mor-

to. Por exemplo, imagens-mdscara do defunto nas casas patricias®.

16 Sobre essa questdo, para acessar o debate historiografico, ver Smith (2007).
17" Sobre essa questao, a obra cldssica é Archaic Roman Religion, de Georges Dumézil (1996).

'8 Nome de algumas aves trepadoras, como o pica-pau-verde e o pica-porco. O pica-pau era o simbolo

dos latinos (CARANDINI, 1996).
¥ Tito-Livio, I, 10, 15.

2 Abreviagao latina de ex-voto suscepto (o voto realizado). O termo designa estatuetas e objetos variados

ofertados as divindades como forma de agradecimento por um pedido atendido.

2 A memoria do morto era mantida oral e materialmente, pois assim se conservava o elo com o
ancestral. Entre as formas orais conhecemos, por exemplo, as carmina convivalia (cangdes recitadas
em banquetes em honra de antepassados considerados importantes) e as neniae (cantos fiinebres em
homenagem ao defunto) (SOBRAL, 2007, p. 21-22). Materialmente, por ocasido do cerimonial de
enterramento de um magistrado ou aristocrata, fazia-se a laudatione funebre, discurso em que se juntava
o elogio ao morto e a gléria a seus ancestrais. Porém, antes do enterro ou da cremagio os tragos fisicos
do defunto eram imortalizados em uma mdscara de cera, que ficava guardada no 4trio da casa da

familia. Normalmente, abaixo dessa reproducao vinha uma inscrigo (#izulus) com os dados do morto:
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6. Mana: a forca secreta dos objetos™.
7. Numina: espiritos magicos.
8. Magia apotropaica®: rituais préprios para os casamentos, o parto, ou

qualquer situagio de mudanga de szatus social.

Acima de tudo hd uma crenga na eficicia do sangue vertido e no seu perigo, se
o ato ndo for ritualizado ou conjurado, isto ¢, se nao for feita uma invocagao mdagica
ou imprecagio dirigida a forgas, ocultas ou naturais, para que obedecam a vontade de
alguém. O sangue vertido nas guerras, nos combates dos gladiadores, nos sacrificios
humanos, nos mortos prematuros, entre outros momentos cruciais da existéncia
humana, possui esta forga (BAYET, 1957, p. 43).

Roma, ao longo de sua histéria, nao cessard de receber incorporagoes e novas
ideias religiosas, mas manterd obstinadamente o mesmo gestual ritual (BAYET, 1957,
p. 44). Acredita-se que a existéncia de muitas ceriménias possa ser interpretada como
necessidade de salvaguardar a comunidade arcaica, isto é, quando os vilarejos se junta-
ram para formar Roma e quando o temor de cometer um sacrilégio era grande, por
ocasiao dos j4 mencionados momentos de passagem (BAYET, 1957, p. 27). O ritual
engendra o fortalecimento das relagoes sociais nas encruzilhadas e nos vilarejos rurais.

Os latinos tém dificuldade em visualizar antropomorficamente suas divindades,
como fizeram os gregos. Assim, eles invocam “a divindade masculina ou feminina’, a
partir da seguinte férmula: sive deus/sive dea (BELAYCHE, 2007, p. 279). Isto gera
dificuldades na execugao do ritual do sacrificio, pois o pantedo romano é formado por
pares a partir de uma duplica¢io funcional ou aliangas politicas, e ndo por parentesco,
como no caso dos gregos (BAYET, 1957, p. 49).

Por exemplo, o filésofo latino Varrao (116-27 a.C.) diz que Roma vai esperar
170 anos para representar plasticamente seus deuses. A tradi¢io analista romana®
oferece a descri¢io (o passo a passo) do ritual, e assim o preserva, mesmo que nio
se consiga justifici-lo por meio do mito (BAYET, 1957, p. 50). Mesmo em relagao

seu nome, atos praticados, magistraturas ocupadas, entre outros fatos biogrificos (MENDONCA,

2007). Para um estudo pormenorizado da imagem romana, ver Martins (2014).

22O texto cldssico sobre a for¢a dos objetos, seu mana, ¢ de Marcel Mauss, Essai sur le don: forme et

raison de ['échange dans les sociétés archaiques (2007), cujo original é datado de 1923-1924.
3 Apotropaico: objeto ou signo que protege contra influéncias nefastas e as afasta.

4 Fabio Pictor, do século III a.C., ¢ o primeiro latino a escrever um livro sobre Roma, ainda que

tenha sido em grego.
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as divindades helénicas aceitas em Roma, vemos que seus mitos de origem nio sao
importantes e, muitas vezes, os rituais originais gregos sao subvertidos para se adequa-
rem aos rituais romanos.

O romano, perante os deuses, era um encarregado de fun¢oes. A familia romana
(patricia) nao é uma familia burguesa, simbolo de tudo o que ¢é privado e intimo.
Precisamente enquanto familia, ela se une diretamente ao poder. Cargos importan-
tes do dominio publico eram confiados ao chefe da familia. Os cultos religiosos da
familia (dedicados aos ancestrais) funcionavam como prolongamento direto dos cultos
publicos. Os ancestrais eram representantes do ideal romano (BAKHTIN, 1993).

Ha4 ainda, ao longo do processo de constru¢ao do Império, a politizagao da
religiao romana. Neste sentido, divindades de outros povos sao incluidas as romanas
(como Cibele mencionada anteriormente); deuses privados sao “nacionalizados”, ou
seja, ¢ concedida a liberdade de culto®. A busca por deuses salvadores e curadores,
como Apolo e Esculdpio, por exemplo, é grande diante das vicissitudes histéricas
do momento.

Era importante que fosse uma divindade do Estado e tivesse uma regularidade

no ritual, pois o Estado controlava a religiao publica®.

Ritualismo

O ritual é preponderante. Algumas expressoes muito usadas demonstram essa
primazia. Assim, temos, em primeiro lugar, a pax deorum. Isto é, os romanos desejam,
a cada momento de sua vida publica, a “paz dos deuses”; querem a seguranga de
que seus atos nao vao encolerizar os deuses, inclusive dos inimigos. De onde deriva
a haruspicia, a consagragao da vitima, cuja origem ¢ etrusca (BAYET, 1957, p. 58;
BELAYCHE, 2007, p. 278; ORLIN, 2007, p. 59-60).

Na haruspicia, acreditava-se que se produzia nos 6rgaos do animal sacrificado
um tipo de projecio imediata do mundo tal qual a visao dos deuses, impossivel de
estar errada. Os haruspicios interpretavam a partir do estado do fluxo sanguineo, da
cor, da forma de tal ou tal parte das entranhas, em especial do figado. As exza (entra-
nhas) podiam oferecer indicagoes sobre a ordem ou desordem. O que se podia fazer

era aconselhar ou desaconselhar uma agao.

» Excegio feita em relagio aos cultos de Dioniso/Baco e Isis, que por terem muitas regras, e serem

rigidos, acabavam disputando com o préprio Estado.

% Inclusive um magistrado/sacerdote podia declarar nula a interpretagio do colega.
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Dessa maneira, como a pax deorum era a finalidade maxima, os romanos conti-
nuavam sacrificando e fazendo o haruspicio até que funcionasse, ou ento, transferiam
para o inimigo a “maldi¢ao” divina.

Em segundo lugar, temos o termo religio, que resumia as necessidades derivadas
da concepgao sobre a preponderancia do ritual. Re/igio resumia o conjunto de meios
reconhecidos que ligava as atividades humanas aos deuses. Dai derivava a fides, nogao
de obrigacao juridica reciproca (BELAYCHE, 2007, p. 285).

A divindade Dius Fidius (deus dos juramentos), associado a Jupiter, garante
por meio do ritual o contrato estabelecido entre a parte mortal e a imortal. Varrao®
liga-o & divindade sabina Sancus, apesar de a historiografia moderna acreditar que
ela seja itdlica (CAZANOVE, 2007, p. 50). O templo de Sancus nao possuia teto,
uma vez que era considerado inapropriado e ineficiente fazer juramentos que nao
ocorressem a céu aberto (BAYET, 1957).

Desse modo, é preciso ter em mente que a importincia do ritual estd no
centro da religidao romana. Sua execugio, baseada na tradigao oral (¢ bom lembrar),
realimenta sua prépria razdo de ser. Questdes metafisicas, quando foram discutidas,
principalmente a partir do século I a.C., o foram no plano filoséfico e poético, e nao

no religioso.

Religiao publica

Um culto publico envolvia um local, que poderia ser um altar, templo, bosque,
ou outra drea consagrada. Envolvia também rituais regularmente realizados (res sacra)
por representantes publicos, isto é senadores, magistrados e/ou sacerdotes. Nao havia
necessidade de testemunhas civis. Certamente, a partir do século III a.C., o senado
controlava a religiao ptblica (LATHAN, 2012). Ou seja, quais novos cultos admitir,
quais rituais destes cultos adotar, como organizar a consulta a especialistas (os augures),

entre outras prerrogativas.

Religido doméstica

A religidao doméstica era igualmente baseada em preces e oferendas. Para todo
tipo de necessidade individual familiar, como satde, nascimento, casamento, negdcios,
entre outros, escolhia-se uma divindade especifica. Por exemplo, Vénus para o amor;
Merctrio para os negécios; Juno ou Diana para o nascimento; ou uma divindade a quem

o fiel fosse devotado (BELAYCHE, 2007, p. 281). No periodo imperial era comum

27 Varrao, LL, V, 66.
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oficializar a promessa feita. Um achado perto de Verona, assim apresenta a questao:
“Para Vesta. Quintus Cassius Varus com alegria e merecidamente cumpriu seu voto™.
No entanto, em geral, as autoridades nio procuravam controlar a religido doméstica.

A casa ¢ protegida (principalmente a porta) contra influéncias nefastas. As
divindades da casa sao extremamente importantes. Comecemos pelos Lares, que s2o
os espiritos dos ancestrais — Lar familiaris. Em seguida, hd Picus e Faunus, deménios
de locais silvestres e pastorais. Todo paterfamilias possui um génio, cuja celebragao
ocorre em seu aniversdrio, e que representa a consciéncia divina que um mortal tem
de si mesmo. Por fim, os Penates sdo entidades que guardam as 4reas das provisoes
(BODEL, 2008, p. 248-249, 258, 261).

Estas divindades sao cultuadas em locais especificos: na fogueira da casa, que
¢ o ponto de encontro da familia, das refei¢oes e dos sacrificios, e nas encruzilhadas
entre as casas vizinhas. Todo més, na lua nova (kalendae), na minguante (nonae) e na
lua cheia (ides), a fogueira é enfeitada com flores. O fogo é apagado a noite e reacen-
dido de manha. Em toda refeicdo, jogava-se no chao ou colocava-se sobre o fogo a
parte dos Penates. Em seguida o paterfamilias nao deixava ninguém falar ou comer
até que decidisse que “os deuses tinham sido propiciados” (BAYET, 1957, p. 63-65).

Os Di Penates (sempre invocados no plural) representam os espiritos do 4mago
mais interno do ambiente doméstico, sendo os protetores das provisdes, como
mencionado. Havia também os Penates publici, que protegiam o Estado romano e
a familia imperial (BODEL, 2008, p. 253). Para os Lares, oferendas sé6 podiam ser
feitas na fogueira da casa ou nas encruzilhadas (compitum) (BAYET, 1957, p. 64).
Sa0 os deuses soberanos das casas®.

No atrium, isto é, na entrada principal da casa (domus), ficava o lararium —
um altar dedicado aos Lares e aos Penates, os quais recebiam todas as manhas uma

oferenda (Figuras 6 e 7). De maneira geral, o lararium era formado por um nicho

2 JLS 3317.

» A casa romana deve ser compreendida enquanto conjunto de homens livres e servos e seu espago
fisico, comandados pelo pater familias, nos mesmos moldes do oikos grego, que era uma unidade social
e de produgio que comportava em primeiro lugar pessoas: uma familia nuclear composta por pai,
mie e filhos, que se organizava de acordo com uma hierarquia rigida, na qual o pai era o senhor da
casa, com poder absoluto sobre todos os demais e, especialmente, sobre o que ocorria no oikos. Este
grupo podia ser acrescido, desde que os recursos o permitissem, de servicais nao cidaddos e também de
parentes de idade avangada e de parentes 6rfaos. Em seguida, do oikos faziam parte as terras e demais
bens imdveis, casas, estdbulos, depésitos; todos propriedade do senhor (FLORENZANO, 2001, p. 1).
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ou uma placa de madeira com imagens e pequenas estatuetas dessas entidades. Por
vezes, havia a representagio de um templo em miniatura.

No contexto doméstico, os sacrificios sao feitos nos momentos de passagem:
casamento, nascimento, funeral. (FLORENZANO, 1996). As compitalia sao oferendas
de bolos e jogos para os Lares. Penduram-se bonecos de 14 nas encruzilhadas, onde
se cultuava também Mania, a deusa mie dos Manes, espiritos dos mortos (BAYET,
1957, p. 65).

O nascimento ¢ um momento particularmente importante, pois abre um
periodo de impureza e perigo. Criangas recusadas, com malformagao ou nascidas em
dias ruins (dies ater) eram negadas e expostas. O recém-nascido, colocado no solo,
para ser aceito tinha que ser levantado pelo pai. Entio, se fosse menino esperaria sete
dias; se fosse menina, oito dias. O dies lustricus era o dia em que o bebé era purificado
e ganhava um nome. Ocorriam, entio, todo um conjunto de ritos: sacrificio; refei¢ao;

jungao ao grupo familiar (BAYET, 1957, p. 68).

Figura 6. Lardrio pictérico. Pompéia. Cena superior: ritual com dois Lares portando situla e riton.
Cena inferior: duas serpentes denominadas agatodemo (simbolo associado i sorte, satide e sabedoria),
diante de um altar ladeado por duas cornucépias com oferendas.

Fonte: https://bit.ly/35RI5Er.
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Figura 7. No canto do 4trio nas casas mais
ricas, estruturas como essa, no formato de
pequenos templos (zedicula), funcionavam
como altares dedicados as divindades Lares.
Em casas mais modestas, o lardrio poderia ser
apenas um nicho na parede, ou mesmo

uma pintura.

Fonte: https://bitly/2YU3b2g.

O calendirio

Analistas dos séculos IV e I1I a.C. consideravam que o rei sabino Numa havia
ordenado a religido romana. Ele teria sido auguralmente o sucessor de Rémulo. O
calenddrio pré-juliano testemunha contatos etruscos, pois pode ser datado do século
VIeV a.C, isto é, da época de Sérvio-Tulio a época dos legisladores-decénviros. Isso
mostra, assim, o periodo da realeza tirrénica e o comego da Repuiblica. O nome “calen-
ddrio de Numa” é, portanto, mais simbdlico do que factual (SMITH, 2007, p. 39).

Uma cépia do calenddrio pré-juliano foi encontrada em Antium, gravada na
pedra. Nele consta a ordem dos meses, a indicagao das festas religiosas e dos dias
consagrados®. Assim, temos 109 dias nefasti (dia nefastus — nem assembleias, nem
questoes legais podiam ocorrer) e 235 dias fasti (dia faustus — questoes legais podiam
ser tratadas, mas assembleias ndo podiam acontecer). Havia 192 dias préprios aos
negécios publicos (comitiales — quando as assembleias, as comitia, podiam ocorrer)

e onze dias mistos (intercisi e fissi) (RUPKE, 2011). Nele, aparecem igualmente os

% Uma letra, correspondente a qualidade do dia, marcava cada entrada do calendério (C, N, F).
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aniversdrios religiosos, ou seja, aniversdrios de estabelecimentos de cultos e dedicagoes
de templos, além de outras datas histdricas ou oficiais®’.

O fato ¢ que este calenddrio adapta um calenddrio lunar a um ano solar. O
més lunar ¢ a base, arredondado para 29 dias. Acaba com a lua cheia (/dus/ Ides) e
comega com a crescente. Dessa maneira, um ano tinha 355 dias e a cada dois anos,
no dia 23 de fevereiro, acrescentava-se um més (merkedonius), que variava entre 27
e 28 dias (RUPKE, 2011, p. 38; 52, 71)*2.

Quase todas as festas religiosas ocorriam em dias impares, com exce¢ao da
Caristia (festa particular, da familia, celebrando o amor e a concérdia, dedicada aos
Lares) e do Regifugium (encenagao da “fuga do ultimo rei”, o rex sacrorum™), que
aconteciam em fevereiro, més dos mortos e da purificagio, e em marco, respectiva-
mente em 24 de fevereiro e 14 de marco (BAYET, 1957, p. 73, 90). Os romanos
compartimentavam o tempo. O ano vivo ia de mar¢o a dezembro, isto é, o periodo
da guerra e da agricultura. Janeiro (de Janus, deus dos comegos) e fevereiro (de Februs,
deus sabino das purificagées) formavam um conjunto separado. Davam inicio ao
ano, mas somente apds a festa de Anna Perenna*, em 15 de margo, em seguida 2
primeira lua cheia depois de fevereiro, quando acontecia o inicio “verdadeiro” do
ano (BAYET, 1957, p. 91, 97).

O més romano era dividido em kalendas (1° dia — lua crescente); nones (5° ou
7° dia — lua minguante); e ides (idus) (13° ou 15° dia — lua cheia). No primeiro dia
de cada més, o rex sacrorum® fazia uma oferenda a Janus. No agonium (9 de janeiro)
imolava-se um bode a ele na Regia®. Todas as luas cheias, ides, pertencem a Jupiter

(Jupiter Lucetius). Deste modo, vérias festas eram dedicadas a ele em meses distintos.

31 Por exemplo, QRCF (Quando rex comotiavit fas = fastus dies, quando o rei comandava uma assembleia).
32 César mudard os meses para que o ano tenha 365 dias, com o ano bissexto.
3 Um “Carnaval” no qual, findo o0 ano, escorragava-se o rei para que a prosperidade retornasse.

% Divindade romana muito antiga, honrada num bosque sagrado. Trata-se de uma idosa que alimentou

a plebe quando esta realizou a secessio no Monte Sagrado.

3O rex sacrorum é uma figura obscura. Segundo Smith (2007, p. 40), uma das versoes acerca desta
figura explica que o rex sacrorum assumia as fungées sacerdotais dos reis, primeiro na Regia e depois
com as Vestais. Em um determinado momento na histéria de Roma, o pontifex maximus substitui
o rex sacrorum ¢ toma posse da domus publica, responsabilizando-se, igualmente, pelas Vestais. J4 o
rex sacrarum mantém sobre si a responsabilidade pelo antincio das ferize. E possivel associar essas

mudangas & prépria ascensio da Republica.

3¢ Casa real, domus, o santudrio de Vesta, local do fogo sagrado.
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A importincia de Marte (o ano comega com ele) pode ser demonstrada de
maneira andloga a partir das vdrias festas a ele consagradas. O més de junho era
igualmente recheado de festividades em honra a Juno. Todos os outros meses sao
relativos a divindades, mas nao sabemos exatamente quais, apesar de haver vérias
hipéteses formuladas. Acredita-se que sejam divindades sabinas, etruscas e latinas, o
que reforca o quadro de formagio de Roma descrito no inicio do capitulo. H4 ainda
mengao a vdrias outras divindades menores, que ao longo da Reptblica e do Império
perdem forga, mas nao deixam de pertencer ao pantedo, por exemplo, Angerona,
Carmenta, Tarpeia, entre outras.

Os romanos admitem divindades estrangeiras, mas as enquadram em sua religiao
“nacional”, como visto acima. Essas divindades sao, muitas vezes, cultuadas por grupos
internos e posteriormente passam para a religiao publica. Por exemplo, Neptunus é
tirrénico, mas em Roma ganha ares de deus das dguas vivificantes, e somente depois,
a partir da influéncia grega, ¢ que serd assimilado aos mares (BAYET, 1957, p. 94).

Outras divindades importantes jd aparecem no calenddrio. A maioria é agricola
e pastoril, ou relativa a fertilidade, & abundéncia, a 4gua (intimeras ninfas cultuadas
nos Juci), por exemplo: Vesta, Quirino e as ligadas aos ciclos agricolas e de pastoreio,
como os Pales; Liber (promotor de fecundidade entre os itdlicos); Ceres (deusa da
crescente e dos cereais); Flora (faz florir); Consus (deus dos silos); Ops (deusa da
abundéncia); Rubigus (que poupa a ferrugem no cereal) (BAYET, 1957, p. 93-97).

E importante notar que todas as divindades possuem suas festas, muitas vezes
mais de uma ao ano. Note-se, também, algumas auséncias no calenddrio de divindades
importantes para os romanos: a Minerva italo-etrusca (formard a triade capitolina
com Juno e Jupiter) e a Diana latina® (BAYET, 1957, p. 94).

Os ciclos de festividades religiosas se sucedem a cada dois ou quatro dias. Sao
ciclos voltados para a manutengao da subsisténcia econdmica (mais agricola do que
criagio de rebanhos). Estudando-se o calenddrio vemos que a partir do dia 19 de marco
as festas agricolas se sucedem a cada dois dias, o que demonstra muito fortemente a
preméncia da questao da sobrevivéncia na mentalidade romana (BAYET, 1957, p. 96)*®.
Existe ainda um outro grupo de festividades, as chamadas “festas méveis”, que

servem para solicitar, adiantadamente, uma graga como precaugao de uma desgraca.

% Diana nunca foi bem aceita em Roma. Segundo G. Capdeville, ela foi a deusa dos vencidos, levada
do Bosque de Aricia ao Aventino, do lado de fora do pomerium, como uma divindade estrangeira,
provavelmente apés a vitdria sobre os latinos em 496 a.C. (CAPDEVILLE, 1971, p. 313).

% Temos de 70 a 80 sacrificios; 6 Jogos (fudi); e 35 festivais variados.
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Por exemplo, Robigalia, onde caes ruivos eram sacrificados como prote¢io contra a
praga que poderia atingir a espiga antes de esta sair da bainha. A maioria destas festas
implicava algum tipo de sacrificio animal, com refei¢des comunais, mas havia também
oferendas de vegetais e refei¢oes comunais de vegetais (das colheitas).

Por ocasiao da aproximagao do final do ano, ocorria um tipo de “potlach?’®, no
qual os homens rivalizavam com os deuses. O ritual implicava uma purificagio funerdria
e uma liquidagio caética do passado. Ocorria em dezembro e em fevereiro. Dezembro
era, justamente, o més das festas de consumagao agricola, de presentes, de renovagio e
de purificagio. J4 em fevereiro, havia festas de lustragao (a principal era as Lupercalia)
e de retorno (do grupo familiar ou da coletividade). Por exemplo, as j& mencionadas
Caristia (dia 22), quando se chamava a mesa as pessoas, ¢ o Regifugium (dia 24).

Odutras festas ocorriam para purificagio e para o ciclo funerdrio. Por exemplo:
Lemuria, Argei e o sacrificio do dia 21 de maio a Veiovis (Augurium), um tipo de
Jupiter infernal. Ocorriam, ainda, rituais para a guerra.

Os meses de janeiro, setembro e outubro possufam menos festas. Os romanos,
em seus rituais, procuravam antes garantir a agao — militar ou agrfcola —e protegé—la,
do que celebrar ou agradecer aos deuses (BERNSTEIN, 2007, p. 222-227).

O ritual votivo romano: oferendas e sacrificios

O voto cristdo é uma promessa, que pode ou nao, estar ligada a um pedido.
Mas sempre impde que a promessa seja cumprida, tenha Deus concedido ou nio o
desejo. Em Roma o voto é um contrato do fiel com a divindade. E uma promessa
condicional, estipulada perante testemunhas.

Geralmente, o voto era escrito, selado e depositado em um local de culto ou
em arquivos. Este “contrato do voto” estipula condigées precisas e, muito impor-
tante, fixa uma data de expiracdo. Para ser “pago” era preciso que a condi¢do fosse
cumprida. Caso nao fosse realizada, o primeiro voto era anulado e 7ovo voro era feito
(para a mesma divindade).

O principio do voto, em sociedades antigas, como a grega e a romana, era o do
ut des (dou para que vocé dé) (SILVER, 1995, p. 47). No entanto, havia uma forma
mais radical e desesperada de voto, o da ut dem (dé para que eu d¢) (EDMONDS

¥ Marcel Mauss (2007) trabalhou o conceito deste tipo de cerimonia, presente entre um conjunto
de grupos indigenas norte-americanos, nos quais um chefe, procurando rivalizar com os préprios
deuses, queima e destrdi seus bens para provar sua forca, pois espera-se que toda a riqueza destruida

retorne em maior quantidade.
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111, 2019, p. 158). O primeiro exemplo de da ut dem que gostariamos de mostrar é
relativo a Trajano e os décios.

No Império, o costume ditava que as autoridades romanas celebrassem votos
publicos para a saiide do imperador todo dia 3 de janeiro de cada ano. Antes do inicio
do ritual a norma era que se “pagassem” os votos feitos no ano anterior (sé entao
os novos votos poderiam ser feitos). Em janeiro de 101 d.C. e janeiro de 105 d.C.
(anos em que Trajano saiu em guerra contra os ddcios, na atual Roménia) os votos
regulares ndo foram “pagos”; somente se realizaram novos votos.

A decisao de nao realizar os sacrificios prometidos em 100 d.C. e 104 d.C. foi
tomada para deixar clara a ameaga que pesava sobre o imperador e, portanto, sobre o
Império. A promessa, nesse caso, era com a triade capitolina (Jupiter, Juno e Minerva).

Um segundo exemplo do da ut dem também relaciona-se a um momento de
grande perigo. Durante a Segunda Guerra Pinica e as guerras com os celtas (séculos
III e IT a.C.) os romanos sofrem uma série de grandes derrotas. Dessa maneira, os
votos feitos em 217 a.C. e que expiravam em 212 a.C. (eram votos de 5 anos), nio
foram pagos. Isto ocorre porque nessa época os romanos estavam perdendo as guerras,
sofrendo grandes derrotas para os cartagineses e os celtas. Estes votos de 217 a.C. nao
foram pagos enquanto, no entender dos romanos, os deuses nao pagaram de volta,
nio cumpriram sua parte no contrato. Isto s6 acontece em 195 a.C., apds virias
vitérias romanas importantes: 201 a.C. (Cipido em Zama) e 197, 196 e 195 a.C.
(vitérias de generais romanos sobre os gauleses insurrectos). Portanto, apenas em
195 a.C. os pontifices aconselharam o senado a cumprir a parte romana do contrato
feito inicialmente em 217 a.C. (BAYET, 1957, p. 144-146).

Por outro lado, quem faz o rito (o0 voto) e consegue o que quer, torna-se imedia-
tamente voto damnatus, condenado a pagar (BAYET, 1957, p. 60).

Em Roma o sacrificio ocorria em dois estdgios: a nuncupatio (nuncupagio:
pronuncia¢io publica), ou promessa de uma sacrificio em troca de uma graga recebida;
e a solutio (dissolugao; paga; liquidagdo), isto ¢, a implementa¢io da promessa caso
o deus concedesse ajuda (FERGUSON, 1970).

O sacrificio na Roma antiga pode ser classificado em alguns tipos. Havia os
sacrificios de inauguracao, rito para o qual a vitima preferencial era o porco; de
subsisténcia econémica (agricola e criagio de rebanhos); de precaucio (solicitavam

a graca como precaugdo a uma desgraga). Um exemplo j4 citado é a Robigalia®, que

% Robigus: divindade que dirige a cravagem do centeio (morrio de centeio, que tem propriedades

abortivas e hemostdticas), o bolor do trigo, as doencas das plantas — especialmente, as doencas dos
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ocorria em 25 de abril, quando caes ruivos eram sacrificados antes de a espiga sair da
bainha. Além destes, havia ainda sacrificios de finalizagao: o mencionado “porlacht”,
quando os homens rivalizam com os deuses. Implicava purificacio funerdria e liqui-
dagio cadtica do passado e ocorriam em dezembro e fevereiro por causa da guerra.

Cada divindade possuia animais pré-determinados para o sacrificio. Entre os
romanos, Numa, que havia sido o primeiro a ordenar a religiao (conforme mencio-
namos anteriormente, segundo a tradigo), teria sistematizado a primeira lista destes
animais. Alguns quesitos eram determinantes. Assim, deveria haver uma correspon-
déncia de sexo entre animal e divindade, ou seja, uma divindade feminina receberia
o sacrificio de um animal fémea, uma masculina, um macho. Outro quesito impor-
tante era a semelhanca. O animal correspondia a uma vitima agraddvel a divindade
por semelhanca a ela ou o extremo oposto, isto ¢, sacrificava-se uma espécie que a
divindade odiava (CAPDEVILLE, 1971, p. 285-287). Em seguida, temos a questao
da cor (do conjunto ou de partes do animal). Divindades celestiais preferem animais
brancos e louros; divindades ctdnicas/infernais, animais escuros. Qutra caracteristica
relevante era a idade da vitima. Existia uma idade certa, quando o animal era consi-
derado puro para ser sacrificado.

Outras particularidades poderiam ser observadas em determinadas ocasides.
No caso dos bovinos levava-se em conta o comprimento da cauda. Por fim, a vitima
devia estar bem alimentada. Em suma, o animal sacrificado equivalia & soma das
qualidades perfeitas da sua espécie (CAPDEVILLE, 1971, p. 287). Nao se podia
usar um animal feio, malcuidado®'.

O que ocorria caso a vitima conseguisse fugir? Ela tinha que morrer caso
fugisse, pois uma vez que tenha sido prevista para os deuses, jd nao podia mais retor-
nar ao mundo profano, e como fugira, os deuses nao a aceitariam mais. Ela tinha
que morrer sem fazer parte de um novo sacrificio. Apenas tinha que deixar de existir
(CAPDEVILLE, 1971, p. 307).

O animal indicado para um sacrificio torna-se, imediatamente sacer, ou seja,
intocavel. E um animal que saiu da esfera terrestre, sem poder participar da esfera

celestial. Existe uma relacio, portanto, entre divindade e vitima preferencial. Para

cereais. Era guiada pelo flimine quirinal — sacerdote dedicado a Quirino (um dos trés Deuses da
primitiva triade latina — fiipiter, Marte, Quirino). Nesta ocasido eram sacrificados um cio vermelho e
um carneiro a Robigus, juntamente com vinho e incenso. Depois, eram ditas certas preces para que as
colheitas fossem protegidas. Realizavam-se corridas a pé em honra desta deidade — corridas separadas,

para homens e para rapazes.

1A castragio é considerada um terceiro sexo.
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Jupiter, o touro branco; Marte, o cavalo; Ceres, a porca; Vulcano, uma vitima ruiva;

e assim por diante.

Sacrificio humano

Quando Roma passa a existir como cidade organicamente estruturada o Férum
comega a concentrar as atividades religiosas. E possivel que o Férum tenha sido sacrali-
zado por um auggrio, que determinou um tracado orientado onde se criou um templum
que abrigaria, junto com a fogueira divina da cidade (regiaz), o mercado, no qual a
comunidade se reafirmava enquanto tal (BAYET, 1957, p. 30; RUPKE, 2007b, p. 176).

O outro vale, o do Circo Méximo, também se tornara local consagrado, mas
posteriormente ao Férum. O vale do Circo serd zona de pureza e de encontros
litargicos e populares. No Férum, temos o Lacus Curtius, no qual se mantiveram
as oferendas para as divindades ctonicas, de maneira a assegurar aos vivos o favor
dos mortos. Acredita-se que, na origem, o sacrificio fosse de uma vitima humana e,
por fim, moedas para a sadde do Imperador. Seriam sacrificios ditados pelos livros
sibilinos (BAYET, 1957, p. 48; RUPKE, 2007b, p. 176).

A Ceriménia dos Argei estd ligada a consagragio do Férum. As Argea eram
24 ou 27 locais consagrados (capelas), divididos pelas colinas do Septimontium, do
Viminal e do Quirinal (menos o Capitdlio). Em 15 de maio, 24 ou 27 bonecos feitos
de palha, chamados argei, com maos e pés colados uns nos outros, eram jogados da
Pons Sublicius no rio Tibre (primeira ponte a ligar as duas margens do rio), na presenca
dos cidadaos “religiosamente obrigados” (patricios?), pelos pontifices e pelas vestais.

Trata-se de um rito de purificagio para o inicio da colheita. Tanto autores
modernos como da Antiguidade admitem que os bonecos substituiram vitimas
humanas, que eram arremessadas no rio na origem da ceriménia (BAYET, 1957,
p- 31). Ovidio fala em duas vitimas ofertadas a Dis Pater (“pai” da riqueza, deus do
mundo subterrianeo, identificado com Plutao/Hades) ou Saturno (deus itdlico muito
antigo, identificado com Crono). Outras fontes mencionam que os jogados ao rio
seriam homens idosos.

Uma explicagio possivel estd na ideia de os bonecos representarem o espirito
moribundo da vegetagao, que precisava ser renovada por meio do langamento deles na
dgua. Pode se tratar também de um antiquissimo rito de purificagio (pecadores sendo
sacrificados na expia¢do anual que ocorria entre margo e junho) (BAYET, 1957, p. 31).

Uma terceira referéncia a sacrificios humanos aludiria a um homem chamado

“bestiarius”*, que era sacrificado para Japiter Latiaris, no que seria uma imolagao

2 Bestiarius significa besta, gladiador, homem condenado a ser devorado pelas feras (BESTIARIUS, 2020).
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ritual. As feriae Latinae, exemplo de cerimdnia mencionada no inicio deste capitulo,
renovava a cada ano no cume do Monte Albino o culto a Japiter, sacrificando um
touro branco. Depois sua carne era consumida em comunhio pelos representantes
das cidades latinas que, nesse momento, faziam uma trégua. Nao havia um templo,
apenas um altar cercado. O bosque ¢ sagrado.

No entanto, as fontes textuais mencionam vitimas humanas no periodo arcaico.
Textos de apologistas, do século I1I d.C., como Tertuliano e Minucius Felix, levam
a interpretagao de que a estdtua de culto de Jupiter Latiaris era embebida no sangue
de um gladiador, morto no Monte Albino durante as feriae Latinae (BAYET, 1957,
p. 261; SALZMAN, 2007, p. 111).

Haveria, igualmente, a devotio, um sacrificio voluntirio. O general, para salvar seu
exército, tomava seu lugar (substitui¢io) e se entregava aos deuses infernais, buscando a
morte entre os inimigos (estes eram obrigados a realizar o sacrificio, a0 mesmo tempo
que ficavam contaminados por este contato maldito) (HERZ, 2007, p. 312).

Por fim, a arqueologia descobriu corpos enterrados sob a muralha serviana de

Roma. Seriam sacrificios de fundacio? (CARANDINI, 1996).

Substituicio da vitima do sacrificio

A nocio de substituicao ¢ essencial para o conceito do préprio sacrificio, ¢ algo
comum a todas as religides. Isto acontece porque a primeira vitima, por exceléncia, é o
proéprio homem (é o homem quem expia sua falta com o sacrificio). S6 com o tempo
ocorre a substitui¢ao pelo animal. Da mesma maneira que o homem foi substituido
pelo animal, no sacrificio, hd exemplos de animais que sio substituidos por bolos
com seu formato, um outro simulacro feito em argila, ou uma fruta (prética mais
difundida entre os pobres) (CAPDEVILLE, 1971, p. 289).

Em Roma, por exemplo, vemos moedas de Augusto e de Agripa, com crocodilo
e palmeira no reverso, que foram depositadas no templo de Diana em Nemausus
(coldnia de veteranos), na Gélia. Acrescentou-se uma “cauda” nas moedas. E possivel
que sejam ex-votos de cagadores (CAPDEVILLE, 1971, p. 296).

Havia uma sequéncia nos seguintes moldes: ser humano, animal, boneco
(Argei). Ou: animal, fruta, bolo, doce, figura de terracota, bronze ou outro objeto.
Dessa necessidade “moral” derivou uma outra, de ordem prdtica e, assim, diante de
fugas, ou se o ritual do sacrificio falhasse em alguma parte (ou quando a divindade
nio aceitasse a vitima), passou-se a se fazer uso da substitui¢ao, mas de maneira
ordenada, com regras. Animal por animal (CAPDEVILLE, 1971, p. 299).

Realizar um sacrificio nao era tarefa simples, havia muitas dificuldades em

encontrar a vitima ideal para cada divindade. Por exemplo, animais inteiramente
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brancos sao muito raros e Jupiter necessita de um touro branco. Assim, desenvolveu-se
a vitima de substitui¢do: um animal com alguma parte branca j4 bastaria. Segundo
Arnébio (Nat, 2, 68 apud CAPDEVILLE, 1971, p. 301), o senado modificou a
prescricao littirgica da necessidade do touro branco devido as dificuldades de encon-
trar tal animal. Pelas normas, como vimos, divindades femininas recebem vitimas
femininas, e divindades masculinas, vitimas masculinas. Mas a vitima preferencial de
Esculdpio e Védiovis é a cabra, enquanto Hércules pede por uma novilha. Entre os
romanos as vitimas femininas tinham maior valor, por simbolizarem a fecundidade
(CAPDEVILLE, 1971, p. 302-303).

Mas quando o sacrificio falhasse, em razao de erro no ritual ou fuga da vitima,
o sexo do animal deveria ser obrigatoriamente trocado, isto é, demandava-se o sexo
oposto. Trata-se da succidanea, “que é golpeada no lugar”, ou seja, a denominagio
recebida pelas vitimas de substitui¢ao. Nao importa qual o tipo de sacrificio feito,
sempre é necessdrio reinicid-lo caso nio seja aceito pela divindade (haruspicia).

Assim, Catao (Agr., 141, 4 apud CAPDEVILLE, 1971, p. 306) nos fornece a
seguinte férmula: “Pai Marte, se vocé nio se satisfez com as primeiras suovetaurilia [porco,
ovelha e touro] de animais de leite, eu faco a expiagao com essas novas suovetaurilia”.

Por outro lado, nem sempre era claro para qual divindade se deveria fazer o
sacrificio. Havia, entao, férmulas e decretos préprios para esses casos.

O primeiro ato do culto romano era invocar a divindade, nao necessariamente
pelo nome, pois podia haver incerteza, como vimos. A divindade propicia era a que
respondia. Alguns termos latinos podem nos esclarecer acerca da mentalidade que
norteia estes procedimentos. Assim, hd os verbos propitiare, que signiﬁca conseguir
o favor dos deuses, e placare, colocar em boa disposi¢ao. Eo que o fiel precisa fazer
com a divindade, e que se inicia por meio da prece (CAPDEVILLE, 1971, p. 309).

No entanto, para conseguir tanto a boa disposi¢ao quanto o favor das divindades,
o fiel tem que se encontrar num estado de pureza (pius, pietas). Dai deriva o verbo piare,
aplacar por um sacrificio. O primeiro ato exige uma série de agoes. A primeira delas
é o supplicium. Este termo, inicialmente, significa um gesto de submissio. Trata-se de
uma inclinagao profunda. Posteriormente, supplicium significard o ato de eliminar um
elemento nefasto cuja existéncia contamina o corpo social, por exemplo, o parricida,
até vir a significar o suplicio de um criminoso qualquer (BAYET, 1957, p. 129).

O termo sacrificium significa um ato por meio do qual um objeto ou ser é sacra-
lizado; e assim, retirado do uso profano, torna-se, como vimos, sacer, isto ¢, intocdvel.
O sacrificio, quando feito para uma divindade infernal, é consumido completamente
pelo holocausto. No caso das outras divindades, costuma ser aberto para os sacerdo-

tes, magistrados e fiéis presentes, acarretando, assim, verdadeiras refei¢oes comunais.
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Os ossos das vitimas sao sagrados. Macte é pronunciado no sacrificio ao ofertar
a divindade o material consagrado, no sentido de “receba for¢a”, pois o verbo mactare
significa imolar a vitima (BAYET, 1957, p. 130). O probatio é a anélise minuciosa da
vitima antes do sacrificio, enquanto o extispicine é o exame das entranhas do animal
no local do sacrificio, para saber se foi aceito, ou nao, pela divindade.

Uma triade de agoes é imprescindivel em todo ritual. Sao elas: a invocagio,
a prece e a oferenda ou sacrificio final. Tratava-se mais frequentemente do cumpri-
mento de uma promessa do que de um dom, uma dddiva, um presente. A oferenda
era feita sempre depois que a ajuda pedida havia sido recebida. Dai advém a sigla
VSLM — votum solvit libens merito (promessa ou oferenda feita aos deuses em paga
de um beneficio pedido, concedido, livrado, pago ou saldado de boa vontade, de
bom grado, merecido ou justo).

Uma vez que que estes materiais sio perecfveis, arqueologicamente é muito mais
comum encontrarmos as oferendas dos mais ricos, que podiam ofertar com ex-votos
custosos, como estdtuas ou altares, estatuetas de bronze, inscrigoes ou mesmos edificios
inteiros. Ainda havia o costume, que depois caiu em desuso, de alguém com posses
dedicar para os outros indmeras pequenas oferendas, bem mais simples e humildes,
como pequenas quantias de dinheiro e mesmo a prestacio de servigos. Para o autor,
os santudrios que possuem ex-votos com iconografia de membros sarados seriam uma
lembranca desta situacio.

Em todos estes casos percebe-se uma relagio pessoal entre a divindade e o fiel,
e é esta relacdo que reafirma a pax deorum, o favor dos deuses (FERGUSON, 1970).

Conclusao

A religiao romana configura-se como uma ampla rede de interrelacoes entre
humanos, natureza e forgas sobre-humanas. Essas interrelagoes estao sempre basea-
das em uma relagao direta entre as partes, mediada por preces, votos e oferendas
(de sangue ou nao). Reconstituir seus ritos, mitos e cultos ¢ tarefa dificil, devido
as dificuldades documentais. Para os periodos mais recuados da histéria de Roma,
a documentacio é muito lacunosa e os relatos miticos sobreviventes e relatados
séculos depois tém que ser analisados com cuidado. Nossa documentagao mais rica,
tanto a material quanto a textual, sem ddvida, abarca o periodo final da reptblica
e o inicio do império.

De maneira andloga as outras sociedades do mundo mediterranico antigo,
a religido nao constitui uma esfera desconectadas das outras, econdmicas, sociais e
politicas. Uma esfera imbrica-se na outra e devem ser analisadas e interpretadas a

partir desse prisma, como procuramos demonstrar neste capitulo.

246 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Referéncias Bibliograficas
Fontes antigas
PLUTARCO. Vies paralléles. Paris: GF-Flammarion, 1996.

TITO-LIVIO. Ab urbe condita. Cambridge: Cambridge University Press, 1998.

Obras Arqueolégicas e Historiogrdficas

BAKHTIN, M. Questées de literatura e de estética: a teoria do romance. Sao Paulo:
Editora Unesp, 1993.

BAYET, ]. Histoire politique et psychologique de la religion romaine. Paris: Payot, 1957.

BELAYCHE, N. Religious actors in daily life: practices and related beliefs. /: RUPKE,
J. (Ed.). A companion to Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 275-291.

BERNARDO, I. P O De Re Publica de Cicero: natureza, politica e histéria. 2012.

Dissertagio (Mestrado em Filosofia) — Faculdade de Filosofia Letras e Ciéncias
Humanas, Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2012.

BERNSTEIN, E Complex rituals: games and processions in republican Rome. /n:
RUPKE, J. (Ed.). A companion to Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 222-234.

BESTIARIUS. 7n: WordSense.eu. Dubai: WordSense, 2020. Disponivel em: https://

www.wordsense.eu/bestiarius/. Acesso em: 11 maio 2020.

CAPDEVILLE, G. Substitution de victimes dans les sacrifices d’animaux 4 Rome.
Mélanges de | Ecole Francaise de Rome, Rome, v. 83, p. 283-323, 1971.

CARANDINTI, A. La nascita di Roma: Dei, Lari, Eroi e Uomini all’alba di una civilta.
Roma: Einaudi, 1996.

CAZANOVE, O. Pre-Roman ltaly, before and under the Romans. /z: RUPKE, J.
(Ed.). A companion to Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 43-57.

O sacrificio na Roma antiga | 247



CORNELL, T. J. 7he Beginnings of Rome: Italy and Rome from the Bronze Age to the
Punic Wars (c. 1000-264 B.C.). London: Routledge, 1995.

DUMEZIL, G. Archaic Roman Religion. Baltimore: Johns Hopkins University Press,
1996.

EDMONDS III, R. G. Drawing down the moon: magic in the Ancient Greco-Roman

world. Princeton: Princeton University Press, 2019.

FERGUSON, J. The religions of the Roman Empire. London: Thames and Hudson,
1970.

FLORENZANO, M. B. B. Nascer, viver e morrer na Grécia Antiga. Sao Paulo:
Atual, 1996.

FLORENZANO, M. B. B. Pdlis e oikos, o publico e o privado na Grécia Antiga.
In: SIMPOSIO REGIONAL DE HISTORIA ANTIGA, 1, 2001, Rondonépolis.
Anais [...]. Sao Paulo: MAE, 2001. Disponivel em: https://bit.ly/2WEJA3i. Acesso
em: 11 maio 2020.

GRIMAL, P. Diciondrio da mitologia grega e romana. Tradugao de Victor Jabouille.
Lisboa: Difel, 1951.

HERZ, P. Emperors: caring for the empire and their successors. /z: RUPKE, J. (Ed.).
A companion to Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 305-316.

JAMES, E. Sacrifice and sacrament. New York: Barnes & Noble, 1962.

LATHAN, ]. Fabulous clap-trap: roman masculinity, the cult of magna mater, and
literary constructions of the galli at Rome from the Late Republic to Late Antiquity.
The Journal of Religion, Chicago, v. 92, n. 1, p. 84-122, 2012.

LORENZATTI, S. Ardea: sintesi storica. /n: Guida di Ardea. Roma: [s. n.], 1991.
MARTINS, P. Os romanos, o direito, a imagem e a morte. /z: JOLY, E D,

FAVERSANL E (Org.). As formas do Império Romano. Ouro Preto: Editora Ufop,
2014. p. 81-98.

248 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



MAUSS, M. Essai sur le don: forme et raison de 'échange dans les sociétés archaiques.
Paris: PUE 2007.

MENDONCA, A. S. M. Introdugio a Suetdnio. /z: PLUTARCO; SUETONIO.
Vidas de César. Tradugio: Antonio da Silveira Mendonga, Tsis Borges da Fonseca. Sio
Paulo: Estacdo Liberdade, 2007. p. 9-15.

ORLIN, E. Urban religion in the Middle and Late Republic. /z: RUPKE, ]J. (Ed.). 4
companion to Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 58-70.

RUPKE, J. Religion of the Romans. Cambridge: Polity Press, 2007b.

RUPKE, J. Roman religions. In: RUPKE, ]. (Ed.). A companion to Roman religion.
Oxford: Blackwell, 2007a. p. 1-9.

RUPKE, J. The Roman calendar from Numa to Constantine: Time, History and the
Fasti. Tradugao de David M. B. Richardson. Oxford: Wiley-Blackwell, 2011.

SALZMAN, R. M. Religious koine and religious dissent in the Fourth Century. /:
RUPKE, J. (Ed.). A4 Companion to Roman Religion. Oxtord: Blackwell, 2007. p. 109-125.

SCHEID, ]. Religion, institutions et société de la Rome antique. LArchéologue, Paris,
n. 61, p. 4-17, 2002.

SCHEID, ]. Roman animal sacrifice and the system of being. /n: FARAONE, C,;
NAIDEN, E S. (Eds.). Greek and Roman animal sacrifice: ancient victims, modern
observers. Cambridge: Cambridge University Press, 2012. p. 84-95.

SCHEID, ]. Sacrifices for gods and ancestors. /n: RUPKE, J. (Ed.). A companion to
Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 263-271.

SCHWARTZ, G. M. The archaeological study of sacrifice. Annual Review of
Anthropology, Palo Alto, v. 46, p. 223-240, 2017.

SCOTT, R. T. The contribution of archaeology to early Roman history. /n:

RAAFLAUB, K. A. (Ed.). Social struggles in archaic Rome: new perspectives on the
conflict of the orders. Hoboken: Blackwell, 2005. p. 98-106.

O sacrificio na Roma antiga | 249



SILVER, M. Economic Structures of Antiquity. London: Greenwood, 1995.

SMITH, Ch. The religion of Archaic Rome. n: RUPKE, J. (Ed.). A companion to
Roman religion. Oxford: Blackwell, 2007. p. 31-42.

SOBRAL, A. E. A. Sueténio revelado: o texto narrativo biografico e a cultura politica em
“As vidas dos doze césares”. 2007. Tese (Doutorado em Letras Cldssicas) — Faculdade

de Letras, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2007.

VAN DOMMELEN, P. Colonialism and migration in the Ancient Mediterranean.
Annual Review of Anthropology, Palo Alto, v. 41, p. 393-409, 2012.

VAN DOMMELEN, P; KNAPP, B. Material connections in the Ancient Mediterranean.
London: Routledge, 2010.

250 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo









9

Interagindo com a esfera do divino:
rito e sacrificio entre os celtas

SILVANA TROMBETTA
LABORATORIO DE ARQUEOLOGIA ROMANA
ProvinciarL/MAE-USP

Os grupos celtas
tualmente, a arqueologia, as fontes textuais e a linguistica possibilitam aos
estudiosos contemporineos maior conhecimento sobre os grupos celtas.
Em conjunto, estas trés categorias evidenciam “povos celtas” que, comu-
mente, ocupavam regiées como a Gdlia, Bretanha, norte da Itdlia, parte da Hispania
e também, mais ao leste, a Galdtia.

A arqueologia é fundamental para compreender o modo de vida destas popula-
¢oes, uma vez que as fontes textuais que mencionam os celtas foram escritas, princi-
palmente, por gregos e romanos. As tradi¢des celtas eram em sua maioria transmitidas
oralmente e embora houvesse druidas aptos a ler e escrever em grego, os ensinamentos
nao eram redigidos.

O termo celta (keltoi e galataei em grego e celtae e galli em latim) foi introduzido
pelos gregos e romanos. Porém, nio podemos afirmar que estas populacoes conside-
ravam-se integrantes de um mesmo grupo. De acordo com Green (1996), embora os
gregos se referissem a estes povos utilizando o termo celza, é bem sabido que Herédoto
e César faziam mencao a grupos diferentes, nao obstante os denominassem pelo
mesmo nome. Os celtas ndo possufam uma identidade étnica enquanto grupo tGnico
e homogéneo. Ainda que os varios grupos da Europa tenham tido tragos comuns em
termos de estrutura social, religido e cultura material, havia uma enorme variabilidade
entre eles. Os escritores da Antiguidade parecem reconhecer nesses grupos tragos
comuns, porém, é necessirio questionar em que medida tradi¢des comuns podem
ser observadas na cultura material e no idioma. As evidéncias linguisticas anteriores
a0 periodo romano sio escassas, pois o norte da Europa nio era letrado durante a

maior parte do primeiro milénio a.C. e quando o mundo celta adotou a escrita foi
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mais comumente em grego ou em latim. As primeiras evidéncias linguisticas celtas
aparecem em inscri¢des monetdrias e em documentos da Antiguidade Cldssica que
contém nomes de localidades celtas. Tais documentos sugerem que no periodo da
ocupagao romana (final do século I a.C.), linguas celtas eram faladas na Bretanha,
norte da Itdlia, Gdlia, Espanha e na parte leste da Europa.

Em termos arqueoldgicos, os povos celtas estdo geralmente relacionados ao
uso do ferro (este seria um trago caracteristico distintivo em relagao a outros grupos
locais). Nao obstante, o mais provével é que os povos denominados celtas existissem
desde a Idade do Bronze Tardio. Nao se deve pensar, portanto, que os celtas apare-
ceram repentinamente na metade do primeiro milénio a.C. E mais provével que os
grupos que viviam na Europa “tornaram-se celtas” ao longo do tempo devido ao
contato cultural.

Recentemente, autores como James (1999) tém questionado o uso do termo
celta para denominar os habitantes de ilhas como a Bretanha e a Irlanda. Para o autor,
embora na Antiguidade escritores gregos e romanos mencionassem os celtas, eles

referiam-se a outros povos continentais. Os enterramentos da Bretanha

revelam claramente a evidéncia de uma influéncia continental, mas
cada caso ¢ altamente localizado. [...] os escudos encontrados nos
enterramentos possufam a parte final concava, o que era tipico dos

escudos bretoes, visto que a parte final dos escudos continentais era

arredondada. (JAMES, 1999, p. 39)

Nio obstante James corretamente visualize as particularidades dos objetos e
padroes funerdrios da Bretanha e negue explicagoes de mudangas culturais calcadas em
teorias de migraco em massa (corretamente descartadas pela maior parte dos arqueé-
logos), a observagao de influéncias exteriores ao grupo coloca a questdo do contato
entre os diferentes povos enquanto um dos fatores que podem propiciar mudangas
culturais. A este respeito, teorias como a de Renfrew (1996), que tratam do contato
entre comunidades equivalentes, ajudam a compreender modificagdes sociopoliticas
e culturais. Podemos afirmar que os diferentes grupos, hoje denominados celtas, nao
formavam uma massa tnica e homogénea, estivessem eles presentes numa mesma

regido (por exemplo, os diversos grupos existentes na Gdlia') ou em regioes diferentes.

' Com relagio & Gélia, podemos dizer que os habitantes da localidade de Narbona, sob jugo romano

desde 121 a.C., possufam maior contato com a cultura greco-romana (o que se refletia na confecgio
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A prépria prética do sacrificio comprova essa diferenciacao. Animais e humanos
sacrificados variavam de acordo com o local do rito: sacrificios efetuados em santud-
rios da Gdlia ndo eram exatamente os mesmos que os realizados em locais sagrados
da Bretanha. E, embora dentro de uma mesma regiao, os atos sacrificiais seguiam
passos e propdsitos diferenciados de acordo com as divindades as quais as oferendas
eram destinadas.

Seguindo o principio da observa¢io das diferencas, neste texto o uso das
terminologias Urnfield, Hallstat, La Tene, serve para compreender processos gerais,
mas nao deve nunca ser visto enquanto tentativa de homogeneizagao que anula as
variabilidades locais.

Assim, de modo geral, a cultura material da Europa central e do norte na Idade
do Bronze Tardio, durante a segunda metade do segundo milénio a.C., é denominada
de Urnfield. Este termo deriva de um peculiar rito de enterramento, no qual alguns
membros da popula¢ao eram cremados e seus ossos queimados e enterrados em
jarros. O metal — bronze — era ricamente trabalhado pelos artesaos em finas lAminas,
o que é arqueologicamente atestado pela presenca de vasos e escudos deste material.
Esta prdtica funerdria e a tecnologia do metal existiam em dreas ocupadas por grupos
supostamente celtas na Europa. No entanto, devido ao fato de os grupos celtas serem
comumente associados ao uso do ferro, a maior parte dos pesquisadores acredita que
a denominada “cultura celta” pode ser verificada com exatidio a partir do periodo
subsequente — Hallstat — em diante.

No século VIII a.C. novos elementos na cultura material comecaram a se
manifestar. Foram encontrados objetos de metal (espadas de bronze e ferro) que
indicam a presenca de guerreiros e cavaleiros na sociedade. Este periodo ¢ denomi-
nado de Hallstatt (nome derivado de uma localidade da Austria, onde foram achados
vérios objetos arqueoldgicos). Escavacoes tém revelado tumbas ricamente adornadas,
pertencentes 2 elite da populagio, e a documentagio material evidencia o contato com
0 Mundo Mediterraneo, especialmente com a colonia grega de Massalia (Marselha),
fundada em V a.C. na regiao da Gilia.

A era Hallstatr é geralmente dividida pelos arquedlogos em quatro fases:
Hallstart A e B, que correspondem 2 fase final da Idade do Bronze (1200-800 a.C.);
Hallstar C, que corresponde ao inicio da Idade do Ferro (800-600 a.C.); e Hallstat
D (600-475 a.C.).

de um ntimero maior de objetos com imagens mitolégicas provenientes do mundo romano, por

exemplo) do que os habitantes da Aquitinia.
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Os assentamentos que remontam ao século VIII a.C. sugerem que havia uma
organizagio baseada na existéncia de pequenas chefias, necessdrias para manter vidvel
um comércio de longa distincia para obtencio de metais (particularmente, cobre e
estanho). Por volta de meados do século VIII a.C. comegaram a aparecer ricos enterra-
mentos, nos quais nobres eram inumados com seus carros de quatro rodas, tornando
patente a diferenciagao social. Entre 800 e 600 a.C. (Hallstar C), assentamentos
fortificados foram construidos nos topos das colinas. Os timulos da nobreza eram
suntuosos e continham bens de prestigio, como objetos de metal. Segundo Green
(1996), o crescimento do comércio e o controle de mercadorias preciosas como o
ferro e o sal foram fatores que propiciaram o aparecimento dessa nobreza. No periodo
Hallstar D (600-475 a.C.), os tdmulos mais ricos estavam concentrados no oeste
(leste da Franca, sudoeste da Germania). Isto pode ser explicado pelo comércio das
chefias celtas com a colonia grega de Massalia e pelo consequente acesso a mercadorias
provenientes do Mediterrineo.

No comego do século V a.C. iniciou-se o denominado periodo La 7¢ne (nome
derivado da localidade no lado norte do Lago Neuchitel, na Suica). Trabalhos de
drenagem no lago trouxeram a tona armas de ferro, escudos de madeira, pontas de
lanca, fibulas, ferramentas e caldeirées de bronze. A natureza do sitio ainda é discu-
tivel: o local poderia ser um empério ou um santudrio. Green (1996) relata que as
causas que teriam levado ao “desaparecimento” — ou a progressiva perda de poder dos
chefes existentes na era Hallstat — e ao aparecimento da cultura La Téne poderiam
estar assentadas no comércio (as chefias da cultura Hallstat eram muito dependentes
das rotas comerciais e do suprimento de bens provenientes de outras localidades, o
que os tornava vulnerdveis) e no crescimento do poder guerreiro de seus vizinhos da
cultura La Téne. As tumbas do periodo La 7éne atestam a existéncia de uma aristocracia
guerreira, cujos membros eram enterrados com seus veiculos. H4 bens de prestigio
que tornam patente o contato com o Mundo Mediterrineo, como jarros de bronze.
Entretanto, diferentemente da era Hallstatt, um leve carro de duas rodas substituiu o
carro mais pesado. De acordo com Hatt (1989), ocorreu durante o periodo La Téne o
embelezamento dos objetos em metal e os artesaos desta cultura foram influenciados
pelo Mundo Cléssico e pelo Oriente Préximo. Embora na confecgao dos objetos
celtas existisse a predominéncia de motivos geométricos, imagens de animais e de
faces humanas foram incorporadas aos demais componentes artisticos.

Hatt (1989) também coloca em relevo o cardter “expansionista’ do periodo La
1éne. Por volta de 400 a.C., grandes levas de individuos deslocaram-se do norte dos
Alpes, atingindo a regiao do vale do P6 e dreas vizinhas. Outros grupos dirigiram-se para

a regido dos Balcas e Asia Menor, bem como para a regido da Franga. Os grupos celtas
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que se desenvolveram em cada regio tinham caracteristicas peculiares, embora tragos
em comum sejam observados nos estilos artisticos, divindades e organiza¢io social.

No que se refere a organizagao social, celtas da Gélia e da Irlanda possuiam
classes privilegiadas de nobres, guerreiros e individuos com posigao social especial
(conhecidos na Irlanda como “homens das artes”), os quais eram oradores, videntes,
bardos e artesaos. Classes similares eram encontradas em todo mundo celta, mesmo
que nio houvesse uniformidade: a forte presenga do druidismo, por exemplo, era
mais acentuada na Gdlia e na Bretanha. Os oradores possufam um importante papel
na manuten¢io do bem-estar da populagio e nas relagoes com os deuses, a morte e
com as outras comunidades. Os bardos possivelmente dividiam com os oradores o
papel de depositdrios da histéria e da tradigao. A importincia dos artesaos residia
nao somente na fabrica¢io de ferramentas e equipamentos necessarios no dia a dia,
como também na produgio de bens de prestigio.

A sociedade celta na Gélia, no final da Idade do Ferro, geralmente organizava-se
em pequenos territorios, formando grupos que os romanos denominavam de pagi.
Estes grupos eram formados por clas aos quais se ligavam seguidores e dependentes,
tais como os escravos e os clientes. Os grupos eram geralmente governados por reis
ou chefes (frequentemente em pares). Havia também um conselho de nobres (a0
qual César se refere como “senado”) que escolhia as regras que o grupo deveria seguir.

Esta identidade social e politica estava ligada muito mais a um padrao compor-
tamental do que a questdo territorial, j4 que as chefias podiam migrar para novas
terras. No entanto, os celtas também se estabeleciam em fortificagoes que possuiam
um cardter defensivo e que, a0 mesmo tempo, facilitavam o comércio, a manufatura
e o culto religioso. No final da Idade do Ferro, novos tipos de assentamentos foram
fundados — os oppida ou protocidades. Estes representaram uma mudanga fundamental
na paisagem e no modo de vida: sobre eles assentaram-se os fundamentos das cidades
urbanizadas. Nos oppida existiam atividades metalirgicas, tais quais a fabricagio de
ferramentas e a cunhagem de moedas — indicando a presen¢a de um poder emissor.
Os oppida que, particularmente, estavam no sul da Bretanha e na Gélia possufam,
portanto, uma estrutura complexa quando do advento da conquista romana.

Por volta do século I a.C. grande parte da Europa foi submetida & dominagao
romana. Os géilatas foram dominados pelos romanos em 80 a.C., os gauleses em
52 a.C. e os bretdes em 43 d.C. Entretanto, a conquista romana nao foi uniforme
em todas as regiées. Na Bretanha, estruturas celtas sobreviveram até o colapso do
Império Romano. Hingley (2005) argumenta que, embora construgoes retangulares
tenham proliferado na Bretanha apés a conquista romana, a tradicional casa circular

continuou a existir mesmo em periodos bastante posteriores, como o século IV d.C., e
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que estas habitagoes nao pertenceram somente as camadas mais pobres da populagio,
pois escavagdes na localidade de Northamptonshire revelaram que familias relativa-
mente abastadas habitaram casas circulares que utilizavam novos materiais e técnicas
construtivas trazidas pelos romanos. Embora na Gélia a presenga romana parega, a
primeira vista, bastante marcante, elementos culturais locais também continuaram
existindo apés a conquista. E essencial ter em mente que nio houve uma “romani-
zagdo~ dos povos conquistados, mas sim uma inter-relagao cultural, na qual celtas
e romanos influenciaram-se mutuamente. Imagens religiosas provenientes da Gélia
evidenciam elementos romanos e celtas. Um exemplo é a imagem do deus gaulés
Esus (associado a0 Mercurio romano), cuja iconografia revela elementos de ambas
as religioes (o deus é representado envelhecido, tal como Esus, e com uma bolsa de

dinheiro, como o deus Merctrio).

Figura 1. Mercirio de Lezaux.
Fonte: Hatt (1989, p. 205).

A religido celta e a representagio de simbolos e imagens
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Naio obstante os grupos celtas presentes em diferentes regioes adotarem uma
religido politeista, nao havia uma regularidade de deuses dentro de um panteao celta.
As divindades variavam conforme o local. Embora existissem entidades divinas adora-
das por todos os grupos denominados celtas, tal como o deus da guerra, as atribui-
¢oes e fungoes diferiam de acordo com a regido na qual o deus era cultuado. Eram
realizados ritos e sacrificios aos deuses em locais e periodos apropriados, por meio
de rituais conduzidos pelos druidas (sacerdotes, sdbios e zeladores do bem comum).
No entanto, é preciso ressaltar que o druidismo pode ser atestado na Bretanha e na
Gdlia, e que nao ¢ possivel fazer uma simples transposi¢io do druidismo para outras
localidades celtas.

No mundo celta, tal qual em Roma e na Grécia, a religiao permeava virios
aspectos da vida cotidiana. Havia o culto doméstico e o culto nos locais sagrados. Estes
sao descritos pelos escritores antigos como locais longe das habita¢oes, em cimos de
montanhas, grutas e ilhas. No entanto, muito se discute atualmente sobre a sacralidade
de fontes, grutas e outros locais naturais cujas descri¢des foram realizadas por gregos
e romanos. Webster (1996), observa uma provével influéncia greco-romana tanto
nas préticas celtas quanto na descrigao de seus rituais e dos locais de culto: moedas e
objetos votivos encontrados em fontes podem ser resultado de agoes ocorridas somente
ap6s o dominio romano e mesmo a descrigao de ritos em locais da natureza podem
ter sido fruto da visao subjetiva dos escritores antigos que associaram as praticas
celtas as suas préprias préticas. Apesar disto, a prépria autora aponta para a existén-
cia de objetos depositados em lagos desde a Idade do Ferro (num periodo anterior a
dominag¢io romana), o que contraria o pressuposto de que o ato do depésito votivo
em locais sagrados ocorreu somente apés o dominio romano.

Webster (1996), Green (1996) e Ross (1996) revelam a importincia do “enclau-
suramento’ dos espacos sagrados dos celtas, de modo a delimitar uma fronteira que
separava o sacro do profano. Santudrios na Gdlia e na Bretanha confirmam a existéncia
de prdticas rituais de deposi¢do entre os celtas desde a Idade do Ferro, na medida
em que sio encontradas armas propositalmente danificadas e ossos de humanos e
animais. O ato da danificacdo significa uma prdtica ritualistica na qual a “morte” do
objeto torna-o inapropriado para uso humano através da supressao de sua fungao de
uso, mas nao desabilita sua utilizagao no outro mundo.

No que se refere as imagens das divindades, a dominagio romana propiciou
importantes transformagoes. Até a Idade do Ferro, os celtas nao possuiam uma tradigao
consistente relacionada a representacio de seus deuses. A presenga da iconografia divina
cresceu no decorrer do contato com os romanos, pois estes levaram ao mundo celta o

costume de representar imagens mais ou menos miméticas, nas quais os artesios usavam
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modelos humanos ou animais como base para sua projegao de imagens. Ao lado desta
tradi¢io, havia a da epigrafia (na qual os deuses eram nomeados de acordo com o alfabeto
latino). Entretanto, nao obstante as influéncias externas, a religiao celta preservou suas
caracteristicas peculiares e os conceitos relativos ao divino que foram introduzidos por

Roma sofreram adaptacoes de acordo com o sistema de crenca indigena.

Figura 2. Elmo de ferro danificado proveniente do santudrio de Ribemont (século III ou II a.C.).

Fonte: Green (2002, p. 51).

Figura 3. Espada de ferro danificada proveniente do santudrio de Gournay (século III ou IT a.C.).
Fonte: Green (2002, p. 51).

Quanto a representagio das partes do corpo humano ou animal, algumas eram mais

realcadas do que outras, dependendo do que se quisesse enfatizar. A cabega, por exemplo,

podia ser figurada em maiores dimensoes por ser, para os celtas, o local do conhecimento.
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Escritores antigos como Estrabao” e Diodoro Siculo® mencionam a existéncia de cabegas
usadas como troféus de guerra, sendo carregadas pelos celtas sobre seus cavalos apés a
batalha e levadas para suas casas, onde eram embalsamadas, guardadas em cestos e exibidas
para os visitantes. Além das cabecas presentes nas residéncias, o relato de Tito Livio sobre a
morte do general romano Postumio pelos Boi (grupo gaulés do norte da Itilia) possibilita

verificar ritos que utilizavam cabegas no 4mbito publico e sagrado:

Os Boi despiram seu corpo, cortaram a cabeca e carregaram seus
espolios em triunfo até o mais sagrado dos seus templos. Ali eles
limparam a cabega, tal qual seu costume, e a adornaram com ouro,
servindo para eles como vaso sagrado para libagdes e como taga de

beber para o sacerdote e os demais servidores do templo®.

O culto as cabegas e sua conexao com os locais sacros sao arqueologicamente
atestados nos santudrios de Roquepertuse ¢ Entremont (ambos na Gdlia), nos quais
nichos escavados na pedra contém cranios. Uma ponta de flecha ou lan¢a num dos
crinios de Entremont torna patente que se tratava do esqueleto de um guerreiro
(provavelmente um inimigo) morto em batalha. Na entrada de Roquepertuse hd
uma escultura janiforme e no interior dos dois santudrios imagens de um guerreiro
(ou talvez de um deus ligado a guerra) segurando vérias cabegas.

Aumentar os atributos inanimados das divindades e diminuir o tamanho das
figuras humanas em relagdo as divinas era outra forma de enfatizar uma imagem.
Um exemplo é o do famoso Caldeirao de Gundestrup (feito em prata, com 69 cm
de didmetro e capacidade para 130 litros), cuja iconografia revela deuses representa-
dos em maiores dimensoes que os seres humanos. Este caldeirao, encontrado num
pantano da Dinamarca e provavelmente pertencente ao século I a.C. ouId.C. contém
imagens que até o momento nao foram completamente decifradas mas que podem
ser associadas a0 mundo celta (como o trompete de guerra denominado carnyx e a
imagem do deus Taranis segurando uma roda). Posteriormente, houve um paralelo
com a iconografia greco-romana (na Gilia, por exemplo, o maior de todos os deuses,
Taranis, foi associado ao deus romano Jdpiter, originando uma divindade galo-ro-

mana: o deus Jdpiter-Taranis).

2 Geografia IV, 4, 5.
3 Biblioteca da Histéria 'V, 29, 4, 5.
4 Ad Urbe Condita XXI11, 24.
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Figura 4. Pilar da entrada do santudrio de
Roquepertuse contendo vérios crinios.

Fonte: Cunliffe (1992b, p. 82).

Figura 5. Escultura do santudrio de

Entremont representando um deus ou

guerreiro sentado segurando uma cabega
humana (século IV ou III a.C.).
Fonte: Green (2002, p. 102).

Figura 6. Caldeirao de Gundestrup (século I a.C. ouId.C.).
Na imagem, o deus Taranis segura uma roda.
Fonte: Hatt (1989, p. 78).
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Os druidas e a questao da festividade, dos rituais e dos sacrificios

A presenga do druidismo, como jd foi exposto, ¢é atestada particularmente
na Gdlia e na Bretanha. Os druidas pertenciam a camada mais alta da populagao,
possuindo um szatus semelhante ao dos cavaleiros. Eles faziam papel de juizes, adivi-
nhos, astrbnomos e mediadores entre os homens e os deuses. A formacio de um druida
comegava ainda na infincia e levava cerca de vinte anos. A tradigao oral passava de
geracdo para geragdo e na Gélia eles se reuniam uma vez por ano em Carnutes para a
eleicao de seu chefe. Ross (1996) observa que os druidas da Irlanda também tinham
um chefe druida. Eles se reuniam em Uisnech (moderna County Westmeath). Esta
assembleia ocorria em Beltain e englobava o dia 1° de maio (data oficial do festival)
bem como os dias proximos a festividade.

César apresenta um relato bastante interessante sobre os druidas:

Em toda a Gdlia existem duas classes de pessoas tidas em grande con-
sideracdo. As pessoas do povo, entretanto, sio consideradas quase
como servos, Nao tomam as iniciativas e nem se veem representadas
nas assembleias. E mais, sobrecarregadas pelas dividas, pelos pesados
tributos e pela injustica dos mais poderosos, se entregam ao servigo
dos nobres, que sobre elas gozam dos mesmos direitos que um senhor
sobre os seus escravos. Das duas classes, a primeira compreende os
druidas, a outra os cavaleiros. Os druidas se ocupam das cerimonias
religiosas, providenciam os sacrificios publicos e privados, regulam a
pratica do culto. Uma grande quantidade de jovens recorre a eles para
serem instruidos e os druidas entre os gauleses gozam de uma gran-
de honra. De fato, resolvem quase todas as controvérsias publicas e
privadas e, se hd uma disputa, um homicidio, problemas de heranca
ou de fronteiras, sao sempre eles os juizes, fixando as penalidades e os
ressarcimentos. Quando uma pessoa ou um grupo nio se atém as suas
decisoes eles prosbem a sua participagio nos sacrificios. E a pena mais
grave entre os gauleses. Aquele que é banido é considerado um impio,
um criminoso, todos dele se afastam, evitam sua companhia e nio
lhe dirigem a palavra para nao contrair qualquer chaga. Ele nio pode
pedir justica e nem exercer qualquer cargo publico. Todos os druidas
possuem um unico chefe, que goza da méxima autoridade. No caso
de sua morte, o posto é ocupado por outros druidas de igual prestigio.
Se eles se encontram no mesmo grau de mérito, a escolha é feita pelo

voto dos druidas, mas algumas vezes o cargo é disputado pela for¢a das
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armas. Num determinado periodo do ano se rezznem num lugar con-
sagrado em Carnutes, tido como centro de toda a Gdlia. Aqueles que
possuem controvérsias em cada regiao, levam-nas e se atém ao veredito
dos druidas. Cré-se que a doutrina dos druidas surgiu na Bretanha e
migrou para a Gélia. Ainda hoje, quem pretende aprofundé-la dirige-

-se & ilha para instruir-se.

Os druidas nio participam da guerra e nao pagam tributos como os de-
mais, sdo isentos do servio militar e dispensados de qualquer outro encar-
go. Com a perspectiva de tao grandes privilégios, muitos jovens se apro-
ximam espontaneamente desta doutrina, muitos outros sao convidados
aaprendé-la por intermédio de seus pais ou parentes. Junto aos druidas,
aprendem a memorizar um grande niimero de versos e alguns continuam
a estudar por cerca de vinte anos. Nao consideram apropriado escrever
seus ensinamentos, ainda que para todo o resto, sejam afazeres publicos
ou privados, utilizem o alfabeto grego. A meu ver, isto foi estabelecido
por dois motivos: no querem que a sua doutrina seja divulgada entre a
populagio e nem que os discipulos, confiando na escrita, exercitem cada
vez menos a memoria, como acontece com quase todos que, valendo-se
da escrita, aplicam-se menos no estudo e descuidam-se da meméria.
O principal ensinamento diz respeito 4 imortalidade da alma
que, depois da morte — sustentam — passa de um corpo para outro.
Eles o tem como um grande incentivo a coragem, pois elimina o medo
da morte. Além disso, discutem e legam aos jovens estudos sobre as
estrelas e seus movimentos, a natureza, a dimensao do céu e da terra e

sobre os poderes dos deuses imortais’.

Embora o texto de César mencione os druidas da Galia e enfatize a transmissao
oral do conhecimento (que realmente devia ser a mais utilizada, tendo em vista a

quase total auséncia de inscricoes realizadas pelos préprios celtas), Ross, revela que:

nos textos irlandeses hd uma ocasional referéncia a livros druidas.
Um manuscrito conhecido como Ogam usado por volta do sécu-

lo IV d.C., era baseado no alfabeto latino e consistia em pecas ou

> De Bello Gallico, V1, 13-14.
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entalhes cortados na madeira, osso ou pedra. Parece que a intengao
primeira deste manuscrito era configurar um sistema de simbolos
madgicos, e alguns estudiosos tém afirmado que ele se originou por
volta de 500 a C., enquanto uma linguagem de signos usados por
druidas continentais. Este argumento ¢é baseado no fato de que os
simbolos sdo grosseiros enquanto letras escritas mas sao bem apro-
priados & mobilidade dos dedos. O deus irlandés Ogma ¢ tido como
o inventor do sistema de escrita. (ROSS, 1996, p. 431-432)

Juramentos proferidos perante os druidas eram vistos como sagrados. A quebra
de um juramento faria com que o culpado fosse destruido pelas forcas invocadas
durante a jura. Outras ordens ligadas ao divino também existiam, embora fossem
menos proeminentes: os vates ¢ os bardos. A formagio de um vate durava cerca de
doze anos e, assim como para os druidas, o dom da profecia era uma de suas habili-
dades. Eles também administravam uma parte do sacerddcio no sacrificio e, tal qual
as outras ordens, eram mestres na poesia ¢ em métricas complexas, pelas quais se

expressavam. Os bardos,

a mais duradoura das trés ordens teve seu préprio e considerdvel
poder e status. Seu periodo de treinamento era de cerca de sete anos.
Uma de suas mais importantes fungées era a composicio de poesias
de exaltacdo, as quais podiam trazer grandes beneficios aos seus su-
periores ou ao povo em geral. Eles também tinham o temido poder
da sdtira, que podia causar danos fisicos, md sorte ou mesmo a morte

da pessoa contra qual cantavam. (ROSS, 1996, p. 426-428)

Ao cantar as preces, os bardos diziam as palavras nao somente para exaltar as

qualidades que acreditavam

serem essenciais para um governante, mas eles as chamava para exis-
tirem nele. Isto indica a natureza complexa da sociedade celta na qual
o contrato da oferenda e da dddiva em troca de privilégios estavam
interligados e ordenados. Podemos imaginar que os druidas através
de seus salmos e ritos de sacrificio e deposi¢ao nao somente levavam
adiante os resultados desejados e os beneficios para os deuses, eles
realmente os chamavam para a existéncia e “glorificavam” os deuses,

imortalizando-os nas palavras. (ROSS, 1996, p. 431)
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Na sociedade celta, os druidas, tal como os bardos, eram importantes para a
manutenc¢ao da identidade em cada comunidade. Eles eram os guardioes das tradigoes
dos grupos e administravam as leis da comunidade. Também eram responsdveis pela
configuragao do calenddrio (dias festivos, dias propicios ou nio para a efetivagao de
negécios ou sacrificios). O calenddrio de Coligny (século II d.C.), encontrado em
1897 na Franca, é uma pega em bronze que, malgrado o estado fragmentério, contém
uma lista de 62 meses num periodo de cinco anos do calendério gaulés. Green (1997)
observa que as 2.021 linhas de inscri¢des estao divididas em dezesseis colunas, cada
qual cobrindo quatro meses, com exce¢do da primeira e da nona colunas, ambas com
um més intercalar e dois meses normais. Ross (1996) considera bastante significativa
a evidéncia no calendério do periodo de cinco anos, jd que Diodoro Siculo (Biblioteca
da Histdria) relata que os celtas continentais tinham sacrificios quinquenais. Cada um
dos doze meses inicia-se com o nome, seguido pelas letras MAT (U) ou ANM (ATU),
que significariam respectivamente “bom” ou “nio benéfico ou de sorte”. A inclusao
destas abreviagdes tem levado a conclusio de que o calendério seria usado pelos
druidas para predizer os melhores ou piores periodos para a comunidade em relagao
a eventos como o casamento real, a guerra, a semeadura e a colheita. Green (1997),
no entanto, chama a atengio para o fato de que as palavras MAT(U) e ANM(ATU)
poderiam também significar “completo” ou “incompleto”, numa alusao ao fato de
o més possuir 30 ou 29 dias. Ross (1996), por sua vez, revela que o conceito de dias
propicios ou ndo propicios também é encontrado no conto irlandés 7iin Bé Ciiailnge,
e que as palavras que aparecem nos meses e dias do calenddrio de Coligny possuem
correspondéncia com as linguas irlandesa e galesa: MAT, “bom” (do irlandés maith e
do galés mad) e ANM, “nao bom” ou “nio favordvel”. Embora nio possamos saber
com exatidao o significado das palavras grafadas no calenddrio, este documento
material é bastante importante pois nele estao as festividades essenciais do mundo
celta, tais quais Beltain e Samain.

E igualmente provavel que o calend4rio de Coligny fosse um invento druida
destinado a ajudd-los em predi¢des com base em observagoes astronémicas. A predicao
conferia aos druidas grande poder na sociedade. As assembleias e festas ocorriam de
acordo com o calenddrio, muitas delas marcadas por sacrificios. Segundo Bradley
(1995) o ritual do sacrificio originava um vinculo sagrado entre o divino recebedor
do presente sacrificial e o individuo ou a comunidade que organizava o sacrificio. As
festas do calenddrio e as assembleias que as acompanhavam eram fundamentais para
a vida social dos celtas, quando povos de diversas localidades se encontravam. A festa
era um visivel sinal de poder e autoridade dos druidas. O calendério de Coligny revela

que o ano celta era dividido em duas estagoes: a estacao quente (samon na Gilia, haf
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no Pais de Gales e samrad na Irlanda) e a estagio fria (giamon na Gélia, gaeaf no Pais
de Gales e gaimred na Irlanda). Cada estagao era dividida em duas metades e cada
quarta parte dos dias e das noites precedentes era marcada por uma assembleia de
grande porte (nas quais os celtas se uniam como uma tnica nagao). Além destas, havia
festividades locais de menor porte. Os maiores festivais religiosos relacionavam-se as
atividades agricolas e de pastoreio, ou seja, atividades preciosas a subsisténcia humana,
sendo evidente a ligacao das cerimonias com as estagdes do ano: Lughnasa (outono),
Samain (inverno), Beltain (verao), Imbolc (primavera).

O festival celta de Lughnasa, “Jogos ou Assembleia de Lug”, que acontecia por
volta de 1° de agosto, ¢ indicado no calenddrio de Coligny sob o nome de Rivros,
“grande més festivo”. Rivros é equivalente ao més irlandés Lughnasa. De acordo com
a tradigao celta, o festival foi fundado pelo deus Lug em homenagem a sua mae
adotiva Tailtiu. Tendo em vista que muitas festividades tinham paralelismo com o
calenddrio romano, parece evidente que a festa de Lughnasa foi substituida pela festa
de Augusto, igualmente celebrada em 1° de agosto. Festejar e realizar rituais para
garantir boa colheita eram eventos tipicos desta assembleia, na qual também eram
tratados assuntos de ordem legal e politica.

Sem duvida, o festival mais importante e perigoso do calenddrio era Samain®
(celebrado entre 31 de outubro e 1° de novembro). A origem do nome deriva das
palavras gaulesas e irlandesas que se referem a estagao quente: samon e samrad, respec-
tivamente. O festival marcava o final da estagio quente e o inicio do inverno. Era
um momento no qual as fronteiras convencionais de tempo e espaco encontravam-se
suprimidas. Neste tempo, os deuses e os espiritos do outro mundo movimentavam-se
liviemente entre os homens e, por vezes, faziam artimanhas. A presenca do druida
era fundamental para controlar estas forgas sobrenaturais. Os homens também
podiam entrar no outro mundo, mas esta atitude era altamente perigosa. Muitos
eventos significativos tiveram lugar neste tempo, de acordo com a tradigao celta.
O heréi Ci Chulainn do ciclo de Ulster pode, por exemplo, adentrar o outro mundo
durante este festival e a grande batalha dos deuses da Irlanda, Cath Maige Tuired, é
essencialmente um mito de Samain. Devido a sua importincia as #rinox Samoni (trés

noites de Samain) aparecem no calendério de Coligny.

¢ A relagio entre a data do festival de Samain e o ano novo celta tem sido objeto de controvérsia
entre os pesquisadores. Embora Ross (1997, p. 434) relate que a data marcava o inicio do novo ano,
Green (1997, p. 36), aponta que “tradicionalmente Samain é associado com o Ano Novo celta, mas

hd davidas acerca desta particular conexio”.
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Duas outras importantes assembleias ocorriam durante Samain. Uma delas
era a assembleia de Ulaidh, em homenagem a deusa Macha. Em razao das caracte-
risticas da deusa (relacionada aos equinos) uma corrida de cavalos era empreendida
para relembrar o mito ligado & divindade, que conduziu os cavalos do rei e morreu
dando a luz gémeos ou trigémeos. A Assembleia de Tara, lugar dos reis da Irlanda,

era a mais prestigiosa das assembleias irlandesas. Segundo Ross:

na histéria da Batalha de Crinna todos os reis da Irlanda estavam
em Tara para a festa durante o periodo de uma quinzena antes de
Samain, durante o préprio dia de Samain e durante uma quinzena
depois de Samain. A razao pela qual eles se reuniam em cada Sa-
main era porque nesta estagio os produtos agricolas estavam mais
amadurecidos. Havia outra razao para a realizagao da festa: a nao
transgressdo do corpo de leis ao qual toda a Irlanda deveria acatar

durante o intervalo entre esta e a préxima conveng¢io no final do

ano. (1996, p. 434)

O festival de Imbolc (1° de fevereiro) era a festa da purificagio, que estava
associada a criagio e lactagao das ovelhas (numa possivel alusao a pureza do leite). O
festival visava proteger as ovelhas, suas crias e seu leite. Quanto a Beltain, tratava-se do
segundo maior festival nacional da Irlanda (e o maior do més de maio), o qual ainda
¢ chamado e celebrado sob o nome de Beltain (ou Bealtain) na Escécia e na Irlanda
e Calan Mai no Pais de Gales. A festividade ocorria no dia 1° de maio e marcava o
inicio do verdo. O nome Beltain estd ligado ao principio do fogo (bel — luz) ligado
a boa sorte (4il). Durante a festividade, os druidas faziam duas grandes fogueiras,
entre as quais conduziam o gado para protegé-lo simbolicamente das doengas. Outra
interpretacio para a importincia do fogo na ceriménia é a de que este elemento da
natureza representaria o fogo de um deus idolatrado pelos celtas, Belenus.

A estagao de Beltain, assim como Samain, também era potencialmente perigosa
e muitos sacrificios eram feitos para proteger novas colheitas e provisoes contra pragas
e forcas do mal. Muitos mitos irlandeses com a presenca dos druidas e do fogo citam
esta estacao. Ross (1996) relata que, de acordo com o Livro Irlandés das Invasoes
(Lébor Gabdla), incursoes legenddrias de deuses da Irlanda tiveram lugar em Belrain.
Nele também estd a histéria de Mide, chefe druida que acendeu o primeiro fogo de
Beltain, o qual resplandeceu por toda a Irlanda. O fogo era um elemento essencial

no mundo ritualistico dos celtas. Estrabao observou que os druidas sustentavam que
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a terra era indestrutivel, contudo, “fogo e dgua iriam, em certas épocas prevalecer”’.
Fogo e dgua eram os dois elementos mais empregados pelos druidas em seus ritos
sagrados. Animais jovens eram sacrificados nesta esta¢io e também hd evidéncias de
sacrificio humano.

Sacrificios realizados durante os festivais ou durante periodos de turbuléncia
social requeriam ritos especificos para que a graga fosse alcancada: a imolagio de uma
vitima humana ou animal devia seguir passos pré-determinados, de acordo com a
intencionalidade do sacrificio. Havia desde rituais nos quais as vitimas (humanas ou
animais) eram imoladas em homenagem a um deus, visando futuros beneficios para
a comunidade, até o autossacrificio, no qual o préprio sacerdote era morto tendo em
vista estabelecer uma comunica¢io com os deuses no outro mundo. A necessidade
de préticas rituais especificas de acordo com cada festividade ¢ com o propésito
do sacrificio, juntamente com a descoberta de uma série de objetos arqueoldgicos
relacionados 2 fungio sacrificial apontam, sem sombra de ddvida, para a existéncia
de individuos incumbidos de exercer este ritual. Os druidas eram os encarregados
de presidir os atos sacrificiais mas nem sempre era possivel distinguir claramente os
limites entre seu poder politico e sua atividade religiosa. Possuissem ou nao maior
prestigio politico do que outros em comunidades celtas, o certo é que o ato sacrificial
exigia que o individuo responsdvel soubesse manejar o instrumental especifico para
a ocasido. Objetos arqueolégicos como bastoes, nos quais o convolvulus (trepadeira
cujas sementes tinham propriedades alucindgenas) aparece representado, evidenciam
a existéncia de objetos apropriados para ocasioes ritualisticas.

Naio se pode esquecer, no entanto, que as praticas sacrificiais variaram no
decorrer do tempo e também de uma localidade para outra. De acordo com Méniel
(1992), o sacrificio assumiu variadas formas tanto nos aspectos materiais quanto
simbdlicos, modificando-se de acordo com os limites geogréficos e cronoldgicos.
Embora Méniel refira-se ao sacrificio animal realizado em santudrios gauleses, a
variagdo do ato sacrificial no espago e no tempo ¢é verificada no exame de vérios povos
e culturas. A variabilidade também estd no propésito do sacrificio e na escolha das

vitimas sacrificiais, sejam elas humanas ou animais.

7 Geografia, 1V, 4.
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Figura 7. Bastio de culto no formato

do convolvulus (século 11 a.C.).
Fonte: Green (1997, p. 109).

O sacrificio animal

As fontes textuais e materiais atestam de modo indubitdvel a pritica do sacri-
ficio animal. De modo geral, os ossos de animais encontrados em pogos, cavernas e
santudrios, nos quais os rituais eram efetuados, revelam a predominancia de animais
domésticos ao invés de animais selvagens. O intuito seria oferecer aos deuses espécies
de grande valor para a vida dos humanos: o cao (companheiro na caga), o cavalo
(simbolo de poder e status) e o boi (subsisténcia da comunidade). Um animal como o
boi, durante o ato sacrificial, poderia ser queimado inteiro, representando em termos
préticos uma grande perda para a comunidade. Poderia também ser morto e ter seu
corpo cortado em metades — parte seria destinada aos deuses (queimada ou enterrada)
e o restante (comumente as melhores partes) seriam consumidas pelos sacrificadores e
pela comunidade. O sacrificio animal no qual a comunidade partilhava a carne servia
ao propésito da comunhio entre os individuos do mesmo grupo, sendo importante
para a reafirmagao da ordem social.

Em outros casos, os sacrificios animais destinavam-se a beneficiar indiretamente
o grupo social. Plinio descreve um importante sacrificio animal realizado na Gdlia e
relacionado a cura da infertilidade, no qual era utilizado o visco, planta parasita do

carvalho, drvore era sagrada para os celtas:

270 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



O visco é raro e, quando encontrado, colhido com grande ceriménia
e, particularmente, no sexto dia dalua [...] Saudando a lua com uma
palavra nativa que significa “curando todas as coisas”, eles preparam
um ritual de sacrificio e um banquete ao pé da drvore e trazem dois
bois brancos cujos cornos sao amarrados pela primeira vez nesta oca-
sido. Um sacerdote, vestido de branco, sobe na 4drvore e com uma
foice dourada corta o visco, o qual cai num manto branco. Depois,
finalmente, eles matam as vitimas, rogando ao deus o beneficio para
aquele que o requer. Eles acreditam que o visco misturado na bebida
da fertilidade a qualquer ser vivo nao fértil e que ele é um antidoto

contra todos os venenos®.

Este sacrificio muito provavelmente tencionava propiciar fertilidade a uma
pessoa importante na comunidade (como a esposa de um chefe local), que necessi-
taria gerar uma descendéncia para assegurar a perpetuagio do poder e a consequente
coesao social do grupo. O visco também era empregado para curar os males da insdnia,
pressao alta e tumores malignos.

O propésito do sacrificio animal também podia evidenciar claras intengdes
politicas. Ross (1996) descreve a festa do boi na Irlanda (zarb feis), cujo intuito era
determinar o correto sucessor para o reino de Tara. O boi era ritualmente morto e
o druida ingeria sua carne e o caldo no qual o animal tinha sido cozido. Os druidas
cantavam a “palavra da verdade” sobre ele e, em seus sonhos, deveriam “ver” o homem
mais adequado para ser o rei. Algumas vezes o sacerdote tinha que ser coberto com o
couro do animal sacrificado. Uma imagem que se reporta ao ritual sacrificial de bovinos
aparece claramente no caldeirao de Gundestrup. Na representaco, trés enormes bois
surgem acima das figuras de trés guerreiros (acompanhados por cies) que enflam
espadas nas gargantas dos animais. O imenso tamanho dos bois em comparagao com
o dos homens sugere o cardter divino da representagio dos animais. Nao obstante,
Hatt (1989) visualiza nesta composi¢ao um sacrificio no qual hd somente imagens
divinas: os bois seriam, na verdade, os touros fatidicos cujas mortes deveriam ser
executadas pelos didscuros (trés em vez de dois, devido as caracteristicas da repre-
sentagdo — um touro para cada didscuro). Em todo caso, seja uma representacio
com imagens humanas e divinas ou somente divinas, o sacrificio do animal aparece

enquanto ato ligado a religiosidade.

8 Historia Natura, XVI, 246.
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Figura 8. Caldeirdo de Gundestrup com a imagem do sacrificio de bovinos.

Fonte: Hatt (1989, p. 96).

As priticas sacrificiais de bovinos revelam a forga de sua permanéncia, na medida
em que se verifica sua modificacio e incorporagio a0 mundo cristdo. Em periodos
bastante posteriores, mesmo condenados pela Igreja, sacrificios de tal género eram
realizados. Ross (1996) menciona o Digwall Presbytery Records (agosto de 1778), no
qual ¢ descrito o sacrificio bovino que ocorria na Escécia e praticado até o final do
século XVIII. A prética tinha lugar no Monte de Augusto, na ilha de Inis Maree. A
ilha era consagrada ao santo Maelrubha e a cerimoénia consistia no sacrificio, feito
pela comunidade local, de bois ao santo.

O sacrificio bovino, bem como o de outros animais, ¢ claramente registrado no
santudrio de Gournay (Gdlia). Este local sagrado foi erigido no século IV a.C. no oppidum
de Bellovaci e a grande quantidade de ossos e organizagio do espago evidenciam rituais
intensos e organizados. O propésito do grande pogo central (protegido por um teto)
era receber os corpos de bois, os quais eram deixados no local durante seis meses para
decomposi¢io da carne. Depois deste periodo, os ossos eram removidos e colocados ao
lado dos restos de cavalos, porcos e carneiros, numa vala fechada ao redor do santudrio.
O exame dos ossos dos porcos e carneiros (estes em maior nimero) sugerem que 0s
animais foram esquartejados e consumidos com propdsitos festivos.

Quanto aos cavalos, nio é possivel saber com certeza se foram sacrificados ou se
j& estavam mortos na época da deposi¢ao. Méniel (1992) sugere a hipétese de que os
cavalos talvez pertencessem a guerreiros, uma vez que o santudrio possui uma grande
quantidade de armas danificadas. Embora os cavalos tenham igualmente sofrido uma
primeira decomposi¢ao (porém, nao em local tao especial e protegido quanto o destinado
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a0 gado), o tratamento dado aos ossos difere do que era aplicado aos bois. O gado, na
verdade, era tratado de modo mais complexo. A anélise dos ossos revelou que os bois
tinham idade avangada e quando vivos eram colocados para executar trabalhos pesados
(puxar carrogas ou arar a terra). A execugao ritual dos bois seguia passos precisos: cada
animal era morto com um golpe de machado na nuca e depositado no pogo. Apéds a
decomposicio do corpo, parte do esqueleto era levado para fora do santudrio e outra
parte permanecia no recinto. Além disso, os esqueletos recebiam um peculiar trata-
mento: antes de sua deposi¢ao na entrada do santudrio, as mandibulas inferiores eram

removidas e as cabegas sofriam golpes de espada que talhavam o focinho.

Figura 9. Cranio de um boi sacrificado em Gournay,
pertencente 4 Idade do Ferro.

Fonte: Méniel (1992).

A presenca de armas danificadas (atestando, como j4 foi exposto, a morte ritual
dos objetos), de ossos de individuos do sexo masculino e dos esqueletos de trés mulheres

(que foram depositados perto do fosso central e podem ter sido sacerdotisas’ do templo)

> H4 controvérsias sobre a existéncia de mulheres druidas. Estrabio (Geografia, VII 2,3) descreve
um rito no qual as mulheres realizavam o ato principal da execucio ritual de prisioneiros militares
entre os Cimbros. Embora este grupo nio seja celta, Green (1997) ressalta o papel da mulher na
sociedade celta, a qual podia exercer cargos de poder, como o caso de Boudica, que assumiu a chefia
entre os Icenos (Bretanha) apds a morte de seu marido Prasutagus, liderando uma rebelido contra

Roma. Entretanto, nio se pode afirmar com certeza que existiam mulheres na func¢io de druidas. O
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tornam Gournay um sitio particularmente importante para o estudo dos sacrificios
humanos e animais.

De modo similar, no santudrio de Ribemont (G4dlia), foram encontrados ossos
humanos e de equinos, bem como armas danificadas que, em conjunto, denotam
a prdtica sacrificial. Ribemont é particularmente conhecido pela presenca de dois
ossudrios compostos por partes dos esqueletos de homens e de cavalos. Green (2002)
menciona que cada ossudrio deveria conter os restos de aproximadamente 200 a 250
individuos com idade inferior a 40 anos. Os ossos de cavalos também sio muito
frequentes e encontram-se misturados aos dos humanos. O santudrio possui uma
grande fossa (3 m de largura por 2 m de profundidade) e os ossos nela presentes
comprovam que um grande nimero de animais foi consumido no local. De acordo
com Méniel (1992), o animal mais consumido era o porco (cerca de 75%), seguido
do carneiro (23%). Ossos de bovinos aparecem de forma pouco significativa na
fossa — cerca de 5%.

As armas depositadas em Ribemont (século II a.C.) sio semelhantes as
encontradas em Gournay e tal fato sugere a hipStese de que estes santudrios eram
locais onde existiam rituais marciais que inclufam a deposi¢io de milhares de armas
e escudos propositadamente danificados ao lado de cavalos e bois sacrificados e
restos de banquetes. Os ossos de diferentes tipos de animais, principalmente porcos
e carneiros, revelam que nio existiam somente ritos de agradecimento as forgas
divinas pela vitéria do exército ou ritos que buscavam o dom e o contradom ao
oferecer uma vida aos deuses e a consequente boa sorte na batalha. Os banquetes
que tinham lugar no santudrio afirmavam a comunhao entre os individuos da
comunidade. O exame dos ossos de porcos e carneiros revela que as ossadas foram
depositadas nas valas apds a carne ter sido consumida pelos presentes, sem que
houvesse um tratamento diferenciado dos esqueletos — tal como ocorria com o
boi em Gournay.

Curiosamente, em um santudrio na ilha de Hayling (Hampshire, Inglaterra),
de forma contrdria a0 comumente verificado em outros locais sagrados, nao hd
evidéncias de sacrificio bovino. Nao h4d nenhuma conclusio definitiva sobre o
porqué desta auséncia. Hipéteses levantadas por pesquisadores como Green (1996)
sugerem que a razio para o sacrificio de outros animais, como ovelhas e porcos, e a

auséncia de bois pode ser explicada por caracteristicas da religido local: divindades

mais aceito é que haveria mulheres sacerdotisas, exercendo fun¢oes importantes no templo. Tal fato

explicaria a presenca de ossos femininos depositados no santudrio de Gournay.
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que ndo apreciavam este tipo de animal ou uma excessiva sacralidade do boi (como
no moderno hinduismo) que nao permitia sacrifici-lo. Este fato é extremamente
importante para que nao se generalizem os tipos de sacrificio realizados entre os
celtas, pois permite comprovar que havia variagdes quanto aos animais imolados.

Com rela¢do ao sacrificio de caes, sua morte ritual podia estar relacionada ao
simbolismo que o animal possufa: a cura e a morte, duas instdncias que caminha-
vam unidas na percepgio celta de regeneracio e renascimento apds o fim da vida.
Evidéncias de sacrificios de caes sao encontradas nos jd citados santudrios de Gournay
e Ribemont. Em Muntham Court (Sussex), corpos de vérios cies foram encontrados
a 60 metros de profundidade associados a um santudrio romano-britanico do século
I d.C. Com relacio ao sacrificio de cavalos, seu uso em ritos sacrificiais durante a
Idade do Ferro ¢ atestado no ja mencionado santudrio de Ribemont. Muitas vezes
estes animais eram enterrados com seus proprietdrios, como no caso do enterramento
do rei Barrow (Yorkshire, Inglaterra). Este enterramento (século III a.C.) contém
o corpo do guerreiro, seu carro de guerra e seu cavalo, denotando um sacrificio de
acompanhamento. Corpos de cies e cavalos eram os mais presentes nas mortes rituais
que ocorreram na fortaleza de Danebury (Hampshire, Inglaterra) durante a Idade do
Ferro. Os depésitos eram feitos em pogos escavados que eram originalmente utilizados
para o armazenamento de milho. A existéncia de um ritual que expressava gratidao
aos seres divinos pela manutengao dos viveres (graos) pode ser uma explicagao para
a utilizacio destes pogos.

Os sacrificios animais, portanto, eram realizados com o propésito da comunhao
entre os individuos de um mesmo grupo, do acompanhamento, da protecio pelas
forcas divinas, da obtencao de beneficios (fertilidade, cura) ou com o intuito de
agradecer aos deuses pela manuten¢io do ciclo da vida. Veremos, a seguir, que os
sacrificios humanos podem servir a propdsitos semelhantes. No entanto, a oferta
de uma vida humana ¢ sobretudo valiosa e requerida em épocas muito especiais

para a comunidade.

O sacrificio humano

Embora nio haja davidas quanto a existéncia do sacrificio humano entre os
celtas, nao se tratava de uma prética corriqueira. A realizacio de um sacrificio humano
ocorria em momentos bastante particulares e cruciais para a comunidade.

Um dos principais atos dos druidas visando o bem comum era controlar as
forgas sobrenaturais por meio da adivinhagao. Isto aparentemente envolvia o sacrificio
humano (por estrangulamento ou morte por punhaladas) e o consequente exame das

marcas da luta de morte ou das entranhas das vitimas para predizer o futuro.
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Estrabao relata que: “Eles costumavam golpear o ser humano devotado a morte
nas costas com uma espada, e ler o divino em decorréncia da sua luta de morte. Mas,
eles ndo sacrificavam sem os druidas™"’.

A previsdo estava relacionada a importantes eventos no grupo social: partida
para a guerra, semeadura dos campos ou colheita e eleicio de um novo rei. O sacri-
ficio humano também ocorria para estabelecer uma comunica¢io com o divino ou
para expressar uma grande gratidao as forgas sobrenaturais.

Diodoro Siculo alude ao propésito sacrificial como uma acio de gracas e
menciona a presenca de individuos conhecedores das forgas sobrenaturais necessdrias
para mediar a comunicagio entre os homens e os deuses. Ele também discorre sobre

os escolhidos para sofrer o ato:

Com rela¢io aos criminosos, eles os mantém prisioneiros durante
cinco anos e depois os oferecem em honra aos deuses, dedicando
conjuntamente muitas oferendas de primeiros frutos e construin-
do piras de grande tamanho. Cativos também eram usados por eles

como vitimas para seus sacrificios em honra aos deuses''.

Ninguém pode realizar um sacrificio sem a presenca de um “filéso-
fo”; as oferendas de agradecimento aos deuses devem ser feitas pelas
maos dos homens que sio conhecedores da natureza do divino e que

falam a linguagem dos deuses'?.

A palavra “fil6sofo” em vez de “druida” pode ter sido utilizada pelo fato de os
druidas serem profundos conhecedores da lingua e filosofia gregas, o que os diferen-
ciava dos demais individuos da sociedade celta, em sua maioria iletrados.

Outros escritores antigos como César (De Bello Gallico), Lucano (Pharsalia), Cicero
(Pro Fonteio) e Tacito (Annales) relatam a pratica do sacrificio humano entre os celtas.
Logicamente, a intencio de classificar como barbaros e possuidores de préticas condend-

veis os povos submetidos aparece vrias vezes nos textos antigos: “Quem nio sabe que os

0" Geografia 1V, 4, 6.
U Biblioteca da Histéria, 32, 6.
2 Biblioteca da Histéria, V, 31, 2-5.
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gauleses possuem o costume monstruoso e barbaro de sacrificar homens [...] como podem
os deuses imortais serem apaziguados pelo crime e derramamento de sangue humano?”"?.

De acordo com César, os gauleses sacrificavam vitimas humanas com propdsitos
militares ou com a intengao de aliviar sofrimentos. Para ele, os deuses apreciavam
a carnificina daqueles envolvidos em algum tipo de crime. No entanto, ressalta que

vitimas inocentes também podiam ser sacrificadas:

aqueles que sao atingidos por sérios males e aqueles que estio en-
gajados nos perigos de uma batalha sacrificam vitimas humanas ou
fazem voto de fazé-lo. [...] Creem que para os deuses imortais ¢
melhor aceito, dentre todos, o suplicio daquele que cometeu furto,
latrocinio ou outros delitos, mas quando faltam vitimas deste tipo,

resolvem também supliciar quem é inocente'?.

Técito igualmente menciona sacrificios de cardter bélico ocorridos na ilha sagrada
de Mona (Anglesey) na Bretanha: “para isto existia a religido deles: para ensopar seus
altares com o sangue dos prisioneiros”".

Embora as fontes textuais descrevam estas préticas dando-lhes uma conotagao
negativa, ¢ essencial lembrar que os sacrificios humanos também existiam, por exemplo,
na Roma Antiga, sendo definitivamente proibidos no século I d.C. Em trés ocasioes,
dois gregos e dois gauleses foram enterrados vivos no Forum Boarium: em 228 a.C.
em decorréncia da invasdo gaulesa; em 216 a.C. apds a derrota dos romanos para os
cartagineses na batalha de Canas e em 213 a.C. face a uma nova invasao gaulesa. O
sacrificio nestes casos, tal qual entre os celtas, visava futuros favorecimentos militares
por parte dos deuses.

Com relagao as fontes materiais, o jd citado caldeirio de Gundestrup possui
uma iconografia que provavelmente retrata um sacrificio humano. Numa das cenas
do caldeirao, um individuo que poderia ser um druida ou um deus (representado em
maiores dimensdes) segura um homem de ponta cabega sobre um objeto similar a um

caldeirdo. A presenca do exército evidenciaria um propdsito militar no ato sacrificial.

3 Pro Fonteio, 31.
4 De Bello Gallico, V1, 16.
5 Annales X1V, 30-1.
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Em conexio com o documento material, Lucano descreve um sacrificio
por afogamento ocorrido na Gdlia: “Mercurio-Teutates é apaziguado da seguinte
maneira entre os gauleses: um homem ¢ colocado de cabega para baixo dentro

de um recipiente cheio, de modo a afogi-lo”'¢.

Figura 10. Imagem do Caldeirio de Gundestrup que representa um sacrificio humano.

Fonte: Hatt (1989, p. 94).

O caldeiro atuava, ao recolher o sacrificado, seu sangue ou partes de seu corpo
dentro do rito do sacrificio, como objeto que auxiliava o ato da transformagio. E essen-
cial lembrar que no decorrer de todos os sacrificios, o impuro — o sangue e o préprio
sacrificado (humanos que podiam ser criminosos ou prisioneiros de guerra) — trans-
formava-se em puro através do ato sacrificial. O sacerdote direcionava o processo de
modo a canalizar as energias negativas e transmutd-las em positivas, gerando, ao final,
forcas provenientes do sacrificio que beneficiavam a comunidade como um todo. A
transmutagao da energia era vital para que o ato se concretizasse da maneira correta.
Essa transformagio viabilizava o sacrificio de malfeitores oriundos da prépria sociedade
celta (individuos com uma especial energia negativa, que perturbava a comunidade) e de

prisioneiros de guerra (individuos valorosos em sua sociedade de origem mas desejosos

16 Pharsalia 1, 444-446.
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de aniquilar a sociedade celta). Eram, portanto, seres dotados de uma especial energia
destrutiva, que era transformada em construtiva durante o ato sacrificial.

Outros objetos poderiam ser utilizados durante o sacrificio. Green (2002,
p. 184) discorre sobre evidéncias materiais encontradas em ricas tumbas gaulesas
de cemitérios da Idade do Ferro e do periodo romano que tém sido identificadas
como pertencentes a oficiais religiosos, em parte porque os bens que acompanham o
morto sugerem uma atividade associada ao ato sacrificial ou a cura. Em uma tumba
do século II d.C. em Saint-George-les-Baillargeaux, na localidade de Viena (Gdlia),
uma faca medindo 32 cm foi depositada junto com uma série de navalhas e com

uma pedra para afiar o corte.

Citando Fitzpatrick (2000, p. 47-49), Green (2002, p. 185) revela que:

em tumbas do norte da Gdlia, instrumentos cirdrgicos aparecem
associados a outros objetos, incluindo baldes de madeira feitos de
teixo (drvore que, tal qual o carvalho, era importante para os drui-
das) com apliques em metal e, algumas vezes, pares de colheres
que podem ter sido usadas em rituais com propésitos divinatérios.
Uma delas possui a superficie dividida em quatro quadrantes en-
quanto a outra é perfurada, como que para gotejar algum liquido

ou p6 sobre os quadrantes.

Figura 11. Faca e raspadores sacrificiais encontradas em uma tumba

gaulesa pertencente a Idade do Ferro.

Fonte: Green (2002).
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Figura 12. Reconstitui¢iao de um balde sacrificial
feito de teixo com apliques em metal. Ao lado,

encontram-se instrumentos cirirgicos de ferro e

uma vasilha de bronze (século III a.C.).

Fonte: Green (2002, p. 186).

Figura 13. Pitera e colher sacrificial em

bronze encontradas em uma tumba da
Gdlia (século Il ou IT a.C.).
Fonte: Green (2002).

Nem sempre, porém, é possivel recuperar todos os dados materiais relativos aos
diferentes tipos de sacrificio, pois alguns ritos pressupunham a destruicao total do sacri-
ficado e do que era utilizado para a consumagio do ato. O deus Taranis era associado ao
fogo e, nos sacrificios que lhe destinavam, as vitimas deviam ser queimadas. César relata
um sacrificio provavelmente destinado a Taranis: “Alguns povos possuem figuras humanas
de enormes dimensoes, de vime entrelacado, na qual sio colocados homens ainda vivos:
¢ aceso o fogo e as pessoas presas ali dentro sao envoltas pela chama e morrem”™"’.

Havia elementos religiosos que relacionavam Taranis ao elemento fogo. Ele
tinha como um de seus atributos uma roda que, de acordo com a mitologia gaulesa,
era inflamada e langada aos campos para fertilizar a terra. Numa das imagens do
caldeirao de Gundestrup, o deus Taranis (representado com uma barba) aparece com
a roda em sua mio direita, tendo a seu lado direito o deus Teutates (Figura 6). A

imagem retrata 0 momento no qual Taranis, auxiliado por Teutates, lan¢a a roda em

7 De Bello Gallico, V1, 16.
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diregao a Terra. Zwicker (1935 apud HAT'T, 1989, p. 188-189) descreve o relato do

martirio de Sdo Vicente, o qual menciona o rito da roda inflamada:

Sobre o territério antigo (ligado 4 vila de Agen) na regiao de Metenses,
mais corretamente de Nemetenses ou Vernemetenses, que é uma das
mais conhecidas cidades da Gélia, a multidao sacrilega dos pagaos tinha
o costume de se reunir para celebrar cerimonias no de uma verdadeira
religido, mas de uma ilusao sedutora, num santudrio consagrado a um
de seus deuses. Sem duvida, os demonios que ali habitavam, engana-
vam, através de suas manobras mentirosas, os olhos e os espiritos da
multidio que se encontrava reunida, de tal modo que este povo infeliz
acreditava assistir a algum milagre divino, aonde nao havia senao artifi-
cios diabélicos. Com efeito, transpondo a porta deste mesmo templo,
como se ela fosse empurrada por uma vontade divina ou, falando mais
verdadeiramente, por um demoénio que ali morava, uma roda inflamada
costumava sair dali e descer o cimo da colina até um riacho que corria
para a direita. Ela em seguida tornava a subir a encosta, até o templo do
santudrio, por um movimento inverso, vomitando chamas. Esta ilusao
se esvaneceu quando em oposicao a ela, foi feito o sinal da cruz. A mul-

tidao furiosa dos pagaos, levou o santo a morte.

Naio se pode, evidentemente, precisar todos os fatos do relato nem negligenciar
a intengao da Igreja de condenar os ritos pagaos. No entanto, nio se busca simples-
mente comprovar o que ¢ relatado nas fontes textuais (sejam elas provenientes da
Antiguidade ou do periodo medieval), mas analisar criticamente fontes textuais e
materiais de modo a observar o que cada qual pode revelar a respeito dos povos
estudados. O relato e a cena do Caldeirdo de Gundestrup revelam que para os celtas
o fogo era um elemento propiciador da vida: o rito do fogo visava a prosperidade
agricola e o alimento necessdrio ao sustento humano. A morte sacrificial realizada
pela agao deste elemento caracterizava o ato do fim de uma vida oferecida a um deus
que, por sua vez, utilizava o mesmo elemento para viabilizar a existéncia dos homens
no plano terreno. A elaboracio dos celtas de uma estrutura antropomérfica em vime
(citada por César), na qual individuos — possivelmente prisioneiros de guerra — eram
sacrificados ao deus Taranis, torna clara a estreita relagio entre contentor e contetido:
a estrutura antropomorfica e os humanos que contidos nela seriam igualmente
consumidos pelas chamas durante o ato sacrificial. Haveria, portanto, a destruigao

total dos individuos e da estrutura utilizada no rito. Cabe lembrar que no somente
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o fogo, mas também o sangue e a 4gua sdo substincias vitais para os humanos e sua
presenca nos atos ritualisticos celtas atesta a relagio necessdria e a0 mesmo tempo
ambivalente destes elementos com o destino dos homens: elementos sem os quais
nao se efetiva e vida e através dos quais a mesma pode ser suprimida.

A identifica¢io das vitimas sacrificiais é muitas vezes uma tarefa drdua e, no
entanto, para que se possa ter uma dimensao real e nio fantasiosa do sacrificio humano
na sociedade celta é extremamente necessdrio diferenciar os corpos submetidos ao
sacrificio dos que foram ofertados apds morte natural ou em decorréncia de enfermi-
dade ou confronto militar. Corpos encontrados em pantanos (Lindow Moss, Cheshire)
sao geralmente mais bem aceitos enquanto exemplos de morte sacrificial. Por outro
lado, os santudrios de Gournay e Ribemont contém diversos ossos de humanos que

podem ter sido vitimas sacrificiais ou individuos mortos em combate.

A morte violenta frequentemente deixa suas marcas, mas a morte tam-
bém pode ocorrer devido a guerra, acidentes de cagada ou punigio. Des-
se modo, o esqueleto de um jovem homem encontrado em um pogo
que data do inicio do século I d.C. atrds do forte de South Cadbury
no sudoeste da Bretanha pode ter sido uma oferenda para os deuses lo-
cais para assegurar a defesa contra os invasores. Mas, o corpo também
pode ter sido de um guerreiro morto em batalha, cujo espirito valoroso
transfere sua forca para a fortaleza na qual ele foi enterrado. Do mesmo
modo, o corpo de um jovem enterrado num pogo no forte da Idade do
Ferro em Danebury (Hampshire, Inglaterra), durante o primeiro milé-
nio a C., pode representar uma oferenda de agradecimento, consistindo
no corpo de um valoroso soldado. (GREEN, 1996, p. 76)

Em outros casos, a morte ritual (com suas caracteristicas violentas) é mais facil-
mente verificada: ¢ o caso do j4 citado Homem de Lindow, encontrado em uma turfeira
em Lindow Moss (Bretanha). O corpo, que data da Idade do Ferro (século I a.C.),
sofreu primeiramente diversos golpes na cabega, sendo posteriormente garroteado (sua
garganta foi cortada) e, por fim, arremessado com o rosto para baixo em um péntano.
Estas “trés mortes” ou “morte multipla”, colocam em relevo a violéncia simbdlica e
sagrada do ato ritual. A andlise de seu corpo (pele, residuos estomacais e intestinais)
mostra que o sacrificado igualmente sofreu uma cuidadosa preparagao antes de sua
morte, denominada pela antropologia de “rito de entrada”: seu corpo estava nu e antes
de morrer ele ingeriu uma refeigio ritual, da qual fazia parte um pao feito com viérias

espécies de cereais e sementes. Neste caso, especificamente, tém sido bastante aceitas
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hipéteses que afirmam que a vitima seria um individuo de uma camada social elevada.
As andlises do corpo indicam que se tratava de alguém bem nutrido, cujas unhas
também estavam bem cuidadas (diferentemente dos que exerciam trabalhos agricolas
na sociedade celta). Uma das hipéteses é a de que a vitima seria um druida, eviden-
ciando, assim, a questao do autossacrificio. Andlises realizadas no corpo revelaram que
ele data do século I d.C., periodo no qual a Bretanha sofreu severas invasoes romanas
até a conquista final em 43 d.C. O sacrificio de um druida, portanto, pode ter servido
ao proposito de estabelecer uma comunicagio com o divino (o druida, através de sua
morte e submersio no pantano atingiria o outro mundo) ou ao intuito de ofertar uma
valorosa vida (individuo pertencente a uma camada social de prestigio) aos deuses, os
quais em retribui¢ao beneficiariam o povo da Bretanha em seu embate contra os romanos.

A deposigio dos corpos, tanto no sacrificio animal quanto no humano, tinha a
intengao de atingir o mundo das divindades. Os pAntanos eram vistos como locais peculiares
nos quais dois elementos essenciais 4 vida humana (dgua e terra) se misturavam dando
origem a uma terceira forma dotada da capacidade de atuar, simultaneamente, como a
porta de saida do mundo terreno e entrada no plano divino. O enterramento dos corpos
nos sacrificios de fundagio tinha igualmente o propdsito de atingir o outro mundo. A
diferenca, no caso, ocorre pelo fato de os corpos estarem junto das construgdes para
protegé-las ou gerar fertilidade e renovagio. E o caso de alguns enterramentos infantis,
cujos corpos eram depositados para atuar como propiciadores da vida na comunidade,
por exemplo, no sepultamento infantil encontrado na propriedade rural romano-britinica
existente em Winterton. A relagio entre a agricultura e os ritos sacrificiais é comprovada
arqueologicamente pela denominada #radicio do pogo, na qual antigos silos que armazena-
vam graos eram utilizados para colocar restos corporais de individuos (adultos ou criangas)
ou animais ofertados as divindades. A presenca destes pogos é constante em vdrias regioes
da Bretanha e Cunliffe (1992a) afirma que o uso dos antigos silos para a deposi¢io nao
era casual: os silos atuariam como uma espécie de soleira entre 0 mundo humano e o
divino, e as oferendas nele depositadas expressariam o desejo de fertilidade das plantagoes.

No entanto, nem sempre é possivel verificar se os individuos depositados foram
sacrificados, pois na maior parte dos casos nao hd marcas corporais que denunciem o
ato. Talvez os individuos sepultados jd estivessem mortos em decorréncia de alguma
enfermidade quando a deposicio foi realizada. Neste caso, a evidéncia de uma oferta ao
divino é obtida a partir do exame dos demais objetos encontrados, da presenca de ossos
de animais, como cies, ao lado do esqueleto, ou através do préprio posicionamento
do corpo enterrado — préximo as estruturas de fundag¢ao de um forte, como no caso
de um enterramento infantil junto do forte romano de Reculver (Kent). No caso dos

fortes, nem sempre os esqueletos encontrados eram infantis. Em Danebury, como ji
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foi dito, os ossos de um jovem homem encontrado num pogo do forte pertenceram,
muito provavelmente, a um guerreiro morto em batalha, cuja deposicio sacrificial
tinha a fungido de proteger o local contra as ofensivas inimigas.

De forma contréria a deposigao, nos sacrificios pelo fogo a consumagio da vitima e
sua consequente transformac¢ao em fumaga e cinzas faziam com que ela atingisse a esfera
do divino. Assim, deposi¢io, consumagio pelo fogo, afogamento e sangramento até a
morte eram ritos nos quais os meios especificos empregados para causar a morte variavam
de acordo com o deus ao qual o sacrificio era ofertado e de acordo com a intencionalidade
do ritual. Todos, porém, estabeleciam uma relagao com o outro mundo.

Através do sacrificio os celtas faziam acordos com seus deuses, tal qual na
prépria sociedade. As oferendas asseguravam a reciprocidade, sobretudo em relagao
as questdes ligadas a seguranca da comunidade. Outro aspecto importante era o papel
da violéncia empregada na morte das vitimas. O sacrificado nao era imediatamente

morto: na consumagao do ritual, a violéncia aplicada possufa um cardter sagrado.

A evidéncia da desnecessdria selvageria, mutilagio ou “excessiva
morte” no tratamento das vitimas sacrificiais sugere que a violéncia
possuia uma fun¢io simbdlica similar, talvez, as percepcoes subja-
centes ao ritual de destrui¢ao das armas antes de sua deposi¢ao nos

tumulos, santudrios ou locais aqudticos. (GREEN, 2002, p. 39)

O uso da for¢a tinha como propésito criar uma energia espiritual. A violéncia,
bem como o drama, eram componentes importantes na performance do processo
sacrificial. De acordo com Girard (1990), a violéncia possuia um papel crucial no
sacrificio e o controle ritualizado da violéncia, a violéncia sagrada, era um saudavel
antidoto contra a anarquia social.

As diferentes facetas do sacrificio humano exprimem uma conexao com o divino
pautada por ritos nos quais as etapas sacrificiais e a violéncia decorrente se adequam
aos propositos do ato (a comunicagao com o divino, a gratidao as forgas sobrenaturais,
a previsao e o controle de acontecimentos fundamentais para a sociedade) e ao tipo
de morte sofrida pelo individuo ofertado (pelo fogo, por afogamento, por estrangu-
lamento ou por sangramento). Compreender profundamente todas estas varidveis
significa transpor visoes errdneas que qualificam o sacrificio simplesmente como um
ato de barbdrie. E essencial entender a cultura dos grupos celtas e a intencionalidade do
sacrificio no qual se instala, na verdade, um elo entre morte e sobrevivéncia. E preciso
que um ser vivo seja sacrificado para que o préprio grupo, ou seja, a comunidade,

sobreviva. Neste sentido, a morte é fecunda e perpetua o ciclo da vida.
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A morte ritual na Mesoamérica:
evidéncias do sacrificio no registro
arqueologico

LEILA MARIA FRANCA 1

InstrTUTO DO PATRIMONIO HIsSTORICO E ARTISTICO NACIONAL

este capitulo discutiremos o sacrificio a partir das evidéncias materiais
deixadas pelas diversas sociedades da Mesoamérica — regido cultural ca-
racterizada pela presenca de sociedades com diferentes “niveis” de desen-
volvimento, incluindo sociedades estatais, que compreende uma 4rea fisica que se
estende do México central até por¢oes orientais de Honduras, El Salvador, Costa
Rica, Guatemala e Belize. Antes, porém, dedicaremos algumas linhas a esclarecer
como, afinal, o ritual do sacrificio pode fazer-se “visivel” no contexto arqueoldgico.

O mundo material estd em todos os Ambitos da vida do homem e, conforme
posto pela arqueologia, a cultura material medeia e a0 mesmo tempo ajuda a construir
as relagdes sociais (HODDER, 1991). Desde o inicio de sua trajetdria sobre a terra,
o homem produz e utiliza objetos e edificios e intervém na natureza e na paisagem
como forma de adaptar-se 4 vida e organizar-se socialmente, deixando vestigios de
sua ocupagio. E sio precisamente esses testemunhos que, estudados de maneira siste-
madtica e coerente, nos permitem chegar a0s aspectos sociais, econdmicos, poh’ticos
e ideoldgicos de uma sociedade.

Entre os vérios tipos de vestigio estao aqueles de natureza simbdlica ou ideoldgica:
os edificios religiosos e restos de atividade ritual que ali subsistiram — as chamadas
“oferendas” —, cujos contetdos consistem de objetos rituais e de culto, que indicam
os aspectos ideoldgicos ou religiosos de uma sociedade. De modo geral, as oferendas
sdo constituidas de objetos simbdlicos elaborados em diversos materiais, que nas
sociedades estatais sao geralmente de origem importada: cerdmica elaborada, jade,
Ambar e outras pedras semipreciosas, objetos de concha e osso, além de metais. Mas

existem casos de especial interesse para nosso tema: alguns destes depdsitos podem
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conter restos humanos e animais — aves, felinos, serpentes ou qualquer outro animal
que tenha um significado mitoldgico para a cultura que os produziu.

Conforme observado na introdugio a este livro, quando um ritual religioso
¢ realizado em um espago sagrado (templo, montanha, fonte, rio etc.), durante as
oragoes, canticos e stplicas dirigidos aos deuses oferecem-se “presentes” que sao
depositados em cavidades no piso, fossas, cistas ou caixas elaboradas especialmente
para a ocasido. Em alguns casos, tais presentes sao vidas humanas ou de outros seres
vivos. Particularmente comuns sio as oferendas de consagra¢ao de edificios, nas quais
se oferecem individuos ou crinios decapitados que sao mesclados & massa construtiva.
Esses depédsitos nao podem ser confundidos com os depésitos de enterramento, nos
quais os individuos sao enterrados apés a morte, por meio de um ritual funerdrio.
Geralmente estes estao localizados em necrépoles, em espagos especiais para os mortos
ou debaixo do piso de residéncias, como era o caso da Mesoamérica, onde e somente
os individuos destacados poderiam, eventualmente, ser enterrados em templos ou
edificios publicos.

Mas, que tipo de evidéncia material pode indicar a existéncia de um ritual de
sacrificio? Existem alguns indicadores seguros no registro arqueoldgico que podem
atestar a presenga ou a possibilidade de um sacrificio.

Um dos primeiros indicadores ¢ o préprio local de depésito, jd que as oferendas
sao colocadas exclusivamente em espagos rituais, geralmente localizados em templos
ou em acidentes geograficos de importincia mitoldgica — embora também possam
ocorrer dentro de uma estrutura residencial, no que se convencionou chamar de “altar
doméstico”. Entretanto, as oferendas com restos humanos sio, talvez com pouquissi-
mas excegdes, exclusivamente associadas a espagos publicos, j4 que o sacrificio é um
fendmeno social ligado 4 nogao de coletividade.

Outra ocorréncia importante é a bvia presenca de restos humanos ou animais.
No caso dos animais, ¢ muito provével que os restos depositados sejam resultado de
um ritual de oferenda. Mas se os restos sao humanos e estao em espagos publicos,
alguns elementos devem ser observados ou estudados, de modo a evidenciar o seu
contexto. Quanto aos cranios decapitados, praticamente nio hd davidas de que se
trata de um sacrificio, jd que a decapita¢ao é uma das modalidades mais comuns dos
sacrificios de consagragio e de fertilidade; ainda assim, um exame especializado da
regiao cervical pode confirmar um corte na altura das primeiras vértebras no momento
da morte — e nao post mortem, o que excluiria a possibilidade do sacrificio. Quanto aos
esqueletos inteiros ou parciais ocorre o mesmo: corte na garganta, na regiao do térax
ou em outras partes do corpo, traumatismos, extragio da pele, coloragio dos dentes

(quando apresentam coloragdo rosa ou café indicam morte por asfixia) e exposicao
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ao fogo seguida de morte sao evidéncias que podem ser observadas, resultando assim
em uma identificacio quase inequivoca do ato sacrificial (TALAVERA GONZALEZ;
ROJAS CHAVEZ, 2003).

Outra evidéncia importante é o desmembramento corporal, no qual seguimen-
tos especificos do corpo com relagoes anatdmicas sio enterrados. Essa é uma tipica
ocorréncia dos chamados “enterros cerimoniais” (LOPEZ ALONSO; LAGUNAS
RODRIGUEZ; SERRANO, 2002, p. 39), indicando que os restos ausentes foram
consumidos em rituais antropofégicos.

Entre os objetos associados a restos humanos e animais podemos encontrar
alguns que ressaltam a ideia do sacrificio, entre os quais estao mdscaras-crinios (crinios
adornados com mosaicos e incrustacoes) e instrumentos sacrificiais como navalhas,
vasos e recipientes com iconografia de morte ou associados aos individuos, nos quais
provavelmente era depositado o sangue dos seres sacrificados. Outro objeto tipico
da arqueologia mesoamericana sio as pedras de sacrificio (techcatl) que, mediante
andlises fisico-quimicas, podem apresentar restos de ferro, albumina e hemoglobina,
indicando o derramamento ritual de sangue.

Outro tipo de evidéncia sumamente eloquente é o das imagens registradas na
pintura mural ou gravadas nas rochas representando cenas de sacrificio. Esse tipo de
evidéncia tem sido uma fonte importante de informagio que complementa os dados
arqueoldgicos. A prépria epigrafia, por intermédio do estudo das inscri¢oes talhadas em
pedra — algumas vezes associadas aos baixos-relevos esculpidos na pedra — pode ajudar
igualmente a desvendar o “quebra-cabega” das evidéncias arqueoldgicas disponiveis.

Por dltimo, particularmente na Mesoamérica, temos duas evidéncias arquitet6-
nicas de grande importincia: as quadras do jogo de bola — local em que seguramente
eram realizados jogos rituais que terminavam em sacrificio — e as representagdes de
tzompantli, estrutura arquitetdnica de cardter ritual que imita o “varal de crinios”,
no qual se costumava enfileirar o crinio dos prisioneiros de guerra.

Nas linhas seguintes comentaremos alguns desses testemunhos tao eloquentes
de algumas das principais sociedades da Mesoamérica pertencentes aos periodos
cldssico (100-800 d.C.) e pés-cldssico (1000-1520 d.C.), cujo conhecimento, em

sua maioria, depende quase exclusivamente das evidéncias materiais.

Area maia

Entre os maias, a primeira cena de sacrificio de que se tem noticia pertence ao
periodo Formativo Tardio (300 a.C-250 d.C.) e estd em uma estela de Izapa, atual
estado de Chiapas. Nela um personagem leva na mio direita uma cabega, cujo corpo

jaz morto no chio, e na esquerda a faca sacrificial (Figura 1).
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Figura 1. Estela 21 de Izapa.
Fonte: Extraido de Ndjera, 1987.

Uma das imagens mais conhecidas que evidencia a existéncia do sacrificio na
sociedade maia estd na antiga cidade de Bonampak, Chiapas. No muro norte, quarto
2, hd uma pintura mural em que se pode ver, além do sacrificio de cativos de guerra
por meio da decapita¢io, exemplos de tortura ritual, como a extragio de unhas
(Figura 2). A pintura exibe, ainda, personagens ricamente ataviados que contrastam
fortemente com os cativos desnudos que se encontram num plano inferior, indicando
o contexto claramente bélico e politico do sacrificio retratado nessas cenas.

Outra forma de sacrificio entre os maias estd retratada em Piedras Negras, na
estela 11, na qual se pode ver um individuo sacrificado com o peito aberto, vitima
de extragao do corag¢do e de cuja cavidade peitoral cresce um mago de plumas prova-
velmente pertencente ao adorno da lAmina sacrificial (STUART, 2003, p. 25). O
mesmo motivo ¢é representado na estela 14, em que se pode ver na cavidade tordcica
um coracio do qual sai o maco de plumas (NAJERA, 2003, p. 169).

Em Yaxchildn, as escadarias do edificio 33 exibem uma cena de sacrificio em
que um cativo ¢é precipitado das escadarias para dentro de uma quadra do jogo de
bola. A precipitacao do alto de pirAmides era outra provavel modalidade do sacrificio
maia. Segundo D. Stuart, as inscri¢des desta escadaria contém glifos que representam

o verbo chak-baah, que significa “decapitar”, composto de chzk (machado de mao),
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ka (cortar) e baah (cabega, ser). O interessante, segundo o autor, é que a palavra
chak-b'aah estd acompanhada por abil, que significa “despertar” ou “criagao”, jungio
que seguramente indicava a clara associagio, dentro da religido maia do Clissico,
entre o sacrificio por decapitagio e a ideia de criagao (STUART, 2003, p. 27).

Figura 2. Quarto 2 de Bonampack.

Fonte: Sacrificios de cativos de guerra.

As oferendas de consagragio de edificios podem ser encontradas por toda a zona
maia em todos os periodos, desde o formativo até o pés-cléssico, e uma de suas parti-
cularidades é a presenca de vitimas sacrificadas, em geral, decapitadas ou mutiladas.
Cranios sem o corpo foram encontrados em estruturas em Nebaj, Uaxacttin, Tikal,
Baking Pot, Dizibilchltin, Chichen Itzd, Mayapdn, entre outros sitios. Geralmente,
0s cranios eram depositados em pratos, tigelas ou jarras (RUZ LHUILLIER, 1989,
p- 167). Em Chichén Itzd eram dispostos em fila e, em Nebaj, em circulo (RUZ
LHUILLIER, 1989, p. 167). Em algumas cidades se depositava o corpo decapitado
ou partes especificas.

Outra modalidade sumamente importante de sacrificio humano entre os maias
era o autossacrificio de reis e membros da elite dirigente, retratado frequentemente em
estelas maias como a estela 1 de Yaxchildn. Para Stuart, o sangue dos reis e governantes
era a substincia mais sagrada, carregada de simbolismo e por meio do autossacrificio
eles podiam “expressar seu poder religioso através de suas almas e sangue” (STUART,
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2003, p. 29). Segundo Marta Néjera, o autossacrificio mais importante era o da perfu-
racao do pénis, devido a sua forte conotacio de fertilidade (NAJERA, 2003, p. 65).

Ovutras cenas de autossacrificio de reis e governantes podem ser encontradas em
Tikal (550 d.C.) na estela 31 e na estela 19 em El Naranjo (NAJERA, 2003, p. 65;
78-79; 83). O autossacrificio de mulheres também era praticado entre os maias,
segundo cenas esculpidas em Yaxhildn que retratam mulheres traspassando sua lingua
com cordas (NAJERA, 2003, p. 85).

Por dltimo, poderiamos citar o achado de possiveis pedras de sacrificio em
Tulum (1200-1521 d.C.) e Chichen Itz4 (800-1200 d.C.), duas sociedades associa-
das ao periodo pés-cldssico e conhecidas pelo seu militarismo. Em Chichen Itzd, o
sacrificio estd estampado em numerosas paredes esculpidas associadas a quadra do
jogo de bola. Um dos edificios anexos a esta estrutura ¢ um muro que representa um
tzompantli, “varal de crinios”, com indimeras representagoes de crinios humanos. Uma
das paredes, localizada no talude oeste do tzompantli, exibe uma cena de sacrificio
na qual um jogador de bola, devidamente ataviado, tem sua cabe¢a decepada. Esta
aparece no chao de uma bola (do jogo) em frente ao corpo da vitima, de cujo pescoco

brotam serpentes como se fossem jorros de sangue (Figura 3).

Figura 3. Parede oeste da Estrutura 2 D1 do jogo de bola, Chichén Itzd.
Fonte: Nijera 1987.

El Tajin

El Tajin é um sitio na regiao do Golfo do México que pertence ao periodo
cléssico tardio (800-1150 d.C.) e que se destaca pelo grande desenvolvimento e
influéncia nessa regido e por sua arquitetura Gnica na Mesoamérica. Seguramente

El Tajin foi a sede de um governo estatal, com uma estratificagao social acentuada e
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um desenvolvimento artistico e cientifico muito importantes, caracteristicas tipicas
das sociedades do periodo cldssico mesoamericano.

Uma das particularidades de El Tajin é a quantidade de quadras de jogo de bola
distribuidas pelo sitio. Mais de dez j4 foram escavadas e os arquedlogos acreditam
que ainda podem ser encontradas muitas estruturas como essas. A existéncia dessas
multiplas estruturas aliada a presenca de baixos-relevos com cenas de sacrificio nos
tlachtli (quadra do jogo de bola) nao s6 revela a presenga e o cardter do sacrificio nesse
centro urbano, como também constitui uma das chaves que permitem entender a
relacio entre ambos dentro das culturas mesoamericanas.

No Piétio das Colunas hd um conjunto de inscri¢oes em colunas, esculpido
em homenagem a um governante, 13 Coelho, que apresenta uma série de cenas de
sacrificio. A mais visivel exibe o préprio governante, sentado em um trono na porgao
central, assistindo a um ritual de sacrificio em que a vitima é decapitada e desmem-
brada — ao redor da qual estao objetos relacionados ao jogo de bola.

Alguns detalhes da cena descrita indicam que as quadras estavam relacionadas ao
inframundo e que o sacrificio em El Tajin se associava ao culto de Vénus e dos deuses
do pulque — bebida fermentada elaborada a partir do maguey (WILKERSON, 1997,
p- 27). Entretanto, segundo Jeffrey Wilkerson, as cenas do Pétio das Colunas revelam
que o sacrificio, além de ser um cumprimento religioso e cosmogdnico, também se
referia ao poder politico, jd que, assim como nas sociedades mesoamericanas em

geral, a politica e a religido representavam os dois grandes fundamentos de El Tajin

(WILKERSON, 1997, p. 19).

Xochicalco

Em Xochicalco, Morelos, importante centro do periodo cléssico (650-900 d.C.),
encontrou-se uma das mais impressionantes evidéncias de sacrificio macigo. Um grupo
de esqueletos desmembrados e mutilados jazia sobre o piso da estrutura 4, na parte
superior das escadarias, a oeste da pirAimide principal (GARZA GOMEZ, 1994). Os
corpos foram dispostos cuidadosamente em nove conjuntos compostos de um ou
mais crinios com mandibula articulada e, ao seu lado, uma cintura pélvica com as
extremidades inferiores. Em alguns casos havia um segmento de ossos dos membros
superiores. Por outro lado, em nenhum dos conjuntos foram encontradas claviculas,
omoplatas, esternos, costelas, ossos da mao ou do pé — o que indica um critério estrito
quanto aos elementos depositados e um destino diferente para os ultimos (GARZA
GOMEZ, 1994, p. 60), possivelmente o consumo ritual.

A andlise antropolégica dos restos humanos confirmou a presenga de 55 indivi-

duos, entre os quais 18 criangas, 9 jovens e 22 adultos. Foram identificados dezesseis
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homens e catorze mulheres (GARZA GOMEZ, 1994, p. 61). Parte dos ossos apresentou
perfuragdes e, levando-se em conta a acentuada estratificagao social em Xochicalco,
é possivel que tal fendmeno estivesse vinculado a pratica de exposigao dos “troféus”
(GARZA GOMEZ, 1994, p. 61).

De qualquer maneira, a presenca de individuos sacrificados dentro de estru-
turas piramidais e escadarias ¢ um padrio mesoamericano, normalmente associado

a consagracao dos edificios de cardter politico e religioso.

Cholula

Cholula foi um importante centro urbano do México pré-hispanico, préximo a
atual cidade de Puebla, que floresceu durante o periodo cldssico e cujo desenvolvimento
se inicia em 200 a.C., chegando ao seu auge até o ano 700. Foi posteriormente um
grande centro cerimonial e comercial durante o pés-cléssico, até a chegada dos espanhdis.

O centro civico-cerimonial de Cholula apresentava uma grande pirdmide central
onde se realizavam cultos de oferendas e sacrificios aos deuses durante o periodo cléssico.
Nele foram encontrados vérios testemunhos de prética de sacrificio, especialmente
associadas a fase III-IV, de 1325 até a conquista (LOPEZ ALONSO; LAGUNAS
RODRIGUEZ; SERRANO SANCHEZ, 2002, p. 59). Virios dos enterramentos
secunddrios, isto ¢, enterros em que os despojos mortais foram reacomodados ou
transferidos de seu local original, apresentavam tragos de cortes intencionais que
indicavam o desmembramento dos individuos (LOPEZ ALONSO; LAGUNAS
RODRIGUEZ; SERRANO, 2002, p. 60). Esqueletos com sinais de desmembra-
mento foram encontrados em vidrios pontos da cidade, geralmente associados a altares,
alguns com um grande nimero de individuos (LOPEZ ALONSO; LAGUNAS
RODRIGUEZ; SERRANO, 2002, p. 60).

Em um altar de 3 x 4 m no centro de uma pequena plaza da zona arqueoldgica,
foi descoberto um total de 103 enterramentos coletivos, cujas caracteristicas, além de
sua localizacdo, reiteram que se trata de vitimas de sacrificio. Na drea norte, foram
localizados 38 enterramentos em um espago de 8 x 3 m, com individuos que apresen-
tam sinais de desmembramento. Além disso, a grande concentracio de esqueletos
indica que sdo todos da mesma época — o que sé pode ser explicado por uma morte
cerimonial em grande escala. Vdrios outros enterros do mesmo tipo foram encontra-
dos no sitio, alguns deles com crinios enfileirados, possivel referéncia a decapitagio.

O sacrificio de criangas também era realizado em Cholula: os enterros 165 e
166 continham duas criangas, de 6 a 7 e 4 a 5 anos de idade, respectivamente, que

apresentavam sinais de decapitagio e desmembramento — pratica relacionada ao culto
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de peti¢ao de chuvas, como nas demais culturas mesoamericanas (LOPEZ ALONSO;

LAGUNAS RODRIGUEZ; SERRANO, 2002, p. 72-73).

Cacaxtla

Cacaxtla foi um centro urbano cuja origem, que remonta ao primeiro século
da era cristd, foi incentivada pelo afluxo de comerciantes que transitavam entre as
regioes do Altiplano Central (Teotihuacan), Oaxaca e Costa do Golfo (CORONA
SANCHEZ, 1991), embora seu pleno desenvolvimento tenha ocorrido apenas entre
os anos 650 e 850, apés a queda de Teotihuacan.

Os famosos murais de Cacaxtla proporcionam a informagao disponivel mais
eloquente sobre a pritica do sacrificio naquela sociedade de cardter hierdrquico e
militarizado. Esses murais apresentam numerosas cenas de sacrificio associadas a
elementos de camadas militares. Neles é possivel observar cenas explicitas de rituais
de extragio do coracio (Figura 4), que provavelmente eram dedicados a persona-
gens conquistados, de alto szzzus (CORONA SANCHEZ, 1986, p. 17). E possivel,
ainda, que tais rituais tivessem uma conotagio solar — o que pode ser evidenciado

pela prépria orientagao do mural, que estd voltado de leste a oeste, seguindo o ciclo

solar diurno (CORONA SANCHEZ, 1986, p. 19).

Figura 4. Representagio do ritual de extragio do coragio no mural de Cacaxtla.

Fonte: Extraido de Corona Sdnchez, 1986.
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Outra possibilidade sobre o sacrificio em Cacaxtla poderia ser a decapitagao
e o hébito de exibir cabegas-troféus, jd que os murais apresentam algumas cabecas
decapitadas ou em estacas (CORONA SANCHEZ, 1986, p- 19).

As cenas de desmembramentos nos murais de Cacaxtla sao muito frequentes
e, embora Eduardo C. Sdnchez, especialista que os estudou, se incline a pensar
que possam representar cenas de mutilagdo no campo de batalha, cremos, a luz
dos dados disponiveis sobre outras culturas — nas quais as cenas de desmembra-
mento ritual se referem a uma modalidade do sacrificio — tratar-se realmente de

uma alusio ao sacrificio.

Teotihuacan

Teotihuacan foi uma grande cidade do periodo cldssico mesoamericano
(150-750 d.C.) que se destacou, sobretudo, por sua ideologia religiosa e sua poderosa
influéncia ideoldgica e comercial sobre grande parte desta drea cultural. Seu cardter
de cidade sagrada levou os pesquisadores a crerem que pelo menos em seu principio
tenha sido governada por sacerdotes. Talvez por isso, Teotihuacan tenha entrado para
a histéria como uma cidade de cardter “pacifico”, na qual o controle politico teria
sido exercido e mantido com base exclusiva na religido.

Os achados recentes, entretanto, tém ajudado a compor um quadro muito
diferente, no qual Teotihuacan aparece como uma sociedade militarizada que sacri-
ficava cativos de guerra. Por outro lado, os testemunhos de sacrificio conhecidos em
Teotihuacan s3o basicamente de consagragao de edificios publicos.

Escavagoes realizadas no chamado Templo de Quetzalcatl, construido entre
os anos 150 e 200 de nossa era, revelaram enterramentos em fossas simetricamente
distribuidas nos quatro lados dessa estrutura e nos eixos principais. Além de alguns
enterros individuais e uma oferenda central, os depésitos dispunham em grupos de 9,
18 ¢ 20 os individuos do sexo masculino, e grupos de 4 e 8 (Figura 5) os individuos do
sexo feminino. Esses sao nimeros calenddricos importantes que se referem a prépria
pirdmide, decorada com 18 serpentes emplumadas e signos Cipactli relacionados a
concepgio de tempo (LOPEZ AUSTIN; LOPEZ LUJAN; SUGIYAMA, 1991). No
total foram recuperados quase 136 esqueletos, a maioria em posigao semiflexionada, e
alguns flexionados com as mios para trds, indicando que eram prisioneiros e estavam
atados no momento da imolagio. Vdrios deles apresentavam mutilagao dentéria,
o que poderia indicar que eram origindrios de Oaxaca (SERRANO; PIMIENTA
MERLIN; GALLARDO VELASQUEZ, 1993). Calcula-se que o total de individuos
sacrificados neste espago seja de 260 devido a proporcionalidade dos quatro lados,

nem todos ainda escavados.
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Outro aspecto que chama a aten¢ao nas oferendas de consagragao do Templo de
Quetzalcdatl sao os objetos que acompanhavam as vitimas, a maioria do sexo masculino:
adornos de jadeita, pedras verdes e conchas, colares com ossos esculpidos & maneira
de mandibulas de animais (felinos?), espelhos de pirita com base de ardésia e infinitas
pontas de projétil de obsidiana negra. Os individuos do sexo masculino eram os mais
ricamente ataviados, apresentando orelheiras e pendentes de jadeita, narigueiras de pedra

verde, entre outros, o que indica que deviam ser inimigos hierarquicamente destacados.

Figura 5. Oferenda dedicatéria no Templo de Quetzalcbatl, Teotihuacan. Enterro 10, Fossa 7.
Fonte: Extraido de Cabrera Castro e Cabrera Cortés 1993.

Outro edificio consagrado com prisioneiros de guerra foi a Pirimide da Lua.
Composta de sete estruturas superpostas, a Pirimide de Lua situava-se no limite norte da
cidade, em frente ao chamado Cerro Gordo, uma montanha de tamanho gigantesco ao
pé da qual descansava Teotihuacan. Ali foram realizadas diversas oferendas de consagracao
com vdrios individuos, amarrados pelos pés e pelas maos, acompanhados de espelhos de
pirita, vasilhas Tlaloc (deidade da chuva e das tormentas), pontas de projétil e navalhas
de obsidiana. No eixo norte-sul da pirimide, precisamente misturados & massa do nuicleo
da estrutura foram recuperados 17 crinios com a primeira vértebra cervical, indicando
que se trata de vitimas de decapitacio (CABRERA, 2002, p. 111-114).

Outra evidéncia importante foi recuperada na Pirimide do Sol (Figura 6), construida
sobre uma caverna natural, modificada & maneira de “flor de quatro pétalas”, que repre-
sentava a superficie da terra, provavelmente porque ali se realizavam cultos 2 fertilidade

e a Tlaloc, j& que virios objetos dedicados a essa deidade foram achados no seu interior.
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Figura 6. Em cada um das 4 esquinas da Pirdimide do Sol, de cada um dos 4 niveis da Pirimide do Sol
em Teotihuacan foi depositada uma crianga, totalizando 16 individuos sacrificados em homenagem ao
deus da chuva, dos raios e das tormentas.

Foto: Leila Franca.

Essa estrutura, que data da fase Tzacualli (1-100 d.C.), foi erigida em quatro
corpos de escadarias, em cujas extremidades foi encontrado um esqueleto de crianga
de aproximadamente 6 anos de idade, totalizando dezesseis individuos infantis em
posicao agachada e orientados em dire¢ao ao ponto cardinal de cada Angulo da pirimide
(CABRERA, 2000, p. 108-111). Os restos dsseos estavam em estado muito precdrio.
Na época da escavagao — feita por Batres nos primeiros anos do século XX — nao havia
avangos cientificos que permitissem determinar possiveis mutilagdes ou sinais de sacrificio.

Entretanto, gragas aos documentos do século XVI e aos vestigios arqueoldgicos
de outros sitios, sabe-se que as criangas eram particularmente empregadas nos ritos de
sacrificios de peticdo de chuvas relacionados a Tlaloc e seus quatro ajudantes. Ainda
que Teotihuacan seja de um periodo anterior e que o simbolismo dessas ceriménias
e da prépria religido teotihuacana provavelmente tivessem seus matizes préprios,
trata-se de um padriao mesoamericano que indica claramente a prética do sacrificio

na consagrago dessa estrutura.

Tula

Tula, cidade do periodo pés-cléssico famosa por sua relagio — nunca comprovada —

com a Tollan mitica dos mexicas, foi um importante centro no México Central apds a
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queda de Teotihuacan, que se destacou pela militarizagao e por um culto sistemdtico
a serpente emplumada.

As exploragoes arqueoldgicas dos enterramentos em Tula enfrentaram problemas
de perturbagoes causados pela construgao do museu de sitio — 0 que nem sempre
permite uma visao clara dos contextos originais. Ainda assim, alguns casos revelam
claramente a existéncia do sacrificio nesta sociedade, podendo-se, inclusive, observar
um incremento de tal pritica proporcional a expansio da cidade.

Na fase Corral (800-900 d.C.), correspondente ao inicio de Tula, uma
mulher jovem e uma crianga foram desmembradas e postas no interior de um
muro de adobe de uma constru¢io habitacional — configurando uma clara oferenda
de consagragio (GOMEZ SERAFIN; JAVIER SANSORES; FERNANDEZ
DAVILA, 1994, p. 67).

Do periodo de expansao de Tula, correspondente a fase Tollan (900-1200 d.C.),
foram recuperados varios contextos que indicam a realizagdo de rituais de sacrificio:
no enterro 2, uma crianga desmembrada foi depositada sobre o piso de um quarto
(GOMEZ SERAFIN; JAVIER SANSORES; FERNANDEZ DAVILA, 1994, p. 82);
duas criancas, nos enterros 6 e 7, foram oferecidas como oferenda construtiva (GOMEZ
SERAFIN; JAVIER SANSORES; FERNANDEZ DAVILA, 1994, p. 95); um
adulto jovem masculino desmembrado foi recuperado nos alicerces do museu, sem
localizagio de referéncia com a arquitetura original (GOMEZ SERAFIN; JAVIER
SANSORES; FERNANDEZ DAVILA, 1994, p. 92); e uma crianga foi encontrada
desmembrada no enterro 52, sem contexto claro.

Na fase seguinte, de decadéncia de Tula, ainda sao visiveis vdrios enterramentos
de adultos e criangas com sinais claros de desmembramento (enterros 20, 77, 78, 95,
96, 80, 85, 88, 94, 99).

E significativo que vérios enterramentos contivesse crinios isolados, alguns
enfileirados, o que pode sugerir a pratica de decapitagio. Por outro lado, vérios dos
individuos infantis apresentavam sinais de decapitagio nas primeiras vértebras da

coluna padrio observado nos rituais propiciatérios de chuvas e fertilidade.

México-Tenochtitlan

O préximo capitulo deste livro é dedicado a sociedade mexica. Por isso nos
limitamos aqui a mencionar algumas particularidades de seu registro material para
completar o inventdrio de evidéncias presentes na Mesoamérica.

Para os mexicas (mais conhecidos como “astecas”), sociedade guerreira do
periodo pés-cléssico, o sacrificio estava no centro da vida ritual. No Templo Mayor,

centro civico cerimonial, foram encontradas virias evidéncias materiais de sacrificio,
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algumas delas dentro dos depésitos de oferendas, realizadas as suas deidades principais,
Tlaloc e Huitzilopochtli (FRANCA, 2005).

No lado norte do edificio, a oferenda 48 é o maior testemunho de sacrificios
a Tlaloc, apresentando 42 criangas sacrificadas, produtos de um ritual de peticao
de chuvas, realizado provavelmente durante a grande fome dos anos 1450-1454
(ROMAN BERRELLEZA, 1986).

Do lado sul do templo, no eixo norte-sul e em outros eixos principais, estao
as chamadas oferendas de consagragdo, nas quais se ofereciam cranios decapita-
dos, também chamados “crinios-troféus”, associados em alguns depésitos a vasos
cerimoniais que poderiam ser usados como recipientes da chalchibuatl ou “dgua
preciosa’, referéncia ao sangue sacrificial, como acontece, por exemplo nas chama-
das oferendas 6 e 29. Estes eram basicamente relacionados a Huitzilopochtli, a
encarnagao do Sol mexica, e a Xipe Totec, deidade ligada a fertilidade e & guerra
(LOPEZ LUJAN, 1994). A tnica excecio sio os restos mortais de uma crianca de
aproximadamente 5 anos da oferenda 111, localizada no eixo central do templo
sul, que apresentou vestigios da pratica de extragio do coragio (LOPEZ LUJAN;
CHAVEZ; VALENTIN, 2007). Também nessas oferendas foram depositadas as
chamadas “mdscaras-cranios” — crinios humanos adornados com concha, turquesa e
obsidiana, alguns deles com uma lAmina sacrificial de silex atravessada na cavidade
nasal — uma clara referéncia a “morte pelo fio de obsidiana” ou morte ritual. Nas
oferendas 33 e 38, grupos de contas de jade associados a restos de sacrificados
simbolizavam o sangue do sacrificio (FRANCA, 2005).

Outra evidéncia arqueoldgica do sacrificio no recinto cerimonial mexica ¢ a
estrutura C, o chamado Tzompantli ou “varal de crinios”, que reproduz arquitetoni-
camente um o varal de crinios em que os mexicas costumavam expor os cranios dos
cativos de guerra. Outro exemplo sio os Templos Vermelhos Sul e Norte, de estilo
teotihuacano, os quais apresentam decoragao de chalchibuites (glifo jade) vermelhos,
uma clara referéncia ao “precioso” sangue sacrificial, desde tempos teotihuacanos
(BERTINA OLMEDO, 2002).

Na cidade gémea México-Tlaltelolco, centenas de individuos de todas as faixas
etdrias enterrados em um complexo de oferendas apresentaram sinais de desmembramento,

decapitagio e outros tipos de mutilagao que testemunham a prética do sacrificio em massa

dedicado ao deus do vento, Ehecdtl Quetzalcéatl (GUILLIEM ARROYO, 1999).
Comentarios finais

Os testemunhos mencionados nas linhas anteriores ddo conta de um padrio

essencialmente mesoamericano: nesta regiao cultural, o sacrificio era vital para a
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manutengdo do cosmos, da natureza, da fertilidade da terra, assim como para a
consagracio de edificios ptblicos — considerados entidades incorporadas a paisagem
originalmente criada pelos deuses, que precisavam “ganhar vida” (HOHMAN-
VOGRIN, 2000) por meio da energia do sangue das vitimas sacrificadas.

Praticado desde periodos antigos, o sacrificio foi um elemento essencial na
vida ritual dos povos mesoamericanos durante o periodo cldssico, tornando-se uma
verdadeira obsessao das sociedades guerreiras e tributdrias do pés-cldssico.

As semelhangas na prética do sacrificio em culturas de diferentes épocas
se devem, provavelmente, ao “nicleo comum” do que se convencionou chamar
“cosmovisao mesoamericana’, visao de mundo que organizava a vida social, politica
e mitica dessas sociedades. Guardadas as devidas particularidades cronolégicas,
histéricas e sociais, essa regido cultural apresentou similitudes que incluem
determinados padrées rituais e de sacrificio no que se refere as distintas culturas
que ali floresceram.

Embora normalmente se advogue uma massificagio do ritual de sacrificio
entre as sociedades do pés-cldssico, mais militarizadas, os vestigios materiais revelam
que este era igualmente importante (e frequente) nas sociedades do periodo classico.

Os dados mencionados revelam padroes comuns no ritual de sacrificio:

A pritica difundida da decapitagao;
o sacrificio de criangas, na maioria dos casos, as deidades da chuva;
o sacrificio com objetivo de consagrar edificios;

0 desmembramento ritual, que pode indicar o consumo de carne humana;

NAEESIN S

o sacrificio no contexto do jogo de bola.

Uma das modalidades mais comentadas pelas fontes do século X VI, a extragao
do coragio, ¢ ainda pouco visivel nos dados apresentados, seja pela insuficiéncia
de dados nos elementos escavados, ou pela falta de estudos especificos. O caso da
oferenda 111 do Templo Mayor é um exemplo de que é possivel detectar arqueo-
logicamente esta prética.

De qualquer maneira, os dados materiais demonstram — nao obstante o exagero
quanto 3s cifras apresentadas pelos frades europeus no primeiro século de coloniza-
G0 — que a controvérsia acerca da “caliinia” com vistas a “demonizar” as populagoes
indigenas carece de qualquer fundamento: para além dos discursos e narrativas escritas
ou pictdricas, os dados produzidos pela arqueologia da regiao indicam que o sacrificio
¢ um fato inquestiondvel e, mais que isso, um tema central dentro da organizagio

social, politica e ideoldgica das antigas sociedades da Mesoamérica.
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Sacrificios por cardioectomia e a
estética cadavérica mexica

MARCIA ARCURI
UNIVERSIDADE FEDERAL DE OURO PRETO
(DemuL/EDTM/Urop)

[encontraram)] todos abertos pelo peito e extraidos apenas os coragdes, de onde
se levantou aquela maldita opinido de que Huitzilopochtli ndo comia outra coisa sendo
corages, e de onde se tomou o principio de sacrificar homens, abrir seus peitos

e retirar seus coragoes para oferecer ao demdnio e a seu deus Huitzilopochtl.

Historia de las Indias de Nueva Espasia e Islas de Tierra Firme
Diego Durdn, [1867] 1995".

prética de sacrificios humanos por sociedades antigas sempre despertou
curiosidade e certa dose de indignacio entre estudiosos e leigos. O debate
sobre o tema na historiografia da Mesoamérica nio poderia ter sido di-
ferente, uma vez que os registros produzidos pelos missiondrios responsdveis pela
“conquista espiritual” da Nova Espanha figuram, entre as fontes histéricas, como
expoentes da alteridade e da colisao entre as cosmovisoes amerindias e europeias.
Este processo levou a consolidagao de uma produgio historiografica sobre a América
indigena bastante eurocéntrica e, no caso da histéria dos mexicas (mais conhecidos
como astecas), o fato agravou-se com o impacto causado pela estética dos registros

arqueoldgicos.

' De publica¢io pdstuma, o manuscrito original da Historia de las Indias de Nueva Espana e Islas de
Tierra Firme encontrava-se, no século XIX, na Biblioteca Nacional de Madri. A primeira referéncia
3 obra do missiondrio dominicano Diego Durdn no México aparece na Histdria de la fundacién y
discurso de la provincia de Santiago de México de la orden de Predicadores, de autoria de Augustin de

Dévila Padilla, publicada em 1596. Nela é mencionado que Durdn faleceu em 1588.
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A “cadaverizagio da arte”, explicitada como icone da identidade mexica, somada
as evidéncias da pratica do sacrificio humano por meio de técnicas de cardioectomia
(extragdo do coragio), criou um pano de fundo de dificil apreensio no cendrio das
pesquisas centradas na andlise da cultura material produzida no altiplano central
mexicano do século XV.

A simbologia da morte, elemento propulsor das mitologias sobre “a origem”
em incontdveis narrativas visuais amerindias, foi levada ao seu expoente mdximo
no universo ritual mexica. O legado deste processo sempre esteve nas manifestacoes
culturais mexicanas, mas a simpatia pela estética cadavérica levaria muito tempo até
ser globalmente compreendida. Hoje, ressignificada, deixou de ser referéncia isolada a
uma identidade visual do rock originada nos anos 1960, e se encontra difundida nas
tendéncias mundiais da moda jovem, estampada em roupas e acessérios consumidos
por milhoes de pessoas que, em sua maioria, desconhecem as origens ancestrais desta

fruicao imagética.

O sacrificio humano na Mesoamérica, uma pratica milenar

Até os anos 1980 a discussio sobre o sacrificio humano na Mesoamérica se dava
em torno da polarizagao entre mexicas e maias, uma vez que os tltimos figuraram por
muito tempo na historiografia como mais “civilizados” que os primeiros. Para além
da evidente diferenca nos processos de contato com os europeus, a estética mexica,
observada pelo matiz da histéria da arte ocidental, foi sempre considerada “inferior”
aquela desenvolvida pelos maias®. Contudo, os avangos nas pesquisas arqueoldgicas e o
aprofundamento teérico no campo da antropologia da arte demonstraram que aquela
era uma visdo parcial da histéria mexica e, de forma mais ampla, da Mesoamérica.

Em meados dos anos 1990, Mary Ellen Miller, do departamento de Histé6ria
da Arte da Yale University, realizou um estudo utilizando tecnologia de raios infra-
vermelhos para recuperar imagens dos murais do sitio arqueolégico de Bonampak
(Chiapas, México). Os surpreendentes resultados publicados pela National Geographic,
em fevereiro de 1995, revelaram um capitulo inédito na histéria das dinastias maias,

nao deixando ddvidas sobre a pratica de sacrificio humano entre elas (Figura 1).

2 Famosos pelo refinamento dos tragos aplicados na iconografia e na escrita hieroglifica, os maias eram
considerados mais “pacificos que os grupos dominantes do Planalto Central Mexicano. Foi apenas em
meados dos anos 1980, a partir dos estudos dos murais de Bonampak por Mary Miller e da publicacio
de The Blood of Kings: Dinasty and Ritual in Maya Art (SCHEELE; MILLER, 1992), que a prdtica do

sacrificio humano entre os maias tornou-se uma ideia definitivamente incorporada ao debate académico.
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Figura 1. Reproducio de detalhe de mural do recinto II de Bonampak (Maia, séculoVIII) com

guerreiros na captura de cativo. O individuo da esquerda porta uma cabega-troféu.

Fonte: Reproduzido de National Geographic (vol. 187, n. 2, p. 66).

A relevancia da descoberta foi tamanha para os maianistas que dela nasceu o
Bonampak Documentation Project, no qual colaboraram Stephen Houston (Brigham
University), Karl Taube (University of California) e Beatriz de la Fuente (Universidad
Nacional Auténoma de México)?.

Com o impacto das descobertas de Bonampak, outros pesquisadores passaram
a publicar estudos iconograficos da cultura material arqueolégica que reforgavam
as interpretagdes sobre a antiguidade da prdtica do sacrificio humano nas socieda-
des mesoamericanas. Um exemplo cldssico encontra-se no catdlogo da exposi¢io
Ritual and Rulerphip, organizado por Kent Reilly (1996). Abordando a temdtica do

poder associado as préticas xamanicas, o autor analisa a iconografia de um artefato

3 As pesquisas e documentacao foram subsidiadas pela Getty Foundation e pela Foundation for Ancient
Research and Mormon Studies (FARMS), com apoio do National Geographic Society’s Committee

on Research and Exploration.
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por ele denominada como “imagem do jovem senhor” (Figura 2). Trata-se de uma
estatueta antropomorfa esculpida em pedra, com dimensées similares as de um cetro
(65,5 x 11 x 5,4 cm). Dentre os elementos compostos no entalhe destacam-se aqueles
de simbologia associada, entre os mesoamericanos, ao poder: so eles a mascara de
jaguar, o capacete €, no Verso, o icone em forma de né na regiao da cintura. Na
superficie frontal do artefato, dispostos como uma pintura corporal ou tatuagem,
observam-se motivos incisos (Figura 3) que foram interpretados pelo autor como “a
narrativa de uma viagem ritual de transcendéncia” (REILLY, 1996, p. 278). Contudo,
no contexto desta discussio sobre a antiguidade das praticas de sacrificio humano,
o que ¢ mais relevante na figura do “jovem senhor” sao os elementos que aparecem
nos bracos e nos punhais que ele segura (Figura 4), que trazem a imagem de dois
sacrificados (POHL; POPE; NAGY, 2002, p. 1986), aparentemente pela mesma

técnica de cardioectomia que seria utilizada pelos mexicas vinte séculos mais tarde.

Figura 2. Estatueta do “Jovem Senhor”. Olmeca, Séculos XII a VI a.C.
Fonte: Reproduzido de Kent Reilly (2002, p. 279).
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Figura 4. Detalhe da iconografia nos bragos e
facas sacrificiais com individuos sacrificados.
Fonte: Reproduzido de Kent Reilly

(2002, p. 280).
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Figura 3. Iconografia de voo xaménico incisa
no corpo da estdtua do “Jovem Senhor”.
Fonte: Reproduzido de Kent Reilly

(2002, p. 280).

Uma interpretagio possivel, ainda que especulativa, é que a imagem da cabega
do jacaré (signo que também identifica o inicio de uma contagem no calendério),
por estar conectada  regido tordcica do individuo, represente o sacrificio humano
celebrando o inicio de um novo ciclo. Essa interpretacio ganha for¢a quando contem-
plada a luz da simbologia do glifo da voluta. A voluta é um elemento muito recorrente
na iconografia mesoamericana. A ela sao atribuidos multiplos significados, conforme
pode ser observado em vérios dos artefatos aqui reproduzidos. Em muitos casos ela

representa o fluxo sanguineo (Figura 5); em outros simboliza a fumaca do fogo que
g g ¢ go0q
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queima nos contextos rituais (Figura 6); pode também representar a dgua que corre

das nascentes, nos rios e nas tormentas; ou, finalmente, traduz-se como “a palavra

de autoridade” e nio necessariamente humana (como observado na Figura 7). Em

conjunto, todos esses significados parecem reunir-se em uma simbologia comum,

atrelada 4 necessidade de manter o fluxo continuo das substincias vitais.

Figura 6. Félio 15v do Cédice
Mendoza, com cena de templos em
chamas. Em detalhe o “ateamento de
fogo” realizado no ano 2 Cana, no
encerramento de um ciclo do calendério
de 52 anos ocorrido durante o governo
de Motecuhzoma Xocoyotzin, em
1507 d.C. (como veremos adiante
mesmo evento ¢ reproduzido no
Cédice Borbénico, Figura 22).

Fonte: Reproduzido de McEwan e
Lépez Lujan (2009, p. 186).

Ve

Figura 5. Detalhe de pedra cerimonial com imagem
de faca sacrificial, tecpatl, associada a voluta do fluxo
sanguineo, ou “virgula da palavra”. Mexica, século XV.
Fonte: Museu Nacional de Antropologia, INAH.
Reproduzido de McEwan e Lujén (2009, p. 178).

R
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Figura 7. Pedra cerimonial com imagens de uma dgua
e um jaguar portando toucados, com volutas do fluxo
sanguineo ou da palavra.

Fonte: Museu Nacional de Antropologia, INAH.
Reproduzido de Alcina Franch et al. (1992, p. 245).

Se, por um lado, ¢ tarefa complexa realizar uma interpretagao extensa da
semantica visual dos artefatos rituais mesoamericanos, o exemplo encontrado na
iconografia do “jovem senhor” parece sustentar que a prética do sacrificio humano
entre os mexicas nao deixava de reverenciar, talvez de forma exacerbada, a simbologia

religiosa de uma tradigdo aparentemente milenar.

Estética da morte: batalhas rituais e conquista politica na economia do
sacrificiomexica*

Os significados reunidos na simbologia dos sacrificios, em suas multiplas
formas — como o oferecimento de animais ou a peniténcia —, ficaram quase sempre
em segundo plano na interpretacio da histéria mexica. Mesmo com o rigor cientifico
das pesquisas mais recentes, atentas as especificidades dos contextos de produgio e
consumo daquele universo simbdlico, os mexicas ocupam um espago particular na
historiografia do México pré-hispanico, fortemente identificado com sua vocagao
“beligerante” e “expansionista”. E certo que o debate avangou enormemente, mas

nao se pode negar que a leitura dos registros do Planalto Central Mexicano ainda

4 O termo “economia do sacrificio” remete o leitor ao trabalho La fleur létale: économie du sacrifice
aztéque de Christian Duverger (1979). Nele, o autor retoma a teoria lancada por James G. Frazer no
inicio do século XX, explicando o sacrificio humano entre os mexicas de forma reducionista, cujo
“verdadeiro fim nio é outro sendo alimentar o Sol, [...] a reestruturagio energética” (DURVERGER,
1979 apud LOPEZ LU]AN; OLIVIER, 2010, p. 22). No texto que segue, apresentamos uma leitura
contextualizada do conceito de economia simbdlica, incorporando multiplos aspectos engendrados
pela “polissemia” do sacrificio humano mexica (LOPEZ LUJAN; OLIVIER, 2010, p. 22).
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sofre de certa obsessao: a polariza¢ao entre a autoproclamada exaltagao “mitico-mi-
litarista™ mexica, de um lado; e certa contestagao historiogréfica da legitimidade
de sua hegemonia, no controle politico da Alianca Triplice®, de outro.

Especificamente, o debate sobre o sacrificio humano entre os mexicas deu
origem a dois problemas. O primeiro deles é que ainda s3o exiguas as anilises
comparativas que buscam compreender aproximagées e diferengas nos padroes
simbdlicos dos registros arqueoldgicos associados a essa pratica em diferentes contex-
tos histéricos (LOPEZ LU]AN; OLIVIER, 2010, p. 25). Além disso, postula-se
como segundo problema a dificuldade de lidar com especificidades do conturbado
contexto politico em que foram produzidos os registros histéricos dos séculos XVI
e XVII, documentos em que a dptica mexica muitas vezes roubou a cena, ocultando
a pluralidade dos contextos.

Apenas como exemplo, citamos a incongruéncia entre os nimeros dos relatos
sobre os sacrificios humanos encontrados nos documentos coloniais e os dados obtidos
pela investigacio arqueoldgica. Yolotl Gonzdlez Torres, em seu artigo E/ sacrificio

humano: poder y sumision, indaga:

em que fontes basearam-se os cronistas para afirmar que na consa-
gragio do Templo Mayor de México-Tenochtitlan, em 1487 d.C.,,

> Na Historia General de Nueva Esparnia y Islas de Tierra Firme, o dominicano Diego Durdn relata
“as importantes reformas promovidas por um conselheiro de Estado chamado Cihuacoatl Tlacaelel”
(DURAN, [1867] 1995, p- 178). Sobrinho do governante Itzcoatl, (1427-1440 d.C.), Tlacaelel assumiu
o cargo de cibuacoat! (espécie de segundo mandante) por trés governos consecutivos, atuando sempre
junto ao “supremo governante” (o huey tlatoani) nas decisoes politicas e administrativas. Segundo Durdn,
Tlacaelel teria exercido papel fundamental no confronto contra Maxtlazin, o governante de Azcapotzalco,
instigando os mexicas a se voltarem contra o lider dos tepanecas. O resultado deste conflito foi a vitdria
dos mexicas, que os levou 4 hegemonia politica do Planalto Central, como lideres da Alianga Triplice.
Ainda segundo algumas fontes histéricas, as reformas de Tlacaelel incluiram a queima de livros pintados e
a “releitura’ de certas narrativas miticas, agoes aparentemente voltadas a promover uma politica ideoldgica
que pudesse “tornar legitimo” o seu posicionamento entre as linhagens tradicionalmente reconhecidas
como soberanas. Conforme veremos adiante, essa interpretacio da figura de Tlacaelel e a promogio da
ideologia mitico-militarista nio é consensual entre os especialistas. De toda forma, nio se pode negar
que foi justamente a partir deste periodo que os mexicas passaram a controlar a economia do Planalto
Central, nos seus aspectos comerciais e simbdlicos, dominando a circulagio dos bens e expandindo

rapidamente sua influéncia para regiées mais distantes da capital Tenochtitlan.

¢ A Alianga Triplice é o termo usado para se referir 2 alianca politica estabelecida entre os mexicas e

as elites de duas outras localidades, Texcoco e Tlacopan, no século XV.
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realizou-se o sacrificio de dez ou oitenta mil cativos que formavam
quatro fileiras de prisioneiros alinhados ao longo de quildmetros,
esperando seu triste destino? Segundo o Cddice Télleriano-Remen-

sis, por exemplo, foram vinte mil sacrificados em tal ocasio”.

(GONZALEZ TORRES, 2010, p. 397)

Em contrapartida, os resultados das escavagdes realizadas no Templo Mayor
de México-Tenochtitlan apresenta um panorama distinto dos relatos dos cronistas,
tanto em termos numéricos como no aparato simbdlico dos contextos funerdrios.
O registro arqueoldgico aponta para a pratica de sacrificios individuais ou menores,
ainda que as “esteiras de crinios”, conhecidas como #zompantli, que decoravam as
fachadas nio deixem dudvidas sobre a énfase conferida a simbologia dos sacrificios
coletivos no templo da elite mexica (figura 8). Contrariando os resultados de inves-
tigagoes arqueoldgicas no Templo Mayor de México-Tenochtitlan, por outro lado,
as escavagoes do Templo Mayor de México-Tlatelolco confirmam a realizagio de
sepultamentos coletivos, com centenas de individuos.

Meéxico-Tlatelolco era a cidade “gémea” de México-Tenochtitlan. Ali estava centra-
lizada a vida cotidiana dos macehualli (gente “comum”) em torno do principal mercado

da regiao lacustre (figura 9). Nas palavras do arquedlogo Salvador Guilliem Arroyo:

a grande quantidade, variedade e quantidade de sacrificios humanos
em México-Tlatelolco e seus bairros circundantes foi uma das carac-
teristicas que o diferenciaram de México-Tenochtitlan, onde os con-
textos [de escavagdo] caracterizam-se pelo predominio de oferendas
com pouca presenca de enterros humanos. (GUILLEM ARROYO,
2010, p. 284)

Essas e outras evidéncias arqueoldgicas sugerem uma significativa diferen-
ciagao nas formas de uso do espaco ritual dos templos oficiais de Tlatelolco e
Tenochtitlan. Nao hd como ignorar a relativa simplicidade dos padroes funerdrios
que evidenciaram os sacrificios coletivos na primeira (lugar de intensa circulagao
da populag¢io), em contraposi¢ao a complexidade dos sepultamentos escavados no
Templo Mayor de México-Tenochtitlan (cujo acesso era mais restrito as elites). Em
outras palavras, para além das comparagoes fundamentadas em critérios meramente
quantitativos, devem ser também considerados parimetros de compreensao de
aspectos simbdlicos, respeitando-se assim a diversidade dos contextos analisados e

a provdvel hierarquia entre tais préticas.
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Figura 8. Imagem do Tzomplantli por Figura 9. As cidades “gémeas” de

Diego Durin. Tenochtitlan y Tlatelolco.
Fonte: Reproduzido de Lépez Lujdn e Fonte: Reproduzido de McEwan e
Olivier (2010, p. 60). Lépez Lujdn (2009, p. 61).

A enorme importincia conferida pelas elites governantes as suas prdticas funerd-
rias claramente refletia a hierarquia do culto oficial”:

ainda que o tipo de tratamento funerdrio que se encontra no Cu
de Huichilobos® é a cremagao, foi possivel caracterizar [...] distintos
tipos de préticas rituais. [...] Os contextos arqueoldgicos do Tem-
plo Mayor de Tenochtitlan mostram que os rituais funerdrios eram
bastante mais complexos do que narraram os cronistas. (CHAVEZ

BALDERAS, 2007, p. 330-331)

7 E importante notar que México-Tenochtitlan era um espago de circulagio restrita aos pipiltin (as
elites). O acesso e circulagio da populagio no entorno das estruturas rituais estava atrelado ao ciclo das
chamadas vintenas — vinte festas de aproximadamente dezoito dias que eram celebradas de acordo com
o calenddrio solar e agricola, e que pautavam os cultos oficiais organizados pelos sacerdotes mexicas
(ARCURI, 2003; BRODA, 1979, 1983, 2000; CARRASCO, 1979; CARRASCO; BRODA, 1980).
Este é um tema fortemente relacionado ao entendimento da prética de sacrificios humanos naquele
contexto e serd retomado adiante.

§ Templo de Huitzilopochtli, divindade patrona dos mexicas.
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Se consideramos que o culto oficial mexica controlava a produgio, a tributagio,
a diplomacia e as relagdes politicas entre a Alianga Triplice, liderada pelos mexicas, e os
dominios conquistados (ARCURI, 2003; BRODA, 1979, 1983, 2000; CARRASCO,
1979; CARRASCO; BRODA, 1980), como entender as evidéncias dos enterramen-
tos coletivos de Tlatelolco, em contraposi¢io as manifestagbes mais particulares ou
individuais da pratica funerdria em Tenochtitlan? Nao seriam esses dados indicativos
de uma légica e economia simbélica muito mais complexa do que poderiam captar os
missiondrios iconoclastas determinados a extirpar as “idolatrias” indigenas?

A diversidade no alcance social dos enterramentos escavados no contexto do
Templo Mayor de Tenochtitlan e no de Tlatelolco ¢ apenas um exemplo que reforga os
argumentos inicialmente apresentados acerca da construgio de vertentes historiograficas
tendenciosas, que enfatizaram demasiadamente os exageros criados pela observacio

persecutdria, maniqueista e muitas vezes fantasiosa dos colonizadores espanhdis.

Tempos miticos de uma histéria bélica

Para os mexicas, o Templo Mayor de Tenochtitlan era o eixo em torno do qual
se estruturavam os tempos mitico (de sua origem) e histérico. Por isso, as préticas
religiosas 14 performadas remetiam ao tempo-espaco primordial da cria¢io de sua
divindade patrona, Huitzilopochtli. A mesma concepgao se dava para Tlatelolco,
Tlacopan e tantos outros “templos mayores” mesoamericanos. As fontes de pesquisa
sugerem que a partir do centro cerimonial de Tenochtitlan os sacerdotes e governantes
mexicas centralizavam e organizavam o culto oficial que mediava as relagoes entre
as elites aliadas e o controle das diversas localidades conquistadas (ARCURI, 2003).

O registro arqueoldgico indica que a produgido de artefatos em pedra basal-
tica intensificou-se significativamente a partir do episédio que levou os mexicas a
hegemonia, durante o governo de Itzcoatl (1427-1440 d.C.), e permaneceu o foco
da produgio material relacionada as atividades rituais nos reinados de Mocteczuma
I[lhuicamina (ou Moctezuma I, 1440-1469 d.C.), Axayacatl (1469-1481 d.C.), Tizoc
(1481-1486 d.C.) e Ahuitzotl (1486-1502 d.C.). De forma geral, pode-se afirmar
que a grande maioria dos artefatos encontrados no Templo Mayor de México-
Tenochtitlan e no seu entorno caracteriza-se pela expressiva dimensionalidade (muitas
vezes atingindo ou ultrapassando 1 m de altura, largura ou didmetro) e pela énfase
conferida as temdticas alusivas as narrativas de origem e a identidade guerreira dos
mexicas. A iconografia desses artefatos, quando analisada sistematicamente, parece
compor os capitulos de uma narrativa visual construida sobre antigas categorias do
universo ritual e simbdlico, categorias que jd estavam estruturadas séculos antes da

ascensao mexica ao poder. Contudo, as elites mexicas as dispuseram sob uma nova
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roupagem. Essa ressignificacdo do antigo aparato ritual podia, assim, expressar a
identidade mexica, promover as inovag¢oes de sua politica ideoldgica e legitimar, em
tltima instincia, sua ascensdo ao poder (ARCURI, 2017)°.

Conforme jd mencionado, ainda que haja discordincia nas versoes histo-
riogréficas, as fontes coloniais ndo deixam dudvida sobre o protagonismo do
sobrinho de Itzcoatl, Tlacaelel, neste processo legitimador. Um exemplo claro
pode ser observado na Figura 10, que reproduz uma imagem de Tlacaelel “por
trds do trono” no Cddice Azcatlitan, documento de data desconhecida em que
0s mexicas narram, entre outros, a histéria de sua migragcao e suas conquistas
(LEON-PORTILLA, 1992). Ainda de acordo com Diego Durédn, ocorreram viérios
combates até que os mexicas, com apoio dos aliados de Tezcoco, conseguissem

dominar Azcapotzalco:

Estando os mexicanos e tepanecas no melhor de sua defesa, nao ha-
vendo vantagem em nenhum dos lados, chegou o povo de Tlacaelel
[...], t3o inesperadamente e tao de repente, dando nome a México-

-Tenochtitlan e provocando a morte dos tepanecas, sem duelo nem

piedade. (DURAN, [1867] 1995, p. 143)

Promovendo o destino bélico dos mexicas com a exaltacio do mito de
nascimento de Huitzilopochtli, Tlacaelel liderou uma campanha militar baseada
em preceitos da narrativa mitica, promulgando a “missao” [dos mexicas] de
defender o Quinto Sol de sua morte (Arcuri, 2003 p. 91). De acordo com a
versao da Leyenda de los Soles transcrita no Cddice Chimapopolca (FELICIANO
VELAZQUEZ, 1945, p. 119), o quinto Sol nahui ollintiuh (Sol 4 Movimento,
em curso na era mexica) estava destinado a perecer, assim como os quatro sois
anteriores, nahui ocellot (4 Jaguar), nahui nahuecatl (4 Vento), nahui quiyahuitl
(4 Chuva) e nabui Atl (4 Agua). “O quinto Sol, signo 4 Ollin (movimento), é
chamado Sol Terremoto porque comegou a mover-se; os ancidos disseram que neste
Sol haveria terremotos e fome da qual nés vamos perecer” (BROTHERSTON,
1992, p. 241-242).

? Cabe ressaltar que os mexicas alcangaram o status hegemonico na politica do Planalto Central quando

venceram os tepanecas, de Azcapotzalco, justamente durante o governo de Itzcoatl.
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Figura 10. Detalhe de representagio de Tlacaelel “por detrds do trono”.
Fonte: Reproduzido de Léon Protilla (1992).

Para evitar o fim daquela era os mexicas passaram a oferecer coragoes sacrifica-
dos a Huitzilopochtli, sua divindade patrona de aspecto solar e guerreiro. Tal pritica
certamente implicava a necessidade constante de manter cativos de guerra destinados
ao sacrificio. Muitos autores acreditam que essa era uma forma eficaz de legitimar, em
ultima instincia, a politica expansionista mexica. Igualmente légica seria a analogia
do mito de nascimento de Huitzilopochtli com o destino militar de seu povo, uma
vez que a noticia da gravidez de Coatlicue, mae de Huitzilopochtli (o Sol), causara
citime severo na sua irma Coyolxauqui (a Lua)*’.

Para evitar o nascimento de Huitzilopochtli, Coyolxauqui planejou a morte de
Coatlicue, com a ajuda de seus quatrocentos irmaos, os Centzon Huitznahua. Diante
da ameaca, Huitzilopochtli nasceu prematuramente no monte de Coatepec, jd ataviado
em seus aspectos de jovem guerreiro. Disputou forgas com Coyolxauqui, que rolou
morro abaixo e faleceu desmembrada, ao pé da montanha (uma alusiao a0 momento em

ue Sol e Lua, em oposicio, invertem suas posicoes de “dominio” no Ambito celeste).
q ¢ ¢

10O primeiro a propor a identificagio de Coyolxauqui com a Lua foi o alemio Eduard Seler, ainda
no final do século XIX. Essa interpretagio permaneceu aceita, de forma geral, entre os especialistas.
Nos anos 1980 Carmen Aguilera sugeriu que Coyolxauqui, na realidade, simbolizava a Via Léctea,
que para os mesoamericanos ¢ o oposto dual e complementar do Sol. De uma forma ou de outra ela

pertence a um grupo de divindades femininas associada a noite (BRODA, 1987, p. 78).
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Nas Figuras 11 e 12 podem ser observadas, respectivamente, imagens das pedras
de Coatlicue e Coyolxauqui encontradas em escavagdes realizadas no centro histérico
da Cidade do México. Encontrada em 1790, a pedra de Coatlicue causou grande
impacto no imagindrio da popula¢ao indigena, levando as autoridades locais a tentar
suprimi-la (a peca foi reenterrada), tamanha a movimentagao causada em torno do
“idolo” por indigenas que se organizaram em romarias provenientes de todas as partes
para render culto 2 “mae” de Huitzilopochtli. Muitos anos mais tarde, jd na década de
1970, a arqueologia preventiva decorrente das obras de expansao do metr6 na drea do
Templo Mayor de Tenochtitlan trouxe a tona nova e importante descoberta: a pedra de
Coyolxauqui, encontrada aos pés da escadaria do recinto sagrado de Huitzilopochtli,
mimeticamente a narrativa de seu nascimento''. O lugar escolhido pelos mexicas para
a deposigao daquele objeto de culto nio foi aleatério. Analogamente a mitoldgica
batalha ritual, a escadaria por onde rolavam os sacrificados perfaz alusao explicita a
Coatepec, o monte do qual Coyolxauqui teria sido empurrada.

Os elementos talhados na iconografia das pedras de Coyolxauqui e Coatlicue sdo,
também, expressoes diretas da mitologia mexica. A semAintica visual observada nestes
impressionantes trabalhos em pedra remete a simbologia das passagens em que essas
personagens exerceram papel “coadjuvante” crucial a criagdo, nas tensoes e na disputa
que culminou no nascimento de Huitzilopochtli. Na pedra de Coatlicue, alguns
detalhes como o colar de mios e coragoes, as garras de dguia e o cranio amarrado
a cintura (este se repete na pedra de Coyolxauqui), estao intimamente ligados aos
atributos de Huitzilopochtli.

Vinte e sete anos mais tarde, outra importante descoberta arqueoldgica conso-
lidou a simbologia do culto aos atributos juvenis e guerreiros de Huitzilopochtli.
Escavagoes realizadas no Templo Mayor de Tenochtitlan, em 2005, desvelaram o
enterramento de um menino de 5 anos, encontrado na parte sul do eixo central do
templo de Huitzilopochtli. O menino sacrificado portava virios artefatos e adornos
que o identificam com Huitzilopochtli, com especial destaque para asas de um gavido
do bosque'* colocadas sobre seus ombros, de plumagem nas cores cinza-azulado e

ocre, cores da pintura facial da divindade patrona dos mexicas:

1O achado estava associado 2 etapa IVD de edificagio do Templo Mayor de Tenochtitlan, corresponde
ao reinado de Itzcoatl (1427-1440 d.C.) (BRODA; CARRASCO; MATOS

12 Cabe ressaltar que a simbologia das aves de rapina, predadores celestiais, estd diretamente vinculada
20 Ambito de dominio de Huitzilopochtli, identificado pelo Sol em seu curso diurno e pela abéboda

celestial diurna, cuja luz também sintetiza as paletas das cores azul e amarela.

322 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



Este menino foi sacrificado em Tenochtitlan em meados do século
XV, por meio de uma cardioectomia praticada por via abdominal,
talvez para prever o resultado de alguma batalha ou para consagrar
a remodelacio da pirAmide do deus da guerra. No momento de sua

morte estaria talvez vestido como o préprio Huitzilopochtli ou como

algum dos escravos normalmente oferecidos pelos comerciantes a esta
divindade. (LOPEZ LUJAN; CHAVEZ BALDERAS; VALENTIN;
MONTUFAR, 2010, p. 388)
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Figura 11. Gravura com imagens da Pedra de Coatlicue publicada na Descripcidn historica y
cronoldgica de las dos piedras de Antonio de Leon y Gama, 1832.
Fonte: Reproduzido de McEwan e Lépez Lujdn (2009, p. 266).

Figura 12. Pedra de Coyolxauhqui, Mexica, Século XV.
Fonte: Reproduzido de McEwan e Lépez Lujdn (2009, p. 37).
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De acordo com os relatérios da escavagio, o menino foi sepultado orientado ao
poente, com a cabega e o torgo inclinados para o norte e os bragos abertos e estendi-
dos, com as mios apontando para o noroeste e o sudeste. E interessante notar que o
eixo noroeste-sudeste marca justamente a passagem do Sol pelo solsticio de inverno

(o dia mais curto do ano), quando se celebrava a festa dedicada a Huitzilopochtli®.

O sacrificio primordial nas narrativas de origem

De acordo com a maioria dos registros sobre a origem dos mexicas, eles teriam
partido de Aztlan' no ano 1 punhal, correspondentea 1116 d.C. (BROTHERSTON
1995, p. 45), rumo a um destino previamente anunciado por Huitzilopochtli.
Oriundos de Chicomoztoc, o “lugar das sete cavernas”, também entendido como
espago primordial por diversas outras etnias mesoamericanas, os mexicas teriam feito
diversas paradas durante sua peregrinacio, ocasides em que enfrentaram muitos outros
grupos e, conforme atestam as fontes, momento em que também se dispersaram por
distintas rotas migratdrias.

Ainda que existam muitas versoes sobre a histéria da migracao dos mexicas, nem
sempre concordantes, a narrativa claramente construida por eles diante da pressao
dos colonizadores espanhdis nao deixa davidas sobre o periodo, de aproximadamente
dois séculos, transcorrido desde a saida de Aztlan até a fundac¢io de Tenochtitlan, as
margens do lago Texcoco, por volta de 1325 d.C. Uma vez assentados, os mexicas
enfrentaram uma trajetdria de lutas incessantes até conquistarem e assegurarem sua

hegemonia politica, ao longo do século XV. Nas palavras de Brotherston (1995, p. 406):

essa histdria existe em muitas versoes, em textos gravados em pe-
dras, pintados em papel [amate] ou grafados em Nahuatl e Espa-
nhol; nas narrativas alfabéticas. H4 muitas discrepancias entre as
versoes, particularmente em referéncia aos lugares visitados pelos
mexicas durante a migragao e ao papel exercido pela divindade pa-
trona Huitzilopochtli. Ao mesmo tempo, podemos notar como os

dados histéricos recebem uma formatacio ritual: a histéria comega e

¥ O nome da festa era Panquetzaliztli e era a 152 das dezoito festas do calenddrio solar e agricola
mexica. Aqui, o solsticio de inverno representa a entrada de um novo tempo, pois a partir desta data

os dias voltam a se tornar mais longos e ensolarados, simbolizando o prentincio da primavera.

'4 A ilha de Aztlan aparece em diversas fontes como o lugar de origem dos mexica. Veremos adiante
que as narrativas da migracio mexica indicam tanto a Aztlan quanto Chicomoztoc, “o lugar das sete

cavernas’, na mitolologia de origem. Na Figura 14 ambos aparecem associados.
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termina em uma ilha. Em ambos os casos a ilha estd préxima a Co-
lhuacan [a montanha “corcunda”], uma imagem que exalta a idade
avangada [a tradi¢do, o passado longinquo]. O nome remete tanto
a montanha ancestral, perto de Aztlan, como ao dominio do gover-
nante de Azcapotzalco, as margens do lago [Texcoco], ao qual os

mexicas estiveram subjugados antes de fundar México Tenochtitlan.

Na abertura da 7ira de la Peregrinacion (Figura 13)", Huitzilopochtli aparece
em um templo de junco, dentro de uma caverna em Colhuacan. O junco simboliza o
cardter tempordrio daquele assentamento e a Huitzilopochtli é conferida a autoridade
do discurso, identificada pelas volutas representadas sobre o templo. Na sequéncia
da narrativa aparecem oito clas que teriam participado da peregrinacio, guiados
pelos quatro temomamaque mexica, os “sacerdotes guias” que carregavam, cada, um

invélucro sagrado (o primeiro deles era o de Huitzilopochtli).
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Figura 13. Cena de abertura da Tira de la Peregrinacion (Cédice Boturini).
Fonte: Reproduzido de Martinez de Cuervo et al. (1975).

Ainda nas primeiras cenas da 7ira de la Peregrinacidn, aparece o famoso episé-
dio em que os mexicas sacrificaram trés mimixcoas e tomaram suas armas. Esta é

uma passagem extremamente significativa da narrativa, presente também em outros

5 Documento em forma de tira, pintado pelos mexicas em papel de agave, no século XVI, também

conhecido como Cédice Boturini, hoje pertencente ao Museu Nacional de Antropologia do México.
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registros sobre a origem e a migragao dos mexicas, que alude a “Guerra Sagrada” e ao
episédio em que Huitzilopochtli teria ordenado o sacrificio de quatrocentos mimixcoas
para alimentar o Sol e a Terra (OLIVIER, 2010, p. 32); paralelo que também pode
ser estabelecido com a passagem jd relatada em que os Quatrocentos Huitznahuas
conspiram com a irma, Coyolxauqui, contra Huitzilopochtli.

Nessas narrativas miticas, os momentos tensos, de “disjun¢ao” (GILLESPIE,
1991, p. 333), marcam a ritualizagio de espacos especificos de fronteira, sejam
fronteiras de natureza concreta, temporal ou simbdlica (por exemplo, a fronteira
entre os mundos dos vivos e dos mortos). Em todos esses casos o sacrificio se d4 nos
momentos de passagem entre dois Ambitos ou tempos, como o nascimento, a morte,
a alvorada, o poente, a entrada de uma estagio de chuvas ou secas, enfim, como um
mecanismo para restabelecer o equilibrio, a “ordem” (ARCURI, 2003, p. 102).

Em Mito, historia y legitimidad politica: las migraciones de los pueblos del Valle de
Meéxico Federico Navarrete Linares interpreta o mito de nascimento de Huitzilopochtli,
envolvendo a morte de Coyolxauqui e o sacrificio dos huitznahuas, como uma passa-
gem em que a divindade se transforma em “bruxo”, “[...] muito provavelmente uma
encarnagio terrena para um deus que anteriormente sé havia existido no 4mbito
sagrado” (NAVARRETE LINARES, 2000, p. 210).

Essa leitura converge com a Tira de la Peregrinacién, quando observados os
acontecimentos que sucedem o sacrificio dos trés mimixcoa'® pelo sacerdote de Aztlan"”
(Figura 14). A partir desse episddio, os quatro sacerdotes guias que até entdo carrega-
vam os invélucros sagrados dio lugar a quatro personagens que seguem a peregrinacio
descalgos e sem os invélucros (Figura 15). E interessante notar que esses invélucros
nao reaparecem até o final do documento. Assim, a passagem mexica por Coatepec
marca definitivamente a incorporagio do poder e da palavra divina pelo sacerdote de
Aztlan. Este, ao retomar o sacrificio primordial e extrair os coragdes dos mimixcoas,
transforma-se de “sacerdote guia” (teopixqui teomama) a “guia do povo” (teyacanque).

Como apontou Guilhem Olivier:

1 Também chamados de “cagadores serpente-nuvem”, os mimixcoa sacrificados sobre cactos em devogio
a Huitzilopochtli simbolizam, na 7ira de la Peregrinacidn, o modelo mitico da cerimdnia sacrificial
(Olivier, 2010, p. 463). A cena também reforca o vinculo mexica com a identidade ancestral de
cagadores do Norte, alegada em outros documentos como a Histéria Tolteca-Chichimeca (Brotherston,

1995, p. 49).

17 Na Figura 15 observa-se que o sacerdote que sacrifica a primeira vitima ¢é identificado pelo glifo

atlachinolli (fogo-dgua), toponimo de Aztlan.
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Huitzilopochtli encomendou a seus devotos que sacrificassem os
mimixcoas e, a partir de entio, os astecas trocaram seu nome para
“mexicas” e resgataram as armas de suas vitimas, o arco e a flecha.
Este acontecimento é muito significativo e se relaciona com o mito
de origem da Guerra Sagrada [...]. Os mexicas se outorgam o pa-
pel de sacrificadores para alimentar o Sol e a Terra, o que justifica

seu dominio sobre outros povos, destinados a proporcionar vitimas

sacrificiais que podem ser identificadas com os mimixcoas imolados
no mito durante a migra¢do. (OLIVIER, 2010, p. 36)

Figura 14. Cena da Tira de la Peregrinacidn com os quatro teomamague mexicas carregando os
invélucros sagrados e o sacrificio de trés mimixcoa.

Fonte: Reproduzido de Martinez de Cuervo et al. (1975).

Figura 15. Continuacdo da cena da Tira de la Peregrinacidon em que os quatro sacerdotes mexicas
aparecem, ap6s o sacrificio dos trés mimixcoa, sem os invélucros sagrados e descalgos.

Fonte: Reproduzido de Martinez de Cuervo et al. (1975).
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Os trechos comentados de Navarrete Linares e Olivier introduzem um aspecto
complementar 4 andlise do sacrificio humano praticado pelos mexicas. Ao lado de
uma infinidade de dados etnograficos e arqueoldgicos recentes, que contribuiram para
ampliar a perspectiva de andlise e contemplar a polissemia dos sacrificios mesoame-
ricanos, eles nos ajudam a compreender em espectro mais amplo a teia de relagoes
politicas e rituais que se mantém vivas na prética do sacrificio. Este deve ser entendido,
a0 mesmo tempo, como promotor de identidades sociais e instrumento de legitimagao
sociopolitica, a partir da reproducio de meméria social (URCID, 2010, p. 159).

A predagao, o sacrificio e a guerra

Expressao mdxima conferida pelos mexicas a “missao de evitar o fim de sua
era’, a famosa Pedra do Sol — popularmente conhecida como “o calendério asteca” —
(Figura 16), pode ser entendida como sintese da visao de mundo mexica. Ela apresenta
os elementos articuladores da cria¢io a partir de nogoes herdadas da tradicao ancestral
mesoamericana, a0 mesmo tempo em que exalta o desafio imposto aos guerreiros e

cagadores mexica na sua tarefa cotidiana para “manter o equilibrio césmico”.

T

Figura 16. Desenho com a iconografia da Pedra do Sol. Mexica, século XV.
Fonte: Reproduzido de Alcina Franch et al. (1992, p. 293).
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E interessante notar que no centro da pedra aparece Tonatiuh, o “Sol anciao”,
envolto pelo glifo “4 Movimento” (nome dado ao Sol da era mexica). Tonatiuh
apresenta lingua de punhal e garras de dguia, as mesmas que aparecem nos pés de
Coatlicue, mae do jovem guerreiro Huitzilopochtli. A concavidade talhada na pedra,
com a imagem de Tonatiuh, ainda preserva restos da pintura vermelha original da
peca e vincula-se, simbolicamente, ao espaco de fluxo da energia do sacrificio. Os
coragoes sacrificados pelo mexicas eram, na maior parte das vezes, colocados em um
artefato de pedra chamado cuauhxicalli, ou “vasilha da dguia”. A dguia, por sua vez,
era o predador dos ares associado pelos mexicas ao Sol e a guerra. Ela era simbolo
de uma das duas ordens militares (divididas entre “guerreiros dguia” e “guerreiros
jaguar”). As dguias eram também identificadas com o sacrificio humano, pois os
coragoes oferecidos ao Sol eram chamados de “fruta do cacto dguia”, ou cuaubnochtli
(MILLER; TAUBE, 1997, p. 83).

A associagao entre a dguia predadora, o cacto e o sacrificio também tem origem
na narrativa mitica mexica. Huitzilopochtli, durante a peregrinagio, havia indicado
a seus devotos que deveriam fundar Tenochtitlan no local onde encontrassem uma
dguia, devorando uma serpente, pousada sobre um cacto. Uma referéncia explicita a
esta passagem mitica pode ser observada na pdgina de abertura do Cédice Mendoza
(Figura 17), documento do século XVI que exalta a histéria politica dos mexicas.
Séculos mais tarde, a mesma imagem viria a cristalizar-se como icone da identidade
nacional, na bandeira mexicana.

Assim, andlise exaustiva e comparativa das fontes histéricas e dos artefatos
arqueoldgicos mexicas revela um padrio de significados que reiteram e legitimam
as narrativas miticas acerca da origem do Sol “4 Movimento” e suas relagoes com
o sacrificio e a guerra. Nas escavagoes da Casa de las Aguilas — importante recinto
sagrado do complexo arquitetdnico do Templo Mayor de Tenochtitlan, onde eram
realizados os rituais de entroniza¢io e os rituais funerdrios dos governantes mexicas —
foram encontradas esculturas de barro em tamanho natural, artefatos bastante raros na
cultura material mexica'®. Dentre eles, dois pares de estdtuas que figuram homens com
o coragio (ou figado) pendente do externo (Figura 18) homens-dguia (Figura 19). De
aproximadamente 170 cm cada, essas estdtuas em barro parecem fazer alusao a relagao

entre os guerreiros dguia e a batalha ritual que vincula sua morte as origens ancestrais.

'8 As escavacdes realizadas no contexto do Templo Mayor de Tenochtitlan e entorno demonstraram
uma relativa auséncia de artefatos manufaturados em cerdmica, se comparados com a presenca de

pedras, conchas e outros materiais (LOPEZ LUJAN, 2006; NAGAO, 1985).

Sacrificios por cardioectomia ¢ a estética cadavérica mexica | 329



A andlise morfolégica dos homens-dguia levou os arqueoldgicos a identificarem suas
vestes com atributos de uma dguia real (LOPEZ LU]AN, 2000, p. 88). Nao se pode
dizer ao certo se esses personagens “representariam” a ordem militar dos guerreiros
dguia, ou mesmo uma entidade animica convertida em dguia, em consequéncia da
morte em combate (LOPEZ LU]AN , 2000, p. 89). Na cosmovisao mexica, os guerrei-
ros que perdiam a vida na batalha tinham a missao de acompanhar o Sol até o zénite
(CASO, 1953; DURAN, 1995; GRAULICH, 1990; LOPEZ AUSTIN, 1960, 1980;
LOPEZ LUJAN, 2006; MATOS, 1975; SAHAGUN, [1580] 2000), enquanto as
mulheres que morriam no parto passavam a acompanhar o astro solar do zénite até o

creptsculo, ajudando-o a entrar no inframundo (dmbito essencialmente feminino).

Figura 17. Pdgina de abertura do Cédice Mendoza.
Fonte: Reproduzido de McEwan e Lépez Lujdn (2009, p. 24).

As mulheres que faleciam gerando a vida tornavam-se Cihuateteo, a personi-
ficacao da deusa Cihuateotl. Esta tltima, figura esculturas mexicas em basalto com
atributos similares aos de Coatlicue ¢ Coyolxauqui. Na Figura 20 observa-se uma
imagem de Cihuateotl pertencente a0 Museu Nacional de Antropologia do México.
Assim como Coatlicue, ela porta um colar de coragdes e caveiras intercaladas. Sua
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face e coroa sao também cadavéricas e na base da escultura observam-se as caveiras
conectadas pela voluta do “fluxo continuo” comentada anteriormente. Guerreiros e
mulheres mortos na batalha ritual; momentos de tensao que simbolizam o cruzamento

das fronteiras entre a vida e a morte, entre a luz e a escuridio.

Figura 18. Estdtua em barro de homem cadavérico.
Mexica, século XV.

Fonte: Museo Templo Mayor, INAH. Reproduzido de
Matos Moctezuma e Olguin (2020, p. 233).

Figura 19. Estdtua em barro de homem-dguia.
Mexica, Século XV.

Fonte: Museo Templo Mayor, INAH. Reproduzido
de Matos Moctezuma e Olguin (2020, p. 227).
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Figura 20. Cihuateétl, patrona das mulheres que morrem no parto

Fonte: Reproduzido de Matos Moctezuma e Olguin (2020, p. 222).

A simbologia do sacrificio nos tempos de extirpacao das idolatrias

Os exemplos aqui reunidos nos fazem entender que a estética da morte que
caracteriza a cultura material mexica deve ser entendida a partir de um referencial
contextualizado, que contemple de forma equilibrada a pluralidade de aspectos
politicos e socioculturais que caracterizaram as préticas rituais do Planalto Central
Mexicano nos séculos XV e XVI.

Vimos que as reformas promovidas por Tlacaelel, a economia do sacrificio
e a exaltacdo da guerra integram as narrativas mexicas tanto quanto as concepgoes
herdadas de uma tradigao ancestral, em que predagio, sacrificio e batalha ritual sao
componentes ontoldgicos constantemente ressignificados nos registros arqueolédgicos
e histéricos. E importante entender que a construgio da narrativa mitica mexica, no
contexto de legitimagao politica que caracterizou os confrontos coloniais, foi uma
ferramenta imprescindivel & negociacio de espagos e privilégios reivindicados pelas
elites indigenas sucumbidas ao poder da Nova Espanha.

Também a exaltagao bélica nos diferentes contextos de legitimagao politica,
durante o século XV, havia sido uma ferramenta imprescindivel na negociacio de
espagos e privilégios tanto, com os deuses como com os homens (ARCURI, 1996,

2017). Se por um lado a estética cadavérica pode ser entendida como uma “assinatura”
p p
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na cultura material mexica, elementos ancestrais dos rituais de sacrificio associados
a manutengio da vida e do equilibrio cdsmico se fizeram presentes. Como exemplo,
citamos a cosmografia do quincunce — a concepgao espaco-temporal das quatro
dire¢des e um centro entendido enquanto axis-mundi, onde se conectam as forcas
dos plano terreno com os mundos inferior e celestial — observada em uma infinidade
de registros (BROTHERSTON, 1992).

Nos livros pintados em que figuram as festas mexicas de manuteng¢ao do
calenddrio ritual e agricola a simbologia do quincunce aparece com frequéncia.
Especialmente nas festas Ochpaniztli/Pachtontli (que era celebrada na passagem
do equindcio de outono, inicio da preparagio para o inverno) e Panquetzaliztli
(festa dedicada a divindade patrona Huitzilopochtli, que preparava a passagem pelo
dia mais escuro no solsticio de inverno), os rituais mimetizam o quincunce. Em
Ochpaniztli, eram realizadas celebragoes em honra de Chicomecoatl, divindade
associada ao milho. No Cédice Borbénico', a imagem relativa ao sacrificio de
Chicomecoatl durante a festa demonstra a figuragio do quincunce no ato sacrificial
(Figura 21). O mesmo pode ser observado no registro da festa de Panquetzaliztli
(Figura 22), quando os sacerdotes de Tldloc alimentam o fogo “central” com ramos
que simbolizam a “atadura dos anos” vindos das quatro diregdes. No alto da fachada
e nas paredes laterais do templo aparece o simbolo do Fogo Novo (Brotherston,
2005, p. 56). Em ambas as festas a performance ritual se estabelece de acordo com
a cosmografia do quincunce, acima mencionada.

Curiosamente, os missiondrios espanhdis, ao ilustrarem os rituais de sacrificio
humano em seus relatos, carregaram na tinta vermelha e nao perceberam que seus
informantes faziam alusio ao principio ordenador daquela pritica. Em imagem
da Historia de las Indias de Nueva Espafia, do frade Francisco Durdn (Figura 23),
assim como no félio 7 do Lienzo de Tlaxcala (figura 24), a disposicio dos sacer-
dotes e do individuo sacrificado é exatamente a mesma observada no sacrificio
de Chicomecoatl no Cédice Borbonico (Figura 20). Porém, a diferenca central é
que no documento pré-colonial o sangue e o cora¢io nao sao o foco do registro,
sequer aparecem. Em conjunto, essas imagens expressam de maneira clara como a
cosmografia do ritual de sacrificio (o quincunce) permaneceu como referéncia para
os indigenas, quando narraram e documentaram os fundamentos de sua religiao

sob os auspicios dos missiondrios. Diante da necessidade de se acomodarem em

¥ Livro pintado cujo original, acredita-se, foi confeccionado pelo mexicas no século XV (ANDERS,

GARCIA e JANSEN, 1991).
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novo cendrio politico, os mexicas parecem ter feito valer sua voz na producio das
cronicas e cddices coloniais. Construiram a emblemadtica “gléria mexica”, versao que
seria reiteradamente perpetuada na historiografia, até quase o final do século XX.
As caveiras, por sua vez, eternizaram-se na arte e na celebragdo mexicana da vida,

para além da fronteira com a morte.

Figura 21. Sacrificio de Chicomecoatl na
Festa Ochpaniztli, Cédice Borbénico,

fol. 31., Mexica, século XV.

Fonte: Reproduzido de https://bit.ly/3f2k6Eb

Figura 22. Sacerdotes de Tldloc alimentando o
fogo na Festa Panquetzaliztli. Cédice Borbénico,
fol. 35, Mexica, século XV.

Fonte: Reproduzido de McEwan e {# )

Lépez Lujan (2009, p. 171). &°
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Figura 23. Representacio de sacrificio
humano na Historia de las Indias. .., de
Diego Duran, 1867 (cap. XCI, p. 22).

Fonte: Reproduzido de Lépez Lujén e

Olivier (2010, p. 58).

Figura 24. Representacio de sacrificio humano
no félio 7 do Lienzo de Tlaxcacla, século XVI.
Fonte: Reproduzido de Brotherston (1995, p. 43).
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O sacrificio entre os indigenas na
América: a antropofagia ritual dos
grupos Tupi

JULIANA CALDEIRA MONZANI

UNIVERSIDADE CIDADE DE SAo PauLo

Ces nations me semblent donc ainsi barbares, pour avoir receu fort peu de

fagon de esprit humain, et estre encore fort voisines de leur naifveté originelle.

Les loix naturelles leur commandent encores, fort peu abbastardies par les nostres:
Mais cest en telle pureté, qu’il me prend quelque fois desplaisir, dequoy la
cognoissance wen soit venué plustost, du temps qu’il y avoir des hommes

qui en eussent sceu mieux juger que nous.

[...] Mais il ne se trouva jamais aucune opinion si desreglée, qui excusast la trahison,
la desloyauté, la tyrannie, la cruauté, qui sont noz fautes ordinaires. Nous les pouvons
donc bien appeller barbares, eu esgard aux regles de la raison, mais non pas eu esgard &
nous, qui les surpassons en toute sorte de barbarie'.

Montaigne, Des Cannibales

o primeiro semestre de 2007, meus colegas do grupo ArcheoLogos me
convidaram para participar de um curso de extensio para a Pontificia
Universidade Catdlica de Sao Paulo cujo titulo era “Um presente para

os deuses” e que tratava do sacrificio no mundo antigo (a partir de tal curso nasceu

! “Estas nag6es, portanto, parecem-me bdrbaras assim: por terem pouco se formado pelo espirito humano
e serem ainda muito préximas de sua naturalidade original. As leis naturais comandam-nas ainda, muito
pouco abastardadas pelas nossas. Causa-me por vezes um desgosto que dessa pureza nio tenhamos tido
conhecimento antes, no tempo em que havia homens que a poderiam ter julgado melhor que nés.

[...] Porém nunca se achou opinifo tdo desregrada que justificasse a trai¢do, a tirania ou a crueldade, que
s30 os nossos erros mais comuns. N6s podemos, portanto, chamd-los de bérbaros em vista das regras da

razio, mas nio em vista de nds mesmos, que os ultrapassamos em toda espécie de barbdrie”.
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o presente volume). Achei o tema interessantissimo, mas havia a questao: do que
eu poderia tratar? Eu jé havia ministrado aulas sobre arqueologia brasileira com o
mesmo grupo para outro curso devido 2 minha experiéncia de campo no Brasil, bem
como & minha atuacio como professora e antropéloga cultural e cultura brasileira de
cursos superiores de licenciatura. Sabendo que meu querido amigo Alvaro Allegrette
daria conta da questao na Grécia (tema de pesquisa que dividimos, ele em Creta, eu
— modestamente — no continente), veio aquela questao que eu sempre me colocava:
e do Brasil, ninguém vai tratar? Vinham em minha mente as imagens dos desenhos
de Hans Staden, o “canibalismo” indigena que tanto surpreendeu e chocou os euro-
peus, as discussoes sobre relativismo cultural, nossa cultura pré-europeia tao pouco
conhecida e valorizada, os indigenas hoje relegados ao esquecimento e ao assisten-
cialismo, mas resistindo a um massacre de quase quinhentos anos (Figura 1). Sabia
que o tema me era caro e que a questao da arqueologia seria, inicialmente, secundi-
ria. Aceitei o desafio e aprofundei as minhas pesquisas no campo da antropologia,
que tdo bem recebe os arquedlogos. Daquela aula sobre antropofagia indigena veio

este desdobramento inesperado mas bem-vindo.

Figura 1. Inimigo amarrado na preparagio do sacrificio segundo a

descricao de Hans Staden, 1554.

Fonte: Biblioteca Nacional.
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Verdade seja dita, quinhentos anos se passaram e muito pouco sabemos sobre os
povos que habitaram as terras que hoje constituem o territério brasileiro. Nao tanto
porque careciam de um sistema de escrita, nao podendo, portanto, legar os registros
escritos tdo apreciados pelos historiadores; mas, sobretudo, pelo genocidio e pelo
descaso engendrado pelo conquistador europeu. O que empenhados antropélogos
conseguiram reconstituir, a partir dos povos sobreviventes, aculturados, dramaticamente
reduzidos em suas populagdes e expulsos de seus territérios originais, ¢ uma palida
figura diante da riqueza e da diversidade de culturas que aqui existiam. Calcula-se que
por volta de 1500 havia cerca de 1 milhdo de habitantes ao longo do litoral atlantico
(RIBEIRO, 1995, p. 31), chegando a mais de 5 milhées o total de habitantes em
todo territério. Atualmente, apés um periodo de considerdvel crescimento a partir
da década de 1950, os indigenas apresentam uma populacio de cerca de 810 mil,
segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (2020).

A antropologia conseguiu classificar os povos indigenas do territdrio brasileiro
em quatro grupos linguisticos principais: Tupi, Jé, Caribe e Aruaque. Cada um
desses grupos representa um tronco linguistico do qual, como o latim, descendem
outras linguas. A associagao entre lingua e cultura nao ¢ ficil nem automitica,
mas para os grupos indigenas ¢ esta a ideia que prevalece, por falta de maiores
dados. Os grupos mais conhecidos, aqueles que tiveram contado direto com os
europeus, por se encontrarem no litoral e na foz do Rio Amazonas, sao grupos de
lingua Tupi. Os grupos Jé ocupavam o interior e foram profundamente reduzi-
dos e alterados (por doengas e guerras com outros grupos expulsos do litoral)
muito antes que o primeiro bandeirante pudesse entrar em contato com eles. Os
grupos Aruaque e Caribe, por estarem protegidos em territérios de dificil acesso,
a Floresta Amazénica, foram os tltimos a serem contatados, alguns estao isolados
até hoje, embora o efeito indireto da coloniza¢io seja um fato (deslocamento dos
territdrios originais, redu¢do populacional etc.).

A arqueologia identificou a origem dos grupos de lingua Tupi como sendo a
Amazonia Central. Dali, por volta de 6 mil anos atrds, eles partiram em busca de
novos territérios num deslocamento que s6 veio a ser interrompido com a chegada
das naus portuguesas. Desceram para o Planalto Central chegando até o sul do
continente e, a partir de entdo, um grupo continuou em diregao ao sul (onde hoje
¢ o Paraguai, o norte da Argentina, o Uruguai e o sul do Brasil) e outro braco subiu
pelo litoral atlantico. Estavam prestes a fechar o circulo e ocupar a foz do Amazonas,
quando a coloniza¢io portuguesa se efetiva a partir de 1531. Alguns grupos Tupi
bem conhecidos através de relatos sao os Guarani no sul do Brasil, os Tupiniquim

no litoral sul de Sao Paulo e sul da Bahia, os Tamoio no litoral luminense e norte de
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Sao Paulo, e os Tupinambd no norte da Bahia e em Pernambuco. Embora possuissem
uma matriz cultural semelhante, cada um desses grupos representava uma cultura
propria e falava diferentes linguas de origem Tupi.

A guerra ente os grupos Tupi era comum e frequente. Contra outros grupos étnicos
que visavam sobretudo a conquista de territérios mais apropriados ao cultivo, a caca e &
pesca. Contra seus vizinhos da mesma matriz cultural, i.e., outros grupos Tupi. Além da
questdo territorial, sobrepunha-se uma animosidade culturalmente condicionada. Segundo
Darcy Ribeiro (1995, p. 36), “uma forma de interacdo intertribal que se efetuava através
de expedi¢des guerreiras visando a captura de prisioneiros para a antropofagia ritual”.
Tal interacdo s6 era possivel entre grupos Tupi pois compartilhavam do mesmo sistema

cultural de crengas, sem as quais o ritual antropofégico nio teria sentido:

O cardter cultural e co-participativo dessas ceriménias tornava quase
imperativo capturar os guerreiros que seriam sacrificados dentro do pré-
prio grupo tupi. Somente estes — por compartilhar do mesmo conjunto
de valores — desempenhavam 2 perfeicao o papel que lhes era prescrito:
do guerreiro altivo, que dialogava soberbamente com seu matador e com
aqueles que iriam devord-lo. Comprova essa dinimica o texto de Hans
Staden, que trés vezes foi levado a ceriménias de antropofagia e trés vezes
os indios se recusaram a comé-lo, porque chorava e se sujava, pedindo
cleméncia. Nao se comia um covarde. (RIBEIRO, 1995, p. 35)

Aqui gostaria de fazer um paréntesis para trazer uma mengao de nossa literatura
a respeito de tais valores. I-Juca Pirama, poema de Antonio Gongalves Dias, conta a
histéria de um jovem guerreiro Tupi que é feito prisioneiro pelos Timbiras, mas que
pede cleméncia, alegando que precisa ir buscar seu velho pai que estd a beira da morte.
Solto sob o estigma da covardia, o jovem vai ao encontro do pai que, embora doente
e cego, sente nele o cheiro da pintura sacrificial e obriga-o a voltar aos Timbiras para

que o ritual seja realizado. Eis um trecho da fala do velho pai dirigindo-se ao Timbiras:

Eu porém nunca vencido,
Nem nos combates por armas,
Nem por nobreza nos atos;
Aqui venho, ¢ o filho trago.
V6s o dizeis prisioneiro,

Seja assim como dizeis;

Mandai vir a lenha, o fogo,
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A maga do sacrificio
E a mugurana ligeira:

Em tudo o rito se cumpra!

Embora os cronistas, com seu etnocentrismo caracteristico de épocas anterio-
res s discussoes sobre o relativismo cultural, tenham enfatizado em tais ceriménias
o canibalismo, ou seja, a mera consumagao de carne humana, fica claro na andlise
mais aprofundada das cerimonias descritas em seus relatos que tais atos possuiam

um cardter religioso e, portanto, ritual.

A documentagao disponivel nio deixa nenhuma duvida a respeito
do fim do aprisionamento de inimigos: ele nio estava subordinado
a motivos fisiolégicos, a necessidade de aprovisionamento regular de
carne humana, destinada a alimentagio. Os tupinambd praticavam
a antropofagia sob forma ritual (apesar de alguns cronistas preten-
derem insinuar o contrdrio), de modo que a ingestao de carne dos

inimigos sacrificados possufa um significado simbélico e mdgico.

(FERNANDES, 1952, p. 61)

Acredito que cabe aqui uma breve reflexio sobre os termos. Antropofagia
refere-se 4 agao do antropdfago (do grego: dnthropos, homem e phag, de phagein,
comer), e canibalismo ¢ o ato de um animal devorar outro da mesma espécie. Neste
sentido, o canibalismo entre seres humanos seria a antropofagia. A antropologia,
no entanto, prefere distinguir o canibalismo como estando algo ligado a uma dieta
alimentar de um grupo, enquanto a antropofagia estaria inserida em um contexto
simbdlico e religioso. Distingao sutil, dado que a agdo resultante é a mesma, mas
essencial 20 mesmo tempo.

A guerra possuia um ritmo regular de agoes e ritos a serem executados pelos
individuos. A rigor, todas as atividades ligadas a guerra pertenciam a um conjunto
de rituais interrelacionados, nos quais se inserem os ritos de consumagio da vitima.
Nesse sentido, a antropofagia objetivava garantir a manutengao do equilibrio social
e nao estava associada diretamente ao sistema alimentar desses grupos.

Os prisioneiros eram incorporados as tribos como escravos rituais (e nio
econdmicos). Segundo Darcy Ribeiro, dentro do sistema produtivo rudimentar dos
grupos Tupi, um cativo rendia pouco mais do que consumia, nao existindo, assim,
motivos para manté-lo como escravo (RIBEIRO, 1995, p. 35). Todos os prisioneiros

estavam sujeitos a serem sacrificados, nao importando o sexo ou a idade. Cabia ao
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“dono” do prisioneiro a decisao publica do momento propicio ao sacrificio deste. A
partir de entdo, uma série de rituais, que duravam trés dias, eram iniciados.

A seguir farei uma breve descrigio de tais ceriménias entre os Tupinambd, tendo
como preocupagio a agio cronoldgica. Desta forma sobrepdem-se os vérios ritos
que compdem o ritual: os assim chamados ritos de prepara¢io, separagao da vitima,
inculpagio, vinganca, execucio e purificagdo. Para tanto, me baseei nas descricoes
feitas por Florestan Fernandes (1952) a partir das cronicas sobre os Tupinambd dos
cronistas quinhentistas e seiscentistas®.

No primeiro dia preparava-se a vitima para o inicio de todo processo. As mulhe-
res tosquiavam o cabelo e pintavam o corpo de negro com jenipapo. Era oferecida
uma coifa de penas que ficava em uma estaca de madeira ao lado da rede do prisio-
neiro. A noite realizavam-se as ceriménias de inculpagio que visavam identificar o
prisioneiro ao grupo inimigo a que pertencia. Quando ele se deitava na cabana, as
velhas comegavam a cantar durante toda a noite, impedindo-o de dormir. As can¢oes
enunciavam a chegada do tempo da vingan¢a dos amigos mortos.

No dia seguinte aconteciam os ritos de separagio da vitima do grupo. O
prisioneiro era levado para fora da aldeia, “libertado”, capturado de forma ritual e
aprisionado com a mugurana’® no pescogo, enquanto as mulheres cantavam. Este era o
marco para o processo de separagio da vitima. Acontecia, entdo, a segregacio espacial
da vitima, que era levada, ao entardecer, a uma cabana construida especialmente para
este fim. Ofertavam uma jovem para dormir com ele e depositavam no interior os
instrumentos do sacrificio e a coifa de penas que deveria usar. Antes de entrar, as
mulheres, em grupos de quatro, batiam com as maos na boca (gesto simbélico da
pretensao de devorar o inimigo) o mais alto que podiam ao passar diante do prisio-

neiro. Preparava-se, entao, a vitima para a danga ritual, que era realizada a noite. Sao

* Claude D’Abbeville, Histdria da missio dos padres capuchinhos na ilha do Maranhdio e terras circunvizinbas
(em que se trata das singularidades admirdveis e dos costumes estranhos dos indios habitantes do pais), 1614;
Ambrésio Fernandes Branddo, Didlogos das grandezas do Brasil, 1618; Padre Fernao Cardim, Tratados da
terra e gente do Brasil (1580-1590), 1939; Padre Ives D’Evreux, Viagem ao norte do Brasil, feita nos anos de
1613 e 1614, 1864; Gabriel Soares de Souza, Tratado descriptz'vo do Brasil em 1587, 1587; Pero de
Magalhdes Gandavo, Histdria da provincia de Santa Cruz a que vulgarmente chamamos Brasil, 1576; Jean
de Léry, Viagem & terra do Brasil, 1585; Padre Manoel da Nébrega, Carras do Brasil 1549-1560, 15605
Hans Staden, Duas viagens ao Brasil, 1557; Frei André Thevet, Singularidades da Franca Antarctida a que
os outros chama de América, 1558.

> Mugurana ¢ a corda ritual com a qual se prende o prisioneiro no momento da captura ritual e no

momento do sacrificio.

348 | Um presente para os deuses: o Sacrificio no Mundo Antigo



novamente as mulheres que se ocupavam da toalete do prisioneiro. Tal preparagao
ritual se dava a0 mesmo tempo que se preparava ritualmente o ibirapema*. Cobriam
o rosto do prisioneiro com uma goma, colocavam por cima cascas de ovos, untavam
o corpo e cobriam-no com penas. Tudo era acompanhado de cantigas rituais de
modo que, enquanto uma mulher se ocupava da prepara¢ao da vitima, as demais
cantavam. Tal preparagio tinha como objetivo consagrar a vitima ao espirito que
deveria receber o sacrificio. Apds tal preparacio a vitima estava apta a participar das
dancas que ocorriam naquela noite. Assim que o sol se punha realizavam-se dancas
no meio da praga, nas quais também eram admitidas as mulheres. Em determinado
momento a danga era abruptamente interrompida pelo prisioneiro que, perseguindo
os circundantes, atirava-lhes projéteis que lhe haviam sido entregues. E um dos
momentos de “vingan¢a” da vitima. Depois, o prisioneiro era reconduzido a cabana
e vigiado durante a noite pelas mulheres.

No terceiro dia uma nova preparagao da vitima ocorria. Lavava-se o corpo e
rapavam os cabelos e o restante dos pelos. Nesse momento, amarrava-se a mugurana
na cintura. O prisioneiro era conduzido com a mugurana amarrada ao local do
sacrificio. As extremidades da mugurana eram seguradas por dois guerreiros, segundo
alguns cronistas, e por mais de dois, segundo outros. Acontecia, entio, a despedida da
esposa ritual, que realizava um choro cerimonial. Aqui também os autores discordam.
Segundo Cardim, tal despedida acontecia antes do amarramento; segundo Thevet,
depois. O tacape ritual é, entdo, ofertado ao sacrificante. Depois de recebido, o
executor dirige-se a vitima, mostrando-lhe o ibirapema. Simulando querer lhe bater,
dizia: “Chegou o teu tempo de morreres a fim de que sejam vingados nossos amigos,

mortos por tu e teus amigos”. A isto respondia a vitima:

Também eu, valente que sou, jé amarrei e matei vossos maiores.
Comi teu pai e moqueei teus irmios, comi tantos homens e mulhe-
res, filhos que vés outros tupinambds, a que capturei na guerra, que
nem posso dizer-lhes os nomes; e fiquem certos de que para vingar
a minha morte os maracajds da nagio a que pertengo hao de comer
ainda tanto de vés quanto possam agarrar. (LERY, 1578 apud FER-
NANDES 1952, p. 329)

4 Tacape ritual.
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A vitima comegava a correr e 0s que seguravam a mueurana corriam atrds.
A vitima podia, novamente, atirar-lhes objetos e as mulheres encarregavam-se do
aprisionamento destes, permanecendo, por isso, sempre ao lado do prisioneiro.
Depositavam frutos aos seus pés e diziam-lhe “ejepuic” [vinga tua morte].

Antes de prosseguir, gostaria de notar o papel relevante das mulheres nas situa-
¢oes pré-combate, participando ativamente nos rituais de preparacio do prisioneiro,
de inculpagao, de seu sacrificio ritual e também das ceriménias antropofdgicas de
que tratarei a seguir.

O sacrificio se d4 na forma de luta, o que caracteriza o cardter compulsério ou
involuntdrio do sacrificio entre os Tupi. Assim que o sacrificante encontra a oportu-
nidade desfere o golpe na nuca por trds. Normalmente, o golpe era certeiro e visava
evitar a perda de sangue. Se o sacrificado porventura conseguisse arrebatar das maos
do executor o ibirapema, ele escapava da morte, a0 menos temporariamente.

As relagdes com a vitima nio terminam com a sua morte, mas complicam-se
a partir dela, determinando outros ritos que tém o duplo objetivo de consumar a
“destruigao” da vitima e de evitar que seu espirito se torne prejudicial 8 comunidade.
Neste sentido, a antropofagia insere-se no primeiro objetivo, enquanto os ritos de
purificacio e renomagio do sacrificante visam o segundo. O que ¢ “destruido” através
do sacrificio e da antropofagia era o corpo e sua alma. A outra “alma” (ou almas)
continuava a existir na meméria do grupo a que pertencia a vitima e no mundo
sobrenatural dos ancestrais miticos e dos parentes mortos.

Logo apés o golpe, uma velha se encarrega de recolher o sangue e os miolos. O
corpo era empalado e limpo. Um velho se ocupava do desmembramento, enquanto os
mais novos recolhiam as tripas e intestinos, com os quais as mulheres faziam mingau.
As maes molhavam seus filhos com sangue dizendo: “Tu estds vingado de teu inimigo”.
Todas as partes do corpo, lavadas e desmembradas, sao colocadas no moquém’, e as
mulheres recolhem a gordura. O consumo do corpo era quase total, excetuando-se
os dentes e o0ssos, que eram destinados ao executor. A este, por sua vez, era vetado o
consumo da carne da vitima. O crinio era fixado em uma estaca ao redor da casa do
matador, os dentes eram usados como colar e os ossos eram transformados em flautas.
Considerava-se uma prova de valentia trazer em volta do pescoco longos colares com
dentes humanos, bem como possuir muitos crinios humanos ao redor da cabana.
E importante salientar o cariter coletivo do consumo do corpo da vitima, uma vez

que todos participavam, e nao apenas um grupo especifico, inclusive héspedes e

> Grelha de varas.
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convidados de outras aldeias. Guardavam-se por¢oes para o consumo posterior como
forma de renovar o momento da vinganga.

Os motivos para o ato antropofdgico sio os mais variados. O mais 6bvio ¢ a
vingan¢a. Havia um elemento educativo que demonstrava aos mais jovem que eles
seriam vingados, estimulando-os a se entregarem com avidez as atividades guerreiras.
Tem-se também o elemento da reciprocidade entre os grupos Tupi. De forma mais
ampla e abstrata, hd a questao da preservacio da unidade do grupo. Por fim, havia
a incorporagio das energias vitais da vitima através do procedimento de ingestao da
sua carne. Ao contrdrio dos ritos funerdrios que tém por objetivo a preservagio da
integridade do morto, assegurando a incorporagao de sua alma a0 mundo sobrena-
tural, os rituais de antropofagia visavam a destrui¢ao de tal integridade, impedido a
comunicag¢io imediata com a alma dos seus semelhantes e evitando, assim, conse-
quéncias nefastas para a comunidade. A antropofagia adquire, desse modo, um duplo
sentido: de um lado, a ingestao da carne da vitima serve como meio de captagao de
energias; de outro, ¢ a expressdo coletiva da destruigio do inimigo, evitando a célera
sobrenatural que o ato da morte poderia desencadear.

Por fim, aconteciam os ritos de purificagio e de renomacio do executor. Estes
comegavam simultaneamente ao repasto coletivo e estendiam-se pelos meses seguintes.
Tinham por finalidade colocar o sacrificante ao abrigo da vingan¢a do morto, prote-
gendo, desta forma, também toda a comunidade. Logo apés o golpe fatal, o executor é
despojado de todos os seus bens pessoais. Escolhe para si um novo nome e anuncia-o
publicamente. Observa a distribui¢io de carne e retira-se para a sua cabana. Com os
nervos de um dos olhos da vitima, pintam seus pulsos e amarram a boca retirada do
caddver ao seu brago. Ele deitava-se entio em sua rede com receio, pois se os rituais
nao fossem corretamente cumpridos a alma do morto se vingaria. Ficava assim por
trés ou quatro dias sem comer, beber ou colocar os pés na terra, digerindo a morte.
No final deste periodo, faziam-se incisoes em seu corpo com dente de cutia e esfre-
gavam por cima carvao moido e ervas, o que fazia com que as feridas inchassem e se
tornassem ainda mais doloridas. Tal ato representa um sacrificio individual no sentido
de se desligar completamente da vitima através da expurgagao do ato da morte. Ha
também um simbolismo militar: as incisdes exprimiam a capacidade de guerrear de
um homem, uma vez que representavam o niimero de inimigos sacrificados por ele.
Enquanto suas feridas saravam, ele permanecia deitado em sua rede sem falar. Meses
depois cortavam seus cabelos, pintavam de preto e reintegravam-no ao convivio social.

Gostaria agora de fazer algumas consideragoes sobre o sacrificio entre os grupo
Tupi. Alguns aspectos do seu ritual antropofdgico fogem ao conceito cldssico de sacri-

ficio. Em primeiro lugar, o sacrificio nao se dirige a uma divindade propriamente dita
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(ou pelo menos da forma que nés, ocidentais no sentido da tradi¢ao judaico-crista,
entendemos divindade). Na sua obra, Florestan Fernandes concluiu que o sacrificio era
destinado aos ancestrais miticos ou a um parente morto. Tal concepgio aproxima-se
muito da nogao grega e romana de culto aos mortos e, talvez, de uma nogao mais
ampla de divindade. Defini¢oes mais abrangentes de sacrifico consideram também
os ancestrais mortos como receptores de sacrificios, pois o ritual Tupi tinha como
objetivo acalmar os espiritos de parentes recentemente mortos ou agradar ancestrais
miticos. Nesse sentido, o motivo mais claro mencionado pelos cronistas (a vinganca)
ganha um significado mais amplo e religioso do que o simples ato de desforra a um
mal infligido & comunidade (o assassinato de um membro, por exemplo). Se consi-
derarmos que os destinatédrios do sacrificio também sao parentes mortos por doenga e
velhice ou ancestrais miticos, a “vingan¢a” nio ¢ dirigida a um ato concreto praticado
pelos inimigos, mas ligava-se a cerimonias funerdrias que visam auxiliar o parente
a atingir o mundo sobrenatural ou saciar o desejo de carne humana dos ancestrais.

Em segundo lugar, e mais complexo, é a relagio entre os participantes do
ritual. No caso Tupi, o sacrificante e o sacrificador seriam, por um lado, a mesma
pessoa, pois é ao sacrificador que cabe as honras da renomagio ritual, sendo ele
um membro do grupo e nio necessariamente um sacerdote no sentido de um
especialista no que diz respeito aos assuntos divinos e que possui uma ligagao mais
préxima com as divindades (a nao ser no caso de um parente morto, a quem se
oferece o sacrificio). Sob outra perspectiva, a comunidade, que participa do ato
da antropofagia em si, também pode ser considerada o sacrificante ao incorporar
as energias da vitima, pois os seus membros eram os consumidores da carne e do
sangue. Assim sendo, o ritual Tupi nao contempla os aspectos da defini¢do cldssica
de sacrificio de Mauss e Hubert (1979).

Por fim, os aspectos de luta no momento da morte (e a possibilidade de escapar ao
sacrificio) levaram alguns autores a excluir o ato praticado pelos Tupi como pertencendo a
categoria de sacrificio propriamente dito. No entanto, se consideramos o fato de a vitima
ser voluntdria ou nio a imolacio como nao sendo essencial a definicao do sacrificio e
analisarmos outros aspectos do ritual, podemos reconsiderar esta alegacao. Trata-se de uma
vitima apreendida em guerra. E, embora esta possa lutar pela sua vida, estava muito claro
para ela o seu papel no ritual e num sistema de crengas que também era o seu.

Outros aspectos inserem a antropofagia Tupi na categoria de sacrificio. Em
primeiro lugar, tal ritual possuia o objetivo de manter a ordem com o mundo sobrena-
tural e inclufa a destruigao total da vitima e o derramamento de sangue. Hd também
o elemento da coesio social definido por Roberston Smith (1959), mais no sentido

da comunhio e da vinganga coletiva do que da expiagio.
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Com relagao aos elementos do sacrificio, ja discuti a separagao nao ébvia entre
sacrificante e sacrificador. No entanto, os demais elementos estdo presentes e bem
caracterizados. Com relagdo a vitima, é interessante ressaltar o seu papel central em
todos os rituais (dai a minha preocupagao em descrever todas as etapas que antecedem
e que sucedem o sacrificio em si). Os instrumentos também sio bem definidos, em
especial, a mugurana e o ibirapema (este tltimo, alids, recebe preparagdes decora-
tivas especificas). Nas cronicas nao hd men¢ao a um local sagrado no qual ocorria
o sacrificio. O cardter sagrado, no entanto, ¢ denotado pelo tempo, pois se trata de
um periodo em que toda a comunidade estd envolvida nos rituais que culminario
no sacrificio e no qual nao hd espaco ou agao que nao sejam sagrados.

As etapas do ritual também sao claras: sao dois dias de preparagao (entrada); o
terceiro dia no qual ocorre o sacrificio (morte e antropofagia) e a consequente conta-
minacdo do sacrificante; e os processos de purificagao (saida). O ponto alto dava-se
no didlogo que antecedia o golpe e que assegurava a vinganca e a reciprocidade de
tal ato, no golpe em si e no repasto coletivo.

De acordo com Viveiros de Castro (2002), o modelo cldssico de sacrificio
de Hubert e Mauss nao se aplica ao caso dos Tupinambd. Para o autor, Florestan
Fernandes, ao analisar os elementos do ritual, teria deduzido algo que nio estd nas
cronicas: o destinatdrio do sacrificio, identificando-o com os parentes mortos. No
ritual Tupi ndo haveria entidades sobrenaturais as quais o sacrificio era destinado
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 460-461). Neste sentido, Viveiros de Castro
propoe outro modelo, baseado na nogao de sacrificio de Lévi-Strauss em sua discussao
sobre o totemismo em O pensamento selvagem. O sacrificio, atuando no campo das
forgas, teria como fungio realizar a transformagao reciproca e irreversivel entre dois
termos através da execuc¢do e ingestao: matadores/vitimas, devoradores/devorados
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 465). Trata-se de uma dindmica complexa de
identifica¢des que o autor denomina perspectivismo e que, de acordo com ele, seria

muito difundida entre as populagoes amerindias.

Minha anilise desse complexo terminou por defini-lo como um
processo de transmutagdo de perspectivas, onde o devorador as-
sume o ponto de vista do devorado, e o devorado, o do devora-
dor: onde o “eu” se determina com o “outro” pelo ato mesmo
de incorporar este outro, que por sua vez se torna um “eu’. Tal
defini¢do pretendia resolver uma questio muito simples: o qué,
do inimigo, era realmente devorado? Se nio era sua substincia —

pois se tratava de um canibalismo ritual, onde a ingestao da carne
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da vitima, em termos quantitativos, era insignificante; ademais,
sa0 muito raras e inconclusivas as evidéncias de quaisquer virtu-
des bromatolégicas atribuidas ao corpo do inimigo —, s6 podia,
entio, ser sua posicao, isto é, sua relagio ao devorador, e, portan-
to, sua condi¢ao de inimigo. O canibalismo, e o tipo de guerra
indigena a ele associado, implica assim num movimento funda-
mental de assun¢io do ponto de vista do inimigo. (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002, p. 461-462)

Assim sendo, no ritual Tupinambd os elementos seriam o grupo dos devoradores
e a vitima (grupo inimigo), nao havendo necessidade, portanto, da participacao de
uma entidade sobrenatural.

Viveiros de Castro vai além e afirma que tal tipo de ritual caracteriza o
xama horizontal, que é a0 mesmo tempo sacrificador e vitima. Tal xamanismo
seria caracteristico das sociedades igualitdrias e belicosas, nas quais nio havia a
coincidéncia entre o poder politico e a poténcia césmica. Seria esta correspon-
déncia que levaria a um sistema de sacrificio do tipo cldssico, no qual o xama
vertical (ou sacerdote) é o matador da vitima (outrem), no sentido de ser um
mestre da ceriménia e um guardido dos conhecimentos césmicos, caracteristico
das sociedades verticais e pacificas (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 470).
Tal xama vertical representaria a captura do xamanismo pelo Estado, o que é
observével nas culturas andinas e mesoamericanas.

Com relagao a arqueologia e aos rituais antropofdgicos, é preciso conside-
rar a inexisténcia de vestigios a respeito (o que, em arqueologia, denominamos
evidéncia negativa). Isso se dd porque boa parte do territério brasileiro encontra-se
na zona tropical idmida. Em termos arqueoldgicos, isso significa um conjunto
de condig¢oes pouco favordvel a preservacio dos registros. A acidez do solo, as
estagoes chuvosas, a atividade bioquimica e o calor intenso contribuem para a
degradagao da matéria orginica e dos ossos em poucas décadas (o dente, que é
o material orginico mais resistente, ndo dura nem um milénio). Isso dificulta o
conhecimento sobre os aspectos fisicos das populagdes que ocuparam o territd-
rio brasileiro, além de destruir grande parcela da cultura material, notadamente
madeira, tecidos, cestaria, restos de plantas etc. As excegoes sdo os abrigos secos,
grutas e terrenos calcdrios e charcos. A erosao do solo devido a perda da cobertura
vegetal destréi os sitios, mas nao necessariamente o material. O arado e a atividade
de animais cavadores provocam perturbagoes considerdveis na estratigrafia. Além

disso o arado também destrdi a cerdmica e o material litico préximo a superficie.
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O processo de lateriza¢io dos solos sedimentares (compactagiao) homogeneiza as
camadas e gera a perda do registro estratigrafico. Por fim, as condi¢ées da Floresta
Amazonica dificultam o acesso e a pesquisa, por causa dos problemas logisticos:
distincias, acesso, documentagio de apoio como mapas ¢ GPS, tamanho das
equipes, dreas indigenas e duragao das campanhas.

Se levarmos em conta os elementos materiais envolvidos nos rituais antropofé-
gicos, o que poderiamos encontrar de evidéncia nas camadas arqueoldgicas? O padre
Ignécio Schmitz, do Instituto Anchietano de Pesquisa em Sao Leopoldo (RS), analisou
ossos encontrados em fogueiras em Candeldria, em So Pedro do Ivai (PR), e atestou
que os ossos humanos foram encontrados queimados e cortados para extrair o tutano®.
Tal evidéncia, no entanto, constitui exce¢ao e carece de todo aparato ritualista ligado
a antropofagia. Nesse sentido, seria interessante que a arqueologia brasileira se voltasse
mais para a constitui¢ao de uma teoria e de uma metodologia préprias que levassem
em consideragdo nao apenas as condi¢oes de preservagio do material arqueolégico,
mas a natureza das culturas dos povos que aqui viviam.

A titulo de conclusao gostaria de trazer algumas evidéncias antropoldgicas de
crengas e ritos antropofdgicos que existem ainda hoje no territério brasileiro.

Os Surui, grupo Tupi-Guarani do Pard que contava com 383 membros em
2014 (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2018) guardam entre suas cangdes os

seguintes versos:

Koi txangaré, koi txangaré
Xiripaba mai, txangaré
Koi txangaré, koi txangaré
Xameapab mai, txangaré
Koi txangaré, koi txangaré

Koi txangaré, koi txangaré’

Os Araweté da Amazdnia oriental praticam o que Viveiros de Castro (2002, p. 460)
chama de canibalismo péstumo®. As divindades (Mai) sao canibais. Os mortos sdo enter-

rados em caminhos abandonados na floresta. Uma morte provoca a imediata dispersao da

¢ Trabalho nio publicado.

7 Em tradugio livre: Vou matar vocé/ Vou comer seu figado com milho torrado/ Vou comer carne

crua também/ Vou comer pedaco de carne crua.

8 Segundo censo de 2014 contavam com 467 pessoas (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2018).
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populagio da aldeia na floresta, dispersao que dura o tempo da decomposigao do cadéver.
A alma celeste é morta e devorada pelos Mai ao chegar ao céu, sendo entio ressuscitada
mediante um banho mégico que a transforma em um ser divino e eternamente jovem.
As almas dos mortos recentes vém frequentemente a terra nos cantos dos pajés, para falar
com os parentes e narrar as delicias do além. Ap6s duas geracoes elas cessam seus passeios,
pois ninguém mais na terra recorda-se delas. A condi¢io de guerreiro é a inica que torna
desnecessdria a transubstanciagao canibal no céu; os matadores de inimigo, fundidos em
espirito com suas vitimas, gozam de um estatuto péstumo especial.

Para finalizar, gostaria de mencionar o que ¢ denominado de endocanibalismo,
ou seja, ingestao de carne humana de individuos dentro do mesmo grupo. Algumas
tribos da Amazdnia, como os Yanomami, cremam e ingerem as cinzas dos parentes,
como forma de incorpora-los. Tal pratica dispensa o sepultamento e a existéncia de
cemitérios, nao deixando vestigios arqueoldgicos.

Mesmo apés quinhentos anos de conquista, massacre e aculturagio, os indigenas
sobreviveram, nio apenas humanamente, mas em suas crengas e rituais, a despeito do
conquistador europeu, de sua “civiliza¢ao” e do seu cristianismo. Montaigne, no final
do século XVI, com sua preocupagio de conhecer as mais diversas formas de vida das
diferentes sociedades humanas, compreendeu que os amerindios poderiam ser consi-
derados selvagens no sentido de sua proximidade com o modo de vida natural e que

o dito canibalismo exprimia valores préprios. E que bdrbaros eram eles, os europeus.
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Poucos temas despertam tamanha inquietagio no espirito do homem moderno
quanto a prética do sacrificio. Especialmente no que se refere ao sacrificio humano, a
ideia de um homicidio como forma de aproximar o homem do divino suscita, na maio-
ria das vezes, sentimentos apaixonados que transitam entre a aversio, a repugnancia e
a indignagao, dada a premissa de que, para as sociedades atuais, o sacrificio é um ato

moralmente condendvel.

Mas nio foi assim no passado. Nem no presente, se considerarmos que, para além
do préprio ato do sacrificio, sua ideia encontra-se em grande parte das religiées da huma-
nidade, incluindo a tradi¢do cldssica (greco-romana) — fundamento da civilizagao ociden-
tal — e a judaico-crista, que estd na base da religiosidade ocidental. Em Roma e na Grécia
Antiga, o boi era a vitima ideal para os sacrificios sangrentos, mas hd evidéncias cada vez
mais concretas de sacrificios humanos nestas sociedades. Por outro lado, ao bode expiaté-
rio pago pela purificagiao dos antigos hebreus vem juntar-se o préprio Cristo, oferecido em
sacrificio como o “cordeiro de Deus” para expiar e salvar a humanidade, segundo a religiao
cristd. A primeira vista, a suposta linha que separa a barbarie do mundo civilizado nio ¢

tao definida quanto se pensa.

A verdade é que o sacrificio nao é um simples ato de crueldade, mas sim uma das
formas mais eficazes de ordena¢io do universo social e de satisfagio de certas aspiragoes
que vao além dos limites “ordindrios” da existéncia humana e que se manifestam basica-

mente por meio da experiéncia religiosa.
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