O que ha em comum nos sacrificios observados nas maly
diversas culturas? Qual a sua natureza e sua funcio soclal?
Eis as questoes que inspiram este ensaio de Marcel Mausy
e Henri Hubert, dois dos maiores nomes da sociologla
francesa da virada do seculo x1x para o s¢culo xx, Com
base em duas fontes dispares — textos sagraclns hindus ¢ a

Biblia —, os autores descrevem a complexidade dos rituals
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Propusemo-nos neste trabalho definir a natureza ¢ a funcao social
do sacrificio. O emprccndimcnto scria ambicioso se ndo tivesse
sido preparado pelas pesquisas dos Tylor, dos Robertson Smith

e dos Frazer. Sabemos tudo o que lhes devemos. Mas outros cs-

tudos nos permitem propor uma teoria diferente da deles e quc

nos parece mais abrangente. Alias, pensamos em apresenta-la
apenas como uma hipotese provisdria: informagoes novas sobre
um tema tao vasto ¢ tio complexo nao podem deixar de nos
levar, no futuro, a modificar nossas idéias atuais. Feitas
salvas, julgamos, no entanto, que poderia ser wtil coordenar os
fatos de que dispomos e oferecer uma concepgao de conjunto.

A historia das concepgbes antigas e populares do sacrifi-
cio-dadiva, do sacrificio-alimento e do sacrificio-contrato e o

estudo dos efeitos que elas podem ter tido sobre o ritual nio

* Publicado originalmente como “Essai sur [a nature et la fonction du sacri-

fice”. Année Sociologique, v. 2, 1899.
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ambiguo das coisas sagradas, que R. Smith tao admiravelmente
havia mostrado, permitiu-the explicar facilmente como pudera
se produzir uma tal transformagio. Por outro lado, quando o pa-
rentesco dos homens e dos animais deixou de ser inteligivel aos
semitas o sacrificio humano substituiu o sacrificio animal, pois
se tornou o unico meio de estabelecer uma troca de sangue di-
reta entre o cla e o deus. Mas entdo as idéias e os costumes que
protegiam na sociedade a vida dos individuos, proscrevendo a
antropofagia, fizeram cair em desuso a refeicio sacrificial.

De outra parte, o carter sagrado dos animais domésti-
cos, profanados cotidianamente pela alimentagio do homem, foi
pouco a pouco se apagando. A divindade se separou de suas
formas animais. Ao se afastar do deus, a vitima se aproximou
do homem, proprietario do rebanho. Desse modo, para expli-
car a oferenda da vitima passou-se a representa-la como uma
dadiva do homem aos deuses. Assim se originou o sacrificio-
dadiva. Ao mesmo tempo, a similitude dos ritos da pena e do
rito sacrificial, a efusdo de sangue que se dava em ambos, con-
feriu um carater penal as comunhdes piaculares da origem e as
transformou em sacrificios expiatorios.

A essas pesquisas vinculam-se, de um lado, os trabalhos
de Frazer e, de outro, as teorias de Jevons. Com mais circuns-
pecgao em alguns pontos, estas tltimas sio, em geral, a exa-
cerbacio teoldgica da doutrina de Smith. Ja Frazer” traz um
acréscimo importante. A explicagdo do sacrificio permanecera
rudimentar em Smith. Sem desconhecer seu cardter natura-
lista, ele fazia do sacrificio um piaculo de ordem superior. A
antiga idéia do parentesco entre a vitima totémica e os deuses

sobrevivia para explicar os sacrificios anuais, que comemora-

vam e reeditavam um drama cuja vitima era o deus. Frazer
reconheceu a semelhanca existente entre esses deuses sacri-
ficados e os demonios agrarios de Mannhardt.® Associou ao
sacrificio totémico a morte ritual dos génios da vegetagdo;
mostrou como do sacrificio e da refeigio comunial, em que
se pretendia assimilar-se aos deuses, advém o sacrificio agra-
rio, no qual, para aliar-se ao deus dos campos no final de sua
vida anual, este era morto ¢ depois comido. Ao mesmo tempo
constatou que freqiientemente o velho deus assim sacrificado
parecia, talvez por causa dos tabus a que estava associado, levar
consigo a doenga, a morte, o pecado, desempenhando o papel
de vitima expiatoria, de bode expiatério. Contudo, ainda que
a idéia de expulsio fosse acentuada nesses sacrificios, a expia-
¢do ainda parecia provir da comunhio. Frazer propds-se antes
completar a teoria de Smith do que discuti-la.

O grande defeito desse sistema ¢ querer reduzir as for-
mas tdo multiplas do sacrificio a unidade de um principio arbi-
trariamente escolhido. Antes de mais nada, a universalidade do
totemismo, ponto de partida de toda a teoria, ¢ um postulado.
O totemismo s6 aparece em estado puro em algumas tribos
isoladas da Australia € da América. Coloca-lo na base de todos
os cultos teriomorficos ¢ fazer uma hipétese talvez intil, e
em todo caso impossivel de verificar. Sobretudo, ¢ dificil en-
contrar sacrificios propriamente totémicos. O pr(’)prio Frazer
reconheceu que muitas vezes a vitima totémica era aquela de
um sacrificio agrario. Noutros casos, os pretensos totens eram
os representantes de uma especie animal da qual dependia a
vida da tribo, quer essa espécie fosse domesticada, quer fosse a

caga preferida ou, ao contrario, particularmente temida. Seria
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necessaria, no minimo, uma descri¢ao minuciosa de um certo
nimero dessas cerimonias, ¢ ¢ precisamente isso que falta.
Mas aceitemos por um instante essa primeira hip(')tese, por
contestavel que seja. O desenrolar mesmo da demonstragio é
sujeito a critica. O ponto delicado da doutrina ¢ a sucessio his-
torica e a derivagio légica que Smith pretende estabelecer entre
o sacrificio comunial e os outros tipos de sacrificio. Ora, nada
mais duvidoso que isso. Toda tentativa de cronologia comparada
dos sacrificios arabes, hebreus ou outros por ele estudados ¢é fa-
talmente desastrosa. As formas que parecem as mais simples sio
conhecidas apenas por meio de textos recentes. Ademais, essa
simplicidade pode resultar da insuficiéncia dos documentos. Em
todo caso, ela ndo implica nenhuma prioridade. Se nos ativer-
mos aos dados da historia e da etnografia, em toda parte encon-
traremos o piaculo ao lado da comunhao. Alias, esse termo vago,
“piaculo”, permite a Smith descrever sob a mesma rubrica e nos
mesmos termos purificagGes, propiciagdes e expiagdes, e € essa
confusdo que o impede de analisar o sacrificio expiatério. Por
certo esses sacrificios geralmente sdo seguidos de uma recon-
ciliagdo com o deus; uma refeigio sacrificial, uma aspersdo de
sangue, uma ungao restabelecem a alianga. S6 que para Smith é
nos proprios ritos comuniais que reside a virtude purificadora
desses tipos de sacrificio, de modo que a idéia de expiagdo é
absorvida na idéia de comunhio. E certo que ele constata em
algumas formas extremas ou simplificadas algo que nao ousa li-
gar & comunhdo, uma espécie de exorcismo, de expulsio de um
carater mau. Segundo Smith, porém, trata-se de procedimentos
magicos que nada tém de sacrificial, e ele explica com muita

erudigdo e engenho a introdugio tardia desses procedimentos

no mecanismo do sacrificio. Ora, é precisamente isso que pode-
mos admitir. Um dos objetivos do presente trabalho ¢ mostrar
que a eliminagao de um carater sagrado, puro ou impuro, ¢ um
elemento primitivo do sacrificio, tao primitivo e tdo irredutivel
quanto a comunhao. Se o sistema sacrificial tem sua unidade, ela
deve ser buscada noutra parte.

O erro de Smith foi sobretudo um erro de método. Em
vez de analisar o sistema do ritual semitico em sua complexi-
dade originaria, ele se dedicou a agrupar genealogicamente os
fatos conforme as relages de analogia que acreditava perceber
entre eles. Alids, esse é um trago comum aos antropologos in-
gleses, preocupados sobretudo em acumular e classificar docu-
mentos. De nossa parte, ndo desejamos fazer uma enciclopédia
que nos seria impossivel completar e que, vindo apos as deles,
nio seria Gtil. Procuraremos estudar corretamente fatos tipi-
cos. Esses fatos, nos os tomaremos particularmente dos textos
sAnscritos ¢ da Biblia. Estamos longe de ter documentos de
mesmo valor sobre os sacrificios gregos e romanos. Ao se rela-
cionar informagdes dispersas, fornecidas pelas inscrigdes e pe-
los autores, obtém-se apenas um ritual disparatado. Ja na Biblia
e nos textos hindus temos corpos de doutrinas que pertencem
a uma época determinada. O documento ai é direto, redigido
pelos proprios atores em sua lingua e no mesmo espirito com
que cumpriam os ritos, ou entio com uma consciéncia sempre
muito clara da origem e da motivagdo de seus atos.

- Quando se trata de distinguir as formas simples e elementa-
res de uma instituigdo, por certo ¢ incémodo tomar como ponto
de partida da pesquisa rituais complicados, recentes, comentados

e provavelrnente deformados por uma teologia erudita. Mas nessa
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ordem de fatos qualquer pesquisa puramente histérica € va. A an-
tigiiidade dos textos ou dos fatos relatados, a relativa barbarie dos

povos e a aparente simplicidade dos ritos sdo indicadores cronolé-
gicos enganadores. £ desmedido buscar num punhado de versos da

Iliada uma imagem aproximada do sacrificio grego primitivo: eles

nao sdo suficientes nem mesmo para dar uma imagem exata do sa-
crificio nos tempos homéricos. S6 fazemos idéia dos ritos mais an-
tigos por meio de documentos literarios, vagos e incompletos, de

sobrevivéncias parciais e enganosas, de tradigdes infiéis. E é igual-
mente impossivel demandar somente da etnografia o esquema das

instituigdes primitivas. Geralmente truncados por uma observagio

apressada ou falseados pela precisao de nossas linguas, os fatos re-
gistrados pelos etnégrafos s6 adquirem valor quando cotejados com

documentos mais precisos e completos.

Nao cogitamos pois empreender aqui a histéria e a génese
do sacrificio, e se chegamos a falar de anterioridade, trata-se
de anterioridade logica e ndo de anterioridade histérica. Nio é
que nos recusamos o direito de recorrer aos textos classicos ou
a etnologia para esclarecer nossas andlises e controlar a gene-
ralidade de nossas conclusdes. Mas, em vez de direcionar nosso
estudo para grupos de fatos artificialmente formados, trabalha-
remos, nos rituais definidos e completos que estudarmos, com
conjuntos dados, com sistemas naturais de ritos que se impdem
a observagdo. Coagidos assim pelos textos, estaremos menos
expostos as omissdes e as classificagdes arbitrarias. Enfim, como
as duas religiGes que vao constituir o centro de nossa investiga-
¢ao sdo muito diferentes, ja que uma redunda no monoteismo e
a outra no panteismo, pode-se esperar, comparando-as, chegar

a conclusdes suficientemente gerais.’

I.

DEFINIQKO E UNIDADE DO SISTEMA SACRIFICIAL

Antes de ir mais longe, convém dar uma definigao exterior dos
fatos que designamos por “sacrificio”.

A palavra sugere imediatamente a idé¢ia de consagragio,
e poder-se-ia pensar que as duas nogdes se confundem. Com
efeito, € certo que o sacrificio sempre implica uma consagra-
¢ao: em todo sacrificio um objeto passa do dominio comum ao
dominio religioso — ele ¢ consagrado. Mas as consagragdes nao
sdo todas da mesma natureza. Ha aquelas que esgotam seus
efeitos no objeto consagrado, seja ele qual for, homem ou coi-
sa. E o caso, por exemplo, da ung¢do. Na sagragdo de um rei,
somente a personalidade religiosa do rei ¢ modificada; fora
dela nada ¢ alterado. No sacrificio, ao contrario, a consagragao
irradia-se para além da coisa consagrada, atingindo, entre ou-
tras coisas, a pessoa moral que se encarrega da ceriménia. O
fiel que forneceu a vitima, objeto da consagragdo, nao ¢ no fi-
nal da operagao o que era no comego. Ele adquiriu um carater

religioso que nao possuia, ou se desembaragou de um carater
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desfavoravel que o afligia; elevou-se a um estado de graga ou
saiu de um estado de pecado. Em ambos os casos ele ¢ religio-
samente transformado. '

Chamamos “sacrificante” o sujeito que recolhe os benefi-
cios do sacrificio ou se submete a seus efeitos.'® Esse sujeito €
ora um individuo," ora uma coletividade:' familia, cla, tribo,
nagdo, sociedade secreta. Quando ¢ uma coletividade, o gru-
po pode exercer coletivamente o oficio de sacrificante, isto ¢,
assistir em conjunto ao sacrificio."”* Mas também pode delegar
aum de seus membros a funcio de agir em seu lugar. Assim, a
familia geralmente ¢ representada por seu chefe™ e a socieda-
de por seus magistrados.” £ um primeiro grau nessa série de
representagdes que iremos deparar em cada uma das etapas do
sacrificio.

Todavia, ha casos em que a irradiagdo da consagragdo sa-
crificial ndo se faz sentir diretamente no proéprio sacrificante,
mas em algumas coisas mais ou menos diretamente ligadas a
sua pessoa. No sacrificio feito por ocasido da construcio de
uma casa'® o que ¢ afetado ¢ a casa, e a qualidade que ela assim
adquiriu pode sobreviver a seu proprietario atual. Noutros ca-
sos € o campo do sacrificante, o rio que ele deve transpor, o
juramento que ele presta, a alianga que ele firma etc. Chama-
remos “objetos do sacrificio” essas coisas em vista das quais o
sacrificio ¢ feito. Alias, ¢ importante assinalar que também o
sacrificante ¢ atingido, at¢ mesmo em razio de sua presenga
no sacrificio e de sua participagdao ou interesse nele. A agio
irradiante do sacrificio ¢ aqui particularmente sensivel, pois
ele produz um duplo efeito: um sobre o objeto pelo qual &

oferecido e sobre o qual se quer agir, outro sobre a pessoa mo-

ral que deseja e provoca esse efeito. As vezes, ele s6 vem a ser
util sob a condigdo mesma de ter esse duplo resultado. Quan-
do um pai de familia sacrifica pela inauguragio de sua casa, ¢
preciso ndo apenas que a casa possa receber sua familia, mas
também que a familia esteja preparada para ocupa-la."”

Vé-se qual ¢ o trago distintivo da consagragdo no sacri-
ficio: que a coisa consagrada sirva de intermediario entre o
sacrificante, ou o objeto que deve receber os efeitos tteis
do sacrificio, e a divindade a qual o sacrificio ¢ enderegado.
O homem e o deus nao estio em contato imediato. Assim é
que o sacrificio se distingue da maior parte dos fatos designa-
dos como “alianga pelo sangue”, em que se produz, pela troca
de sangue, uma fusao direta da vida humana e da vida divina."
Diremos o mesmo de certos casos de oferenda de cabelos,
pois também aqui o sujeito que sacrifica esta, por parte de sua
pessoa que ¢ oferecida, em comunicagao direta com o deus."”
E certo que ha conexdes entre esses ritos e o sacrificio, mas
eles devem ser distinguidos.

Essa primeira caracteristica ndo ¢ porém suficiente, ja
que ndo permite distinguir o sacrificio desses fatos maldefini-
dos que convém nomear como “oferendas”. Com efeito, ndo
ha oferenda em que o objeto consagrado ndo se interponha
igualmente entre o deus ¢ o oferecedor e em que este Ulti-
mo néo seja afetado pela consagragao. Mas se todo sacrificio
¢, de fato, uma oblagdo, ha oblagbes de espécies diferentes. As
vezes o objeto consagrado ¢ simplesmente apresentado como
um ex-voto: a consagragdo pode afetd-lo no servigo do deus
mas ndo altera sua natureza pelo simples fato de fazé-lo passar

para o dominio religioso — caso das primicias apenas trazidas
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ao templo e que ali permaneciam intactas e pertencentes aos
sacerdotes. Outras vezes, ao contrario, a consagragdo destroi
o objeto apresentado: no caso de um animal apresentado ao
altar, a finalidade buscada sé ¢ atingida quando ele foi degolado,
esquartejado ou consumido pelo fogo — em suma, quando foi
sacrificado. O objeto assim destruido ¢ a vitima. E evidente-
mente as oblagbes desse tipo que deve ser reservada a deno-
minagao “sacrificio”. Percebe-se que a diferenca entre os dois
tipos de operagGes se deve a sua desigual gravidade e a sua
desigual eficacia. No caso do sacrificio as energias religiosas
postas em jogo sdo mais fortes e, assim, devastadoras.

Nessas condigtes, deve-se chamar “sacrificio” toda obla-
¢ao, mesmo vegetal, em que a oferenda, ou uma parte dela, ¢
destruida, embora o costume parega reservar o termo apenas
a designagao dos sacrificios sangrentos. E arbitrério restringir
desse modo o sentido da palavra. Guardadas as propor¢des, o
mecanismo da consagragdo ¢ o mesmo em todos os casos, de
modo que nao ha razio objetiva para distingui-los. Assim, o mi-
nhd hebraico é uma oblagdo de farinha e bolos™ que acompanha
alguns sacrificios, mas tanto constitui um sacrificio a mesmo
titulo que estes que o Levitico ndo os distingue.”’ Os mesmos
ritos sdo observados; uma porgao ¢ destruida no fogo do altar
e o resto ¢ comido totalmente ou em parte pelos sacerdotes.
Na Greécia,” alguns deuses nao admitiam em seu altar sendo
oblagbes vegetais;** portanto, houve ali ritos sacrificiais que
nao comportavam oblagdes animais. Pode-se dizer o mesmo
das libagdes de leite, vinho ou outro liquido,* que na Grécia®
estavam sujeitas as mesmas distingGes que os sacrificios,” che-

gando até a fazer suas vezes.”” A identidade dessas diferentes

operagdes foi tdo bem percebida pelos hindus que mesmo aos
objetos oferecidos nesses diferentes casos atribuia-se identida-
de: todos eram igualmente considerados vivos e tratados como
tais. Assim, num sacrificio suficientemente solene, no momen-
to em que graos sao triturados suplica-se que ndo se vinguem
do sacrificante pelo mal que lhes ¢ feito. Quando bolos sio
postos sobre cacos de louga para assar, suplica-se que nio se
despedacem;* quando sao cortados, implora-se que nio firam
o sacrificante e os sacerdotes. Quando se faz uma libagio de
leite (e todas as libagdes hindus sio feitas com leite ou um de
seus produtos), ndo ¢ uma coisa inanimada que se ofercce, mas
a propria vaca em sua substéncia, sua seiva, sua fecundidade.?

Chegamos entao a seguinte formula: o sacrificio é um ato
religioso que mediante a consagragdo de uma vitima modifica o estado
da pessoa moral que o efetua ou de certos objetos pelos quais ela se
interessa.*

Para brevidade da exposigio, denominaremos sacrificios pes-
soais aqueles em que a personalidade do sacrificante ¢ diretamen-
te afetada pelo sacrificio e sacrificios objetivos aqueles em que obje-
tos, reais ou ideais, recebem imediatamente a agio sacrificial.

Essa definigdo ndo s6 delimita o objeto de nossa pesquisa
como nos fixa num ponto muito importante: com efeito, ela su-
poe a unidade genérica dos sacrificios. Assim, como deixdvamos
prever, quando censuramos a Smith reduzir o sacrificio expiato-
rio ao sacrificio comunial ndo foi para estabelecer a diversidade
original e irredutivel dos sistemas sacrificiais. F que a unidade
deles, mesmo sendo real, ndo é tal como ele a representava.

No entanto, esse primeiro resultado afigura-se em contradi-

¢do com a infinita variedade que as formas do sacrificio pare-
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cem apresentar a primeira vista. As ocasies de sacrificar sdo
intimeras e os efeitos desejados muito diferentes, ¢ a multipli-
cidade dos fins implica a dos meios. Assim ¢ que se adquiriu
o hdbito, sobretudo na Alemanha, de classificar os sacrificios
em certas categorias distintas: fala-se, por exemplo, de sacri-
ficios expiatorios (Sithnopfer), de sacrificios de acdo de gragas
(Dankopfer), de sacrificios-demandas (Bittopfer) etc. Mas na
verdade os limites dessas categorias sao indecisos, sobrepos-
tos, muitas vezes indiscerniveis; as mesmas praticas se verifi-
cam em certo grau em todas. De nossa parte, nao tomaremos
nenhuma das classificagdes correntemente empregadas, ja que
a nosso ver nio resultam de uma pesquisa metodica. Sem ten-
tar estabelecer uma nova, que estaria exposta as mesmas obje-
¢Bes, nos contentaremos aqui em usar, para dar uma idéia da
diversidade dos sacrificios, uma das classificagdes dadas pelos
textos hindus.

A mais instrutiva é talvez aquela que divide os sacrificios
em constantes e ocasionais.’! Os sacrificios ocasionais sao em
primeiro lugar os sacramentais (samskdr), isto €, 0s que acom-
panham os momentos solenes da vida. Alguns desses sacrificios
fazem parte do ritual doméstico (exposto nos grhya sutras), e
sio realizados por ocasido do nascimento, da tonsura ritual, da
partida do pupilo, do casamento etc. Outros fazem parte do
ritual solene: a uncdo do rei e o sacrificio ¢ que conferem a qua-
lidade religiosa e civil considerada superior a todas as outras.”
Em segundo lugar h4 os sacrificios votivos, cujo carater oca-
sional ¢ ainda mais marcado.® Por fim, ha os sacrificios cura-
tivos e expiatérios. Quanto aos sacrificios constantes (nityani),

ou melhor, periddicos, estao ligados a certos momentos fixos,

independentes da vontade dos homens e do acaso das circuns-
tancias. Tais sdo o sacrificio diario, o sacrificio da lua nova e
da lua cheia, os sacrificios das festas sazonais e pastoris e das
primicias de fim de ano. Uns e outros geralmente se verificam
no ritual solene e no ritual doméstico, com as diferengas que a
solenidade de um e o carater familiar do outro comportam.
Veja-se a qudo diversas ocasibes os bramanes fizeram ser-
vir os sacrificios. Mas a0 mesmo tempo eles perceberam tao
claramente sua unidade que fizeram desta a base de sua teoria.
Quasé todos os textos do ritual solene tém o mesmo plano:
exposi¢ao de um rito fundamental que ¢ progressivamente di-
versificado para responder as diferentes necessidades.* Assim,
oS ¢rauta sutras € 08 brdhmanas que os comentam partem da
descrigdo geral do conjunto dos ritos que constituem o sacri-
ficio dos bolos nas luas nova e cheia, e ¢ esse esquema que
adaptam sucessivamente, modificando-o conforme as circuns-
tancias, a todas as ceriménias que comportam um sacrificio de
bolo. Desse modo, um sacrificio de bolo constitui a cerimodnia
essencial tanto das festas sazonais, cujos aspectos ja sdo de si
numerosos e variados (sacrificios a natureza, sacrificios de pu-
rificagdo, de consumo dos primeiros graos etc.), quanto de
toda uma série de sacrificios votivos.” E aqui ndo ha apenas
um artificio de exposi¢ao, mas um sentido real da flexibilidade
do sistema sacrificial. Com efeito, tome-se o sacrificio animal
solene. N6s o encontramos isolado ou combinado com outros,
nos casos mais diversos: nas festas periddicas da natureza e
da vegetagdo, em ritos ocasionais, no momento da construgio
do altar, em ritos destinados a redimir a pessoa. Veja-se agora

o sacrificio do soma.** Como o soma s6 ¢ apto ao sacrificio na
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primavera, nao poderia prestar-se sendo a uma festa periodi-
ca,” e no entanto ele ¢é sacrificado para uma série de finalida-
des que podem depender ou nao dos votos e das ocasides: a
cada primavera, por ocasidgo da consagracio de um rei, para
alcangar uma posicao social mais elevada, para tornar-se invul-
neravel e vitorioso, para escapar de infortinios que poderiam
ser cronicos. Do mesmo modo, ritos de sentido contrario po-
dem ter o mesmo formato: razdes internas devem ter sido a
causa de que a vaca estéril, sacrificio a Rudra, deus mau, pelos
bramanes, seja sacrificada da mesma maneira que o bode aos
deuses celestes e bons, Agni e Soma.*®

O ritual hebreu fornece exemplos ndo menos impres-
sionantes da complexidade dos ritos e da identidade de seus
elementos. O Levitico reduz todos os sacrificios a quatro for-
mas fundamentais: 6/4, hattat, shelamin e minhd.* Os nomes de
duas delas sdo significativos. O hattdt era o sacrificio que servia
particularmente para expiar o pecado chamado hattat ou hataah,
do qual o Levitico nos oferece uma definigéo infelizmente bas-
tante vaga.” O shelamin*' (segundo os Setenta, versao grega da
Biblia, Bvoia eipnvid)) é um sacrificio comunial, sacrificio de
agao de gragas, de alianga, de voto. Quanto aos termos 6la e
minhd, sdo puramente descritivos. Cada um deles lembra uma
das operag¢es particulares do sacrificio: o segundo, a apresen-
tagdo da vitima, caso ela seja de natureza vegetal; o primeiro, o
envio da oferenda a divindade.¥

Essa simplificagao do sistema dos sacrificios* certamente
é o resultado de uma classificacio demasiado particular, ¢ de
resto demasiado arbitraria, para servir de base a um estudo ge-

4 . ~ ~
ral do sacrificio. Na verdade, essas quatro formas tipicas ndo sdo,

ou pelo menos nio sio mais, tipos reais de sacrificios, mas ele-
mentos abstratos nos quais um dos orgaos do sacrificio se acha
particularmente desenvolvido e que sempre podem entrar em
férmulas mais complexas. O ritual decompbs as ceriménias

suscitadas a cada ocasiio de sacrificio numa pluralidade de sa-
crificios simples ou que se reputavam como tais. Por exemplo,
o sacrificio da ordenacio do sumo sacerdote™ compde-se de

um hattdt, sacrificio expiatdrio, de uma 614, sacrificio em que

a vitima ¢ queimada por inteiro, ¢ de um sacrificio do carneiro

das consagracées que é um zebah shelamin, sacrificio comunial.
O sacrificio para a purificagio das parturientes compreende

um hattdt € uma 61a.* O sacrificio para a purificacio do lepro-
SO comporta ritos analogos aos da consagragao do sacerdote.*

Eis entdo dois sacrificios, um dos quais parece ser expiatorio e

0 outro comunial, que resultam em ritos semelhantes. Assim,
mesmo essas duas idéias irredutiveis, de expiagdo e de comu-
nhao, de comunicacio de um cardter sagrado ou de expulsdo

de um cardter contrario, nio podem fornecer a base de uma

classificagdo geral e rigorosa dos sacrificios. Buscarfamos tal-
vez em vao exemplos de sacrificios expiatorios nos quais nio

se introduzisse nenhum elemento comunial ou de sacrificios

comuniais que nao se assemelhassem em nenhum aspecto aos

sacrificios expiatérios. "

Encontramos pois a mesma ambigiiidade ndo somente nos
sacrificios complexos, mas também nos sacrificios elementa-
res do Pentateuco. O zebah shelamin® é um sacrificio comunial,,
mas algumas partes da vitima (o sangue, a gordura, algumas
visceras) sdo sempre postas de lado, destruidas ou interditadas.

Um membro é sempre comido pelos sacerdotes. A vitima do
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hartdt pode ser atribuida por inteiro aos sacerdotes;* na ausén-
cia do sacrificante, os sacrificadores comungam. No hattdt ce-
lebrado para a consagragdo ou a purificagio do templo ou do
altar, o sangue da vitima serve para ungir as portas ¢ as paredes.
Esse rito lhes transmite a consagragdo.” Um rito do mesmo
tipo se verifica no zebah shelamin da ordenacao: uma ungdo de
sangue muito semelhante ¢ feita sobre Aardo e seus filhos.*
Esses exemplos mostram a afinidade entre praticas que,
pela natureza de seu objeto e de seus resultados, parecem ser
as mais opostas. Ha continuidade entre as formas do sacrificio.
Elas sdo a0 mesmo tempo muito diversas e muito semelhantes
para que seja possivel dividi-las em grupos muito caracteriza-
dos. Todas tém o mesmo ntcleo, e é isso que faz a sua unidade.
S3o os invélucros de um mesmo mecanismo que vamos agora

desmontar e descrever.

2.

O ESQUEMA DO SACRIFICIO

A entrada

Evidentemente, ndo podemos pensar em tragar aqui um es-
quema abstrato do sacrificio que seja completo o bastante para
convir a todos os casos conhecidos, pois a variedade dos fatos ¢
demasiado grande. Tudo o que ¢ possivel fazer ¢ estudar deter-
minadas formas de sacrificio, suficientemente complexas para
que todos os momentos importantes do drama estejam nelas
reunidos e suficientemente conhecidas, a fim de que uma ana-
lise precisa possa ser feita. O sacrificio que nos parece melhor
responder a essa condigio ¢ o sacrificio animal védico. Com
efeito, ndo conhecemos outro cujos detalhes se expliquem me-
lhor. Todos os personagens sdo muito claramente apresentados,
tanto nos momentos de sua introdugo e saida quanto no curso
da acdo. Ademais, ¢ um rito amorfo: ndo esta orientado num
sentido determinado, podendo servir a fins os mais diversos.

Sendo portanto o sacrificio que melhor se presta a pesquisa
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que queremos empreender, dele faremos a sua base, agrupan-
do em torno dessa analise outros fatos tomados seja da propria
India, seja de outras religies.

O sacrificio é um ato religioso que s6 pode se efetuar num
meio religioso e por intermédio de agentes essencialmente
religiosos. Ora, antes da ceriménia, em geral, nem o sacrifi-
cante, nem o sacrificador, nem o lugar, nem os instrumentos,
nem a vitima tém esse carater no grau que convém. Assim, a
primeira fase do sacrificio tem por objeto conferir-lhes esse
carater. Eles sdo profanos, e ¢ preciso que mudem de estado.
Para tanto, sdo necessarios ritos que os introduzam no mundo
sagrado e ali os comprometam mais ou menos profundamente,
conforme a importancia do papel que desempenhario a seguir.
£ isso que constitui, segundo a expressao mesma dos textos

sanscritos,* a entrada no sacrificio.

1) O sacrificante. Para examinar como essa mudanga de estado se
produz no sacrificante, tomemos de imediato um caso extremo,
quase anormal, que n3o pertence ao ritual do sacrificio animal,
mas em que os ritos comuns sio como que ampliados e, por
essa razao, mais facilmente observaveis. E o caso da diksd, isto &,
da preparagio do sacrificante para o sacrificio do soma.*

Assim que os sacerdotes séo escolhidos, inicia-se toda uma
série de ceriménias simbodlicas que progressivamente irdo des-
pojar o sacrificante do ser temporal que ele era para fazé-lo
renascer sob espécies inteiramente novas. Tudo o que diz res-
peito aos deuses deve ser divino, e o sacrificante é obrigado
a tornar-se ele préprio deus para ter condigbes de agir sobre

eles.** Constroéi-se-lhe entdo uma cabana especial, estritamen-

te fechada, pois o diksita ¢ um deus e o mundo dos deuses esta
separado do mundo dos homens.” Raspam-lhe os pélos, cor-
tam-lhe as unhas,*® mas a maneira dos deuses, isto €, numa or-
dem inversa daquela que habitualmente seguem os homens.*’
Ap6s um banho purificatorio® ele veste uma roupa de linho
nova,” indicando-se desse modo que uma nova existéncia vai
comegar para ele. Depois, tendo recebido varias ungdes,® ele
¢ coberto com a pele do antilope negro.*' ¥ 0 momento solene
em que o novo ser desperta nele. Ele se tornou feto. Cobrem-
lhe a cabega com um véu e fazem-no fechar o punho,” pois em
seu envoltério o embrido tem o punho fechado; fazem-no ir e
vir em volta do fogo como o feto se agita no Gtero. Permanece
nesse estado até a grande cerimonia da introdugéo do soma.®
Entdo abre os punhos e descobre a cabega: ele nasceu para a
existéncia divina, ele ¢ deus.

Mas sua natureza divina, uma vez proclamada,* lhe con-
fere direitos e lhe impde os deveres de um deus, ou pelo me-
nos de um santo. Ele nao deve ter relagbes com os homens das
castas impuras nem com as mulheres, ndo responde a quem
o interroga, ndo pode ser tocado.” Tornando-se um deus, ele
esta dispensado de todo sacrificio. Toma apenas leite, alimento
de jejum. E essa existéncia dura longos meses até que seu cor-
po se torne diafano. Entao, tendo como que sacrificado seu an-
tigo corpo,* tendo chegado ao tltimo grau da superexcitagdo
nervosa, ele esta apto a sacrificar e as ceriménias comegam.

Na verdade, essa iniciagdo complicada e de longo pra-
zo, requerida para cerimonias de uma gravidade excepcional,
constitui apenas uma ampliagdo. Mas a reencontramos, com

menos exagero, nos ritos preparatorios do sacrificio animal

27



Convidado
Realce

Convidado
Realce

Convidado
Realce


28

ordinario. Nesse caso ndo ¢ necessario que o sacrificante seja
divinizado, mas sempre ¢ preciso que ele se torne sagrado. FEis
por que ai também ele tem os pélos raspados, banha-se, abs-
tém-se de toda relagio sexual, jejua, faz vigilia etc.”” E mesmo
esses ritos mais simples tém o seu sentido claramente indicado
pelas interpretagbes dadas pelas preces que os acompanham e
pelos comentarios bramanes. Lemos logo no inicio do Catapa-
tha Brahmana: “[O sacrificante] lava a boca... Pois antes disso
ele & improprio ao sacrificio... Pois as aguas sdo puras. Ele se
torna puro no interior... Ele passa do mundo dos homens ao
mundo dos deuses”.®®

Esses ritos ndo sdo particulares aos hindus: o mundo se-
mitico, a Grecia e Roma igualmente fornecem exemplos. Um
certo grau de parentesco com o deus ¢ inicialmente exigido
dos que querem ser admitidos ao sacrificio.” Assim, o es-
trangeiro geralmente é excluido,” ¢ com mais forte razio as
cortesas e os escravos’' e freqiientemente as mulheres.”” Além
disso, requer-se a pureza momentinea.” A aproximagio da di-
vindade ¢ perigosa para quem nao ¢ puro.” No momento em
que Javé vai aparecer no Sinai, o povo deve lavar suas roupas e
permanecer casto.” Do mesmo modo, o sacrificio ¢ precedido
de uma purificagio mais ou menos longa.” Ela consiste prin-
cipalmente em aspersdes de agua lustral e em ablugdes,” e is
vezes o sacrificante deve jejuar™ e se purgar.” Deve vestir rou-
pas limpas* ou mesmo roupas especiais® que lhe conferem um
inicio de santidade. O ritual romano geralmente prescrevia o
uso do véu, sinal de separagio e portanto de consagracio.®
A coroa que o sacrificante punha na cabega, a0 mesmo tem-

po que afastava as mas influéncias, marcava-o com um carater

sagrado.” As vezes o sacrificante completava sua toalete ras-
pando a cabega e as sobrancelhas.* Todas essas purificagGes,*
lustragGes e consagracbes preparavam o profano para o ato sa-
grado, eliminando de seu corpo os vicios da laicidade, retiran-
do-o da vida comum e introduzindo-o passo a passo no mundo

sagrado dos deuses.

2) O sacrificador. Ha sacrificios em que nao participam outros
atores sendo o sacrificante e a vitima. Mas em geral ninguém
ousa se aproximar diretamente e sozinho das coisas sagradas,
por serem muito graves e elevadas. E necessério um interme-
diario ou pelo menos um guia:* o sacerdote. Mais familiari-
zado com o mundo dos deuses, ao qual esta em parte vincula-
do por uma consagragio prévia,* ele pode aborda-lo mais de
perto e com menos temor do que o leigo, que possui maculas
talvez desconhecidas. Ao mesmo tempo ele evita que o sacri-
ficante cometa erros funestos. Ha até mesmo casos em que o
profano é excluido formalmente do santuario e do sacrificio.”
Portanto, o sacerdote ¢ por um lado o mandatario do sacrifi-
cante,” de quem compartilha o estado e apresenta as faltas.”
Mas por outro lado ele é marcado por um selo divino:* traz o
nome,” o titulo® ou as vestes™ de seu deus; € seu ministro, sua
encarnagao mesma,” ou pelo menos o depositario de seu po-
der; ¢ o agente visivel da consagragdo no sacrificio. Em suma,
ele esta no limiar do mundo sagrado e do mundo profano e os
representa simultaneamente: os dois se reunem nele.

Em conseqiiéncia desse carater religioso, poder-se-ia pen-
sar que o sacerdote pode entrar no sacrificio sem iniciagao pre-

4
via. De fato, ¢ o que ocorria na India. O bramane chegava com
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sua natureza quase divina e portanto nao tinha necessidade de
uma consagragao especial, salvo em circunstancias extraor-
dinarias,” quando havia uma preparagao prévia. Esta apenas
difere da que descrevemos a propésito do leigo por ser geral-
mente menos complexa. Como o sacerdote esta naturalmente
mais préximo do mundo sagrado, operagdes mais simples sao
suficientes para fazé-lo entrar ali por inteiro.

Entre os hebreus, o sacerdote, embora fosse ordenado, pre-
cisava tomar algumas precaugdes suplementares para poder
sacrificar. Devia lavar-se antes de entrar no santuirio® e abs-
ter-se de vinho e bebidas fermentadas antes da cerimonia.*®
Vestia roupas de linho™ que retirava logo ap6s o sacrificio’®
depositando-as num lugar consagrado, pois elas ja eram por
si mesmas uma coisa sagrada e temivel, cujo contato era pe-
rigoso para os profanos.' Nao obstante seu convivio habitual
com o divino, o préprio sacerdote estava sempre ameagado de
morte sobrenatural,'”” como a que abateu os dois filhos de Aa-
r30,'® os de Eli'"™ ou os sacerdotes da familia de Baithos.'® Ao

aumentar sua santidade pessoal,'*

ele facilitava sua abordagem
do santuario ¢ munia-se de salvaguardas.

Mas ele ndo se santificava apenas para si mesmo: santifica-
va-se também para a pessoa ou sociedade em nome da qual agia.
Devia tomar tanto mais precaugdes por expor, a um so tempo
a si mesmo e a aqueles que substituia. Isso era particularmente
acentuado na festa do Grande Perdao.'”” Nesse dia, com efeito,
o sumo sacerdote representa o povo de Israel. Ele pede per-
ddo ao mesmo tempo para si e para Israel: para si e sua familia
com o novilho, para Israel com os dois bodes.'* E depois dessa

expiagio que ele, fazendo defumar o incenso, transpde o veu

do santudrio e encontra Deus na nuvem.'” Fungdes assim tdo
graves requeriam preparagbes muito especiais, relacionadas
ao papel quase divino que o sacerdote cumpria. Guardadas as
proporgdes, esses ritos sc assemelham aos da diksd de que fa-
lavamos ha pouco. Sete dias antes da festa o sumo sacerdote se

isola de sua familia, "

permanecendo na cela dos paredri (asses-
sores).'"" Como o sacrificante hindu, ele ¢ objeto de toda sorte
de cuidados. Na véspera, ¢ cercado de ancidos que lhe Iéem a
se¢ao da Biblia em que ¢ exposto o ritual do Kipur. Dao-lhe
um pouco de comer e conduzem-no a uma camara cspecial,'?
onde o deixam apos té-lo feito jurar em nada modificar os ritos.
“Depois se separavam, ele ¢ cles, chorando”.'"” A noite toda ele

deve velar,'"

pois o sono ¢ um momento durante o qual macu-
las involuntarias podem ser contraidas.'"® Assim, todo o ritual
pontificio tende para um s6 fim: imbuir o sumo sacerdote de
uma santificagdo extraordinaria,"® que lhe permita abordar o
deus ante o propiciatorio e carregar o fardo dos pecados que

serao acumulados sobre sua cabeca.

3) O lugar, os instrumentos. Nio basta que o sacrificante e o sacer-
dote sejam santificados para que o sacrificio propriamente dito
possa comegar. Este nao pode se realizar em qualquer momen-
to, lugar ou circunstancia. Assim, nem todos os momentos do
dia ou do ano sdo igualmente propicios aos sacrificios, e ha
mesmo alguns que os excluem. Na Assiria, por exemplo, eles
eram interditos nos dias 7, 14 € 21."7 A hora da celebragdo di-
feria conforme a natureza e o objeto da cerimonia. As vezes o
sacrificio devia ser oferecido de dia''® e as vezes ao entardecer

e a noite.'?
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O proprio local da cena deve ser sagrado: fora de um lo-
cal santo a imolagdo ndo ¢ mais que um assassinato.'” Quando

! ou num local ja sagrado por

o sacrificio se faz num templo
si mesmo, as consagragbes prévias sdo indteis ou ao menos
muito reduzidas. E o caso do sacrificio hebreu tal como esta-
belecido pelo ritual do Pentateuco: ele era celebrado num san-
2

tuario tnico, consagrado antecipadamente,' escolhido pela
divindade'” e divinizado por sua presenca.'* Desse modo, os
textos que chegaram até nés nao contém nenhuma disposigao
relativa a santificagio repetida do lugar do sacrificio. Mesmo
assim era preciso manter a pureza e a santidade do templo e
do santuario: sacrificios diarios'” e uma cerimonia expiatéria
anual respondiam a essa necessidade.'*

Entre os hindus nao havia templo. Cada um podia esco-
lher o lugar que quisesse para sacrificar,'”” mas esse lugar de-
via estar previamente consagrado mediante alguns ritos, dos
quais o mais essencial era aquele que consistia em dispor 08
fogos."® Nido o descreveremos em detalhe. As cerimdnias
complexas que o constituem visam criar um fogo no qual en-
trem apenas elementos puros, ja consagrados a Agni."” Um
desses fogos chega a ser aceso por fricgdo, a fim de que seja
inteiramente novo."*® Nessas condi¢des ele possui uma virtu-
de magica que afasta os génios maus, os maleficios e os de-
ménios. O fogo ¢ matador de deménios, mas dizer isso ainda
¢ pouco: ele ¢ deus; ¢ Agni em sua forma completa.”' Do
mesmo modo, segundo certas lendas biblicas o fogo do sacri-
ficio nao ¢ outra coisa sendo a propria divindade que devora a
vitima ou, para dizer mais exatamente, o sinal da consagracao

que a inflama. '’

O que o fogo do sacrificio hindu tem de divino comunica-
se portanto ao local sacrificial € o consagra.'” Essa localiza-
¢ao consiste num espago retangular bastante vasto, chamado
vihdra,"* ¢ no interior desse espago acha-se um outro, chama-
do vedi, cujo carater sagrado ¢ ainda mais eminente e que cor-
responde ao altar. A vedi tem assim uma posi¢do mais central
que os fogos. Estes, ao contrario do que ocorre na maioria
dos outros cultos, ndo estdo no proprio altar, mas em volta
dele.'” Os contornos da vedi sio cuidadosamente desenhados
no chio; " para isso pega-se uma pa (ou, noutros casos, o sa-
bre de madeira magico) e toca-se levemente a terra, dizen-
do: “O mau esta morto”.” Toda impureza ¢ assim destruida;
o circulo magico ¢ tragado ¢ o local estd consagrado. Dentro
dos limites assim demarcados, o terreno ¢ escavado ¢ nivelado,
e esse buraco ¢ que constitui o altar. Apds uma lustragio, ao
mesmo tempo expiatoria e purificatoria, cobre-se o fundo do
buraco com diferentes espécies de ervas rasteiras. E nessa rel-
va que vém sentar-se os deuses aos quais se dirige o sacrificio;
¢ al que, invisiveis e presentes, assistem & cerimonia,'*

Nao insistiremos nos diversos instrumentos' que sio
depositados no altar'*® depois de terem sido ou fabricados no
decorrer da sessao ou cuidadosamente purificados.*' Mas ha
um que deve reter nossa atengao, pois na verdade faz parte do
altar:'" o yiipa, o poste ao qual vai ser atado o animal. Nao &
uma matéria bruta; a arvore de que foi feito ja possufa por si
mesma uma natureza divina," que ungdes e libages ainda re-
forcaram." Esse poste também ocupa uma posigio eminente,
pois ¢ nele que sera atado o mais importante de todos os per-

sonagens visiveis que tomarao parte na cerimoénia:'* a vitima.
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Assim, os bramanas o representam como um dos pontos onde
convergem e se concentram todas as forgas religiosas que es-
tdo em jogo no sacrificio. Por seu tronco estirado ele lembra
a maneira pela qual os deuses subiram ao céu;™* por sua parte
superior, confere poder sobre as coisas celestes; por sua parte
mediana, sobre as coisas da atmosfera; por sua parte inferior,
sobre as da terra.'” Mas ao mesmo tempo cle representa o
sacrificante: ¢ a estatura do sacrificante que determina suas di-
mensdes.'* Quando ele ¢ ungido, unge-se o sacrificante; quan-
do ¢ firmado, firma-se o sacrificante.'” Nele se opera, de uma
maneira mais marcada do que no sacerdote, a comunicagao, a
fusio dos deuses e do sacrificante, que se tornara ainda mais

completa na vitima. 150

A cena estd agora disposta. Os atores estao prontos, e a entrada
da vitima dar4 inicio & peca. Mas antes de introduzi-la pre-
cisamos assinalar um carater essencial do sacrificio: a perfeita
continuidade que ele deve ter. A partir do momento em que
comegou,'®! deve prosseguir até o final sem interrupgao e na
ordem ritual. E preciso que todas as operagdes de que se com-
pde se sucedam sem lacuna e estejam em seu lugar. As forgas
em agdo, se Nao se dirigem exatamente no sentido prescrito,
escapam do sacrificante e do sacerdote e se voltam contra eles,
terriveis.' Mesmo essa continuidade exterior dos ritos nao ¢
suficiente.’ E preciso ainda uma especie de igual constancia
no estado de espirito em que se encontram o sacrificante e o
sacrificador em relacdo aos deuses, a vitima e ao voto cuja exe-
cucio se demanda.'* Eles devem ter uma confianga inabalavel

no resultado automatico do sacrificio. Em suma, trata-se de

efetuar um ato religioso com um pensamento religioso: a ati-
tude interna deve corresponder a atitude externa.'* Vé-se que
desde o principio o sacrificio exige um credo (¢raddhd equivale
a credo, mesmo foneticamente), que o ato implica a fé."

Diziamos ha pouco que a construgao do altar no rito hin-
du consiste em tragar no chdo um circulo magico. Na verdade,
todas as operag¢des que acabamos de passar em revista tém o
mesmo objeto. Consistem em tragar como que uma série de
circulos magicos concéntricos, interiores ao espago sagrado.
No circulo exterior esta o sacrificante, e depois vém, sucessi-
vamente, o sacerdote, o altar e o poste. Na periferia, no leigo
em cujo interesse o sacrificio ¢ feito, a religiosidade ¢ pequena,
minima. Esta vai crescendo a medida que o espago no qual se
desenvolve vai se comprimindo. Toda a vida do ambiente sacri-
ficial se organiza assim e se concentra em torno de um mes-
mo centro; tudo converge paraa vitima que agora vai aparecer.
Tudo esta pronto para recebé-la ¢ ela é trazida.

s vezes a vitima era sagrada em razio mesmo de seu
nascimento; a espécie a que pertencia estava unida a divindade
por lagos especiais.'”” Tendo assim um carater divino congéni-
to, ndo havia necessidade de que o adquirisse especialmente
para a circunstancia. Mais freqiientemente, porém, eram ne-
cessarios determinados ritos para coloca-la no estado religioso
exigido pelo papel ao qual estava destinada. Em alguns casos
em que a vitima fora designada com muita antecedéncia essas
ceriménias se realizavam antes que ela fosse conduzida ao lu-
gar do sacrificio.'*® Mas na maioria das vezes ela ainda ndo ti-
nha nada de sagrado nesse momento, e devia preencher certas

condig¢des que a tornassem apta a receber a consagragao: nao
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devia ter defeitos nem enfermidades;'>* conforme os efeitos a

160 jdade ou sexo.'®! Para

produzir, devia ter determinada cor,
fazer passar ao ato essa aptidao geral, para elevar a vitima ao
grau de religiosidade requerido, era preciso entdo submeté-la
a todo um conjunto de cerimonias.

Em alguns paises a vitima era enfeitada,'® penteada, pin-
tada de branco, como o bos cretatus dos sacrificios romanos.
Douravam-lhe os chifres,'® punham-lhe uma coroa, ornavam-
na com faixas.'®* Esses ornamentos lhe transmitiam um carater
religioso. As vezes, a indumentéria chegava a assemelha-la ao
deus que presidia o sacrificio: tal era o propésito dos disfarces
empregados nos sacrificios agrarios dos quais temos apenas
sobrevivéncias.'® Alids, a semiconsagragio assim conferida po-

1% & em Rodes'®’

dia ser obtida de outro modo. No México
embriagava-se a vitima. Essa embriaguez era um sinal de pos-
sessao, o espirito divino invadindo ja a vitima.

Mas o ritual hindu nos permitird seguir melhor toda a
série de operagdes no curso das quais a vitima € progressiva-
mente divinizada. Depois de a banharem,'® introduzem-na en-
quanto fazem diversas libagdes.'® Dirigem-lhe entdo a palavra
com epitetos laudatérios, rogando-lhe trangiilizar-se.'” Ao
mesmo tempo, invoca-se o deus, dono dos rebanhos, pedindo-
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1he consentir que se sirva de sua proprledade como vitima.

~ . . ~ . ~ A
Essas precaugdes, propiciagoes e honorificagdes tém uma du-

pla finalidade. Primeiro, indicam o carater sagrado da vitima;
ao qualifica-la como coisa excelente, como propriedade dos
deuses, faz-se que ela o scja. Mas trata-se sobretudo de indu-
zi-la a se deixar sacrificar pacificamente para o bem dos ho-

mens, a ndo se vingar depois de ter morrido. Esses costumes,

infinitamente freqiientes,”” ndo significam, como foi dito, que
o animal sacrificado ¢ sempre um antigo animal totémico. A
explicagdo ¢ mais imediata. Ha na vitima um espirito que o
sacrificio busca precisamente liberar. E preciso pois conciliar-
se com esse espirito, que de outro modo poderia sc tornar
perigoso quando livre; dai as lisonjas e escusas preliminares.

A seguir, ata-se a vitima ao poste. Nesse momento, o ca-
rater sagrado que ela estd em via de adquirir ja ¢ tal que o
bramane nao pode mais toci-la com as maos e o proprio sacri-
ficador hesita em sc¢ aproximar, de modo quc precisa ser con-
vidado e encorajado a isso por uma férmula especial que The
dirige um sacerdote.'” Mas para levar aos tltimos limites essa
religiosidade ja bastante elevada sdo necessarias trés séries de

ritos. Faz-se que o animal beba agua,'™

pois a agua ¢ divina, ¢
purificam-no com aspersdes em cima, embaixo, por toda par-
te.'” Em seguida ungem-no com manteiga derretida na cabega,
na cernelha e nos dois quartos dianteiros, no traseiro e entre
os chifres. Essas unges correspondem as que se faziam com
6leo no sacrificio hebreu, na ceriménia da mola salsa em Roma
e, na Grecia, aos obAai ou graos de cevada que os assistentes
langavam sobre o animal.'” Do mesmo modo, verificam-se um
pouco em toda parte libagdes andlogas as que acabamos de
mencionar. Com as ungdes visa-se produzir um actmulo de
santidade sobre a cabega da vitima. Depois dessas lustragdes e
ungdes, por fim, o ritual védico prevé uma ceriménia que tem
por efeito encerrar a vitima dentro de um dltimo circulo ma-
gico, mais estreito e mais divino que os outros. Um sacerdote
acende uma tocha no fogo dos deuses e com ela ronda trés ve-

. 0 . z .
zes em volta do animal. Esse movimento era feito na India em
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torno de todas as vitimas, com ou sem o fogo. Era o deus Agni
que cercava o animal por todos os lados, sacralizando-o, sepa-
rando-o0."”” Conquanto assim avangasse no mundo dos deuses,
a vitima devia permanecer em contato com o mundo dos ho-
mens. O meio empregado para assegurar essa comunicagio ¢
fornecido, nas religides que estudamos aqui, pelos principios
da simpatia magica e religiosa. Algumas vezes ha representagao
direta, natural: um pai é representado pelo filho que ele sacri-
fica etc.'” Em geral, cabendo sempre ao sacrificante ter feito
os encargos pessoalmente, ha por isso mesmo uma representa-
¢a0 mais ou menos completa.'”” Mas noutros casos a associagao
da vitima e do sacrificante realiza-se por um contato material
entre o sacrificante (s vezes o sacerdote) e a vitima. No ritual
semitico esse contato ¢ obtido pela imposigao das mios, e em
outros por ritos equivalentes." Em conseqiiéncia dessa apro-
ximagdo, a vitima, que ja representava os deuses, passa a repre-
sentar também o sacrificante. Mas ainda ¢ pouco dizer que ela
o representa: ela se confunde com ele; as duas personalidades
se fundem. A partir de agora a identificacio ¢ tal que, pelo
menos no sacrificio hindu, o destino da vitima, sua morte pro-
xima, tem como que um efeito de retorno sobre o sacrificante.
Disso resulta para este uma situagao ambigua: ele precisa tocar
o animal para permanecer unido com ele mas tem medo de
toca-lo, pois assim se expde a partilhar seu destino. O ritual
resolve a dificuldade com um meio-termo: o sacrificante s
toca a vitima por intermédio de um dos instrumentos do sa-
crificio.”" E assim que a aproximacao do sagrado e do profano,
que vimos se processar progressivamente com os diversos ele-

mentos do sacrificio, se completa na vitima.

Eis que chegamos ao ponto culminante da ceriménia. To-
dos os elementos do sacrificio estio dados ¢ acabam de ser
postos em contato uma Ultima vez. Mas resta efetuar a opera-
¢ao suprema.'® A vitima ja é eminentemente sagrada, mas o
espirito que esta nela, o principio divino que ela agora contém,
ainda csta preso em seu corpo ¢ ligado por esse dltimo vin-
culo a0 mundo das coisas profanas. A morte ird desfazer essc
vinculo, tornando a consagragdo definitiva e irrevogavel. Eo
momento solene.

£ um crime que comega, uma espécie de sacrilégio. Assim,
alguns rituais prescreviam libagdes ¢ expiagbes enquanto a
vitima era conduzida ao lugar de sua morte.™* As pessoas se
escusavam do ato que iam cumprir, gemiam pela morte do

animal,'**

pranteavam-no como a um parente. Pediam-lhe per-
dido antes de abaté-lo; dirigiam-se ao resto da espécie a qual
ele pertencia como a um vasto cla familiar ao qual se suplicava
nao vingar o dano que se lhe causaria na pessoa de um de seus
membros.'® Sob a influéncia das mesmas idéias, '* chegava-se
a punir o autor da morte: batiam nele'”’ ou o exilavam. Em
Atenas, o sacerdote do sacrificio das Bouphonia fugia jogando
fora seu machado; todos os que haviam participado do sacrifi-
cio eram citados no Pritaneu [palacio dos magistrados] e lan-
cavam a culpa uns aos outros; por fim condenava-se o cutelo,

que era lancado ao mar."** Alias, as purificagdes a que devia se

submeter o sacrificador apos o sacrificio assemelhavam-se &

expiagdo do criminoso.'®
Uma vez que o animal é colocado na posigdo prescrita e
orientado no sentido determinado pelos ritos, todos se ca-

A
lam. Na India, os sacerdotes se viram; o sacrificante e o ofician-
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te se viram,'' murmurando mantras propiciatérios.”” Nao se
ouve sendo a voz Gnica do sacerdote a proferir ordens ao sa-
crificador. Este entdo aperta o lago que envolve a garganta do
animal'”® — “acalma sua respiragao”,"”™* como diz o eufemismo
empregado. A vitima esta morta; o espirito partiu.

Os ritos de morte eram extremamente varidveis, mas cada
culto exigia que fossem escrupulosamente observados. Modi-
fica-los era quase sempre uma heresia funesta, punida com
a excomunhio ¢ a morte.'” E que com a morte do animal
liberava-se uma forca ambigua, ou melhor, cega, perigosa pela
simples razdo de ser uma forga. Era preciso pois limita-la, di-
rigi-la ¢ doma-la. Para isso ¢ que serviam os ritos. Na maioria
das vezes a vitima tinha a nuca ou o pescogo cortado.'* O ape-
drejamento era um rito antigo que na Judéia veio a reaparecer
somente em casos de execucdo penal, e na Grécia somente na
condicdo de testemunha, no ritual de algumas festas.”” Alhu-
res a vitima era espancada'® ou enforcada.' As precaugGes

nunca eram demasiadas numa operagao tio grave. Em geral

_desejava—se que a morte fosse imediata: apressava-sc a passa-

gem da vitima de sua vida terrestre para a sua vida divina a fim
de nao dar tempo para que as mas influéncias corrompessem
o ato sacrificial. Se os gritos do animal eram tidos como maus

20 Para evi-

pressagios, procurava-se abafa-los ou conjura-los.
tar possiveis desvios da consagragao desencadeada buscava-se
controlar a efusdo do sangue consagrado,* cuidando para que
caisse apenas no lugar propicio” ou mesmo fazendo que nao
se derramasse uma Unica gota.””’ Mas também acontecia de
nio se fazer caso dessas precaugdes. Em Metidrio, na Arca-

dia, o rito ordenava dilacerar a vitima.” Podia-se mesmo ter

interesse em prolongar sua agonia.” A morte lenta, como a
morte brusca, podia diminuir a responsabilidade do sacrifica-
dor; pelas razbes que mencionamos, os rituais eram engenho—
sos em encontrar-lhe circunstincias atenuantes. Os ritos eram
mais simples quando em vez de um animal se sacrificavam
apenas bolos e farinha. A oblagdo era langada no fogo inteira
ou em parte.

Com essa aniquilagao efetuava-se o ato essencial do sa-
crificio. A vitima separava-se definitivamente do mundo pro-
fano; estava consagrada, sacrificada, no sentido etimolégico da
palavra, e as diversas linguas chamavam santificagdo o ato que
a elevava a esse estado. Ela mudava de natureza, como Demo-
fonte, Aquiles € o filho do rei de Biblos quando Deméter, Tetis
e [sis consumiam no fogo a sua humanidade.?® Sua morte era
aquela da fénix:*”’ ela renascia sagrada. Mas o fenémeno que se
passava nesse momento tinha uma outra face. Se por um lado o
espirito estava liberado, tendo passado completamente para o
mundo dos deuses, “atras do véu”, por outro, o corpo do ani-
mal permanecia visivel e tangivel; e em virtude da consagragao
cle também estava pleno de uma forga sagrada que o excluia
do mundo profano. Em suma, a vitima sacrificada se asseme-
lhava aos mortos, cuja alma residia 20 mesmo tempo no outro
mundo e no cadaver. Assim, seus restos eram cercados de um
religioso respeito:*” honras lhes eram prestadas. A morte dei-
xava atras de si uma matéria sagrada, a qual servia, como vere-
mos, para desdobrar os efeitos uteis do sacrificio. Para isso era
submetida a uma dupla série de operagdes. O que sobrevivia
do animal era atribuido por inteiro a0 mundo sagrado ou ao

mundo profano ou ainda partilhado entre um e outro.
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A atribuigdo a0 mundo sagrado — divindades protetoras ou
demonios maléficos — realizava-se de diversas maneiras. Uma
delas consistia em colocar materialmente em contato certas
partes do corpo do animal e o altar do deus ou alguns objetos
que lhe eram especialmente consagrados. No hattdt hebraico
do Dia do Kipur, tal como é descrito nos primeiros versiculos
do capitulo 1v do Levitico,” o sacrificador molha o dedo no
sangue que lhe é apresentado, faz sete aspersdes diante de Javé,
isto €, sobre o véu, e pde um pouco de sangue sobre os chifres
do altar dos incensos, no interior do santudrio.”® O resto era
derramado ao pé do altar da 6/4, na entrada. No hattdt ordina-
rio, o sacerdote colocava o sangue sobre os chifres do altar da
6la.*"" O sangue das vitimas da 61d e dos shelamin era simples-
mente derramado ao pé do altar.?? Noutros lugares, besuntava-
se com ele a pedra sagrada ou a figura do deus.”” Nos sacrifi-
cios gregos as divindades aquaticas fazia-se escorrer o sangue

na agua*"*

ou entdo ele era recolhido numa taga e despejado no
mar.”"® Quando a vitima fora esfolada, podia-se vestir o idolo
com sua pele.”'® Esse rito era particularmente observado nas
cerimoénias em que se sacrificava um animal sagrado, qualquer
que fosse a forma dada ao idolo.?'” Em todo caso, apresentava-
se a vitima morta assim como fora apresentada antes da consa-
gragdo.””® Na 6ld, os auxiliares cortavam a vitima em pedagos
e os levavam junto com a cabeca ao sacerdote oficiante, que
os depunha sobre o altar.’” No ritual dos shelamin, as partes
apresentadas recebiam nomes significativos: terouma, oferenda
elevada, tenouphd, oferenda corrompida.”

- A incineragdo era um outro meio. Em todos os sacrificios

hebreus, assim como o sangue era inteiramente atribuido por

meio de aspersao ou efusdo,”" a gordura e as visceras eram quei-
madas no fogo do altar.””” As porges assim consagradas ao deus
que personificava a consagragdo chegavam-lhe como fumaca Fle
odor agradivel.”” Quando o deus intervinha no sacrificio, supu-
nha-se que ele comia real e substancialmente a carne sacrificada,
“seu alimento”.”* Os poemas homéricos nos mostram os deuses
participando dos banquetes sacrificiais.”’ A carne cozida,? re-
servada ao deus, lhe era apresentada e colocada a sua frente. Ele
devia consumi-la. Na Biblia, varias vezes o fogo divino se eleva
e faz desaparecer as carnes dispostas no altar.*”’

Quanto & carne que restava apos essas destruigoes preli-
minares, outras atribui¢des eram feitas. O sacerdote tomava
a sua porgao,’” mas esta também era uma porgdo divina. Os
redatores do Pentateuco se preocuparam com saber se a vitima
do hattat devia ser queimada ou comida pelos sacerdotes. Se-
gundo o Levitico,”” Moisés e os filhos de Aardo tiveram discor-
déncias sobre esse ponto.”® Portanto, os dois ritos tinham visi-
velmente o mesmo sentido. Do mesmo modo, nos sacrificios
expiatérios romanos os sacerdotes comiam a carne.”*! No zebah
shelamin os sacerdotes conservavam as partes especialmente

?% a tenoupha

apresentadas a Javé, o quarto dianteiro e o peito,
e a teroumd. As porgdes reservadas aos sacerdotes s6 podiam
ser comidas por eles e suas familias, ¢ num local sagrado.”* Os
textos gregos contém muitas informagdes, ndo menos precisas,
sobre as partes das vitimas e das oblagdes reservadas aos sacri-
ficadores.” E verdade que os ritos se mostram as vezes muito
pouco exigentes, podendo os sacerdotes levar sua porgao para
suas casas e também fazer dinheiro com a pele das vitimas, de

modo que essas atribui¢des acabam por se assemelhar a um
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emolumento. Contudo, ha razdes para acreditar que mesmo
nesses casos os sacerdotes eram agentes e representantes do
deus. Assim, os oficiantes de Baco dilaceravam e devoravam as
vitimas quando estavam possuidos.?* Deve-se talvez conside-
rar como porgdes sacerdotais diversas atribuigGes feitas pelos
reis”® ou por familias sagradas.?”

A incineragdo € o consumo pelo sacerdote tinham o fito
de eliminar completamente do ambiente temporal as partes
do animal. Como a alma, que a imolagio anteriormente havia
liberado, também elas eram dirigidas a0 mundo sagrado. Havia
casos em que a destrui¢do e a eliminacao resultante incidiam
sobre o corpo inteiro e ndo apenas sobre algumas de suas par-
tes. Na 6/d hebraica e no holocausto grego®® a vitima era intei-
ramente queimada no altar ou no local sagrado, sem que nada
fosse separado. Apos ter lavado as visceras e os membros do
animal, o sacerdote os queimava.”* O sacrificio era por vezes
chamado de kalil, isto ¢, completo. ™

Entre os casos de destruigdo total, alguns apresentam uma
fisionomia especial: a imolagao da vitima e a destruigio de seu
corpo se operavam de uma s vez. Tais eram os sacrificios por
precipitagao. Ao langar-se um animal num abismo, ao precipi-
ta-lo da torre de uma cidade ou do alto de um templo,*! rea-
lizava-se ipso facto a separagdo brutal que era o sinal da consa-
gragdo.* Esse tipo de sacrificio geralmente era dirigido as di-
vindades infernais ou aos génios ruins. Tratava-se sobretudo de
afastar portadores de influéncias mas, de suprimi-los do real. E
certo que a idéia de atribuicdo nio estava de todo ausente da
operagdo. Concebia-se vagamente que a alma da vitima, com

todos os poderes maléficos que portava, ia juntar-se a0 mundo

dos poderes maléficos — ¢ assim que o bode do Grande Per-

1.2 Mas o essencial era elimina-la,

dao era devotado a Azaze

expulsa-la. Também ocorria de se efetuar a expulsio sem que

houvesse morte. Em Léucade [ilha da Grécia] previa-se que a

vitima escapasse, mas na verdade ela era exilada.** A ave solta
(7 - . i~

nos campos no sacrificio da purificagdo dos leprosos, na Ju-

déia,™ e o fodAipog™

expulso das casas e da cidade, em Atenas,
eram sacrificados dessa maneira. Apesar da diferenga dos ritos,
acontece aqui o mesmo fendémeno observado no altar da 6ld
em Jerusalém, em que a vitima ascende inteiramente como
fumaga diante da face de Javé. Em ambos os casos ela ¢ separa-
da e desaparece completamente, embora ndo se dirija para as
mesmas regites do mundo religioso nos dois casos.

Mas quando os restos da vitima ndo eram atribuidos por
inteiro seja aos deuses, seja aos demoénios, eram utilizados
para comunicar aos sacrificantes ou aos objetos do sacrificio
as virtudes religiosas que a consagracio sacrificial havia susci-
tado. As operagdes que vamos descrever correspondem aque-
las que encontramos no inicio da cerimonia. Vimos entao o
sacrificante, pela imposigdo das méos, passar a vitima algo de
sua personalidade. Agora ¢ a vitima, ou o que resta dela, que
ird passar ao sacrificante as novas qualidades que adquiriu pelo
sacrificio. Essa comunicagio podia ser obtida por uma simples
béng¢ao,*’ mas em geral recorria-se a ritos mais materiais, tais

8

como aspersao do sangue,”® aposi¢do da pele,” ungdes de

A
20 ¢ contato com os residuos da cremagio.”' As vezes

gordura
o animal era cortado em dois e o sacrificante passava pelo
meio.””” Mas o modo mais perfeito de realizar a comunicagao

era entregar ao sacrificante uma parte da vitima para consumi-
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la.?* Ele assimilava as caracteristicas do todo ao comer uma

parte. Alias, assim como havia casos em que tudo era queima-
do para o deus, havia outros em que o sacrificante recebia a
totalidade da oblagao.”*

Todavia, os direitos do sacrificante sobre a parte da vitima
que lhe era entregue eram limitados pelo ritual.** Na maioria
das vezes ele devia consumi-la num tempo determinado. O
Levitico permite comer os restos da vitima um dia depois da
ceriménia do sacrificio do voto (neder) e do sacrificio chama-
do nedabd (oferenda voluntaria). Mas se ainda houvesse res-
tos no terceiro dia eles deveriam ser queimados: aquele que
os comesse pecaria gravemente.”* Em geral a vitima deve ser
comida no dia mesmo do sacrificio;”” quando este ocorre ao
anoitecer, nada deve restar na manha seguinte — caso do sacri-
ficio da Pascoa.” Havia na Grécia restrigdes andlogas, como
nos sacrificios 0eoig Toig Methixiolg aos deuses ctonianos em
Myonia, na Focida.*” Além disso, a refeigdo sacrificial sé podia
ser realizada no recinto do santudrio.”® Essas precaugdes des-
tinavam-se a impedir que os restos da vitima, sendo sagrados,
entrassem em contato com as coisas profanas. Ao mesmo tem-
po que defendia a santidade dos objetos sagrados, a religiago
protegia o vulgo contra a malignidade deles. Se era admitido
que o sacrificante, embora profano, os tocasse e comesse, é
que a consagragdo, ao santifica-lo, o colocara em condi¢des
de fazer isso sem perigo. Mas os efeitos de sua consagragio
duravam apenas um certo tempo, apés o qual se dissipavam;
dai a necessidade de que o consumo se desse num prazo de-
terminado. Inutilizados, os restos deviam ser, se nao destrui-

dos, pelo menos guardados e vigiados.”' Mesmo os residuos

da cremagio que nao pudessem ser destruidos nem utilizados
nao eram langados ao acaso: eram depositados em locais espe-
ciais, protegidos por interdigdes religiosas.*?

O estudo do sacrificio animal hindu, cuja descrigao in-
terrompemos, apresenta um conjunto — raramente realizado
— de todas essas praticas: tanto daquelas que dizem respeito a
atribuigdo aos deuses quanto das que concernem a comunica-
¢ao com os sacrificantes.

Imediatamente apos a asfixia da vitima, sua pureza sacri-
ficial ¢ assegurada por um rito especial. Um sacerdote conduz
para perto do corpo estendido a mulher do sacrificante, que
assistiu a cerimonia,* e em meio a diversas lavagens “faz beber”
a cada um dos orificios do animal as aguas de purificagdo.”*

Isso feito, comega o esquartejamento. Ao primeiro golpe do
cutelo o sangue se esvai e deixa-se que extravase: ¢ a por¢ao
destinada aos maus génios — “Es a parte dos raksas” %

Vem entdo a ceriménia que visa atribuir ao deus a parte
essencial da vitima: a vapd — em termos médicos, o grande
epiploo.”® Esta ¢ arrancada rapidamente, com todo tipo de
precaugdes e propiciagdes, e conduzida em procissio como
uma vitima, o sacrificante permanecendo sempre ao lado do
sacerdote que a transporta.*”’ E entio cozida junto ao fogo
sagrado e faz-se que a gordura, ao derreter, verta gota a gota
sobre o fogo. Diz-se que ela cai “sobre a pele do fogo”,® isto
¢, de Agni, e como Agni ¢é encarregado de transmitir as ofe-
rendas aos deuses trata-se de uma primeira por¢ao atribuida a
eles.*” Uma vez cozida e cortada, e depois que as necessarias
invocagdes foram feitas, a vapd ¢ langada ao fogo™ em meio

a béngdos e reveréncias. Trata-se de uma nova porgao para os
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deuses. Essa segunda atribuigdo ¢ tratada em si mesma como
uma espécie de sacrificio completo,””' de modo que se pedem
escusas junto a vapd assim como fora feito junto a vitima no
momento da imolagdo. Nesse ponto volta-se ao animal: ele ¢
esfolado e sua carne ¢ cortada em dezoito pedagos,”” que sao
postos a cozinhar juntos. A gordura, o caldo ¢ a espuma®” que
flutuam no pote onde se realiza esse cozimento sac parao deus
ou o casal de deuses a que se dirige esse sacrificio: tudo isso
¢ sacrificado no fogo. O que assim se destréi representa for-
malmente, mais uma vez, a vitima por inteiro;”” é uma nova
eliminagdo total do animal que se efetua dessa maneira.

Dos dezoito pedagos que serviram para fazer essa sopa,
alguns sdo retirados e atribuidos ainda a varias divindades ou

personalidades miticas.?”

Mas sete dessas porgdes servem a
um fim bem diferente:*”” & por meio delas que serd comunica-
da ao sacrificante a virtude sagrada da vitima.*” Essas por¢Ges
constituem o que se chama idd, que ¢ igualmente o nome da
deusa que personifica os rebanhos e distribui a fortuna e a fe-
cundidade.”” A mesma palavra designa portanto essa divinda-
de e a porgio sacrificial.”™ E que no curso da ceriménia a deusa
vem nela se encarnar, tal como se descreve a seguir. Coloca-se
a idd nas mios previamente ungidas de um sacerdote; *' os
outros sacerdotes e o sacrificante se aproximam e tocam-na.**
Enquanto estdo nessa posigdo, invoca-se a deusa.” Trata-se
aqui de uma invocagdo no sentido proprio e técnico da palavra
(vocare in, chamar para dentro). A divindade n3o ¢ apenas con-
vidada a participar do sacrificio, mas a descer sobre a oferenda.
£ uma verdadeira transubstanciagio que se opera. Ao chamado

que lhe ¢ dirigido, a deusa vem e traz consigo todas as forcas

miticas: as do sol, do vento, da atmosfera, do céu, da terra, dos
rebanhos etc. E assim que, como diz um texto,”® consome-se
na idd (porgao sacrificial) tudo o que ha de bom no sacrificio e
no mundo. Entdo o sacerdote, que a segurava nas mios, come

M ea seguir o sacrificante faz o mesmo.”* Todos per-

sua parte
manecem em siléncio at¢ que o sacrificante tenha enxaguado a
boca,”” e depois™ distribuem-se as outras por¢des aos sacer-
dotes que representam cada qual um deus.”

Uma vez distinguidos nos rituais que acabam de ser com-
parados os ritos de atribuigao aos deuses e os de utilizagdo pelos
homens, convém assinalar sua analogia. Uns e outros sao feitos
das mesmas praticas, envolvendo as mesmas manobras: a asper-
sao do sangue, a aposigdo da pele — num caso sobre o altar ou
o idolo e noutro sobre o sacrificante ou os objetos do sacrificio

— e a comunhdo alimentar, ficticia ¢ mitica no que concerne aos
deuses, real no que concerne aos homens. No fundo, essas di-
ferentes operagbes sao todas substancialmente idénticas. Uma
vez imolada a vitima, trata-se de p6-la em contato seja com o
mundo sagrado, seja com as pessoas ou coisas que devem se
beneficiar do sacrificio. A aspersao, o toque e a aposi¢io dos
despojos ndo sdo sendao maneiras diferentes de estabelecer um
contato que a comunhdo alimentar leva a seu mais alto grau de
intimidade, pois produz ndo uma simples aproximagio exterior,
mas uma mistura das duas substancias, que se absorvem uma na
outra a ponto de se tornarem indiscerniveis.

Se o0s dois ritos analisados sao de tal forma semelhantes, é
que os objetos visados de parte a parte também sao analogos.
Nos dois casos trata-se de fazer que a forga religiosa que as

sucessivas consagracoes acumularam no objeto sacrificado se
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comunique, de um lado, com o dominio do religioso e, de
outro, com o dominio profano, ao qual pertence o sacrificante.
Os dois sistemas de ritos contribuem, cada um num sentido,
para estabelecer essa continuidade que nos parece ser, feita
essa andlise, uma das caracteristicas mais notéveis do sacrificio.
A vitima ¢ o intermediario pelo qual a corrente se estabelece.
Gragas a ela, todos os seres que participam do sacrificio se
unem, todas as forgas que nele intervém se confundem.

E mais: ha ndao somente semelhanca, mas estrita solida-
riedade entre essas duas formas de praticas de atribuigdo. As
primeiras sdo a condigdo das segundas. Para que a vitima possa
ser utilizada pelos homens, ¢ preciso que os deuses tenham re-
cebido sua parte. E essa parte, com efeito, ¢ portadora de uma
tal santidade que o profano, apesar das consagragdes prévias
que numa certa medida o elevaram para além de sua natureza
ordinaria € normal, ndo pode toca-la sem perigo. Cumpre as-
sim rebaixar em alguns graus essa religiosidade que esta nela
e que a torna inutilizavel para os simples mortais. A imola-
¢ao ja havia atingido esse resultado parcialmente. De fato, era
no espirito que essa religiosidade estava mais eminentemente
concentrada. Uma vez que o espirito se vai; a vitima se tor-
na mais abordavel, pode-se manipula-la com menos precau-
¢es. Havia inclusive sacrificios em que todo perigo desapare-
cia desde entao: aqueles nos quais o animal era inteiramente
utilizado pelo sacrificante, sem que nada fosse atribuido aos
deuses. Mas noutros casos essa primeira operagdo nao bastava
para descarregar a vitima o quanto era necessario. Era preciso
entdo empreender ainda uma outra para eliminar, na diregdo

das regides do sagrado, o que nela permanecera de demasiado

perigoso; era preciso, como diz o ritual hindu, fazer uma espé-
cie de novo sacrificio,?®

Por fim, os numerosos ritos praticados sobre a vitima po-
dem ser resumidos, em seus tragos essenciais, num esquema
bastante simples. Comega-se por consagra-la. Depois faz-se
que as energias nela suscitadas e concentradas por essa consa-
gragio escapem, umas em diregdo aos seres do mundo sagra-
do, outras em diregao aos seres do mundo profano. A série de
estados pelos quais passa a vitima poderia entdo ser figurada
por uma curva que se eleva a um grau maximo de religiosi-
dade, no qual permanece s6 um instante, ¢ dai torna a descer
progressivamente. Veremos que o sacrificante passa por fases

homélogas. =X

A saida

Os efeitos uteis do sacrificio foram produzidos, mas nem tudo
terminou. O grupo de pessoas e coisas que'circunstancialmen—
te se formou em torno da vitima n3o tem mais razio de ser,
mas ¢ preciso que ele se dissolva lentamente, sem choques.
Como foram os ritos que criaram esse grupo, somente os ritos
podem recolocar em liberdade os elementos que o formaram.
Os lagos que uniram os sacerdotes e o sacrificante a vitima
ndo foram rompidos pela imolagdo: todos aqueles que parti-
ciparam do sacrificio adquiriram um cardter sagrado que os
isola do mundo profano. E necessério que possam retornar a
esse mundo, que saiam do circulo magico onde ainda estio

encerrados. Além disso, durante as ceriménias podem ter sido
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cometidas faltas que é preciso apagar antes de retomar a vida
comum. Os ritos mediante os quais se opera a saida do sacrifi-
cio s3o exatamente simétricos aos que observamos por ocasido
da entrada.??

No sacrificio animal hindu, como alids em todos os sacri-
ficios do mesmo ritual, essa dltima fase é muito claramente
marcada. Sacrifica-se o que resta de manteiga e gordura espa-

lhadas sobre a relva;** destroem-se no fogo sacrificial alguns
; g

4 5

instrumentos,”™ a relva do sacrificio,” o bastao do recitan-
te, as tabuletas que cercavam a vedi;* despejam-se as aguas
de lustragdo que nao foram usadas. Depois de reverenciar o
poste,”” faz-se sobre ele uma libagao. As vezes ele é levado
para casa, eventualmente para purificar faltas rituais, ou entao ¢
queimado como a relva.”” Destroi-se pelo fogo tudo o que te-
nha restado das oferendas e limpam-se e recolhem-se os uten-

silios.”

Somente o espeto que serviu para queimar o coragao
¢ enterrado — caso particular do rito segundo o qual o instru-
mento do crime ou da dor deve ser escondido.?®

Eis o que se passa com as pessoas. Os sacerdotes, o sacri-
ficante e sua mulher se retnem e se purificam, lavando as
mios.” O rito tem um duplo objeto: purificar-se pelas faltas
que podem ter sido cometidas no sacrificio e também por
aquelas que o sacrificio tinha por finalidade remir. Na verdade,
abandona-se a religiosidade sacrificial. £ isso o que exprime o

302 ¢«

rito do abandono do voto:*2“O Agni, cumpri meu voto; igua-

lei-me a meu voto, sou homem outra vez... Volto a descer do

mundo dos deuses ao mundo dos homens” 3

Uma forma exagerada do mesmo rito tornara mais apa-

rente seu sentido: € o “banho de arrebatamento”,” que termi-

na o sacrificio do soma e ¢ o contrario da diksd. Depois que os
instrumentos foram depostos, o sacrificante toma um banho
numa enseada trangiiila formada por agua corrente.”” Mergu-
lham-se na agua todos os restos do sacrificio, todos os ramos
esmagados do soma.” O sacrificante desata o cinto sacrificial
que havia posto por ocasiao da diksd, o lago que prendia certas
pegas da roupa da mulher, o turbante e a pele de antilope ne-
gro, as duas vestimentas do sacrificio, ¢ mergulha tudo na agua.
Entdo ele e a mulher, com a agua até o pescogo, tomam seu
banho orando e lavando-se um ao outro, primeiro as costas,
depois os membros.*” Feito isso, eles saem do banho e vestem
roupas novas.’” Tudo passou entdo para a agua, de modo a per-
der o carater perigoso ou mesmo simplesmente religioso; as
faltas rituais que podem ter sido cometidas sao expiadas, bem
como o crime praticado ao matar o deus Soma. Ora, se esse
rito € mais complexo que o anterior, ¢ da mesma natureza: os
fatos e a teoria lhe atribuem a mesma funcao.

Os textos biblicos, infelizmente, sio menos completos e
menos claros, mas neles se encontram algumas alusdes as mes-
mas praticas. Na festa do Grande Perdao, o sumo sacerdote,
depois de expulsar o bode de Azazel, reentrava no santuario e
retirava sua vestimenta sagrada “a fim de que néo propagasse a
consagracdo”; lavava-se, vestia outras roupas, saia e sacrificava
a 6/a.*” O homem que havia conduzido o bode banhava-se e
lavava suas roupas.’’® Aquele que queimara os restos do hat-

311

tat fazia o mesmo. Ignoramos se os outros sacrificios eram

acompanhados de praticas semelhantes.’"?

Na Grécia, depois
dos sacrificios expiatorios, os sacrificadores, que alias se absti-

nham ao maximo de tocar a vitima, lavavam suas roupas num
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rio antes de voltar a cidade ou as suas casas.’”® Os utensilios
que haviam servido ao sacrificio eram cuidadosamente lavados,
quando ndo destruidos.’'* Essas praticas limitavam a acdo da
consagragdo. O fato de terem subsistido na missa crista indi-
ca sua grande importancia. Depois da comunhio o sacerdote
lava o calice e as mios; terminada a missa, o ciclo se encerra
e o oficiante pronuncia a férmula final e liberadora: “Ite, missa
est”. O fiel e o sacerdote sio liberados, assim como haviam sido
preparados no inicio da cerimonia. Essas cerimonias corres-
pondem inversamente as que marcaram a entrada no sacrificio,
fazendo-lhes contrapeso.

Portanto, o estado religioso do sacrificante descreve uma
curva simétrica aquela que percorre a vitima: ele comega por
se elevar progressivamente na esfera do religioso até atingir
um ponto culminante, a partir do qual torna a descer ao pro-
fano. Desse modo, cada um dos seres e dos objetos que de-
sempenham um papel no sacrificio ¢ como que arrastado por
um movimento continuo que, da entrada a saida, se processa
em duas inclinagdes opostas. No entanto, se as curvas assim
descritas assumem a mesma configuragdo geral, nao alcangam
a mesma altura: aquela que descreve a vitima ¢ naturalmente
a que atinge o ponto mais elevado. Alias, esta claro que a im-
portancia dessas fases de ascensdo e descida pode variar infi-

/.
nitamente conforme as circunstancias. E o que mostraremos

a seguir.

3.
COMO O ESQUEMA VARIA SEGUNDO
AS FUNCOES GERAIS DO SACRIFICIO

No que precede, construimos efetivamente um esquema, mas
esse esquema nao ¢ uma simples abstragao. Vimos que ele era
realizado in concreto no caso do sacrificio animal hindu, e em
torno desse rito pudemos agrupar um conjunto de ritos sa-
crificiais prescritos pelo ritual semitico e pelos rituais gregos
e latinos. Na verdade, ele constitui a matéria comum de que
sao feitas as formas mais especiais do sacrificio. Conforme
o fim visado, conforme a fun¢do que ele deve cumprir, as
partes que o comp&em podem se dispor segundo proporgdes
diferentes e numa ordem diferente; umas podem adquirir
mais importancia em detrimento de outras e algumas podem
mesmo estar totalmente ausentes. Dai nasce a diversidade
dos sacrificios, mas sem que haja diferengas especificas entre
as diversas combinag¢Ges. Sao sempre os mesmos elementos
agrupados de outro modo ou desenvolvidos de forma desi-
gual. Eo que iremos tentar mostrar a proposito de alguns

tipos fundamentais.
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Ja que o sacrificio tem por finalidade afetar o estado reli-
gioso do sacrificante ou do objeto do sacrificio, pode-se afir-
mar a priori que as linhas gerais de nosso desenho devem variar
de acordo com o que ¢ esse estado no inicio da ceriménia. Su-
ponhamos primeiramente que ele seja neutro: antes da ceri-
monia, o sacrificante (e o que dele dizemos poderia se repetir
para o objeto, no caso do sacrificio objetivo) nao esta investido
de nenhum carater sagrado; o sacrificio tem entao por fungao
fazé-lo adquirir esse carater. Eo que acontece, em particular,
nos sacrificios de iniciagao e de ordenagio, nos quais ha grande
distancia entre o ponto de onde parte o sacrificante e aque-
le onde deve chegar. Assim, as ceriménias de introdugio sao
necessariamente bastante desenvolvidas. O sacrificante entra
passo a passo, com precaugio, no mundo sagrado. Inversamen-
te, como a consagragdo ¢ entdo mais desejada do que temi-
da, haveria o risco de diminui-la ao limité-la e circunscrevé-la
muito estritamente. E preciso que o sacrificante, mesmo de
volta a vida profana, conserve algo do que adquiriu durante
o sacrificio. As praticas de saida sdo portanto reduzidas a sua
mais simples expressao, e podem mesmo desaparecer comple-
tamente. O Pentateuco nao as assinala quando descreve os ritos
de ordenacao dos sacerdotes, dos levitas. Na missa crista, elas
sobrevivem apenas na forma de purificagdes suplementares.
Alias, as mudangas produzidas por esses sacrificios tém uma
duragdo mais ou menos longa. As vezes sao constitucionais e
implicam uma verdadeira metamorfose. Dizia-se que o ho-
mem que tocasse as carnes da vitima humana sacrificada a Zeus
Lycaios (o Iobo) no Liceu era transformado em lobo, como

Licaonte o fora apods ter sacrificado um filho.*" E pela mesma

razio que esses sacrificios se verificam nos ritos de iniciagao,
isto é, naqueles que tém por objeto introduzir uma alma num
corpo.’* Em todo caso, no final da cerimdnia o sacrificante se
achava marcado por um carater sagrado que as vezes implicava
interdi¢des especiais. Esse carater podia até mesmo ser incom-
pativel com outros do mesmo género. Assim, em Olimpia, o
homem que depois de ter sacrificado a Pélope comia carnes da
vitima nao tinha o direito de sacrificar a Zeus.*"’

Essa primeira caracteristica é solidaria de uma outra. O
fim de todo rito ¢ aumentar a religiosidade do sacrificante. Para
isso ¢ preciso associd-lo a vitima o mais intimamente possivel,
pois ¢ gracas a forga que a consagragao nela acumulou que
o sacrificante adquire o carater desejado. Podemos dizer que
nesse caso o carater, cuja comunicagao ¢ a finalidade mesma
do sacrificio, vai da vitima ao sacrificante (ou ao objeto). Assim,
¢ depois da imolagao que eles sao postos em contato, ou pelo
menos é nesse momento que se da o contato mais importante.
Certamente, pode ser que uma imposi¢ao das mios estabeleca
um vinculo entre o sacrificante e a vitima antes que esta seja
destruida, mas as vezes (no zebah shelamin por exemplo) esse
contato é totalmente ausente e em todo caso secundario. O
mais essencial ¢ aquele que se produz quando o espirito partiu.
E entio que se pratica a comunhio alimentar.’"® Poderiamos
chamar de “sacrificios de sacralizacio” os sacrificios desse tipo.
A mesma denominagio convém aos que tém por efeito nao
criar de uma s6 vez um carater sagrado no sacrificante, mas
simplesmente aumentar um carater preexistente.

Nao é raro porém que 0 homem que vai sacrificar ja este-

ja marcado por um carater sagrado, do que resultam interdi-
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¢Ges rituais que podem ser contrarias a seus intentos. A macu-
12’ que ele contrai por nio observar as leis religiosas ou pelo
contato com coisas impuras ¢ uma espécie de consagragio.*”
O pecador, como o criminoso, é um ser sagrado.””' Se ele sa-
crifica, a fialidade do sacrificio, ou pelo menos uma de suas
finalidades, ¢é livra-lo dessa mécula. E a expiagao. Mas notemos
um fato importante: do ponto de vista religioso, doenga, mor-
te e pecado sao idénticos. As faltas rituais sio em sua maior
parte sancionadas pelo inforttmio ou pelo mal fisico.?” E, in-
versamente, supoe-se que estes sao causados por faltas cometi-
das consciente ou inconscientemente. A consciéncia religiosa,
mesmo a de nossos contemporaneos, nunca separou bem a
infragdo as regras divinas e suas conseqiiéncias materiais sobre
0 corpo, sobre a situacio do culpado, sobre seu futuro no ou-
tro mundo. Dessa forma, podemos tratar como concomitantes
os sacrificios curativos e os sacrificios puramente expiatorios.
Uns e outros tém por objeto fazer passar a vitima, gragas a
continuidade sacrificial, a impureza religiosa do sacrificante e
elimina-la com ela.

Assim, a forma mais elementar da expiagdo ¢ a elimina-
¢ao pura e simples. Desse género sio a expulsio do bode de
Azazel e a da ave no sacrificio da purificagio do leproso. No
Dia do Perdao escolhiam-se dois bodes. O sumo sacerdote,
apos diversos hattdt, punha as duas maos na cabeca de um deles,
confessava sobre cle os pecados de Israel e depois o enviava
ao deserto. O bode levava consigo os pecados que lhe eram
comunicados pela imposicao das maos.’ No sacrificio da pu-
rificagdo do leproso®® o sacrificador tomava duas aves. Cortava

o pescogo de uma delas acima de um vaso de argila contendo

agua. A outra era molhada nessa dgua sangrenta, com a qual
uma aspersio era feita sobre o leproso. A ave viva era entao
solta e levava a lepra consigo. O doente precisava fazer apenas
uma ablugio; ele estava purificado e curado. O hattdt apresenta
uma eliminagio igualmente clara nos casos em que os restos da
vitima eram levados para fora do acampamento e queimados
completamente.’ Os dacrificios medicinais hindus apreseln—
tam casos analogos.’*® Para curar a ictericia® prendem-se pas-
saros amarelos sob o leito do paciente e lustra-se este altimo
de tal modo que a 4gua caia sobre os passaros, que se péem a
pipilar. Como diz o hino magico, € nesse momento que o ama-
relo da ictericia esté “nos passaros amarelos”.** Ultrapassemos
um pouco esse estagio demasiado material do rito e consid,ere—
mos um homem que tem uma ma sorte. Emprega-se uma serie

% mas outros que

de ritos, alguns deles puramente simbolicos,
se aproximam do sacrificio. Prende-se a pata esquerda “de um
galo preto” um gancho, ao gancho um bolo, ¢ diz-se ao soltar
a ave:*' “Voe daqui, 6 ma sorte,* afasta-te daqui! Voe para
outra parte, sobre aquele que nos odeia. Com este gancho de
ferro nos te prendemos”.’” A tara do sacrificante se fixa na ave
e desaparece com ela, seja porque se afasta, seja porque recai
sobre o inimigo.**

Mas hé um caso em particular no qual se vé claramente
que o carater assim eliminado ¢ essencialmente religioso: o do
“touro no espeto”,’® vitima expiatoria do deus Rudra. Rudra
& o senhor dos animais, aquele que pode destrui-los, a eles
e aos homens, pela peste ou pela febre. E portanto um deus
perigoso.”* Ora, como deus do gado ele existe no rebanho, ao

7
mesmo tempo que o cerca ¢ 0 ameaga. Para afastd-lo, concen-
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tram-no no mais belo dos touros do rebanho. Esse touro torna-
se o proprio Rudra, e ¢ enaltecido, sagrado e homenageado
como tal.”” Depois, pelo menos segundo algumas escolas, ele
¢ sacrificado fora da aldeia, & meia-noite, num bosque.*® Dessa
maneira, Rudra ¢ eliminado:** o Rudra dos animais foi jun-
tar-se ao Rudra dos bosques, dos campos e das encruzilhadas.
Assim, é claramente a expulsdo de um elemento divino que o
sacrificio teve por objeto.

Em todos esses casos, o cardter cuja transmissio se ope-
ra pelo sacrificio ndo vai da vitima ao sacrificante,* mas, ao
contrario, do sacrificante  vitima. E nela que ele se descarrega.
Desse modo, ¢é antes da imolagio, ¢ nio depois, que se da o
contato, pelo menos aquele realmente essencial. Uma vez des-
carregado na vitima, o sacrificante tende a evita-la, assim como
ao ambiente onde se passou a cerimdnia. Por essa razao, os ritos
de saida sdo mais extensos. Os ritos desse género que assinala-
mos no ritual hebreu foram apresentados apenas para sacrificios
expiatorios. Depois do primeiro sacrificio que o purificou, o
leproso deve completar sua purificacio com uma ablugéo suple-
mentar e mesmo com um novo sacrificio.*' ] os ritos de entra-
da sdo restritos ou ausentes. Estando ja investido de um carater
religioso, o sacrificante nio precisa adquiri-lo. A religiosidade
com que esta marcado vai diminuindo progressivamente desde
o comego da ceriménia. O movimento ascensional que encon-
tramos no sacrificio completo ¢ rudimentar ou inexistente. Tra-
ta-se portanto de um outro tipo de sacrificio, no qual entram os
mesmos elementos presentes no sacrificio de sacralizagdo; con-
tudo, esses elementos estio orientados em sentido contririo e

suas respectivas importéncias sdo invertidas,

No que precede, supusemos que o carater sagrado com
que era marcado o sacrificante no inicio da cerimonia era para
ele uma tara, uma causa de inferioridade religiosa, pecado, im-
pureza etc. Mas hd casos em que o mecanismo € exatamente o
mesmo e no entanto o estado inicial ¢ para o sacrificante uma
fonte de superioridade, constituindo um estado de pureza. Em
Jerusalém, o nazir** era um ser perfeitamente puro; havia se
consagrado a Javé por um voto em virtude do qual se abstinha
de vinho e n3o mais cortava seus cabelos. Devia se preservar de
toda méacula. Mas uma vez chegado ao término de seu voto™ ele
s6 pode sair mediante um sacrificio. Para isso toma um banho
de purificagao®* e depois oferece um cordeiro em 6/d, uma ove-
lha em hattét e um carneiro em zebah shelamin. Raspa os cabelos
e 0s langa ao fogo onde cozinha a carne do shelamin.* Quando o
sacrificador faz o zebah shelamin, pe nas maos do nazir a terouma,
a tenouphd, isto &, as partes consagradas, e um bolo da oferenda
correspondente. ¢ Essas oblagdes sdo entdo apresentadas a Javé.
A seguir, diz o texto, o nazir podera beber vinho, ou seja, esta
desligado da consagragio. Ela passou aos cabelos cortados e ofe-
recidos no altar e a vitima que o representou. Tanto uma coisa
quanto a outra foram eliminadas. O processo € portanto o mes-
mo que na expiagao. O carater sagrado, por mais alto que seja o
valor religioso, vai do sacrificante a vitima. Por conseguinte, o
sacrificio de expiagdo ndo é sendo uma variedade particular de
um tipo mais geral, que é independente do carater favoravel ou
desfavoravel do estado religioso afetado pelo sacrificio. Poder-

se-ia chama-lo sacrificio de dessacralizagdo.
As coisas, como as pessoas, podem se achar num estado

de tio grande santidade que se tornam inutilizaveis e perigo-
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sas, de modo que sacrificios desse tipo se fazem necessarios.
7

E 0 caso em particular dos produtos do solo: toda espécie de
frutos, cereais etc. é inteiramente sagrada, interdita, enquanto
um rito, geralmente sacrificial, ndo tenha feito desaparecer a
interdi¢do que a protege.*” Com esse objetivo, concentra-se
numa parte da espécie de frutos toda a virtude que as outras
partes contém. Depois sacrifica-se essa parte e isso basta para
que as outras sejam liberadas.*® Ou entio, mediante duas eta-
pas de dessacralizacdo sucessivas, concentra-se nas primicias o
conjunto da consagragio para depois representar essas primi-
cias por uma vitima que se elimina. Era o que acontecia, por
exemplo, quando se traziam os primeirés frutos a Jerusalém.
Os habitantes de um distrito® traziam seus cestos em grupo.
\
A frente do cortejo vinha um tocador de flauta. Os cohanim
[sacerdotes] vinham ao encontro dos que chegavam e na cida-
de todos se levantavam a sua passagem, prestando homenagem
as coisas sagradas que eles traziam. Atrs do tocador de flauta
vinha um boi de chifres dourados coroado de oliveira. Esse
boi, que talvez carregasse os frutos ou puxasse a carroga, era
mais tarde sacrificado.’” Chegando ao monte santo, cada um,
“inclusive o rei Agripa em pessoa”, pegava seu cesto e subia ao
templo.*? As pombas colocadas acima da oferenda serviam de
holocausto,* e o que se trazia nas maos era entregue ao sacer-
dote. Nesse caso, portanto, sobrepdem-se dois meios de afas-
tar a santidade dos primeiros frutos: consagragio no templo
e sacrificio do boi e das pombas, personificagdes das virtudes
que se supunha residir nesses frutos.
A associagdo que acabamos de fazer, entre o nazir e a ex-

piagdo individual, entre o caso dos primeiros frutos ¢ o das ou-

tras coisas que devem ser desembaragadas de um carater reli-
gioso que na verdade é nocivo, nos leva a fazer uma observagao
importante. J4 era um fato significativo que, de uma maneira
geral, o sacrificio pudesse servir a duas finalidades tao contra-
rias: adquirir um cstado de santidade e suprimir um estado de
pecado. Como ele ¢ feito dos mesmos clementos em ambos os
casos, ¢ preciso que ndo haja entre csses dois estados a nitida
oposi¢do que ai normalmente se perecbe. Mas também acaba-
mos de ver que dois estados, um de pureza perfeita, outro de
impureza, podiam dar enscjo a um mesmo procedimento sa-
crificial, no qual os clementos nao apenas sdo idénticos como
se dispdem na mesma ordem e se orientam no mesmo sentido.
Inversamente, alias, acontcce de um estado de impureza ser
tratado, sob certas condigées, como o estado oposto. E que
assim isolamos apenas mecanismos elementares de tipos quase
abstratos que na verdade sdo mais freqiientemente solidarios.
Nio seria de todo exato representar a expiagdo como uma eli-
minagdo pura e simples, na qual a vitima s6 desempenharia o
papel de um intermediario passivo ou receptaculo. A vitima do
sacrificio expiatério ¢ mais sagrada que o sacrificante. Ela se
imbui de uma consagragao que nem sempre ¢ diferente daque-
la que assume nos sacrificios de sacralizagdo. Assim, veremos
ritos de sacralizagdo e ritos expiatérios reunidos num mesmo
sacrificio. A forca que a vitima contém ¢ de natureza comple-
xa; no ritual hebraico, os residuos da cremagao da vaca ruga,
que sdo reunidos num lugar puro, tornam impuro por seu
contato um homem que se encontre em estado normal e no
entanto servem para a puriﬁcagio dos que contralram certas

\
méculas.” A mesma ordem de fatos pertencem algumas das
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comunicagoes que se estabelecem entre o sacrificante e a viti-
ma apds a morte sacrificial: hd sacrificios expiatorios nos quais,
sendo a vitima esfolada, o sacrificante fica em contato com a
pele da vitima ou a toca antes de estar completamente purifi-
cado. Qutras vezes, arrasta-se a pele da vitima até o local onde
¢ feita a expiagdo.” Em sacrificios mais complexos, sobre os

quais teremos ocasiao de falar, a eliminagdo se complica com
uma absorgdo. Em suma, bem examinado o sacrificio hebreu,
a consagracao da vitima se efetua do mesmo modo no hatzat
e na 0la. O rito da atribuigdo do sangue é simplesmente mais

completo no primeiro sacrificio. E é significativo que, quanto

mais completa a atribuigdo do sangue, mais perfeita scja a ex-
clusdo expiatéria. Quando o sangue era levado ao santudrio, a

vitima era tratada como impura e queimavam-na fora do acam-
pamento.** Caso contrario, era comida pelos sacerdotes como

as porgoes consagradas do shelamin. Que diferenca havia pois

entre a impureza da vitima do primeiro sacrificio e o carater
sagrado da vitima do segundo? Nenhuma; ou melhor, havia

uma diferenga teolégica entre os sacrificios expiatérios e os

sacrificios de sacralizagdo. No hattét e nos outros sacrificios ha-
via claramente atribuigdo do sangue ao altar, mas o altar estava

dividido por uma linha vermelha. O sangue do hattdt era der-
ramado embaixo; o sangue do holocausto, em cima.**” Havia

duas religiosidades cuja distin¢io nao era muito profunda.

E que de fato, como bem mostrou R. Smith, o puro e o
impuro nao sdo contrarios que se excluem, mas dois aspectos
da realidade religiosa. As forcas religiosas se caracterizam por
sua intensidade, sua importancia, sua dignidade, e por conse-

L . - .
guinte sdo separadas. E isso o que as constitui, mas o sentido

no qual s3o exercidas nio ¢ necessariamente predeterminado
por sua natureza. Elas podem ser exercidas tanto para o bem
quanto para o mal, o que depende das circunsténcias, dos ritos
émpregados etc. Assim se explica como 0 mesmo mecanismo
sacrificial pode satistazer necessidades religiosas extremamen-
te diferentes. Ele tem a mesma ambigiiidade das préprias forgas
religiosas. E apto ao bem e ao mal; a vitima representa tanto a
morte quanto a vida, a doenga ¢ a satde, o pecado ¢ o mérito,
a falsidade e a verdade. Ela ¢ o meio de concentracio do reli-
gioso: exprime-o, encarna-o, transporta-o. E agindo sobre cla
que se age sobre ele, que se dirige o religioso, seja atraindo-o e
absorvendo-o, seja expulsando-o e eliminando-o. E explica-se
do mesmo modo que, por procedimentos apropriados, essas
duas formas da religiosidade possam se transformar uma na
outra e que, em alguns casos, ritos que parecem opostos sejam

as vezes quase indiscerniveis.
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4.

COMO O ESQUEMA VARIA SEGUNDO

AS FUNQGES ESPECIAIS DO SACRIFICIO

Acabamos de mostrar como nosso esquema varia para se adap-
tar aos diferentes estados religiosos nos quais se acha o ser, seja
ele qual for, afetado pelo sacrificio. Ndo nos preocupamos com
saber o que era esse ser em si mesmo, mas apenas se ele tinha
ou ndo um carater sagrado antes da cerimoénia. Entretanto, ¢
facil prever que o sacrificio ndo poderia ser o mesmo quando €
feito em vista do proprio sacrificante ou de uma coisa pela qual
este tem interesse. As fungbes que ele cumpre devem entio
se especializar. Vejamos que diferenciages se produzem nessa
perspectiva.

Chamamos “pessoais” os sacrificios que dizem respeito di-
retamente a pessoa mesma do sacrificante. Dessa definigdo re-
sulta que todos eles apresentam um primeiro carater comum:
ja que o sacrificante ¢ a origem e o fim do rito, o ato comega
e termina com ele. Trata-se de um ciclo fechado sobre o sa-
crificante. Certamente sabemos que ha sempre, pelo menos,

atribui¢do do espirito da coisa sacrificada ao deus ou ao poder

67



Convidado
Realce


68

religioso que age no sacrificio. Mas ainda ocorre que o ato efe-
tuado pelo sacrificante o beneficia de um modo imediato.

Em segundo lugar, nesse tipo de sacrificios o sacrificante
melhorou sua sorte a saida da ceriménia, seja porque supri-
miu o mal de que padecia, seja porque voltou a um estado de
graga, seja ainda porque adquiriu uma forga divina. De fato,
ha muitissimos rituais em que uma férmula especial, na saida
ou no momento solene da sacrificagio, exprime essa mudanga,

¥ a maneira como o sacrifican-

essa salvacao que sobrevém,*
te ¢ transportado ao mundo da vida.*** Acontece mesmo de a
comunhdo determinar como que uma alienagio da persona-
lidade. Ao comer a coisa sagrada onde o deus supostamente
reside, o sacrificante o absorve, é possuido por ele, xdroyog
& Tod Beod yiverar,’® como a sacerdotisa do templo de Apolo
na acrépole de Argos depois de beber o sangue do cordeiro
sacrificado. O sacrificio expiatério aparentemente nio teria os
mesmos efeitos. Mas na verdade o Dia “do Perdio” é também
o “Dia de Deus”. £ 0 momento em que os que escapam do
pecado pelo sacrificio sdo inscritos no “livro da vida”.*' Como
no caso da sacralizagio, a corrente que se estabelece por meio
da vitima entre o sagrado e o sacrificante regenera este tltimo,
da-lhe uma nova forga. Isso basta para que o pecado ¢ a morte
sejam eliminados, as forgas favoraveis entrando em cena para
0 bem do sacrificante.

Essa regeneracio pelo sacrificio pessoal deu origem a im-
portantes crengas religiosas. Deve-se primeiro associar a ela a
teoria do renascimento pelo sacrificio. Vimos os simbolos que
fazem do diksita um feto e depois um bramane e um deus. Sabe-

se a importancia que tiveram as doutrinas do renascimento

nos mistérios gregos, nas mitologias escandinavas e célticas,
nos cultos osirianos, nas teologias hindus e avésticas e no pro-
prio dogma cristdo. Ora, na maioria das vezes essas doutrinas
estdo claramente ligadas ao cumprimento de certos ritos sa-
crificiais: 0 consumo do bolo de Eléusis, do soma, do haoma
iraniano etc.**?

Freqiientemente uma mudanga de nome marca essa re-
criagio  do individuo. Sabe-se que nas crengas religiosas o
nome esta intimamente ligado & personalidade de seu porta-
dor: ele contém algo de sua alma.” Ora, o sacrificio muitas
vezes & acompanhado de uma mudanga de nome. Em alguns
casos essa mudanga se reduz a adigao de um epiteto. Na India,
ainda hoje adquire-se o titulo de diksita.** Mas as vezes o nome
¢ completamente modificado. Na antiga Igreja, no dia da Pas-
coa 0s neofitos eram exorcizados e em seguida batizados; apos
esse batismo faziam-lhes comungar e impunham-lhes seus no-
vos nomes.** Nas praticas judaicas, ainda hoje o mesmo rito

6 7 14
e ¢ provavel

¢ empregado quando a vida estd em perigo,*
que outrora lhe acompanhasse um sacrificio. Sabe-se que um
sacrificio expiatério no momento da agonia existiu entre os
judeus,’ como alias em todas as religides sobre as quais es-
tamos suficientemente informados.*® E entio natural pensar
que mudanga de nome e sacrificio expiatério faziam parte de
um mesmo ritual complexo, exprimindo a profunda modifica-
¢do que nesse momento se produzia na pessoa do sacrificante.

Essa virtude vivificante do sacrificio n3o se limita a vida
neste mundo, mas se estende a vida futura. Ao longo da evolu-
¢ao religiosa a nogao de sacrificio se juntou as nogdes relacio-

nadas a imortalidade da alma. Nesse ponto nada temos a acres-
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centar as teorias de Rohde, Jevons e Nutt sobre os mistérios
gregos, as quais devem ser associados os eventos citados por
Lévi, extraidos das doutrinas dos bramanas,**’ e os que Bergaig-
ne e Darmesteter ja haviam identificado nos textos védicos™ e
avesticos.””' Mencionemos também a relagdo que une a comu-
nhdo cristd 4 salvagdo eterna.”” Contudo, por importantes que
sejam esses fatos, ndo se deve exagerar seu alcance. Enquanto
a crenga na imortalidade nao ¢ separada da teologia primitiva
do sacrificio, ela permanece vaga. £ a“nio-morte” (amrtam) da
alma que o sacrificio assegura. Ele ¢ uma garantia contra o ani-
quilamento tanto na outra vida quanto nesta. Mas a nogio de
imortalidade pessoal s6 se separou daquela teologia a partir de
uma elaboragdo filosofica, e ademais a concepgio de uma outra
vida ndo tem por origem a institui¢do do sacrificio.’”

A quantidade, a variedade e a complexidade dos sacrifi-
cios objetivos s3o tais que s6 podemos aborda-los bastante su-
mariamente. Com excegio do sacrificio agrario, cujo estudo ja
se encontra bastante avangado, teremos de nos contentar com
indicagbes gerais que mostram como esses sacrificios se ligam
a0 nosso esquema geral.

O ftrago caracteristico dos sacrificios objetivos ¢ que o
efeito principal do rito incide, por defini¢ao, sobre um objeto
outro que nao o sacrificante. De fato, o sacrificio nio volta a
seu ponto de partida: as coisas que ele visa modificar estdo fora
do sacrificante, de modo que o efeito produzido sobre este é
secundario. Em vista disso, os ritos de entrada e saida, que vi-
sam particularmente o sacrificante, tornam-se rudimentares. E
a fase central, o sacrificio em si, que tende a ganhar mais impor-

tancia. Trata-se antes de tudo de criar um espirito,*™ seja para

atribui-lo ao ser real ou mitico relacionado ao sacrificio, seja
para liberar uma coisa de uma virtude sagrada que a tornava
inabordavel, transformando-se essa virtude em espirito puro,
seja ainda para buscar ambas as finalidades a0 mesmo tempo.
Além disso, o sacrificio muda conforme a natureza par-
ticular do objeto visado. No sacrificio de construgdo,” por
exemplo, propde-se produzir um espirito que seja o guardiao
da casa, do altar ou da cidade que se constréi ou se quer cons-

37 Desenvolvem-se entio ritos de

truir ¢ que lhe fortaleca.
atribuigdo. Emparedam-se o crénio da vitima humana, o galo,
a cabega de coruja. A importancia da vitima varia segundo a
natureza da construgdo — um templo, uma cidade ou uma sim-
ples casa. Conforme o edificio estcja construido ou por cons-
truir, o sacrificio tera por objeto criar o espirito ou a divindade
guardia ou entdo sera uma propiciagao do génio do solo que as
obras de construgdo vao lesar.”” Por isso a cor da vitima tam-
bém varia: por exemplo, ¢ negra se se trata de propiciar o gé-
nio da terra e branca se se quer criar um espirito favoravel.*”
Mesmo os ritos de destruicao nio sao idénticos nos dois casos.

No sacrificio-demanda busca-se sobretudo produzir cer-
tos efeitos especiais que o rito define. Se o sacrificio ¢ a reali-
zacdo de uma promessa ja feita, se ¢ feito para desligar a pessoa
do vinculo moral e religioso que pesa sobre ela, a vitima possui,
em algum grau, um carater expiatorio.’” Se se quer, ao con-
trario, comprometer a divindade por um contrato, o sacrificio
tem antes a forma de uma atribuigao:* o principio ¢ o “do ut
des” [dou para que dés], e conseqiientemente ndo ha parte re-
servada aos sacrificantes. Se ¢ o caso de agradecer a divindade

por uma graga particular,”' o holocausto, isto é, a atribuico

As
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total, ou entdo o shelamin, isto ¢, o sacrificio em que uma parte
resta ao sacrificante, podem ser de regra. A importancia da
vitima esta em relagdo direta com a gravidade do voto, e suas
caracteristicas especiais dependem da natureza da coisa dese-
jada: se se quer chuva, sacrificam-se vacas pretas*™ ou faz-se
intervir no sacrificio um cavalo preto sobre o qual se derrama
agua® etc. Pode-se atribuir uma razio muito plausivel para
esse principio geral. Aqui, como no ato mégico com que esses
ritos se confundem em certos aspectos, o rito age no fundo
por si mesmo. A forga liberada € eficaz. A vitima se amolda a
formula votiva, incorpora-se a ela, preenche-a, anima-a, leva-a
aos deuses, torna-se o espirito, “o veiculo”.**

Naio fizemos sendo indicar como o tema do sacrificio varia
com os diferentes efeitos que ele deve produzir. Vejamos en-
tdo de que maneira os diversos mecanismos que distinguimos

podem se reunir num tnico sacrificio. Os sacrificios agrérios

constituem excelentes exemplos nesse sentido, pois, ainda que

essencialmente objetivos, tém efeitos nao menos importantes
sobre o sacrificante.

Esses sacrificios tém uma dupla finalidade. Em primei-
ro lugar, sio destinados a permitir trabalhar a terra e utilizar
seus produtos, revogando as interdi¢Ses que os protegem. Em
segundo lugar, sdo um meio de fertilizar os campos que se
cultivam e de conservar sua vida quando, depois da colheita,
se mostram despojados e como que mortos. Com efeito, os
campos e seus produtos sio considerados eminentemente vi-
vos. Ha neles um principio religioso que adormece durante o
inverno, reaparece na primavera e se manifesta na colheita, o

que o torna de abordagem dificil aos mortais. As vezes chega—

s€ a representar €88¢ principio cCOmo um espirito que monta

guarda em torno das terras e dos frutos; ele os possui, e € essa
posse que constitui sua sacralidade. E preciso entio elimina-
lo para possibilitar a colheita ou o uso dos frutos. Mas como
ele ¢ a vida mesma dos campos, também ¢é preciso, depois de
té-lo expulso, recria-lo e fixa-lo na terra que ele torna fértil.
Os sacrificios de dessacralizacio simples podem ser suficientes
para a primeira dessas necessidades, mas ndo para a segunda.
Dessa forma, os sacrificios agrarios tém em sua maior parte
efeitos multiplos. Neles se encontram reunidas diversas for-
mas de sacrificios. E um dos casos em que melhor se observa
aquela complexidade fundamental do sacrificio sobre a qual
nunca seria demais insistir. Assim, ndo pretendemos fazer nes-
tas poucas paginas uma teoria geral do sacrificio agrario; ndo
ousamos prever todas as excegoes aparentes € nao podemos
deslindar a trama dos desenvolvimentos historicos. Vamos nos
limitar 4 analise de um sacrificio bastante conhecido, que ja
foi objeto de alguns estudos. £ o sacrificio a Zeus Policus que
os atenienses celebravam na festa conhecida como Dipolia ou
Bouphonia.*®

Essa festa®® acontecia no més de junho, no fim da colheita
¢ no comeco da debulha do trigo. A ceriménia principal se pas-
sava na acrépole, no altar de Zeus Polieus. Sobre uma mesa de

387 & entdo soltavam-se

bronze colocavam-se bolos a descoberto
bois, um dos quais se aproximava do altar, comia uma parte
das oferendas e calcava o resto.’® Imediatamente um dos sacri-
ficadores o golpeava com um machado. Estando o boi abatido,
um segundo sacrificador consumava sua morte cortando-lhe

a garganta com um cutelo; outros o despojavam, enquanto o
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primeiro a golpear fugia. Apés o julgamento no Pritaneu, de
que ja falamos, a carne do boi era partilhada entre os assis-
tentes, a pele era recosida e forrada de palha e o animal assim
empalhado era atrelado a uma charrua.

Essas praticas singulares prestaram-se a lenda. Trés dife-
rentes versées a atribuiram a trés personagens diferentes: uma
a Diomos, sacerdote de Zeus Policus, e as outras duas a So-
patros e a Thaulon,’ que pareciam ser os ancestrais miticos
dos sacerdotes desse sacrificio. Nas trés versées o sacerdote
deposita a oferenda no altar e um boi a apanha; furioso, o sa-
cerdote golpeia o sacrilego e, sacrilego ele préprio, exila-se.
A mais longa dessas versdes ¢ a que tem Sopatros por herdi.
Uma seca e uma escassez de alimentos sio a conseqiiéncia de
seu crime. A pitia consultada responde aos atenienses que o
exilado poderia salva-los; que seria preciso punir o assassino,
ressuscitar a vitima num sacrificio semelhante aquele no qual
morrera e comer sua carne. Faz-se voltar Sopatros, restituem-
se seus direitos para que ofereca o sacrificio e celebra-se a festa
tal como a descrevemos.

Eis os fatos. Mas o que significam? Ha trés atos a distinguir
nessa festa: a morte da vitima, a comunhio ¢ a ressurreigao da
vitima,>

No comego da ceriménia depositam-se no altar bolos
e cereais. 530 provavelmente as primicias do trigo sovado.™
Essa oblagdo ¢ andloga a todas as que permitem aos profanos
o uso das colheitas. Toda a santidade do trigo se concentrou
nos bolos.*” O boi toca essa oferenda e a instantaneidade do
golpe que o atinge mostra que a consagragio passou para ele,

fulminante. Ele encarnou o espirito divino alojado nas primi-

. I 4 4
cias que comeu. Torna-se esse espirito, de modo que mata-lo ¢

um sacrilégio. A vitima do sacrificio agrario sempre simboliza
0s campos ¢ seus produtos. Assim, ela é posta em relagdo com
eles antes da conservagio definitiva. No presente caso o boi
come o bolo das primicias e noutros ¢ levado através dos cam-
pos, ou entao a vitima ¢ morta com os instrumentos agricolas
ou semi-enterrada.
Mas os fatos devem ser considerados sob um outro aspecto.
A vitima pode representar, a0 mesmo tempo que o campo, 0s
fiéis que vao profanar a colheita ao servir-se dela.”” Nao apenas
os produtos da terra afastavam o sacrificante, mas este podia es-
tar num tal estado que devia permanecer afastado. O sacrificio
devia corrigir esse estado. Em alguns casos, praticas purificato-
rias tinham lugar na cerimoénia. Uma confissdo juntava-se entao
ao sacrificio.®® Outras vezes o préprio sacrificio realizava essa
espécie de expiagdo. Foi assim que a Pascoa se tornou um rito
de remissdo geral por ocasido do consumo das primicias. Nao
era s a vida dos primogénitos™ dos homens que se redimia
pelo sangue do cordeiro pascal, mas também se livrava todo
hebreu do perigo. Talvez se pudesse relacionar a esses fatos as
lutas que os sacrificantes travavam entre si em algumas festas
agrarias:*”’ os golpes pareciam santifica-los, purifica-los e re-

398

dimi-los. Ha portanto no primeiro momento do rito®® uma

dupla operagio: dessacralizagdo do trigo colhido e sovado por
meio da vitima que o representa; remissao dos ceifeiros e lavra-
dores pela imolagio dessa vitima que os representa.

Quanto as Dipolia, os documentos nao fazem alusdo a uma
comunicacio entre o sacrificante e a vitima antes da consagra-

¢do. Mas ela se produz depois, mediante uma refei¢do comu-

=l
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nial®™® que constitui uma nova fase da ceriménia. Depois que os
sacrificadores foram absolvidos de seu sacrilégio, os assisten-
tes podem ousar comungar. Lembremos que de acordo com
0 mito a pitia lhes havia aconselhado iss0.*® Vérios sacrificios
agrarios sdo seguidos de uma comunhio semelhante *' Me-
diante essa comunhio os sacrificantes das Dipolia participavam
da natureza sagrada da vitima. Recebiam uma consagragio ate-
nuada, porque ela era partilhada e uma parte do boi permane-
cia intacta. Investidos do mesmo cariter sagrado das coisas que
queriam usar, eles podiam se aproximar delas.*? F por um rito
desse género que os cafres de Natal e da Zululindia [sudeste da
Africa] se permitem no inicio do ano o uso dos novos frutos: a
carne de uma vitima é cozida com cereais, frutas e legumes, o
rei pée um pouco na boca de cada homem e essa comunhio os
santifica por todo o ano.*® A comunhio da Pscoa tinha os mes-
mos resultados.** Nos sacrificios celebrados antes da lavoura
freqlientemente dava-se ao lavrador uma porgao da carne da
vitima.*® E certo que essa comunhio pode parecer intil, pois
o sacrificio prévio ja teve por efeito profanar a terra e os cere-
ais. Parece haver af duplo emprego,** e de fato ¢ posstvel que as
vezes a comunhdo fosse suficiente para obter o efeito desejado.
Mas em geral ela sucede a uma dessacralizagio, que produz
ja uma primeira profanacdo. Isso & muito perceptivel no rito
hindu dos Varunapraghdsas. A cevada é consagrada a Varuna,*” ¢
seu alimento.*” No passado, diz o mito, as criaturas a comeram
e ficaram hidrépicas. Foi gragas ao rito que mencionamos que
elas escaparam a esse perigo.*” Vejamos em que ele consiste.
Entre outras oferendas,"® dois sacerdotes fazem com

gridos de cevada duas estatuetas que tém a forma de um car-

neiro € de uma ovelha. O sacrificante e sua mulher colocam

na ovelha e no carneiro — respectivamente — tufos de 1a que

representam seios e testiculos, na maior quantidade possi-
vel.*'" Depois faz-se um sacrificio, acompanhado de oferendas

de cevada; uma parte ¢ atribuida a Varuna e o resto ¢ comido

solenemente. “Pelo sacrificio afasta-se”™'? Varuna, elimina-se-o,
e livram-se os que comerem a cevada do “lago” com que ele

os prenderia. Depois, comendo-se o que resta das estatuctas

absorve-se o espirito mesmo da cevada. Portanto, a comunhio
acrescenta-se claramente a dessacralizacio. Nesse caso e nou-
tros similares certamente se teme que a profanagio tenha sido
incompleta e que o sacrificante tenha recebido apenas uma
meia-consagragdo. O sacrificio estabelece um nivel entre a
santidade do objeto a por em uso e a do sacrificante.

Mas nos sacrificios cuja finalidade é fertilizar a terra,*”
isto €, infundir-lhe uma vida divina ou tornar mais ativa a vida
que ela pode ter, n3o se trata mais de eliminar um carater sa-
grado: ¢ preciso comunica-lo. Os procedimentos de comuni-
cagdo direta ou indireta estao portanto necessariamente im-
plicados nesse tipo de operagio. E lpreciso fixar no solo um
espirito que o fecunde. Os Khonds [India central] sacrificavam
vitimas humanas para assegurar a fertilidade das terras; as car-
nes eram divididas entre os diferentes grupos e enterradas nos
campos.*'* Noutros lugares o sangue da vitima era derramado
na terra.*”* Na Europa depositam-se no campo as cinzas da
festa de Sao Joao, pao bento do dia de Santo Antdnio*'® e ossos
de animais mortos na Pascoa ou em outras festas.*'” Mas em
geral nem toda vitima era empregada dessa maneira, ¢ como

b
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nas Bouphom'a oS sacrlﬁcantes receblam sua parte. AS vezes
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ela lhes era até atribuida por inteiro. Era um modo de fazer
o lavrador participar dos beneficios da consagragio e talvez
mesmo de confiar 4 sua guarda as forgas que ele assimilava,
que noutros casos eram fixadas no campo. Mais tarde, alids,
por ocasido da semeadura ou do preparo da terra, os restos
da refei¢do eram semeados.””” Ou, ainda, partilhava-se uma
nova vitima, nova encarnacio do génio agrario, e espalhava-se

na terra a vida que lhe fora anteriormente retirada. O que se

devolvia 4 terra era o que se lhe havia tomado emprestado.*?
Em alguns casos, essa correspondéncia fundamental entre os

ritos da profanacdo das primicias e os da fertilizacdo dos cam-
pos, entre as duas vitimas, deu ensejo a uma verdadeira fusio

das duas ceriménias, praticadas entao numa mesma vitima. Foi

O que aconteceu com as Bouphonia, que sdo um sacrificio de

dupla face: sio um sacrificio da debulha, pois comegavam por
uma oferenda das primicias, mas tém igualmente por finali-
dade a fertilizagio da terra. Com efeito, vimos que de acordo

com a lenda a festa foi estabelecida para por fim a uma escassez

€ a uma seca. Poder-se-ia mesmo dizer que a comunhio feita

com a carne do boi possui, ela também, essa dupla finalidade:

permitir o consumo dos novos cereais e dar aos cidaddos uma

béngio especial para seus futuros trabalhos agrarios.

Mas prossigamos a anélise de nossos dados. Chegamos ao
terceiro momento de nosso rito. Ao matar o boi, Sopatros havia
matado o espirito do trigo e o trigo nao havia brotado. Segun-
do os termos do oraculo, o segundo sacrificio deve ressuscitar
o morto. E por isso que se empalha o boi: o boi empalhado*!
¢ o boi ressuscitado. Ele ¢ atrelado ao arado; o simulacro de

lavragem que se lhe faz efetuar nos campos corresponde, en-

tre os Khonds, a dispersao da vitima. Mas convem notar que

a existéncia individual do boi, de seu espirito, sobrevive tanto

a0 copsumo quanto a difusdo da santidade de suas carnes. Esse

espirito, o mesmo que se retirou da colheita ceifada, acha-se

de novo ai, dentro da pele costurada e chcia de palha. Esse

trago nao ¢ particular as Bouphonia. Numa das festas mexicanas,
para representar o nascimento do génio agrario despojava-se

a vitima morta e com sua pele revestia-se aquela que devia su-
cedé-la no ano seguinte.*” Em Lausitz [Alemanha central], na

festa da primavera enterra-se “o morto”, isto ¢, o velho deus

da vegetagdo, retira-se a camisa do boneco que o representa e

ela ¢ levada imediatamente a arvore de maio;** com a roupa
transporta-se o espirito. E portanto a prépria vitima que re-
nasce. Ora, essa vitima ¢ a alma da vegetacio que, primeiro
concentrada nas primicias, foi transportada para o animal e
que a imolagdo, além disso, depurou e rejuvenesceu. Trata-se
assim do principio mesmo da germinagio ¢ da fertilidade: ¢ a
vida dos campos que assim renasce e ressuscita.**

O que mais impressiona nesse sacrificio ¢ a continuidade
ininterrupta dessa vida cuja duracdo e transmissdo ele asse-
gura. Uma vez separado o espirito pela morte sacrificial, ele
permanece fixado ali onde o rito lhe dirige. Nas Bouphonia ele
reside no boneco do boi empalhado. Quando a ressurreigao
nao era figurada por uma cerimaonia especial, a conservagao de
uma parte da vitima ou da oblagao atestava a persisténcia ¢ a
presenca da alma que nela residia. Em Roma ndo se conservava
apenas a cabega do cavalo de outubro, mas também seu sangue
ate as Palilias [festas em honra de Pales, deus dos pastores].*”

As cinzas do sacrificio das Forcidiae eram igualmente conser-
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vadas até¢ essa data.*”® Em Atenas encerravam-se os restos dos
porcos sacrificados nas Tesmoférias [festas em honra de Ce-
res].*” Essas reliquias serviam de corpo ao espirito liberado
pelo sacrificio. Elas permitiam pega-lo e utilizd-lo, mas sobre-
tudo conserva-lo. O retorno periédico do sacrificio, nas épo-
cas em que a terra se despojava, garantia a continuidade da vida
natural, possibilitando localizar e fixar o carater sagrado que
se pretendia conservar e que no ano seguinte reaparecia nos

novos produtos do solo para se reencarnar numa nova vitima.

A continuagio dos sacrificios agrarios apresenta assim uma
série ininterrupta de concentracdes e de difuses. Tao logo a
vitima se torna espirito, génio, € partilhada ¢ dispersada para
semear a vida. Para que essa vida ndo se perca (e hi sempre o
risco de perdé-la um pouco, como o testemunha a histéria de
Péelope com ombro de marfim) ¢ preciso reuni-la periodica-
mente. O mito de Osiris, cujos membros dispersos eram reu-
nidos por Isis, ¢ uma imagem desse ritmo e dessa alternincia.
Para concluir, o sacrificio continha em si mesmo a condigio de
sua periodicidade, prescindindo do retorno regular dos traba-
lhos agricolas. De resto, essa condigio é estipulada pela lenda
que relata a instituicao desses sacrificios. A pitia prescrevia a
indefinida repeticdo das Bouphonia e das outras ceriménias da
mesma natureza. A interrupgdo era inconcebivel.

Em suma, assim como o sacrificio pessoal assegura a vida
da pessoa, também o sacrificio objetivo em geral ¢ o sacrificio
agrario em particular asseguram a vida real e sadia das coisas.

Mas o cerimonial dos sacrificios agrarios, dos quais acaba-
mos de analisar um tipo, foi geralmente sobrecarregado de ri-

tos acessorios e muito deturpado conforme a interpretacio de

algumas de suas praticas. Nele é comum se misturarem ritos
magicos da chuva e do sol: afoga-se a vitima ou despeja-se agua
sobre ela; o fogo do sacrificio ou fogos especiais representam o
fogo do sol.””* Por outro lado, tendo os ritos de dessacralizagdo
(do objeto, do sacrificante) adquirido um lugar preponderante,
podia suceder que o rito inteiro assumisse o carater de um
verdadeiro sacrificio expiatério, como mostrou Frazer.*” O
espirito do campo que saia da vitima adquiria os atributos de
um bode expiatério.*® A festa agraria tornava-se uma festa do
Perdao. Na Grécia, os mitos que contavam a institui¢do dessas
festas freqlientemente as representavam como a expiagao perio-
dica de crimes originais. E o caso das Bouphonia . *!

Assim, de um tnico sacrificio agrario podia redundar todo
um conjunto de efeitos. O valor da vitima de um sacrificio
solene e a for¢a expansiva da consagracdo eram tais que era
impossivel limitar arbitrariamente sua eficacia. A vitima era
um centro de atragao e de irradiagdo. As coisas que o sacrificio
podia afetar recebiam sua parte da influéncia dela. Conforme
o estado e a natureza das necessidades, das pessoas ou dos ob-

jetos, os efeitos produzidos podiam ser diferentes.
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O SACRIFICIO DO DEUS

Esse valor singular da vitima aparece claramente numa das
formas mais acabadas da evolucio histérica do sistema sacri-
ficial: o sacrificio do deus. Com efeito, é no sacrificio de uma
pessoa divina que a nogao do sacrificio chega a sua mais alta
expressao. Assim, ¢ sob essa forma que ele penetrou entre as
religides mais recentes e deu origem a crengas e praticas que
ainda vivem.

Veremos de que maneira os sacrificios agrarios puderam
fornecer um ponto de partida para essa evolugdo. Mannhardt e
Frazer ja discerniram devidamente as estreitas relagdes entre o

#? de modo que ndo

sacrificio do deus e os sacrificios agrarios,
voltaremos aos pontos da questdo que eles abordaram. Procu-
raremos mostrar, com o auxilio de alguns fatos suplementares,
como essa forma do sacrificio se vincula a prépria esséncia
do mecanismo sacrificial. Nosso esfor¢o sera sobretudo deter-
minar a participagdo consideravel que a mitologia teve nesse

desenvolvimento.
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Para que um deus possa descer ao papel de vitima, ¢ pre-
ciso que haja alguma afinidade entre sua natureza e a das viti-
mas. Para que ele venha a submeter-se a destruigdo sacrificial,
¢ preciso que tenha sua origem no proprio sacrificio. Sob cer-
tos aspectos, essa condigao parece ser preenchida por todos
os sacrificios, pois a vitima sempre tem algo de divino que
o sacrificio libera. Mas uma vitima divina nao é uma vitima-
deus.*” Convém nao confundir o carater sagrado que as coisas
religiosas adquirem com essas personalidades definidas, objeto
de mitos e ritos igualmente definidos, que sdo chamadas deu-
ses. B certo que nos sacrificios objetivos j4 tinhamos visto libe-
rarem-se da vitima seres cuja fisionomia era mais precisa pelo
simples fato de estarem ligados a um objeto e a uma fungao
determinados, € mesmo nos sacrificios de construgao sucede
de o espirito criado ser quase um deus. No entanto, essas per-
sonalidades miticas permanecem em geral vagas e indecisas. E
sobretudo nos sacrificios agrarios que elas alcangam sua maior
determinagdo, e isso se deve a diferentes causas.

Em primeiro lugar, nesses sacrificios o deus e a vitima
sacrificada sdo particularmente homogéneos. O espirito de
uma casa ¢ algo diferente da casa que ele protege. O espi-
rito do trigo, ao contrario, é quase indistinto do trigo que
ele encarna. Ao deus da cevada se oferecem vitimas feitas da
cevada na qual ele reside. Pode-se portanto prever que em
razao dessa homogeneidade e da fusdo resultante a vitima
podera comunicar ao espirito sua individualidade. Enquanto
ela € simplesmente o primeiro feixe ou os primeiros frutos
da colheita, o espirito permanece, como ela, uma coisa es-

sencialmente agraria.”* Desse modo, ele ndo sai do campo

sendo para retornar em seguida; so se concretiza no momen-
to preciso em que se concentra na vitima. Assim que esta é
imolada, ele se difunde novamente em toda a espécie agricola
cuja vida produz, e entdo volta a ser vago e impessoal. Para
que sua personalidade se acentue, € preciso que os lagos que
o unem aos campos se afrouxem, e para isso € necessario
que a prépria vitima esteja menos proxima das coisas que
representa. Um primeiro passo nesse sentido ¢ dado quando,
como acontece com freqiiéncia, o feixe consagrado recebe o
nome ou mesmo a forma de um animal ou de um homem. As
vezes, como que para tornar a transicio mais sensivel, pode—
se dissimular ai** um animal vivo — uma vaca, um bode, um
galo, que se tornam a vaca, o bode, o galo da colheita. A viti-
ma perde assim uma parte de seu carater agrario e, na mesma
medida, o génio se separa de seu suporte. Essa independéncia
é ainda maior quando o feixe ¢ substituido por uma vitima
animal. Entao a relagio que esta mantém com o que encarna
fica tio distante que as vezes ¢ dificil percebé-la. Somente a
comparagio pode descobrir que o touro e o bode de Dioni-
sio e o cavalo ou o porco de Deméter eram encarnagoes da
vida dos trigos e das vinhas. Mas a diferenciagio ¢ sobretudo
marcada quando o papel ¢ assumido por um homem"* que
lhe transmite sua prépria autonomia. Entao o génio se torna
uma personalidade moral que tem um nome, que comega a
existir na lenda independentemente das festas e dos sacrifi-
cios. E assim que, aos poucos, a alma da vida dos campos se
torna exterior a estes*’ e se individualiza.

Mas a essa primeira causa acrescentou-se uma outra. O

. . . ~ I
sacrificio determina por si mesmo uma exaltagio das vitimas
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que as diviniza diretamente. Intimeras sdo as lendas em que
sdo relatadas essas apotcoses. Hércules sé foi admitido no
Olimpo depois de seu suicidio no monte Eta. Atis** e Esh-
moun*® foram animados de uma vida divina apos sua mor-
te. A constelagdo da Virgem ndo ¢ sendo Erigona, uma deusa
agraria que se enforcou.*® No México, um mito relatava que
o Sol e a Lua haviam sido criados por um sacrificio;*! a deusa
Toci, mie dos deuses, era igualmente apresentada como uma
mulher que um sacrificio havia divinizado.*? No mesmo pais,
por ocasido da festa de Totec, na qual cativos eram mortos e
esfolados, um sacerdote vestia a pede de um deles; tornava-
se entdo a imagem do deus, portava seus ornamentos e suas
vestes, sentava-se num trono e recebia no lugar dele as ima-
gens dos primeiros frutos.** Na lenda cretense de Dionisio, o
coragdo do deus, que fora massacrado pelos Titis, era colo-
cado num xoanon [equivalente grego do totem], onde devia
ser adorado.** Para descrever o estado de Urano, mutilado
por seu filho Cronos, Filon de Biblos emprega uma expressio
muito significativa: “ele foi consagrado”, dgiepddn.** Nessas
lendas subsiste a consciéncia obscura da virtude do sacrificio.
Seu vestigio persiste igualmente nos ritos. Por exemplo, em
Jumieges [Franga], onde o papel do génio animal da vegetagio
era representado por um homem cujo oficio durava um ano
a comegar do dia de Sdo Jodo, fingia-se langar o futuro Iobo
verde na fogueira; apés essa execugao simulada seu predeces-
sor lhe entregava suas insignias."® A ceriménia ndo tinha por
efeito simplesmente encarnar o génio agrario: este nascia do
proprio sacrificio.*” Ora, nao havendo razées para distinguir

os demoénios das vitimas agrarias, esses fatos sdo precisamente

exemplos do que dissemos a propésito da consagracio e de

seus efeitos diretos. A apoteose sacrificial ndo ¢ outra coisa
sendo o renascimento da vitima. Sua divinizagdo ¢ um caso
especial e uma forma superior de santificagiao e de separagao.
Mas essa forma raramente aparece, a nao ser nos sacrificios
em que, pela localizagdo, concentragao e acimulo de um ca-
rater sagrado, a vitima se acha investida de um maximo de
santidade que o sacrificio organiza e personifica.

Eis a condigdo necessaria para que o sacrificio do deus
seja possivel. Mas para que se torne uma realidade nio ¢ sufi-
ciente que o deus tenha saido da vitima: € preciso que ele ainda
tenha toda a sua natureza divina no momento em que entra
no sacrificio para tornar-se ele proprio vitima. Vale dizer que
a personificagdao da qual resultou deve ser duradoura e neces-
saria. Essa associagdo indissoluvel entre seres ou uma espécie
de seres e uma virtude sobrenatural ¢ fruto da periodicidade
dos sacrificios, como ¢é precisamente o caso aqui. A repeti¢o
dessas ceriménias, nas quais em virtude de um habito ou por
alguma outra razao uma mesma vitima reaparecia a interva-
los regulares, criou uma espécie de personalidade continua.
Conservando o sacrificio seus efeitos secundarios, a criagdo
da divindade ¢ obra dos sacrificios anteriores. E isso nio é um
fato acidental e sem importéncia, haja vista que numa religido
tdo abstrata quanto o cristianismo a figura do cordeiro pascal,
vitima habitual de um sacrificio agrario ou pastoril, persistiu e
serve ainda hoje para designar Cristo, isto ¢, Deus. O sacrificio
forneceu os elementos da simbdlica divina.

Mas foi a imaginagdo dos criadores de mitos que comple-

tou a elaboragio do sacrificio do deus. De fato, ela conferiu um
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estado civil, uma histéria e portanto uma vida mais continua
a personalidade intermitente, opaca € passiva que nascia da
periodicidade dos sacrificios. Sem contar que, ao separa-la de
sua ganga terrestre, tornou-a mais divina. As vezes pode-se
mesmo acompanhar no mito as diferentes fases dessa divini-
zagao progressiva. Assim, a grande festa déria das Karneia, ce-
lebrada em honra de Apolo Karnéios, fora instituida, conta-se,
para expiar a morte do adivinho Karnos por Heraclides Hipo-
tes.*® Ora, Apolo Karnéios nao ¢ outro senio o adivinho Kar-
nos, cujo sacrificio € realizado e expiado como o das Dipolia;
e o proprio Karnos, “o cornudo”,*® confunde-se com o heréi
Krios, “o carneiro”,*° hipéstase da vitima animal primitiva.
Do sacrificio do carneiro a mitologia fez a morte de um heréi
¢ em seguida transformou este em grande deus nacional.

No entanto, se a mitologia elaborou a representagio do
divino, ndo trabalhou sobre dados arbitrérios. Os mitos con-
servam o vestigio de sua origem: um sacrificio mais ou me-
nos alterado forma o episodio central e como que o niucleo
da vida legendaria dos deuses que provém de um sacrificio.
Leévi explicou o papel que os ritos sacrificiais desempenbam
na mitologia bramane.*' Vejamos, mais especialmente, como
a historia dos deuses agrarios ¢ tecida sobre um fundo de ri-
tos agrérios. Para tanto, vamos agrupar alguns tipos de len-
das gregas e semiticas, vizinhas daquela de Atis e de Adonis,
que sdo outras tantas deformagdes do tema do sacrificio do
deus. Umas sio mitos que explicam a instituicao de certas
ceriménias e outras sio contos geralmente oriundos de mitos
semelhantes aos primeiros.*? Ao que sabemos, os ritos come-

morativos que correspondem a essas lendas (dramas sagrados,

w

! -
procissdes™® etc.) quase nunca apresentam as caracteristicas
- oY . . -
do sacrificio, mas o tema do sacrificio do deus foi livremente

usado pela imagina¢ao mitologica.

454 455

O timulo de Zeus em Creta,** a morte de Pi** e a de
Adénis sio bastante conhecidos para que seja suficiente men-
ciona-los. Adénis deixou nas lendas sirias descendentes que
partilham sua sorte.** £ verdade que em alguns casos os tl-
mulos divinos talvez sejam monumentos do culto dos mortos,
mas na maioria das vezes, em nossa opiniao, a morte mitica do
deus lembra o sacrificio ritual; ela é cercada pela lenda — alias
obscura, mal transmitida, incompleta de circunstancias que
permitissem determinar sua verdadeira natureza.

Lé-se na tabuleta assiria da lenda de Adapa:*’ “Da terra
desapareceram dois deuses; por isso ¢ que me visto de luto.
Quais sio esses dois deuses? Sio Du-mu-zu e Gish-zi-da”. A
morte de Du-mu-zu é um sacrificio mitico. A prova ¢ dada
pelo fato de que Ishtar, sua mae e esposa, quer ressuscita-lo*®
derramando sobre seu caddver agua da fonte da vida que ela
vai buscar nos infernos. Nisso ela imita os ritos de algumas
festas agrarias. Quando o espirito do campo estd morto ou foi
morto, seu cadéver é langado 4 4gua ou aspergido com agua.
Entdo, ou porque ressuscita, ou porque uma arvore de maio se
ergue sobre seu timulo, a vida renasce. Aqui, a agua derrama-
da sobre o cadéver e a ressurreigio ¢ que nos fazem assimilar
o deus morto a uma vitima agraria; no mito de Osiris, ¢é a dis-
persdo do cadaver e a arvore que brota sobre o ataude.*’ Em
Trezena, no peribolo do templo de Hipolito, comemorava-se
com uma festa anual as M@6Bolia, a morte das deusas Damia

¢ Auxésia, virgens, estrangeiras, vindas de Creta, que segundo
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a tradi¢do haviam sido apedrejadas numa sedicio.* As deusas
estrangeiras s3o o estrangeiro, o passante que freqiientemente
desempenha um papel nas festas da colheita; o apedrejamento
¢ um rito de sacrificio. Muitas vezes, um simples ferimento do
deus equivale a sua morte anual. Belen, adormecida no Blu-
menthal a0 pé do baldo de Guebwiller, foi ferida no pé por um
javali, como Adoénis; de cada gota do sangue que escorria de
sua ferida nasceu uma flor.*!

A morte do deus é com freqiiéncia um suicidio: Hércu-
les no Eta, Melkarth em Tiro,*? o deus Sandés ou Sandon em
Tarso,** Dido em Cartago imolaram-se. A morte de Melkarth
era comemorada com uma festa a cada verdo; era uma festa da
colheita. A mitologia grega conhece deusas que tinham o titu-
lo de Anayyopévn, isto &, deusas “enforcadas”, como Artémis,
Hécate e Helena.*™* Em Atenas, a deusa enforcada era Erigona,
maée de Estafilo, heréi da uva. Em Delfos ela se chamava Chari-
la.** Charila, dizia o conto, era uma menina que durante uma
escassez de alimentos fora pedir ao rei sua parte na altima dis-
tribui¢do; maltratada ¢ expulsa por ele, enforcou-se num pe-
queno vale afastado. Ora, uma festa anual, diz-se que instituida
por ordem da pitia, era celebrada em sua honra. Comegava por
uma distribuigio do trigo; depois fabricava-se uma imagem de
Charila, que era golpeada, enforcada e enterrada. Em outras
lendas, o deus se inflige uma mutilacio que as vezes resulta em
sua morte. E o caso de Atis e de Eshmoun, que, perseguido
por Astronoe, se mutilou com um machado.

Amiude tratava-se de um fundador do culto ou do pri-
meiro sacerdote de um deus, cuja morte era contada pelo

mito. Assim, em Itone, Iodama, sobre cujo tamulo ardia um

fogo sagrado, era sacerdotisa de Atena Itonia.*® Em Atenas,
Aglaura, cuja morte era supostamente expiada numa festa, as
Pluntérias, era também sacerdotisa de Atena. Na verdade, o
sacerdote e o deus sio um Gnico e mesmo ser. Com efeito,
sabemos que o sacerdote pode ser, tanto quanto a vitima, uma
encarnagao do deus. Mas existe al uma primeira diferenciagao,
uma espécie de desdobramento mitoldgico do ser divino e da
vitima.*’ Gracas a esse desdobramento o deus parece escapar
a morte.

E a uma diferenciagdo de outro tipo que se devem os mi-
tos cujo episddio central & o combate de um deus com um
monstro ou um outro deus. Tais sio, na mitologia babilénia, os
combates de Marduk com Tiamat, isto é, o Caos;*® de Perseu
matando a Gérgona ou o dragio de Joppe, de Belerofonte lu-
tando contra a Quimera, de Sio Jorge vencedor do Dadjdjal;**?
¢ também o/caso dos trabalhos de Hércules e, enfim, de todas
as teomaquias; pois nesses combates o vencido ¢é tao divino
quanto o vencedor. N

Esse episodio é uma das formas mitolégicas do sacrifi-
cio do deus. Com efeito, esses combates divinos equivalem a
morte de um sé deus. Eles se alternam nas mesmas festas:*”
os jogos istmicos, celebrados na primavera, comemoram ou
a morte de Melicertes ou a vitéria de Teseu sobre Sinis; os
jogos nemeus celebram ou a morte de Arquémoro ou a vito-
ria de Hércules sobre o Ledo de Neméia. Por vezes eles sdo
acompanhados dos mesmos incidentes: a derrota do monstro
¢ seguida do casamento do deus — de Perseu com Andrémaca,

de Hércules com Hesione; a Maibraut das lendas alemas, per-

< <
seguida pelos espiritos da caga selvagem, ndo ¢ outra senao a
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noiva exposta ao monstro e libertada pelo herdi; no culto de
Atis o casamento sagrado sucede a morte e 3 ressurreicao do
deus. Os combates se produzem em circunstincias analogas e
tém o mesmo objeto. A vitéria de um jovem deus contra um

., . .
monstro antigo ¢ um rito da primavera: a festa de Marduk no

primeiro dia de nisan repetia sua vitoria contra Tiamat;*" a fes-

ta de Sdo Jorge, isto €, a derrota do dragao, era celebrada em
23 de abril;*” ¢ era na primavera que morria Atis. Enfim, se é
verdade, como relata o sacerdote caldeu Beroso, que uma ver-
sa0 do Génese assirio mostrava Bel [Baal] cortando a si mesmo
em dois para dar origem ao mundo, dois episodios aparecem
concorrentemente na lenda do mesmo deus: o suicidio de Bel
substitui seu duelo com o Caos,*7

Para completar a prova da equivaléncia desses temas, di-
gamos que sucede muitas vezes de o deus morrer apos sua vi-

L

toria. Num conto dos irmaos Grimm, o herdi, tendo adorme-
cido depois de sua luta com o dragio, ¢ assassinado; os animais
que o acompanham trazem-no de volta & vida.*** A lenda de
Hércules apresenta a mesma aventura: apos ter matado Tifon,
ele jazia inanimado, asfixiado pelo sopro do monstro, sendo
entdo ressuscitado por Iolau com o auxilio de uma codorna *7
Na lenda de Hesfone, Hércules era devorado por um ceticeo.
Depois de matar Linceu, Castor era morto por Idas.*"

Essas equivaléncias e alternincias se explicam facilmente
se considerarmos que os adversérios confrontados com o tema
d? 'combate s30 o produto do desdobramento de um mesmo
genio. A origem dos mitos desse tipo foi geralmente esquecida;
eles sio apresentados como combates meteorologicos entre os

deus i
es da luz e das trevas ou do abismo,*” entre os deuses do

céu e do inferno. Mas ¢ extremamente dificil distinguir com

clareza o carater de cada um dos combatentes. Sio seres de

mesma natureza cuja diferenciagio, acidental e instavel, per-
tence a imaginagdo religiosa. Seu parentesco revela-se plena-
mente no panteao assirio. Ashshur e Marduk, deuses solares,
sao os reis dos Annunakis, os sete deuses do abismo.*” Nergal,
as vezes chamado Gibil, deus do fogo, possui alhures um nome

de monstro infernal. Quanto aos sete deuses do abismo, & di-
ficil, sobretudo nas mitologias que sucederam a mitologia as-
siria, distingui-los dos sete deuses planetarios, executores das

vontades celestes.*”” Bem antes do sincretismo greco-romano

que fazia do Sol o senhor do Hades*" e associava Mitra a Plutao
e a'Tifon,*" as tabuletas assirias diziam que Marduk governava
o abismo,*? que Gibil, o fogo,”’ e o préprio Marduk cram
filhos do abismo.** Em Creta, os Titas que mataram Dioni-
sio eram seus parentes.** Noutros lugares os deuses inimigos
eram irmaos, geralmente gémeos.** As vezes a luta ocorria
entre um tio e seu sobrinho ou mesmo entre pai ¢ filho.*”

Na falta desse parentesco, uma outra relagao une os ato-
res do drama e mostra sua identidade fundamental. O animal
sagrado de Perseu em Serifos era o caranguejo, o xapuivog.**
Mas o caranguejo, que na lenda de Serifos era o inimigo do pol-
vo, junta-se a Hidra de Lerna, que ¢ um polvo, para combater
Hércules. O caranguejo, como o escorpido, € ora aliado, ora
inimigo do deus solar; em suma, essas sdo formas do mesmo
deus. Os baixos-relevos mitraicos mostram Mitra cavalgando
o touro que ele vai sacrificar. Perseu, por sua vez, montava
Pégaso, nascido do sangue da Gorgona. O monstro ou o ani-

mal sacrificado serviam de montaria ao deus vitorioso antes ou

93




94

depois do sacrificio. Enfim, os dois deuses da luta ou da caga
mitica s3o colaboradores. Mitra e o touro, diz Porfirio, sio
igualmente demiurgos.*®
Assim, o sacrificio produziu na mitologia uma infinidade
de descendentes. De abstragio em abstracio ele se tornou um
dos temas fundamentais das lendas divinas. Mas foi precisa-
mente a introdugdo desse episédio da lenda de um deus que
determinou a formagio ritual do sacrificio do deus. Sacerdote
ou vitima, sacerdote e vitima, é um deus ja formado que ao
mesmo tempo age e padece no sacrificio. Ora, a divindade da
vitima nao se limita ao sacrificio mitologico, aparecendo igual-
mente no sacrificio real que lhe corresponde. Uma vez cons-
tituido, o mito reage sobre o rito do qual saiu e nele se realiza.
Assim, o sacrificio do deus nio é simplesmente o tema de um
belo conto mitolégico. Qualquer que seja a personalidade que
o deus tenha assumido no sincretismo dos paganismos, adultos
ou envelhecidos, é sempre o deus que sofre o sacrificio; nao se
trata de um mero figurante.*® Pelo menos na origem, ha “pre-
senga real”, como na missa catélica. Sio Cirilo™' relata que em
alguns combates de gladiadores, rituais e periodicos, um cer-
to Cronos (116 Kpovog), escondido debaixo da terra, recebia
o sangue purificador que corria dos ferimentos. Esse Kpdvog
15 é o Saturno das saturnais que noutros rituais era morto.*?
O nome dado ao representante do deus tendia a identific-lo
ao deus. E por essa razdo que o sumo sacerdote de Atis, que
também desempenhava o papel de vitima, tinha o nome de
seu deus e predecessor mitico.** A religido mexicana oferece
exemplos bem conhecidos da identidade da vitima e do deus.

Na festa de Huitzilopochtli** em particular, a estdtua do deus,

feita de massa de acelga e moldada com sangule humano, cra
despedagada, dividida entre os fiéis e comida. E certo que em
todo sacrificio, como j4 assinalamos, a vitima tem algo do deus,
mas aqui ela & o proprio deus e ¢ essa identificagao que carac-
teriza o sacrificio do deus.

Sabemos porém que o sacrificio se repete periodicamen-
te porque o ritmo da natureza exige essa periodicidade. APor—
tanto, o mito s6 faz o deus vivo sair da prova para submeté-lo
novamente a ela, de modo que constitui sua vida como uma
cadeia ininterrupta de paixdes e rcssurrci(;(N)es.’ Astarte rcs,su's—
cita Adénis, Ishtar faz o mesmo com Tamuz, Isis com Osiris,
Cibele com Atis, Iolau com Hércules.* Dionisio assassinado ¢
concebido uma segunda vez por Semele.** Eis-nos ja distantes
da apoteose de que falamos no comego deste capitulo. O deu%
nao sai do sacrificio sendo para reentrar e vice-versa. Nao ha
mais interrupcao em sua personalidade. Se ele ¢ despedagado,
como Osiris e Pélope, seus pedagos sdo recuperados, juntados
¢ reanimados. Com isso a finalidade primitiva do sacrificio €
relegada a sombra; ndo ¢ mais um sacrificio agrério,nem um sa-
crificio pastoril. O deus que ali comparece como vitima exis"ce
em si, tem qualidades e poderes muitiplos. Assim, o sacrificio
aparece como uma repeti¢do e uma comemoragao do sacrifi-
cio original do deus.*” Alenda que o relata geralmente acres-

centa-se alguma circunstancia que assegura sua perpetuidade.
Desse modo, quando um deus morre de uma morte mais ou
menos natural um oraculo prescreve um sacrificio expiatorio
que reproduz a morte desse deus, como vimos anteriormente.
Quando um deus é vencedor de um outro, perpetua a lem-

PP 498
branga de sua vitéria pela institui¢ao de um culto.
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Convém aqui assinalar que a abstracio que no sacrificio
fazia nascer o deus podia conferir um outro aspecto as mes-
mas praticas. Por um procedimento analogo ao desdobramento
que produziu as teomaquias, ela podia separar o deus da viti-
ma. Nos mitos examinados mais acima os dois adversarios sio
igualmente divinos; um deles aparece como o sacerdote do
sacrificio no qual sucumbe seu predecessor. Mas a divindade
virtual da vitima nem sempre se desenvolveu. Com freqiiéncia
permaneceu terrestre, e por isso o deus criado, saido outrora
da vitima, j4 nio participa do sacrificio. Assim, a consagragao,
que faz a vitima passar ao mundo sagrado, assume o aspecto
de uma atribui¢do a uma pessoa divina, de uma dédiva. Mesmo
nesse caso, porém, ¢ sempre um animal sagrado que ¢ sacri-
ficado, ou pelo menos algo que lembra a origem do sacrificio.
Em suma, oferecia-se o deus a ele mesmo: Dionisio carneiro
tornava-se Dionisio Kriophagos [comedor de carneiro].*? As
vezes, ao contrario, como nos desdobramentos de que resul-
taram as teomaquias, o animal sacrificado era tido como um
inimigo do deus.*® Se era imolado, era para expiar uma falta
cometida contra o deus por sua espécie. Ao Virbio de Nemi
[divindade romana], morto por cavalos, sacrificava-se um ca-
valo.**" A nogdo do sacrificio ao deus desenvolveu-se paralela-
mente a do sacrificio do deus.

Os tipos de sacrificio do deus que acabamos de examinar
se acham realizados in concreto e reunidos num mesmo e tmico
rito hindu: o sacrificio do soma.*? Nele se pode ver, antes de
mais nada, o que ¢ no ritual um verdadeiro sacrificio do deus.
N@o podemos expor aqui como o deus Soma se confunde com

a planta soma, como estd realmente presente nela, nem des-

crever as cerimdnias em meio as quais ¢ conduzido ao local do
sacrificio e recebido ali. Ele ¢ enaltecido e adorado para depois
ser atado e morto. Entdo o deus se liberta dos ramos que o
atam e se espalha no mundo; uma série de atribuigGes distintas
o comunica aos diferentes reinos da natureza. Essa presenga
real e esse nascimento do deus sucedendo a sua morte cons-
tituem, de certo modo, as formas rituais do mito. Quanto as
formas puramente miticas que o sacrificio adquiriu, sdo exata-
mente as que descrevemos mais acima. Trata-se, em primeiro
lugar, da identificagio do deus Soma com o inimigo dos deuses,
Vrtra, o demdnio que retém os tesouros da imortalidade e que
¢ morto por Indra.**” Pois para justificar como um deus podia
ser morto ele é representado sob a forma de um deménio: ¢
o deménio que ¢ morto e dele sai o deus; a esséncia excelente
liberta-se do invélucro mau que a retinha. Mas muitas vezes
¢ Soma que mata Vrtra; de todo modo, ¢ ele que da forgas a
Indra, o deus guerreiro, destruidor dos deménios. Em alguns
textos Soma é mesmo seu proprio sacrificador; chega-se a re-
presenta-lo como o modelo dos sacrificadores celestes. Dai ao
suicidio do deus a distincia ndo era grande, e os bramanes a
franquearam.

Evidencia-se aqui um ponto importante da teoria do sa-
crificio. Vimos que entre a vitima e o deus ha sempre alguma
afinidade: a Apolo Karneios se oferecem carneiros, a Varuna
se oferece cevada etc. E pelo semelhante que se alimenta o
semelhante, e a vitima ¢ o alimento dos deuses. Assim, o sacri-
ficio veio a ser rapidamente considerado a condigao mesma da
existéncia divina. E ele que fornece a matéria imortal de que

vivem os deuses. Desse modo, ndo somente ¢ do sacrificio que
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nascem alguns deuses, mas ainda é pelo sacrificio que todos
conservam sua existéncia. O sacrificio acabou entio por se re-
velar como a esséneia e a origem dos deuses, o seu criador.™ E
¢ também o criador das coisas, pois € nele que estd o principio
de toda vida. Soma é ao mesmo tempo o Sol e a Lua no céu, a
nuvem, o relimpago ¢ a chuva na atmosfera, o rei das plantas

na terra; ora, no soma-vitima todas essas formas de Soma es-
tao reunidas. Ele é o depositario de todos os principios nutri-
tivos e fecundantes da natureza. E a0 mesmo tempo alimento

dos deuses e bebida embriagante dos homens, autor da imor-
talidade daqueles e da vida efémera destes. Todas essas forgas

sao concentradas, criadas e redistribuidas pelo sacrificio. Este

¢, portanto, “o senhor dos seres”, Prajapati. Ele ¢ o Purusa®®

do hino x, 9o do Rig Veda, de que nascem os deuses, os ritos,
os homens, as castas, o Sol, a Lua, as plantas, o gado; ele ser4

o brimane da India classica. Todas as teologias lhe atribuiram

esse poder criador. Espalhando ¢ reunindo alternadamente a

divindade, ele semeia os seres como Jasio e Cadmo semeiam

os dentes do dragdo de que nascem os guerreiros. Da morte

ele tira a vida. As flores e as plantas brotam sobre o cadiver

de Adonis; enxames de abelhas saem voando do corpo do ledo

morto por Sansao ¢ do touro de Aristeu.

Assim a teologia tomou suas cosmogonias dos mitos sacri-
ficiais. Ela explica a criagio — assim como a imaginagio popular
explicava a vida anual da natureza — por um sacrificio. Com
efeito, reporta o sacrificio do deus 4 origem do mundo.*®

Na cosmogonia assiria, o sangue de Tiamat vencido dera
origem aos seres. A separa¢dao dos elementos do caos era con-

cebida como o sacrificic ou o suicidio do demiurgo. Gunkel*”

provou, acreditamos, que a mesma concepgao se verificava

nas crengas populares dos hebreus. Ela aparece na mitologia
do Norte, e também estd na base do culto mitraico. Os bai-
xo0s-relevos querem mostrar a vida que sai do touro sacrifica-
do, de modo que seu rabo termina por um feixe de espigas.
Na India, enfim, a continua criacdo das coisas por meio do
rito acaba por se tornar uma criagéo absoluta ¢ ex nihilo. No
comego nao havia nada. O Purusa desejou. Foi por scu suici-
dio, pelo abandono de si mesmo, pela renuncia a seu corpo
— modelo, mais tarde, da rentincia budica — que o deus deu
existéncia as coisas.

Pode-se supor que a periodicidade subsistiu a esse grau de
heroicizagao do sacrificio. Os retornos ofensivos do caos e do
mal constantemente requerem novos sacrificios, criadores e
redentores. Assim transformado e como que sublimado, o sa-
crificio se conservou na teologia crista.** Sua eficacia foi sim-
plesmente transportada do mundo fisico para 0 mundo moral.
O sacrificio redentor do deus perpetua-se na missa diaria. Nao
pretendemos investigar como se constituiu o ritual cristdo do
sacrificio, nem como ele se liga aos ritos anteriores. Acredita-
mos no entanto que ao longo deste trabalho pudemos algumas
vezes relacionar as cerimonias do sacrificio cristao aquelas que
examinamos. Aqui nos sera suficiente relembrar a espantosa
similitude entre elas e indicar que o desenvolvimento de ritos
tao semelhantes aos do sacrificio agrario péde dar origem a
concepgio do sacrificio redentor e comunial do deus tnico e
transcendente. Sob esse aspecto, o sacrificio cristdo ¢ um dos
mais instrutivos que se pode encontrar na histéria. Nossos sa-

cerdotes buscam, pelos mesmos procedimentos rituais, quase

929




i
o
sl

100

que O0s mesmos efeitos buscados pelos nossos mais remotos

antepassados. O mecanismo da consagracdo da missa catolica
¢, em linhas gerais, o mesmo que o dos sacrificios hindus. Ele
nos apresenta, com uma clareza que nada deixa a desejar, o rit-
mo alternado da expiagdo e da comunhao. A imaginagio crista

se erigiu sobre planos antigos.

6.

CONCLUSAO

Compreende-se melhor agora em que consiste, a nosso ver, a
unidade do sistema sacrificial. Ela ndo decorre, como acredi-
tou Smith, de que todos os tipos possiveis de sacrificios te-
nham saido de uma forma primitiva e simples. Um tal sacrifi-
cio nio existe. De todos os procedimentos sacrificiais, os mais
gerais, 0s menos ricos em elementos que pudemos obter, sdo
os de sacralizagio e de dessacralizagdo. Ora, em todo sacrificio
de dessacralizagdo, por mais puro que seja, nem sempre en-
contramos uma sacralizacio da vitima. Inversamente, em todo
sacrificio de sacralizacio, mesmo o mais caracterizado, uma
dessacralizagio esta necessariamente implicada; pois de outro
modo os restos da vitima ndo poderiam ser utilizados. Esses
dois elementos s3o portanto tio interdependentes que um nao
pode existir sem o outro.

Mas esses dois tipos de sacrificio ainda ndo sao sendo ti-
pos abstratos. Todo sacrificio ocorre sob certas circunstancias

e em vista de fins determinados, e da diversidade dos fins que
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podem desse modo ser buscados nascem modalidades diveréas,
das quais demos alguns exemplos. Ora, por um lado ndo ha
nenhuma religidao em que essas modalidades nao coexistam em
maior ou menor nimero; todos os rituais sacrificiais que co-
nhecemos apresentam uma grande complexidade. Por outro,
ndo ha rito particular que nio seja complexo nele mesmo: ou

cle persegue varias finalidades ao mesmo tempo ou mobiliza

varias forgas para atingir uma sé. Vimos sacrificios de dessa-
cralizagao e mesmo propriamentc expiatorios se complicarem

com sacrificios comuniais, mas poderiam ser dados muitos ou-
tros exemplos de complicagdo. Para obter chuva, os Amazulus

reinem um rebanho de bois pretos, matam um deles e comem-
no em siléncio; depois queimam os ossos fora da aldeia — o que

envolve trés temas diferentes na mesma operagio.*”

No sacrificio animal hindu essa complexidade ¢ ainda mais
evidenciada. Nele encontramos partes expiatorias atribuidas
aos génios maus, partes reservadas aos deuses, partes de co-
munhdo que o sacrificante usufruia, partes que os sacerdotes
consumiam. A vitima serve igualmente a imprecagdes contra
o inimigo, a adivinha¢Ges, a votos. Por um de seus aspectos, o
sacrificio tem a ver com os cultos teriomérficos, pois a alma
do animal ¢ enviada ao céu para juntar-se aos arquetipos dos
animais e conservar a perpetuidade da espécie. E também um
rito de consumo, pois o sacrificante que acendeu os fogos so
pode comer carne depois de ter feito um tal sacrificio. £ enfim
um rito de remissio, pois o sacrificante é consagrado, esta sob
a influéncia da divindade e se redime ao substituir-se na vitima.
Tudo se mistura e se confunde numa mesma organizagao que,

apesar dessa diversidade, nao deixa de ser harménica. Com

mais forte razdo, é o que acontece com um rito de extensao
imensa como o sacrificio a Soma, em que temos, além de tudo
o que o precede, um caso efetivo de sacrificio do deus. Em
resumo: assim como a cerimonia mégica, assim como a prece,
que pode servir a0 mesmo tempo a uma agdo de gragas, a um
voto, a uma propiciagio, também o sacrificio pode cumprir
conjuntamente uma grande variedade de fungdes.

Mas se o sacrificio ¢ tdo complexo, de onde lhe pode vir
a unidade? E que, no fundo, sob a diversidade das formas que
ele assume h4 sempre um mesmo procedimento que pode ser
empregado para finalidades as mais diferentes. Esse procedimen-
to consiste em estabelecer uma comunicagdo entre o mundo sagrado e
o mundo profano por intermédio de uma vitima, isto ¢, de uma coisa
destruida durante a cerimdnia. Ora, ao contrario do que acredi-
tava Smith a vitima ndo chega necessariamente ao sacriticio
com uma natureza religiosa acabada e definida: € o proprio
sacrificio que lhe confere essa natureza. Ele pode dar-lhe as
virtudes mais diversas e torna-la apta a cumprir as fungdes as
mais variadas, seja em ritos diferentes, seja durante um mesmo
rito. Assim, a vitima transmite um carater sagrado do mundo
religioso a0 mundo profano ou vice-versa; ela ¢ indiferente ao
sentido da corrente que a atravessa. Pode-se a0 mesmo tempo
encarregar o espirito que dela se separou de levar um voto
até os poderes celestes, servir-se dela para adivinhar o futuro,
redimir-se da célera divina entregando aos deuses suas partes
e, por fim, usufruir das carnes sagradas que restam. Uma vez
constituida, porém, ela tem uma certa autonomia nao importa
o que se faca; ela é um centro de energia a partir do qual se

manifestam efeitos que vdo além da finalidade estrita que o

103



Convidado
Realce

Convidado
Realce

Convidado
Realce

Convidado
Realce

Convidado
Realce


104

sacrificante atribui ao rito. Imola-se um animal para redimir
um diksita; por uma reagio imediata, a alma liberada parte para
alimentar a vida eterna da espécie. O sacrificio ultrapassa as-
sim, naturalmente, as finalidades estritas que as teologias mais
elementares lhe atribuem. F que ele ndo se compde apenas de
uma série de gestos individuais: o rito poe em movimento o
conjunto das coisas sagradas as quais se dirige. Desde o inicio
deste trabalho o sacrificio se nos afigurou como uma ramifica-
¢ao especial do sistema da consagrago.

N@o € o caso aqui de explicar longamente por que o pro-
fano entra, desse modo, em relagdes com o divino; & que ele ai
encontra a fonte da vida, as condicdes mesmas de sua existén-
cia, ¢ assim tem todo o interesse em se aproximar. Mas como
entender que ele s6 se aproxime permanecendo a distincia?
Como entender que s6 se comunique com o sagrado por via
de um intermedidrio? Os efeitos destrutivos do rito explicam
em parte esse estranho procedimento. Se as forcas religiosas
$30 em si mesmas o principio das forcas vitais, sio de uma tal
natureza que seu contato ¢ perigoso para o vulgo. Sobretudo
quando atingem um certo grau de intensidade, nio podem se
concentrar num objeto profano sem destrui-lo. Portanto, por
maior que seja a necessidade do profano ele s6 pode aborda-las
com a mais extrema prudéncia. Eis por que intermedidrios se
introduzem entre elas e ele, sendo que o principal ¢ a vitima.
Se o sacrificante se envolvesse completamente no rito, encon-
traria a morte e ndo a vida. A vitima o substitui. Somente ela
penetra na esfera perigosa do sacrificio e ali sucumbe, estan-
do ali para sucumbir. O sacrificante permanece protegido: os

deuses tomam a vitima em vez de tomé-lo. Ela o redime. Moisés

ndo havia circuncidado seu fitho, e Javé veio “lutar” com ele
numa estalagem. Moisés estava morrendo quando sua mulher
cortou violentamente o prepucio da crianga e o langou aos pes
de Javé, dizendo-The: “Es para mim um esposo de sangue”. A
destruigdo do prepucio satisfez o deus, que ndo mais destruiu
Moisés redimido. Nao ha sacrificio em que ndo intervenha al-
guma idéia de remisso.

Mas essa primeira explicagdo nao ¢ suficientemente ge-
ral, pois no caso da oferenda a comunicagio se faz igualmente
por um intermediario e no entanto nao ha destruigéo. E que
uma consagragdo demasiado forte tem graves inconvenientes,
mesmo quando ndo ¢ destrutiva. Tudo o que esta muito pro-
fundamente envolvido no dominio religioso ¢, por isso mesmo,
retirado do dominio profano. Quanto mais um ser ¢ impreg-
nado de religiosidade, tanto mais lhe pesam interdi¢des que o
isolam. A santidade do nazir o paralisa. Por outro lado, tudo o
que entra em contato muito intimo com as coisas sagradas ad-
quire sua natureza e se torna sagrado como elas. Ora, o sacrifi-
cio ¢ feito por profanos. A agdo que ele exerce sobre as pessoas
e as coisas destina-se a torna-las capazes de cumprir seu papel
na vida temporal. Assim, umas e outras s6 podem entrar util-
mente no sacrificio com a condi¢do de poderem sair. Os ritos
de saida servem em parte a essa finalidade: eles atenuam a con-
sagragao, mas se ela ¢ demasiado intensa ndao podem por si sos
atenua-la o bastante. Convém portanto que o sacrificante ou
o objeto do sacrificio a recebam apenas amortecida, isto ¢, de
uma maneira indireta. E para isso que serve o intermediario.
Gragas a ele os dois mundos em confronto podem se penetrar

a0 mesmo tempo que permanecem distintos.
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Assim se explica um carater muito particular do sacrificio
religioso. Em todo sacrificio hd um ato de abnegacio, ja que
o sacrificante se priva e d4. E geralmente essa abnegacio lhe é
mesmo imposta como um dever, pois o sacrificio nem sempre
¢ facultativo; os deuses o exigem. Deve-se a eles o culto, o ser-
vigo, como diz o ritual hebreu; deve-se a eles sua parte, como
dizem os hindus. Mas essa abnegacio e essa submissio n3o su-
primem um retorno egoista. Se o sacrificante d4 algo de i, ele
nao se da: reserva-se prudentemente. Se ele d4, é em parte
para receber. O sacrificio se apresenta assim sob um duplo
aspecto. E um ato atil ¢ é uma obrigagdo. O desprendimento
mistura-se ao interesse. Eis por que ele foi freqiientemente
concebido sob a forma de um contrato. No fundo, talvez nio
haja sacrificio que nao tenha algo de contratual. As duas partes
envolvidas trocam seus servigos e cada uma tem sua vantagem.
Pois os deuses, eles também, tém necessidade dos profanos:
se nada fosse reservado da colheita, o deus do trigo morreria;
para que Dionisio possa renascer, é preciso que o bode de Dio-
nisio seja sacrificado nas vindimas; é o soma que os homens diao
de beber aos deuses que faz a forca destes contra os deménios.
Para que o sagrado subsista, é preciso dar-lhe sua parte, e é
com a parte dos profanos que se faz essa reserva. Essa ambi-
giidade ¢ inerente & natureza do sacrificio. Com efeito, ela se
deve a presenca do intermedidrio, e sabemos que sem inter-
mediario ndo hd sacrificio. Por ser distinta do sacrificante e do
deus, a vitima os separa a0 mesmo tempo que os une; eles se
aproximam sem se entregar inteiramente um ao outro.
Ha no entanto um caso em que esta ausente todo cdlcu-

! o7 . -
lo egoista. Trata-se do sacrificio do deus, pois o deus que se

sacrifica d4 sem retorno. E que dessa vez todo intermediario
desapareceu. O deus, que € a0 mesmo tempo o sacrificante,
coincide com a vitima e mesmo, as vezes, com o sacrificador.
Aqui, todos os diversos elementos que entram nos sacrificios
ordindrios penetram-se uns nos outros e se confundem. S6
que essa confusdo s6 ¢ possivel para seres miticos, isto €, ideais.
Eis como a concepgio de um deus que se sacrifica pelo mun-
do péde se produzir e se tornou, mesmo para os povos mais
civilizados, a expressdo mais alta ¢ como que o limite ideal da
abnegagio irrestrita.

Contudo, do mesmo modo que o sacrificio do deus per-
tence a esfera imaginaria da religido, tambem se poderia pen-
sar que o sistema inteiro ¢ apenas um jogo de imagens. Os
poderes aos quais se dirige o fiel que sacrifica seus bens mais
preciosos parecem nada ter de positivo. Quem nao acredita,
vé nesses ritos nada mais que vas e custosas ilusdes e se espan-
ta de que a humanidade tenha se obstinado em dissipar suas
forcas em favor de deuses fantasmagoricos. Mas talvez haja a
realidades veridicas as quais se pode associar a institui¢do em
sua integralidade. As nogdes religiosas, por serem objeto de
crenca, existem; existem objetivamente, como fatos sociais.
As coisas sagradas em relagdo as quais funciona o sacrificio sdo
coisas sociais. E isso basta para explicar o sacrificio. Para que o
sacrificio seja bem-fundamentado, duas condiges sdo necessa-
rias. Primeiro ¢ preciso que haja fora do sacrificante coisas que
o facam sair de si mesmo e as quais ele deve o que sacrifica. E
preciso, a seguir, que essas coisas estejam perto dele para que
ele possa entrar em relagio com elas, nelas encontrar a forca

€ a seguranga de que necessita e retirar de seu contato o bene-
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ficio que espera de seus ritos. Ora, esse carater de penetragao
intima e de separagio, de imanéncia e de transcendéncia, é o
que distingue no mais alto grau as coisas sociais. Elas também
existem ao mesmo tempo, conforme o ponto de vista no
qual nos colocamos, dentro e fora do individuo. Compreen-
de-se assim qual pode ser a funcio do sacrificio a despeito
dos simbolos pelos quais o crente o exprime para si mesmo.
Trata-se de uma fungdo social porque o sacrificio se relaciona
a coisas sociais.

Por um lado, a rentincia dos individuos ou dos grupos as
suas propriedades alimenta as forgas sociais. Por certo, nio
que a sociedade tenha necessidade das coisas que 530 a matéria
do sacrificio: aqui tudo se passa no mundo das idéias, e é de
energias mentais € morais que se trata. Mas o ato de abnega-
¢ao implicado em todo sacrificio, ao freqiientemente lembrar
as consciéncias particulares a presenca das forgas coletivas, ali-
menta precisamente a existéncia ideal destas. Essas expiagoes e
essas purificagdes gerais, essas comunhdes, essas sacralizagGes
de grupos, essas criagdes de génios das cidades conferem ou
renovam periodicamente a coletividade, representada por seus
deuses, esse carater bom, forte, grave, terrivel que ¢ um dos
tragos essenciais de toda personalidade social. Por outro lado,
os individuos encontram nesse mesmo ato uma vantagem. Eles
conferem a si mesmos e as coisas que mais lhes interessam a
forga social inteira. Revestem de uma autoridade social seus
votos, seus juramentos, seus casamentos. Cercam, como se com
um circulo de santidade que os protege, os campos que lavra-
ram, as casas que construiram. Ao mesmo tempo, encontram

no sacrificio o meio de restabelecer os equilibrios perturba-

dos: pela expiagio redimem-se da maldigdo social, conseqiién-
cia da falta, e se reincorporam a comunidade; pela doagdo de
uma parte das coisas cujo uso a sociedade reservou, adquirem
o direito de usufrui-las. A norma social é entao mantida sem
perigo para os individuos e sem prejuizo para o gruRo. As/sim a
funcio social do sacrificio é cumprida, tanto paret 08 1nd1\~71duos
quanto para a coletividade. E como a sociedade ¢ feita ndo ape-
nas de homens, mas também de coisas e acontecimentos, per-
cebe-se como o sacrificio pode acompanhar e reproduzir ao
mesmo tempo o ritmo da vida humana e o da natureza, com.o
pbde tornar-se periodico em fungdo dos fendmenos naturais,
ocasional como as necessidades momentineas dos homens,
submetendo-se enfim a inimeras fungGes.

De resto, pudemos observar ao longo do estudo a quanti-
dade de crencas e praticas sociais ndo propriamente religiosas
que se acham relacionadas com o sacrificio. Falamos sucessi-
vamente do contrato, da remissio, da pena, da dadiva, da ab-
negacdo, das idéias relativas a alma e a imortalidade ?ue'ainda
530 a base da moral comum. O que mostra a importancia que
tem para a sociologia a nogdo do sacrificio. Mas neste trabalho
n3o nos propusemos segui-la em seu desenvolvimento e em

todas as suas ramificaces. Nossa tarefa era simplesmente bus-

car constitui-la.
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or 1876-78, 11, cap. XVIIL.
Ver uma brochura um tanto superficial de Nitzsch (1889). A a,
no fundo, se associaram sucessivamente os dois autores que dirigirama R.
Smith as eriticas mais sceveras: Wilken (1891: 535-ss) ¢ Marillier (1898).
Smith 1875-89 ¢ (88
Maclcnnan 1869-7o0.
Smith 1884.
Jevons 1896: 111, 115, 1605 Hartland (1894-96, 11, cap. Xv) associou-~
se 4 teoria de R. Smith.
Frazer 1890, cap. 1L
Mannhardt 1875 € 1884.

mos antes de mais nada indicar os textos que utilizamc

atitude ¢ em relagio a cles, Os documentos do ritual védico sc
distribuem cm vedas ou sambhitras, bramanas e sutr:
as coletincas de hinos ¢ de férmulas recitadas nos ritos; os bramanas
s30 0s comentirios mitolégicos ¢ teoldgicos sobre os ritos; e os su-
tras s3o os manuais ritua ; s ordens de textos
rcpouse sobre a outra, como uma série de cstratos suc s dos
quais os vedas seriam o mais antigo (Miiller 1859: 572-ss), pode
considerar — com a tradi¢do hindu, que os sanscritistas cada vez mais
tendem a adotar — que cles formam um bloco ¢ completam-se um
ao outro. Sem atribuir-lhes datas precisas ou mesmo apro imadas,
p de-se dizer que esses textos sao in preensiveis uns sem os ou-
tros. Os sentidos das preces, as opinides dos bramanes e seus atos sio
absolutamente solidérios, e sé se obtém a significagio dos fatos por
uma comparagio incessante de todos esses textos. Estes se distribuem
conforme as funcées dos sacerdotes que os empregam e os diversos

cls brimanes. Servimo-nos dos seguintes: “Escolas do recitante” — o

Rig Veda x (r.v.), compilagio dos hinos empregados pelo hotar (ndo

queremos dizer que ele contenha apenas hinos rituais nem que seja de

data recente), cd. Miiller, trad. Ludwig; entre outros textos desse es-
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tudo, o Aitareya Brahmana (Ait.Br.), ed. Aufrecht, trad. Hang; e como
sutra o Agvaldyana ¢rauta stitra (Agv.cr.si.), ed. Bibl. Ind. “Escolas do
oficiante” — Escola do Yajur-Veda branco (Véjasaneyins), com os textos
editados por Weber: Véjasaneyi-Samhitd (v.5.), veda das férmulas; Ca-
tapatha Bréhmana (Cat.Br.), trad. Eggeling em Sacred Books of the East
($.B.£.) Xx11, Xx111, X1, XLV; Kdtydyana grauta sitra (Két.¢r.s2.). Escola
doYajur-Veda negro (Taittiriyas): Taittiriya Samhitd (Taitt.S.), ed. Weber
1871-72, contém as férmulas € o Bramana; Taittiriya Bréhmana (Taitt.
Br.) contém igualmente férmulas e o Bramana; dpastamba grauta sitra
(Ap.¢rsit.), ed. Garbe, cujo ritual seguimos particularmente. A esses
textos sobrepGem-se os do ritual doméstico, os grhya siitras das diver-
sas escolas (trad. Oldenberg em s.5.5. xx1x, xxx). Ao lado deles acha-
se a série dos textos atarvanicos (do brahman): Atharva-Veda (4.v.), veda
dos encantamentos, ed. Whitney e Roth, trad. Bloomfield em s.s.x.
XL, livros vin-xu, Henry; Kaugika sttra (Kaug.sii.), ed. Bloomfield.
Nosso estudo do ritual hindu nao teria sido possivel sem os livros de
Schwab e Hillebrandt e sem a assisténcia pessoal dos senhores Caland,
Winternitz e Silvain Lévi, professores de um de nds.
Para o nosso estudo do sacrificio biblico, tomaremos por base o Pen-
tateuco. Ndo procuraremos tomar da critica biblica os’elementos de
uma histéria dos ritos sacrificiais hebreus. Primeiro, porque os mate-
riais sdo, a nosso ver, insuficientes. Além disso, embora acreditemos
que a critica biblica pode constituir a histéria dos textos, recusamos
confundir essa histéria com a dos fatos. Em particular, seja qual for
a data de redagdo do Levitico e do Priestercodex [Cédigo Sacerdotal]
em geral, acreditamos que a idade do texto ndo é necessariamente
a idade do rito; os tragos do ritual talvez sé tenham sido fixados tar-
diamente, mas existiam antes de serem registrados. Assim pudemos
evitar colocar a questdo, a propésito de cada rito, de saber se ele per-
tencia ou ndo a um ritual antigo. Sobre a fragilidade de algumas con-
clusdes da escola critica, ver Halévy 1898: 1-ss, 97-s5, 193-s5, 289-s5;
1899: 1-s5. Sobre o sacrificio hebreu, ver Munk 1845; Nowack 1894:
138-ss; Benzinger 1894: 431-ss; Hupfeld 1851; Riehm 1854 e 1877;
Rinck 185 5; Bachmann 1858; Kurtz 1862; Orelli 1884; Miiller 1884;

il

Iy

16
17

Schmoller 1891; Volck 1893; Baentsch 1893; Kamphausen 1896. So-

bre os textos evangélicos relativos ao sacrificio, ver Compton 1896.
I. DEFINIQEO E UNIDADE DO SISTEMA SACRIFICIAL

O yajaména dos textos sinscritos. Observemos o emprego dessa
palavra, participio presente médio do verbo yaj (sacrificar). Para os
autores hindus, o sacrificante é aquele que espera um retorno sobre
si dos efeitos de seus atos (cotejar a formula védica “nés que sacrifi-
camos paranés”, “ye yajdmahe”, com a férmula avéstica “yazamaide”; cf.

Hillebrandt 1897: 11). A nosso ver, esses beneficios do sacrificio sdo

repercussdes necessarias do rito, Eles ndo se devem a uma livre von-

tade divina que a teologia aos poucos intercalou entre o ato religioso
e seus desdobramentos. Assim se compreenderd que negligenciamos
certas questGes que implicam a hipétese do sacrificio-dadiva e a in-
tervengido de deuses rigorosamente pessoais.
E o caso normal no sacrificio hindu, que é o mais rigorosamente
individual possivel.

Por exemplo, Iliada, A, 313-ss.

E 0 caso em particular dos sacrificios verdadeiramente totémicos, da-
queles nos quais o préprio grupo faz o papel de sacrificador, matando,
dilacerando e devorando a vitima, e ainda de muitos sacrificios huma-
nos, sobretudo os do endocanibalismo. Mas em geral o simples fato
de assistir ¢ suficiente.

Na India antiga o dono da casa (grhapali) as vezes sacrifica por toda
a sua familia. Quando ele é apenas participante nas cerimdnias, sua
familia e sua mulher (esta ltima presente nos grandes sacrificios)
recebem alguns efeitos delas.

Segundo Ezequiel (xvv, 17; of. 11 Crénicas xxx1, 3), o principe (nagi
= exilarca) devia arcar com os custos do sacrificio das festas, fornecer
as liba¢Ges e a vitima.

Isso sera abordado na secdo 1v.

A ser abordado na se¢do 1v. Citaremos particularmente os sacrificios

para a entrada de um héspede na casa: Trumbull 1896: 1-ss.

13
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Sobre a alianga pelo sangue e a maneira como foi associada ao sacrifi-
cio, ver Smith 1889, lect. 1x; Trumbull 1893.

Sobre a consagracio dos cabelos, ver Wilken 1884; Smith 1889, lect.
X: 324-ss; Hartland 1894-96, 11: 215.

Levitico 11, 1-s5; VI, 7-55; IX, 4-53; X, 12-55; Ezequiel xx1m1, 18; xxx1v, 25;
Amés 1v, §. A minhd cumpre de tal maneira a fungdo de qualquer outro
sacriffcio que uma minhd sem 6leo nem incenso substitui um hattdt e
porta o mesmo nome (Levitico v, 11). Com freqiiéncia se falou de mi-
nhé no sentido geral de sacrificio (ex.: 1 Reis xviir, 29). Inversamente,
na inscrigio de Marselha a palavra zebah ¢ aplicada com o sentido de
minhd a oblagSes vegetais: C.I.S. 165, 1. 12; 1. 145167, 1. 9 € 10.
Levitico 11.

Aristofanes, Pluto, 659-ss; Stengel 1898: 89-ss.

Porfirio, De Abstinentia 11, 29; Dibgenes Laércio v, 13 (Delos); Sten-
gel 1898: 92; Plinio, N. 11, xvii, 7; Schol. Pers. 11, 48.

R. Smith (1889: 230-ss) chega a ver nas libagdes de vinho e dleo dos
rituais semiticos equivalentes do sangue das vitimas animais.
Bernhard 1885; Fritze 1893.

vnpdhia e pehixoatov. Ver Stengel 1898: 93, 111; Frazer 1898, 1u1: 583.
Stengel 1898: 99. Nos costumes atuais, uma libagdo com aguardente
&s vezes substitui antigos sacrificios (cf. Bahlmann 1898: 341; Sartori
1891: 25).

Ver os textos citados por Hillebrandt (1879: 42-43).

Sera que essas oferendas vegetais substituiram os sacrificios sangren-

tos, como o queria a férmula romana “In sacris simulata pro veris accipi”

(Servius, Ad. £n.[sobre a Eneida de Virgilio] 11, 116; Festus 360, b)?
Certamente era cémodo imaginar uma passagem progressiva do sa-
crificio humano ao sacrificio animal, deste ao sacrificio de estatuetas
que representavam animais e dal as oferendas de bolos. E possivel
que em alguns casos, alids mal conhecidos, a introdugio de novos
rituais tenha produzido essas substituigdes. Mas nada autoriza gene-
ralizar esses fatos. A histéria de alguns sacrificios apresenta mesmo
uma sucessdo inversa. Os animais moldados em massa sacrificados

em algumas festas agrarias sdo imagens de demdnios agrérios, e ndo

30

32

simulacros de vitimas animais. Mais adiante, a analise dessas cerimé-
nias mostrar as razdes disso.

Resulta dessa definigio que ha analogias e diferengas entre a pena reli-
giosa e o sacrificio (a0 menos o sacrificio expiatério). A pena religiosa

implica igualmente uma consagragio (consecratio bonorum et capitis) e

também ¢ uma destruigio que resulta dessa consagragio. Os ritos sio

bastante semelhantes aos do sacrificio para que R. Smith tenha visto

neles um dos modelos do sacrificio expiatério. S6 que no caso da pena

a manifestagdo violenta da consagragio se aplica diretamente ao sujeito

que cometeu o crime e que o expia ele proprio; no caso do sacrificio

expiatério, ao contrario, ha substituigéo e & sobre a vitima que incide a

expiagdo, ndo sobre o culpado. Todavia, como a sociedade ¢ contaminada

pelo crime a pena ¢ ao mesmo tempo um meio de lavar o que foi man-
chado. Assim, o culpado cumpre em relagio a-ela o papel de uma vitima

expiatoria. Pode-se dizer que ha a0 mesmo tempo pena e sacrificio.

Ver Miller s/d: Lxun; Két.¢rsii. 1, 2, 10, 12 € coment. de Mahidh ad loc.,
esp. p. 11; cf. Kulluka ad Manu, 2, 25; Veddnta Sdra, 7-ss (ed. Béthlingk,
in Sanskrit-Chresto, 254-5 5). Essa classificagdo parece ser atestada apenas

por autoridades bastante recentes, enquanto as outras remontariam aos

textos mais antigos. Mas de fato ela se verifica. Primeiro, nas colegGes

litirgicas que distinguem das férmulas regulares (yajus) as dos ritos fa-
cultativos (kdmyestiyajyds) e as dos ritos expiatorios (prayagcittdni). Tam-
bém se verifica nos bramanas, que (no Taitt. Br., por exemplo) dedicam
longas seces tanto as expiagdes quanto aos votos particulares e aos

sacrificios. Enfim, os sutras distinguem os ritos em constantes (nilyd-
ni), obrigatérios e periédicos, e em facultativos (kamydni), ocasionais

(naimittikini) e expiatérios (prayagcittdni). Essas divises sdo conhecidas

tanto pelo ritual solene quanto pelo ritual doméstico (cf. Oldenberg,
in 5.5.5. xxX: 306-07). Esses textos contém igualmente passagens relati-
vas aos 1itos curativos (bhaisajydni) paralelos aqueles mencionados pelo

Kaugika siitra (Adh. 11, ed. Bloomfield, 1890). Isso mostra que desde o

principio os sacrificios foram de fato repartidos segundo essa divisio,
que s6 mais tarde se tornou consciente.

O véjapeya (Weber 1892: 765-ss; Hillebrandt 1890, 1: 247).
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Por exemplo, para obter um fitho, vida longa (Hillebrandt 1897: §538,
66). Esses sacrificios sdo extremamente numerosos, e mesmo mais
numerosos do que nos mostram os textos publicados.

O principio ¢ tao rigoroso que se expde o ritual do sacrificio antes do
ritual do estabelecimento do altar (idem: §59).

Idem: §66.

Traduzimos assim a palavra soma, do composto somaygjna, como um
nome comum. O termo ¢é intraduzivel, pois soma designa ao mesmo
tempo a planta vitima, o deus que produz o sacrificio e o deus sacrificado.
Feita essa ressa]va, optamos.

De faro, o soma 56 pode ser sacrificado no momento em que esta em
flor, na primavera (cf. Agvaldyana soma prayoga, in Mss.Wilson 453, Boley,
Oxf. f. 137.).

Com efeito, ha a maior analogia possivel entre o ritual do sacrificio
do animal a Agni e Soma (Ap.gr.sii. viI) e o ritual atarvénico da morte
da vagd (vaca estéril) (Kaug.si. 44-45). Do mesmo modo, no ritual
doméstico os diversos sacrificios animais, inclusive o do touro expia-
tério (comentado mais adiante), sdo tdo analogos que puderam uns
ou outros, segundo as escolas, servir de tema fundamental a descri-
¢do (Hillebrandt 1897: §44).

Deuteronémio x11, 6, 11, 27 (cf. Levitico xvi, 8; Juizes xx, 26) e 11
Samuel v1, 17 etc. mencionam apenas a 814 € o zebah ou shelamin. A
questdo de saber se essas passagens se relacionam a rituais anteriores
ou paralelos ndo tem importincia para o objeto especifico de nos-
so trabalho. Sobre a teoria segundo a qual os sacrificios expiatérios
56 foram introduzidos tardiamente no ritual hebraico, cf. Benzinger
1894: 441, 447-ss. A passagem 1 Samuel 111, 14 é muito vaga para que
se possa concluir contra a existéncia do hattdr. Em todo caso, é im-
possivel admitir que os sacrificios expiatérios sejam transformagdes
da multa pecuniaria.

Levitico 1v, 2.

Shelamin = zebah shelamin. Sobre a equivaléncia dos zebahim e do zebah
shelamin, cf. Benzinger 1894: 135.

Na tradugdo da palavra 614 seguimos a interpretagio tradicional fun-
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dada na expresséo biblica “ele fez subir a 614 [a subida]” (cf. Clermont-
Ganneau 1898: 5§99; sobre o dvon ¢ sua expiagao, ver Halévy 1898:
49). Um outro tipo de pecado cuja expiagio o ritual previu, o asham

(Levitico v), ndo parece ter dado ensejo a uma forma especial de

sacrificio, O sacrificio que o expia é as vezes designado pelo nome de

asham, mas segundo o Levitico (V) a ceriménia expiatoria se compde

de hattdt e de 814. O Levitico (vi1, 2-7) identifica o hattdt e o asham (cf.
Numeros v, 9-ss). Mas Ezequiel (xt, 39; XL11, 13; XLv1, 20) distingue

formalmente os dois sacrificios.

A inscrigio de Marselha (C.I.5. 1, 165) apresenta uma redugdo andlo-
ga dos diversos sacrificios a trés sacrificios-tipos: o kalil, que equivale

4 61a hebraica; o sauat, sacrificium laudis ou orationis, que equivale a0

shelamin; ¢ o shelem-kalil. A linha 11 menciona apenas dois sacrifi-
cios particulares, o shasaf e o hasut (C.1.S. 1, 233). Deve o shelem-ka-
lil ser considerado uma justaposi¢do de sacrificios? (Barton 1894:
Lxvii-Ixix). A inscrigdo 167 (Cartago) distingue apenas Kelilim e Sauat

(Clermont-Ganneau 1898: £97-99).

Exodo xxix; Levitico virr.

Levitico x11, 6.

Levitico x1v (cotejar Levitico x1v, 7 com Exodo xxtv, 20).

Os sacrificios gregos deixam-se dividir bastante facilmente em co-
muniais e expiatérios e em sacrificios aos deuses infernais e aos deu-
ses do céu. Eles sio classificados desse modo em Stengel 1898, mas

essa classificagdo s6 € aparentemente acertada.

Levitico 1v; vi1, 14; IX, 21 etc.

Levitico x, 16.

Ezequiel x1u1, 19-ss; X1v, 19 (cf. a purificacdo do leproso: Levitico

XIV, 7).

Exodo xxix, 20.

2. O ESQUEMA DO SACRIFICIO

O principio da entrada no sacrificio é constante no ritual. Ele é no-

tavelmente expresso no sacrificio do soma, no qual a prdyaniyesti, o

1y
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sacrificio de entrada, responde exatamente & adayaniyesti, sacrificio
de saida (Cat.Br.3, 2,3, 154, 5, 1, 1; Ait.Br. 4, 5, 1 € 2; Taitt.Br. 5, 6, 1,
£, 3, 4). Simples ritos e consagragdo direta geralmente so suficientes
para preparar os sacrificios, mas hd casos em que o sacrificio principal
& precedido de sacrificios preliminares. Tais as “praecidaneae” romanas
(Gell. 4, 6, 7). Os mpoBtjucra ndo sio do mesmo género (Euripedes,
Ifigénia em Aulis 1.310-18; Paton 1891 38, 17), mas outros sacrificios
lhes sdo correspondentes (Paton 1891. 38, 12).

Sobre a diksd, ver Lindner 1878, que estuda apenas os textos teologi-
cos e os compara. Alids, os textos do Cat.Br., do 4it.Br. e da Taitz.S. sdo
realmente completos sobre a questdo. Oldenberg (1894a: 398-ss) V&
na diksd um rito de ascetismo compardvel aos ritos do xamanismo. Ele
n3o atribui valor ao simbolismo das ceriménias e julga-o de data recente.
Sua explicagdo, embora mostre apenas um aspecto dos fatos, parece se
conciliar bastante bem com a nossa (para o conjunto dos textos brama-
nes, ver Lévi 1898: 103-06). Para a tradugdo da palavra diksd, seguimos
a opinido de Weber (1892: 778). A diksd ¢ apenas vagamente indicada
no Rigleda, € nem precisava sé-lo, pois tem um lugar preponderante em
todo o resto da literatura védica. O sucesso desse rito, alids muito bem
conservado, foi imenso nos rituais puranicos e tAntricos.

Ver Lévi 1898: 103.

Taitt.S. 6,1, 1, 1.

Desse rito, espalhado na maior parte das religides, os textos hindus
dfio uma excelente interpretagdo: os cabelos, as sobrancelhas, a bar-
ba, as unhas das mios e dos pés sdo a “parte morta”, impura, do corpo,
e sdo cortados para que ele fique puro (Taitt.S. 6, 1, 1, 2).

Lévi 1898: 87-88; Taitt.S. 6, 1, 1, §; Cat.Br. 3,1, 2,4, 5.

E o rito da apsudiksd (Ap.¢r.si. X, 6, 15-55), que simboliza a0 mesmo
tempo sua purificagio (ver o mantra Taitt.S. 1, 2, 1, 1 = V.5 4, 2,
a= RV 10,17, 10 € A.V. 6, 51, 2) € sua nova concepgdo. Eis aqui a
série dos simbolos, segundo o Ait.Br. 1, 3, 1-ss: “O banho significa
sua concepgdo, a cabana ¢ seu tero; a vestimenta, o &mnio, a pele
do antilope negro, o cdrio” etc. Alids, as escolas variam ligeiramente

sobre as significacdes e a ordem dos ritos.
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Ap.ersii.x, 6, 6. O mantra é Taitt.Br. 3, 7, 7, 1. Cf. v.5.4, 2 ¢; Cat.Br. 3,
1,2,20.

Ap.¢rsi. X, 6, 11-88, X, 7, 1-s8; Taitt.S. 6, 1, 1, 4, § €tc.

Ap.ersi.x, 8, 11, 12, Segundo alguns textos (4it.Br., loc. cit.; Caz.Br. 3,
2, 1, 2), essa pele de antilope ¢ uma das membranas do embrido-deus,
o didiksamdna, aquele que se inicia. Outros textos de igual valor (7aitt.
5.6, 1, 3, 2) dizem que se trata simplesmente de revestir o sacrifican-
te com a pele do animal brimane a fim de que ele adquira a qualidade

de brimane.

Ap.grsi. x, 11, 2.

Ap.crsit. X, 9, 10; Taitt.§. 6, 1, 3, 3; Weber 1868: 358, 1. 4.

Ap.crsi. X, v, 5-ss; Taitt.S. 6, 1, 4, 3.

Ap.grsi. X, 11, 7-88;X, 12, 1, 13-18.

Seu atman, sua individualidade. Ele se tornou uma “oferenda aos deu-
ses” (4it.Br. 6, 3, 9, 6, 9, 6; Cat.Br. 3, 3, 4, 21). “Eo que ¢é explicado

no Bramana. Quando esse diksita fica magro, ele se torna puro [me-
dhyo, sacrificial]. Quando ele ndo tem mais nada, ele se torna puro.
Quando a pele toca os ossos, ele se torna puro. E gordo que ele é

iniciado, é magro que ele sacrifica. O que de seus membros esta au-
sente, ele o sacrificou” (dp.¢r.séi. X, 14, 10). Pelo jejum o sacrificante

despoja tanto quanto possivel seu corpo mortal para adquirir uma

forma imortal. V&-se como as praticas ascéticas se introduziram no

sistema do sacrificio hindu (Lévi 1898: 83, n. 1). Desenvolvidas des-
de esse momento, clas puderam se tornar a totalidade do sacrificio

no bramanismo cldssico, no jainismo e no budismo. Por exemplo, o

jejum budico uposadha corresponde exatamente ao jejum upavasatha,
da noite upavasatha do sacrificio ordinario, o qual correspondé ao

jejum do diksita (Cat.Br. 1, 1, 1, 7; 2 associagdo ¢ feita por Eggeling ad

loc. in s.8.E. x11, f. Cat.Br. 2, 1, 4, 2 €tc.; sobre o jejum da diksd, Cat.
Br. 3,2, 2, 10, 19). Desde o Cat.Br. (9, 5, 1, 1-7 etc.) as virtudes do

ascetismo sdo consideradas tao grandes quanto as do sacrificio. Nao é

necessario assinalar a analogia que ha aqui com as praticas semiticas,
gregas e cristds. O jejum sacrificial do Kipur tornou-se o0 modelo dos

outros jejuns judaicos. Essas agbes preparatdrias com freqiiéncia se
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transformaram no tipo do sacrificio de si. Em muitos casos o ascetis-
mo preliminar do sacrificio tornou-se o sacrificio inteiro.
Hillebrandt 1879: 3-4; Cat.Br. 1,1, 1, 7-ss e passagens citadas na nota
anterior; Schwab 1896: xx11, 39.

Cat.Br.x, 1,1, 1-85.

Ntmeros 1%, 14; xv, 13-15, 29. Cf. Pausanias 1, 27, 1; Euripedes,
Electra 795; C.LA. 11, £82-83.

Os incircuncisos ndo podem participar das ceriménias do culto (Eze-
quiel xL1v, 7; Exodo XII, 43, 4§, 48; Levitico xxu1, 1o, 12, 13; cf.
Herddoto vi1, 6; Dittenberger 1898-1901, 26, 358, 373). Na India
cléssica ¢ mesmo védica, somente os membros das trés castas supe-
riores tinham o direito de sacrificar.

Ateneu 1v: 149 C; v1,: 262 C.

Dittenberger op. cit. 373, 9; Festus, p- 82; Lampridius, Héliogabale, 6.
Cat., R.R. uxxxn (sacrificio a Mars Silvanus). Os casos de expulsdo
das mulheres por ocasido das ceriménias sio bastante numerosos,
Levitico vir, 19-21; Crénicas xxx, 17, a propésito do sacrificio da Pas-
coa; cf. C.I.G. 3.562. No entanto, algumas impurezas eram admitidas
em alguns sacrificios (ex.: Ntmeros 1x, 10; Odisséia, O. 222-s5).
Exodo x1x, 22.

Exodo XIX, 10-85; NUmeros x1, 18-25. As interdicdes de relagdes se-
xuais por ocasido de uma ceriménia qualquer sdo de resto um princi-
pio religioso quase constante.

Cf. Pausinias x, 32, 9 (panegirico de Tithorea).

Génesis xxxv, 2; Exodo xix, 4; XL, 12; Levitico vim, 6; Ntmeros v, 7.
Cf. Stengel 1898: 97; Marquardt 1843-64: 248, n, 7; liada, A. 313-ss.
Levitico xx, 27, 32 (jejum do Kipur); Nameros xxix, 7. Cf. o je-
jum do comungante e do sacerdote antes da missa catdlica.
Ver alguns exemplos em Frazer 1890, 11: 76.

Génesis xxxv, 2; Exodo XXIX, 8; XL, 14; Levitico v, 13 (consagragdo
de Aardo). Cf. Pausdnias 11, 35, 4 (procissio das Chtonia de Hermio-
ne); Plutarco, Cons. Apol. 33, p- 119. Usar roupas especiais e besuntar
0 corpo ou a figura fazem parte do ritual de quase todas as festas
conhecidas.
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Porfirio, Vida de Pitdgoras, 17.
Reinach 1897: g-ss.
Stengel 1898: 98; Menandro, “Le laboureur” (ver Rev. des Etudes Grec-
ques, 1898: 123; Samter 1897: 393-ss; Festus, 117.
Nuameros vin, 7; cf. Luciano, De Dea Syria, 55.
Sobre o conjunto das ceriménias preparatérias (ikrdm = santificaggo),
as atuais peregrinagSes a Meca correspondem aos antigos sacrificios
(Wellhausen 1897: 79-s5). As peregrinagdes a Hierapolis apresenta-
vam as mesmas praticas (Luciano, loc. cit.). O mesmo para os pere-
grinos do antigo Templo (Jeremias x11, 5). Ver Smith 1889: 333, 481
(nota adicional).
Os casos que ndo sdo tomados do ritual doméstico e nos quais o
sacrificante oficia ele préprio sdo bastante raros nas religides que
estudamos. Na Judéia havia apenas o sacrificio da Pascoa, em que na
auséncia de um levita ou fora de Jerusalém se podia matar uma viti-
ma. Na Grécia, por exemplo, o sacrificio a Anfiarus (Oropos) pode
ser apresentado pelo sacrificante na auséncia do sacerdote (C.1.G.G.S.
235). No ritual hindu, ninguém que nao seja brimane pode sacrificar
nos trés foges do grande sacrificio, mas a presenga do brimane ndo é
indispensavel no culto familiar (Hillebrandt 1897: 20).
Exodo xx1x; Levitico virr; Ndmeros viir.
Ezequiel xL1v, 9, 11.
11 Crénicas xxx, 17. Os levitas sacrificam a Pascoa pelos impuros. Na
auséncia do sacrificante hindu podia-se realizar por ele alguns ritos
essenciais (Hillebrandt 1879: 146, n. 7).
Exodo xxvii, 38; Némeros xv, 1-3.
Essas duas caracteristicas sdo bem marcadas no que diz respeito ao
brimane. Por um lado, ele ¢ de tal maneira o representante do sa-
crificante que se torna senhor de sua vida (cf. Lévi 1898: 12). Por
outro, ¢ de tal modo o representante dos deuses que costuma ser
tratado como tal quando o convidam ao sacrificio e ele recebe sua
parte sacerdotal (ver mais adiante). Sobre o carater do brémane no
ritual, ver Weber 1868: 135. Cf. Cat.Br. 1, 7, 1, 5, onde os brimanes

sdo chamados “deuses humanos”.
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Cf. Frazer 1890, I: 300 (culto de Atise Cibele); Pausanias vin, 13, 1;
Frazer 1898, 1v: 223; v: 261; Back 1883.

Pausénias v1, 20, 1.

Pausdnias v, 15, 3 (culto de Deméter na Arcadia); Polyaen. v, 59
(culto de Atena em Pelene). Para a vestimenta do sacerdote romano,
ver Samter 1897: 393. Segundo Macrébio (11, 6, 17) sacrifica-se a
cabega velada na Ara Maxima: “Ne quis in aede dei habitum ejus imitetur”.
Cf. Frazer 1890, 1: 286, 288, 343, 368, 370; 1: 2, 27; Hofler 1896: 5.

No caso em que o proprio bramane era sacrificante e no caso de
um sattra, sessdo ritual, grande sacrificio em que os sacerdotes eram
submetidos a diksd a0 mesmo tempo que o sacrificante, rei ou nobre.
Em todos os outros casos prescreviam-se para o brimane somente

pequenas lustragdes: lavar com dgua a boca, as mdos etc. Esse rito

era sempre obrigatério quando eram mencionadas forgas malignas

(Gankhdyana-grhya-siitra 1, 1o, 9; Kat.¢rsti. 1, 10, 14).

Exodo xxx, 20, 21. Cf. Rawlinson, WA.L 23, 1, 15, em relagdo as

mdos. A lavagem das mdos do sacerdote e dos fiéis é um costume

tanto na sinagoga como no ritual catélico.

Levitico x, 9; Ezequiel x11v, 21. Jos. Ant. 3, 12, 2; Bell. Jud. 5, 5, 7;
Phil. De Ebr., p. 377-ss.

Levitico v1, 3; X1v, 4, 32; Exodo xxv, 40, 42.

Levitico vr, 4; xv1, 23; Ezequiel xrrv, 19.

Exodo xxvr, 35; Ezequiel xL11, 11-14 (o texto dos Setenta [versdo

grega do Antigo Testamento] é preferivel).

Exodo XXVIIL, 43; XXX, 20-21.

Levitico x, 1-ss.

1 Samuel v, 11.

Ver o relato legendario em Gem. ad Talm. J. (TraitéYoma, 1, 1, 5, traduzi-
do por Schwab), que diz que um sumo sacerdote que cometesse uma

heresia ritual no dia do Kipur morreria na mesma hora, que vermes

sairiam de seu nariz e um casco de bezerro de sua testa, como acon-
tecera com os sacerdotes da familia de Baithos.

Cf. Tossifia Soukka, 111, 16.

Servimo-nos da Mischna ¢ do Talmude de Jerusalém (para maior co-
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modidade, remetemos a traducio de Schwab: TraitéYoma, caps. 11, 11,
Schwab, v, p. 155). Ver Derenbourg 1883; Houtsma 1897.

Levitico xvI.

Levitico xv1, 2.

Talm. . Yoma (Schwab, p. 161). Por ocasidgo do Kipur reforgava-se a

pureza sacerdotal e chegava-se ao isolamento absoluto.

Durante esses sete dias o sumo sacerdote fazia o servigo vestindo

o grande traje pontificio, que tinha virtudes particulares (ﬁxodo

XXVIIL).

A cela de Beth-Abdinos.

Ib., 1, 5. Mischnd. A Gemara (ad. loc.) dd vérias explica¢Bes desse rito

incompreendido. Uma delas parece indicar o que pode ter sido seu

sentido verdadeiro: os ancidos choram porque sio forgados a aban-
donar e a deixar isolado o pontifice, cuja vida é a0 mesmo tempo tdo

preciosa e tdo fragil.

Para isso, ou ele mesmo faz a exegese biblica, ou escuta os doutores,
ou ainda lhe léem passagens biblicas. A prescri¢do de ocupar-se com

as coisas sagradas na véspera do sacrificio, de falar delas e somente

delas, ¢ também uma prescri¢io do sacrificio hindu; ¢ ainda uma

prescrigdo sabatica, geralmente das festas na maioria dos rituais co-
nhecidos. As vigilias cristds, de inicio especialmente pascais e depois

multiplicadas, sdo talvez a imitagdo das doutas conversas da noite da

Pascoa judaica.

Perdas seminais: tal é a explicagdo, correta mas parcial, que oferece

nosso texto. De fato, ¢ preciso lembrar que o sono freqiientemente é

considerado um estado perigoso, pois a alma é entio mével e estd fora
do corpo, podendo ndo retornar a ele. Ora, a morte do sumo sacer-
dote seria uma calamidade, o que é prevenido pela vigilia. O sono é

também perigoso para o diksita hindu, que dorme protegido por Agni
junto ao fogo e numa posigio especial (Tuitr. $. 6, 1, 4, §, 6).

Talm.1, 2 € Gem., p. 168; cf. Mischnd, ib., 11, 3.

Hemerologia do més de elul (Rawlinson, W A. I, v, p. 32, 3). Ver
Jastrow 1898.

Stengel 1898: 13 (sacrificios aos deuses celestes).
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Idem (sacrificios aos deuses ctonianos); Pausénias 11, 24, 1 (Argos),
sacrificio a Apolo Aeipadibtlc. Ver adiante, sobre o sacrificio do tou-
ro a Rudra. A fixagdo da hora e do dia em que se deve fazer o sacrifi-
cio ¢ um dos pontos mais bem definidos pelos rituais hindus e outros.
A constelacdo sob a qual se sacrifica tampouco ¢é indiferente.
Levitico xvi1, 3-5.
Fique bem entendido que ndo queremos afirmar nenhuma anterioridade
do lugar de consagracio constante sobre o lugar consagrado para uma
ocasido determinada. Deixamos completamente de lado a questao.
Exodo xx1x, 37, 44; Ntimeros Vi, 1 5-ss; 1 Samuel vi, 17; 1 Reis v,
63 etc. Quanto a proibigdo de sacrificar noutros lugares que ndo Je-
rusalém, ver Levitico xvi1, 3-4; Deuterondmio x11, 5-ss; x1v, 23; Xv,
20; xv1, 2-ss. E certo que essa proibigdo é de data recente (ver 11 Reis
xx111). Parece mesmo que sempre subsistiram na Palestina “pequenos
altares” (Mischnd, in Megilla, 1, 11, 12; Talm. J., Schwab, pp. 220, 222-
23; Talm. Babl. Zebahim, 116 a).
Exodo xx, 24; Deuterondmio x11, 5.
Exodo xx1x, 42-46 etc.
Exodo xxix, 38; cf. Porfirio, De Abstinentia 1, 2 5. Sobre a perpetuida-
de do fogo do altar e a maneira como o destino de Israel esta ligado
ao do Templo, ver Daniel 1x, 27; vin, 11-15; XI, 31. Isso se tornou
um tema legendario da literatura judaica.
Exodo xxx, 10; Ezequiel X1v, 14.
Conquanto que ele fosse propicio e declarado “sacrificial” (yajfiiya)
pelos brimanes.
Sobre o estabelecimento dos fogos, ver Hillebrandt 1897: 59; Koulikovski
1889: 151-s5; Weber 1865: 216; Eggeling ad Cat.Br., in 5.8.5.X11: 247-ss.
Os materiais com os quais e sobre os quais ele é aceso ¢ preparado (os
sambharas) correspondem a um mito muito importante (Taitt.Br. 1, 1,
3 € §; Cat.Br. 2, 1, 4). Sdo coisas nas quais parece residir algo de igneo,
de particularmente vivo.T4o vivo que a lenda vé em algumas delas as
formas primitivas do mundo. Essa criagdo do fogo simboliza a eriagio
do mundo.

O fogo é sempre criado por fricgdo nas ocasides do estabelecimento
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dos fogos, do sacrificio animal e do sacrificio do soma (ver Schwab

1896: §47, pp. 77-55; Weber 1850: 197, 1. 3; Kuhn 1886: 70-ss). Des-
de o RigVeda os brimanes estabeleceram concepgdes panteistas em

torno dessa criagio do fogo-deus. Assim, somente o fogo do sacri-
ficio ¢ excelente, somente ele ¢ o Agni completo. Contém “os trés

corpos de Agni”: sua esséncia terrestre (o fogo doméstico), atmosté-
rica (reldmpago) ¢ celeste (sol); contém tudo o que hd no mundo de

animado, de quente, de igneo (Taitt.Br. 1, 2, 1, 3, 4).

E até mesmo um dos epitetos mais antigos de Agni (Bergaigne 1878-
83, 11: 217).

Levitico x, 2; Juizes v1, 11-ss (sacrificio de Gededo); xu1, r9-ss (Ma-
nué); 1 Reis xvi, 38 (Elias); 1 Cronicas xx1, 26 etc. A preparagéo dos

fogos ocupa um 1ugar importante nos outros rituais. Sobre a neces-
sidade de um fogo puro: Levitico x, 1. Sobre a renovagio dos fogos

no México: Sahagun s/d, 11: 18; Chavero s/d: 77; em Lemnos: Filés-
trato, Heroica X1, 14; B. Corr. Hell. xviu, 87, 92; na Irlanda: Bertrand

1897: 106. Cf. Frazer 1890: II: 76, 194; 1898, 11: 392; Vv: 521. Nas

religies indo-européias, ver Knauer 1893: 64.

Ele se torna o “devayajana”, o lugar do sacrificio aos deuses. Convém

ver nos bramanas as especulagBes misticas sobre esse ponto. O devaya-
jana € o tinico terreno firme da terra, e est4 ai somente para servir de

lugar de sacrificio aos deuses. Esse lugar é também o ponto de apoio

dos deuses, sua cidadela; foi dai que, tomando impulso (devdyatana),
eles subiram ao céu. E ainda o centro do céu e da terra, o umbigo da

terra. Por mais estranhas que paregam tais expressdes, lembremos

que para os judeus o templo era o centro da terra, assim como Roma

o era para os romanos; ¢ nos mapas medievos Jerusalém figurava

como o umbigo do mundo. Essas idéias ndo estdo tio distantes de nds.
O centro religioso da vida coincide com o centro do mundo.

O nome tornou-se até mesmo o dos claustros budicos. Nao podemos

acompanhar nem os detalhes nem a ordem rigorosa dos ritos do sa-
crificio animal hindu. A ceriménia de acender o fogo é proclamada,
20 menos por uma escola (Két.cr.sii. v1, 3, 26), indissolivel das ceri-

monias de introdugio da vitima.
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Ver os planos do terreno em Hillebrandt 1879: 191 e Eggeling, in
$.B.E. xx111, final.

Ela é medida exatamente, e toma as formas as mais diversas confor-
me os sacrificios (Hillebrandt 1879: 47-ss; Schwab 1896: 13-ss; Thi-
baut, trad. do Baudhayana-gulbaparibhdsa-siitra, in Pandit. Benares, 1x,
1875). No caso do nosso sacrificio animal hé duas vedi: uma que ¢ mais

ou menos a ordindria que descrevemos no texto e outra sobrelevada
(Schwab 1896: 14, 21) e sobre a qual esta um fogo, que & um dos fo-
gos do sacrificio (dp.¢r.sd. v, 7, 3; cf. Schwab 1896: 37). Guardadas

as proporgdes, elas sio construidas ou escavadas da mesma maneira.

Taite.S. 1, 1, 9, 1, 9. Os mantras exprimem que as mas sortes sio

afastadas e que os deuses protegem a vedi de todos os lados. Os que

acompanham a elevagio da uttard vedi exprimem sobretudo a segun-
da idéia (Taite.S. 1, 2, 12, 2), em particular os que acompanham a

lustra¢@o do altar construido.

No Rigleda (u, 3, 4; v, 31, 12; VI, 1, 10) 0s deuses portam o epiteto “ba-
rhisadas”: 0s que se sentam no cesto do sacrificio (ver Grassmann 1873).
Para a enumeragio desses instrumentos, ver Schwab 1896: 44; Ap.¢r.
si1. vir, 8.

Geralmente os utensilios sagrados de um templo néo devem sair dele.
Assim, em Jerusalém os cutelos eram encerrados numa cela especial,
a dos halifoth (Talm. J. Soucca, v, 8, Gem. Schwab, v1, p. 51, Middoth, 1v,
7 Gem.; Yoma, 111, 8). Alguns sacrificios exigem utensilios especiais e

novos. B o caso do sacrificio doméstico da Pascoa; o mesmo na Gré-
cia (cf. Paton 1891 38, 25; 39, 6; Frazer 1890, 11: 107).

Sobre a purificagdo, ver Schwab 1896: n. 35.

Ap.gr.sii. vir, 9-6. Ele ¢ fixado de tal modo que uma de suas metades

fique dentro do limite da vedi e a outra fora.

Busca-se a arvore de tipo determinado (Taitt.S. 6, 3, 3, 4; Ap.cr.sth,
VvIL, 2, 1), que é ungida e cortada com precaugGes; unge-se e encanta-
se o tronco. Sdo ceriménias que indicam claramente, como notou

Oldenberg (1894a: 256), um caso de antigo culto da vegetagdo. O

autor (idem: go) também associa esse poste aos postes sacrificiais

em geral € em particular a ashera semitica, igualmente fixada no altar
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(ver Smith 1889: 187, n. 1). Ambas as associagGes sdo em parte fun-
damentadas.

Ap.gr.si. vi1, 10, 1-ss. Para o sentido do rito, ver Taitt. 5. 6, 3, 4, 2, 3. O
rito inteiro é certamente antigo. Enquanto o yfipa € ungido, fincado no
solo e erguido, sdo recitados mantras do RigVeda (o hotar, Agv.grsii. 3, 1,
8). Os mantras tém a seguinte ordem: 1, 36, 13, 14, 111, 8, 13, 2, 5, 4
(hino dpri); quando ha varios animais sacrificados e varios postes, 11, 8,
6, 11. O mesmo ritual é prescrito em Ait.Br. 6, 2, 17, 23, que comenta
os versos do RigVeda. Esse hino exprime j as diversas fungSes do ytipa,
que mata os demdnios, protege os homens, simboliza a vida, leva as
oferendas aos deuses e sustenta o céu e a terra (Taitt.S. 6, 3, 4, 1, 3).
O sacrificante também fica segurando o yéipa por um certo tempo (Ap.
¢r.st. 7, 11, §). Segundo alguns sutras, a mulher ¢ o oficiante fazem o
mesmo (a tradi¢io dos Apastambins parece ser a melhor). Em todos esses
casos, ¢ o sacrificante que faz uma parte das ungSes e passa a méo ao
longo de todo o poste. Esses ritos tém por finalidade identificar o sacri-
ficante ao poste ¢ 4 vitima, da qual ele toma o lugar por algum tempo.
Ait.Br. 6,1, 1; Cat.Br. 1,6, 2, 1.

Taitt.$. 6,3, 4, 3,4; 6,3,4,7; Gat.Br. 3,7, 1, 2, 5.

Ele tem o tamanho do sacrificante quando este esta sobre uma carro-
ca ou de pé e com os bracos levantados (Taitt.S. 6, 3, 4 , 1; Ap.¢r.si. v,
2, 11-58).

Taitt.S. 6, 3, 4, 4.

Supomos que o que ¢ verdade em relagio a vedi e ao yiipa também vale
em geral para os altares ou pedras de adoragio sobre as quais, ou ao
pé das quais, se sacrifica. O altar ¢ o sinal da alianca dos homens e dos
deuses. De uma ponta a outra do sacrificio o profano se une ao divino.
Dai a prece dita no comego de todo sacrificio pelo sacrificante: “Possa
eu me igualar a esse rito” (Cat.Br. 1, 1, 1, 7). Dal sobretudo a metafo-
ra corrente nos textos snscritos que compara o sacrificio a um pano
que se tece e se estica (.. %, 130; Bergaigne e Henry 1890: 125; Lévi
1898: 79-80,n. 1).

Lévi 1898: 23-ss. Toda falta ritual ¢ um corte no pano do sacrificio.

Com esse corte as forcas méagicas se evadem e fazem o sacrificante
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morrer, enlouquecer ou arruinar-se. Nao ¢ preciso recordar os ca-
sos famosos, relatados pela Biblia, de heresias rituais terrivelmente
punidas: os filhos de Eli, a lepra do rei Osias etc. E que em geral é
perigoso manipular as coisas sagradas. Na India védica, por exemplo,
é preciso cuidar para que o sacrificante ndo toque a vedi (Caz.Br. 1, 2,
5, 4), ndo toque ninguém com o sabre de madeira magico etc.

As expiagGes rituais tém por finalidade precisamente isolar os efeitos
das faltas cometidas durante o rito (cf. Servius, Ad £n. 1v, 696 [“Et scien-
dum si quid caeremoniis bom fuerit observatum, piaculum admitti”]; Arnob. v,
31; Cic., D. har. resp. X1, 23). Do mesmo modo, em Jerusalém o suplicio
do sumo sacerdote expiava todas as faltas leves cometidas durante o rito
(ﬁxodo xxvi, 38; cf. Talm. JYoma 11, 1 [Schwab, v, p. 176]).

Aqui temos um curioso paralelo a estabelecer com as teorias do ritual
judaico. Um cordeiro consagrado ao sacrificio pascal ndo podia ser
trocado (Talm. Mischnd. Pesachim 1x, 6); da mesma forma, um animal
designado para um sacrificio devia ser sacrificado mesmo se mor-
resse a pessoa por quem o sacrificio deveria ser feito (id.; Haggigha
1, 1 Gem., final. Schwab, v1, p. 261). Pela mesma razio, na véspera
do Kipur fazia-se passar diante do sumo sacerdote todos os animais
que ele deveria degolar no dia seguinte, a fim de que ¢le ndo fizesse
confusdo entre as diversas vitimas.

Sabe-se que a atitude geralmente recomendada ¢ o siléncio (ver mais
adiante). Cf. Marquardt 1843-64: 178.

Ver Lévi 1898: 112-ss.

Esses casos compreendem aqueles em que as vitimas sdo ou foram se-
res totémicos. Mas n3o é necessario, logicamente, que animais sagra-

dos sempre tenham tido esse carater (Marillier 1898: 230-3 1; Frazer

1890, 11: 135-38), como afirma, por exemplo, Jevons (1896: 55). Essa

teoria é em parte defendida por R. Smith (1884: 308-ss; 1889: 357-
ss). A verdade é que de um modo ou de outro ha uma relagio defi-
nida entre o deus e a vitima, esta chegando ao sacrificio geralmente
ja consagrada (Stengel 1898: 107-ss; Marquardt 1843-64. 172; Bull.
Corr. Hell. 1889: 169; Schol. Apoll. Rhod. 11, 549 [sacrificio de pombas];
Ramsay 1893, 1: 138; Pausénias 11, 14, ¢ e Frazer ad loc.; Plutar-
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co, Questiones romance, 111; Ath. vir, p. 346, d. [sacrificio do peixe
em Hierapolis] etc.). Noutros casos, o deus recusava certas vitimas
(Pausénias 11, 10, 4; X, 32, 8; Herddoto 1v, 63). Javé s6 admite quatro
espécies de animais puros: ovinos, bovinos, caprinos e pombas.

Esse é também um caso muito geral. Assim, o cavalo do agvamedha era
cuidado e adorado durante varios meses (Hillebrandt 1888: 40-s5); 0
mesmo vale para a meriah dos Khonds da India, para o urso dos ainos
[Asia oriental] ctc., casos bastante conhecidos.

Essa ¢ um prescrigdo tanto védica quanto biblica, e talvez geral. No
que concerne ao sacrificio animal hindu, ver Schwab 1896: xvnI;
Zimmer 1879: 131; Kat.¢rsi. 6, 3, 22; Ap.gr.sit. v, 12, 15 Taitt.S. 5, 1,
1. No que concerne as vitimas do Templo, ver Exodo x11, 5; Levitico
xX11, 19-s3; Deuterondmio x, 21; xvii, 1; Malaquias 1, 6-14 etc. Cf.
também Stengel 1898: 107.

Assim, o cavalo do agvamedha devia ser de cor avermelhada. Ele ti-
nha o nome de Rohita, “vermelho”, e era um simbolo do sol (Henry
1889). Sobre as vitimas vermelhas, ver Festus, 145; Diod. 1, 88; Fra-
zer 1890, II: §9. Sobre as vacas pretas, para obter chuva, ver mais
adiante. Na Grécia (Stengel 1898: 134, n. 1), as vitimas destinadas
aos deuses celestes geralmente eram claras; as que se ofereciam aos
deuses ctonianos eram sempre escuras.

Ver mais adiante.

Paton 1891, 37, 22; Stengel 1898: 97-ss; Mannhardt 1875, 1: 108.
Hliada, K, 294; Odisséia, L, 304; Rawlinson, WA. L 1v, pp. 22, 37-ss.
Pausinias X, 32, 9.

Cf. Frazer 1890, IT: 145, 198.

Chavero s/d: 644.

Porfirio, De Abstinentia 11, 154.

Ap.grsi. v, 12, 1.

Ap.¢ersi. vin, 12, 10. Os mantras dessas libagdes sio Tairt.S. 1, 4, 2.
Curiosamente, esses mantras reaparecem em A.7. 11, 34 (cf. Weber
1855: 207) € sdo empregados (Kaug.sii. 57, 20) no momento da inicia-
¢do do jovem brdmane. E que na verdade se trata de uma espécie de

introdugdo no mundo religioso. LibagGes por ocasido da apresenta-
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. ¢do da vitima verificam-se com bastante freqiéncia (Paton r891. 40,
9; na Assiria, Inscrigio de Sippora, 1v, 32).

Taitt.S. 1,3, 7,15 6, 3, 6, 1, 2; Ap.gr.sii, viL, 12, 6;. v.5. 6, £ Maitr.S. 5,
3,9, 6; Cat.Br. 3, 7, 3, 9-ss; Kdt.¢rsi. 6, 3, 19.

Ap.grsii, vi, 12, 6. O deus, no presente caso, ¢ Prajipati-Rudra (cf.
Taitt.S. 3, 1, 4, 1, comentado por Taitt.S. 3, 1, 4, 5). Essa invocagdo
ndo ¢ praticada por outras escolas.

Cf. Marquardt 1843-64: 175; Frazer 1890, 11: 110-85. Isso era ainda
mais natural quando se tratava de uma vitima humana (cf. Servius, ad
Zn. w1, 57; Euripedes, Herdclidas, 5 §o-ss; Fenicias 890; Ath. x111, 602;
Chavero s/d: 610; Macpherson 1865: 146) ¢ muito mais quando a
vitima era um deus.

Ap.¢rst. vir, 13-8. O mantra ¢ Taitt.S. 1, 3, 8, 1, comentado em 6, 3,
6, 3: “dhsra manusa”, “fortalece-te, 6 homem!”. Uma outra tradigdo
(v.s.v1, 8; Cat.Br. 3, 7, 4, 1) quer que a férmula se dirija ao animal:
“dhsra manusam”, “fortalece os homens”. Acreditamos, contrariamente
4 opinido de Schwab (1896: 81, n. 2), que o texto dos Taittiriyas esta
mais fundado na natureza do rito. Os Vdjasaneyins representam, tanto
al como noutras partes, uma tradigdo mais depurada e racionalizada.
A aproximacio com R.V. 1, 63, 3 ndo prevalece.

Ap.¢r.séi. v, 13, 9 e coment. Dizem-lhe: “Es um bebedor de agua” (v.s.
vi, 10 a; Taitt.S. 1, 3, 8, 1). Ludwig [Schlafli] (ad n.v. %, 36, 8; cf.
Schlafli 1876-88, 1v: 233) pensa (cf. Sdy. ad Taitt.S.) que o sentido é:
“Tem sede de dgua”. Mas o sentido que adotamos é o indicado em Cat.
Br. 3,7, 4, 6 (cf. Tait.S. 6, 3, 6, 4 final, bem como os coment. em v.s.,
loc. cit., e em Kat.¢rsit. 6, 3, 32). Ao se fazer o animal beber, este se
torna interiormente puro. Assim, também o sacrificante enxagua a
boca antes do sacrificio.

Ap.¢r.sii. viL, 13-10.

Fritze 1897: 255-ss. Stengel pensa que os obhat sdo o pao da refeigio
divina. Em Mégara, no sacrificio a Tereus, os o0Aai eram substituidos
por seixos (Pausénias 1, 41, 9; cf. Lefébure 1897: 151; 1898: 15).
Na Sicilia, os companheiros de Ulisses, ao sacrificarem trés bois ao

sol, serviram-se de folhas em vez de obAai (Pausanias 11, 9, 4). O

177

178

179
i80

langamento de odAai pode ser um meio de comunicagio entre o sa-
crificante ¢ a vitima, ou ainda uma lustragio fecundante comparavel
ao langamento de gréos sobre a noiva,
E a ceriménia do paryagnikryia, o andar em circulo com o fogo (Ap.
gr.sii. vir, 15, 1). O rito é com certeza da mais alta antigiiidade, pois
o sacerdote (o maitravaruna, cf. Weber 1865: 188) repete (Acv.gr.sit. 11,
2, 9-s8) 0 hino &.v.1v, 5, 1-3 (ver trad. e notas de Oldenberg in s.5.E.
xwv1). O sentido do rito é triplice. Primeiramente, ¢ um giro do fogo,
de Agni, deus-sacerdote dos deuses, depositario dos tesouros, que
sacramenta a vitima e a conduz aos deuses mostrando-lhe o caminho
— tal ¢ o sentido dos trés versos do &.7. empregados nessa ocasido e
compostos especialmente para ela (4it.Br. 6, 5, 15 6, 11, 3). A vitima
é assim divinizada (Taitz. S. 6, 3, 8, 2; Cat.Br. 3, 8, 1, 6). Em segundo
lugar, é um simples circulo mégico: afastam-se os deménios que ro-
deiam, como os deuses, a vitima. Finalmente, ¢ wm giro ritual bom,
feito da esquerda para a direita, no sentido dos deuses (Baudhayana-
culbaparibhésa-siitra 11, 2, apud Caland 1896), que possui uma virtude
magica por si mesmo. Sobre a questio do andar em circulo em torno
das vitimas, ver Simpson 1896, a respectiva resenha que fizemos
em Année Sociologique, 1897 [2] e sobretudo a exaustiva monografia
de Caland (1898: 275-ss). O rito ¢ fundamental nos rituais hin-
dus domestico (Pdraskdra-grihya-siitra 1, 1, 2) e solene (Hillebrandt
1879: 42; Cat.Br. 1, 2, 2 € 3), € mais ou menos geral nas populagdes
indo-européias (Caland 1898) e bastante difundido um pouco em
toda parte.
1t Reis 1, 27; Ezequiel xvi, 36; Génesis xx11; Deuterondmio xir,
31, Salmos cvi, 37; Luciano, De Dea Syria, §8. Cf. lenda de Athamas
(Preller 1872-75, 11: 312); Basset 1897: n. 91; Hofler 1896: 3; sacrifi-
cio de um membro da familia (Porfirio, De Abstinentia 11, 27); lenda de
Cunahgepa (Lévi 1898: 135). Os exemplos dessa nova representagdo
sdo particularmente numerosos no sacrificio de construgéo (Sartori
1898: 17). ‘
Ex.: 1 Crénicas xxt, 23-ss (Davi na eira de Orn3).

N
Levitico 1, 4; 111, 2; 1v, 2; XvI, 1; Exodo xx1%, 15, 19; Nameros viir,
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10; xxviI, 18, 13; Deuterondmio xx1v, 9; Salmos Lxxx1x, 26; Tylor
1876-78,11: 3; Smith 1889: 423.
Ap.gr.si. vi1, 15, 10, 11, O mantra diz entdo (Taitz.S. 3, 1, 4, 3) que
o “sopro”, a vida do sacrificante, estd, como seu desejo, ligado ao
destino do animal (3, 1, 5, 1). A escola do Yajur-Veda branco néo
prescreve mantra (Két.¢r.s. v, g, 5) e ademais, diferenca notavel,
ndo faz celebrar oferendas expiatorias nesse momento. Mas o rito
de comunicagdo, bem como sua teoria, permanece o mesmo (Cat.
Br. 3, 8,1, 10; Taitt.S. 6, 3, 8, 1). Os brimanes discutem: “E preciso
tocar o animal, dizem uns; mas ele ¢ levado a morte, esse animal; se o
tocassem por trds, o yajamdna morreria subitamente”. Outros dizem:
“Ele é levado ao céu, esse animal; se ele [o sacrificante] ndo o tocasse
por tras, ele estaria separado do céu. Por isso & preciso toca-lo com
os dois espetos da vapd. Assim, ele é como que tocado e nao tocado”
(cf. 6, 3, 5, 1). O Cat.Br. explica que a comunicagdo é misteriosa, ao
mesmo tempo inofensiva e Gtil para o sacrificante, cujos voto e alma
vao para 0 céu com a vitima.
Nzo examinamos a questdo da “apresentagio” da vitima ao deus e da
invocagio que a acompanha na maioria das vezes: seriamos levados a
explanages muito longas, pois aqui se trata das relagdes do sacrificio
e da prece. Digamos apenas que ha ritos manuais, como atar o animal
ao poste (como ja vimos) ou aos chifres do altar (Salmos cxvu, 27;
Levitico 1, 11; Smith 1889: 322), e ritos orais: convites aos deuses,
hinos aos deuses, descricio das qualidades da vitima, definigdo dos
resultados que se espera. Pede-se a consagragio do alto por todos
esses meios reunidos.
Aludimos s libagses ditas aparyani do sacrificio animal hindu (Schwab
[1896: 98, n. 1], comentando Taitt.Br. 3, 8, 17, &, associa a palavra
4 raiz “pt”: “purificar”). Elas se verificam apenas nas escolas do Yajur-
Veda negro. No entanto, faz-se a separagdo do animal por meio do
giro ao redor do fogo e no momento em que ele ¢ levado ao hugar
onde serd morto (dp.¢r.sil. viL, 15, 4; 0s mantras sdo Taitt.S. 3, 1, 4, 1,
2, explicados em 3, 1, 5, 1). As férmulas exprimem que os deuses se

apoderam do animal e que este vai para o céu; que esse animal repre-
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senta os outros, nos rebanhos dos quais Rudra-Pajipati ¢ o senhor;
que ele ¢ do agrado dos deuses e dara vida e riqueza aos rebanhos;
que ele ¢ a parte de Rudra-Prajapati, o qual ao receber sua progénie,
a0 amarra-la, “vai deixar de amarrar” (fazer morrer) os seres vivos,
animais e homens etc.
Stengel 1898: ror; Herddoto 11, 39, 40; Marquardt 1843-64: 192
(em Roma); Smith 1889: 430-31; Frazer 1890, I: 364; 11; 102-ss. Tal-
vez se devesse associar a essas praticas o luto da Flaminica durante a
festa das Argeii (Plutarco, Questiones romance, 86).
Esse rito — bastante geral, como mostrou Frazer — é notavelmente
expresso pelo ritual hindu. No momento de matar a vitima, entre
as formulas que o sacerdote ordenador, o maitravaruna, recita, as do
adhrgunigada (Agv.gr.st. 11, 3, 1, explicado em Ait.Br. 6, 6, 1), que fi-
guram entre as mais antigas do ritual védico, encontra-se a seguinte:
“Eles nos entregaram esse ser, sua mie € seu pai, sua irma e seu irmao
da mesma linhagem e seu companheiro da mesma raga” (Ap.¢r.si. vi1,
25, 7, com Taitt.S. 3, 6, 11, 2; cf. Schwab 1896: 141,n., e Cat.Br. 3, 8,
3, 11; Ap.gr.sti. viL, 16, 7; Taitt.S. 6, 3, 8, 3 € Cat.Br. 3, 8, 1, 15).
O ¢amitar, “apaziguador”, nome eufemistico do sacrificador, pode ser
ou ndo um brémane (Ap.¢r.sdt. vi1, 17, 14). Em todo caso, & um bra-
mane de condigdo inferior, pois carrega o pecado de ter matado um
ser sagrado, as vezes inviolavel. Ha no ritual uma espécie de impre-
cagio contra ele: “Que em toda a tua raga jamais um apaziguador faca
tais coisas”, isto &, que possas nao ter sacrificador entre teus parentes
(seguimos o texto de Agr.gr.sil, 111, 3, 1, adotado por Schwab, e ndo Ait.
Br.6,7,11).
Elien, De la nature des animaux, x11, 34 (Tenedos); Smith 1889: 305.
Porfirio, De Abstinentia 11, 29—30? Pausanias 1, 24, 4; 28, 10; mito da
instituigdo das Karneia: Pausdnias 111, 13, 4; Usener 1898: 359-ss;
Stengel 1898: 140; Platdo, Leg. 1%, 865.
Ver Frazer 1898, 11I: 54-ss.
Diz-se: “Vire seus pés para o norte, dirija seu olhar para o sol, espalhe
ao vento sua respiragio, a atmosfera sua vida, as regides sua audicéo,

a terra seu corpo”’. Essas indicagBes (Agv.¢r.st. 11, 3, 1; Ait. Br. 6, 6, 13)
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sao importantes. A cabega esta virada para o oeste porque esse éo
caminho geral das coisas: aquele para onde vai o sol, aquele que os
mortos seguem, por onde os deuses subiram ao céu etc. A orienta-
¢do das vitimas é um fato muito significativo. Infelizmente as infor-
macdes semiticas, classicas e etnogréficas sio relativamente pobres

sobre a questdo. Na Judéia, as vitimas eram presas aos chifres do altar
de diferentes lados conforme a natureza do sacrificio, e parece que
tinham a cabega voltada para leste. Na Grécia, as vitimas aos deuses
ctonianos eram sacrificadas com a cabega contra o chio; as destinadas

aos deuses celestes, com a cabega voltada para o céu (Iliada, A. 459 €
Schol.). Cf. os baixos-relevos que representam o sacrificio mitraico
do touro em Cumont 1896-99.

Ap.grs. vir, 17, 1; Agv.grsii. i, 3, 6. Do mesmo modo, na missa cat6-
lica os fiéis se inclinam na Elevagio.

Diz-se ao animal que ele v para o céu, para junto dos seus, que ndo
morra, que nao fique ferido, que siga no caminho dos bons, o cami-
nho de Savitar (o Sol), o caminho dos deuses etc. (Ap.¢r.si. v, 16;
Taitt.Br. 3, 7, 7, 14).

Két.¢r.sti. vi, 15, 19. £ importante que o corpo esteja intacto no mo-
mento da morte.

Tal é a ordem repetida trés vezes (Agv.¢r.sd. 111, 3, 1, 4).

Exemplo em Maspero 1871: 335-36 (Estela de Napata).

Isso acontecia em todos os casos do ritual hebraico (Levitico 1, 5 etc.),
salvo no sacrificio dos pombos, cujo pescogo era cortado com a unha
(Levitico 1, 14, 15). Na Grécia, cf. Odisséia, T, 449; Apolonio de Rho-
des, Argonduticas, 1, 429-ss; Sbfocles, Ajax, 296-ss.

Apedrejamento de Pharmakos nas Targélias: Euripedes, Andrémaca.
1.128; Istros, EH.G. 1, 422; festa de AiBoPohia em Trezeno: Pausanias
1, 32; Mannhardt 1875, 1: 419, 548, 552. O apedrejamento parece
ter tido por finalidade “dividir a responsabilidade” entre os assisten-
tes (Jevons 1896: 292). Vitima atingida & distincia: Suidas Bovtonog
(Porfirio, De Abstinentia 11, §4-5).

Dion. Hal., v, 72, p. 1.459; Apol6nio de Rhodes, Argonduticas, 1, 426.

Smith 1889: 370.
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Na India védica prescrevia-se uma série de expiagdes caso o animal
fizesse sinais sinistros depois de sua entrada na érea do sacrificio (Taite.

Br.3,7,8,1,2; Schwab 1896: 76, n. 46) e quando, preparado para a

asfixia, emitisse um grito ou tocasse seu ventre com a pata (Ap.¢r.si.

vi, 17, 2, 3; Taitt.S. 3, 1, §, 2). Em relacio a outros fatos, ver Weber
1859: 377-8S.

E conhecido o principio biblico que exigia que todo sangue fosse
consagrado a Deus, mesmo o dos animais mortos na caga: Levitico
XVII, 10; XIX, 25; Deuteronémio x11, 16, 23, 25; XV, 23. Na Grécia,
of. Odisséia, T 455, 427; Stengel 1898: 4o1; Hofler 1896: 5. Mesma
precaugio em relagio ao leite (Hofler 1896).

Na Judéia, o sangue recolhido nos vasos era entregue ao sacerdote
oficiante (Levitico 1, g; 1v, 12) € este fazia o uso ritual. Na Grécia,
em alguns sacrificios o sangue era recolhido numa taga ogayov ou
ogayeiov (Pol. X, 65; Xenofonte, Anabase, 11, 2, 9).

Smith 1889: 417; Herddoto 1v, 60 (sacrificio cita). Em algumas tribos
do Altai quebra-se a espinha dorsal da vitima (Kondakov e Reinach
1891: 181).

Pausénias viny, 37, 5; Smith 1889: 368.

Mannhardt 1875, 1: 28-ss.

Plutarco, De fsis ¢ Osiris, 15, 17; Mannhardt 1875, 11: 52.
Wiedemann 1878: 89; Morgan & Wiedemann 1896-97: 215; Frazer
1890, II: 90.

Herédoto 11, 91. Ver os fatos conhecidos em Frazer 1890, 11: 112-ss.
Levitico 1v, 5, 7, 16-19; xvi1, 11. Essa Gltima passagem freqliente-
mente serve de base para se afirmar que a virtude expiatéria do sacri-
ficio pertence ao sangue. Mas esse texto significa simplesmente que o
sangue posto no altar representa a vida da vitima consagrada.

Exodo xxx, 10; Levitico xv1, 16. Ver sobretudo Talm. [Yoma. Misch. v, 4., 6.
Levitico 1v, 2§, 30; VIII, 14; IX, 9; XVI, 16; Ezequiel xr11, 20.
Levitico 1, 5; 111, 231X, 12.

O costume de pintar certos idolos de vermelho certamente provém
dessas ungdes primitivas (Frazer 1898, m1: 20-ss; Herédoto v, 62; Spren-

ger 1861-65, I: 457; Kingsley 1897: 451; Marillier 1898: 222).
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214 Stengel 1898: 121; Michel 1897: 714 (Mykonos); Hall 1898: 96-97 231 Cf. Act. Fr. Arv.a. 218 (C.LL. v1, 2.104): “et porcilias piaculares epulati
(Bagandas). sunt et sanguinem postea”. Servius, ad £n. 111, 23 1.

215 Ateneuvy, 261, D. 232 Exodo xxix, 27-ss; Levitico vi1, 13, 29-ss; X, 14; Ntmeros v, 9; vI,

216 Smith 1889: 435-ss; Muller ¢ Wieseler 1854-77: prancha Lix (ima- 20; XvI1, 8-ss; Deuteronbmio xviii, 3.
gem de Hera Aiyopdyoc). 233 Levitico v1, 19, 22: somente os homens podem comer do hattdt e é

217 Ex. emTebas: Herddoto 11, 4.2. preciso que estejam puros. Levitico X, 14: as mulheres dos cohanim

218 Varrio, De R.R. 1, 29, 3. sa0 aceitas para os shelamin, mas devem comer num lugar puro. Eze-

219 Levitico 1, 6, 8, 9; 1x, 13; Exodo xxix, 17. Os ossos ndo deviam ser quiel x1v1, 20: as carnes sdo sempre cozidas numa cdmara sagrada.
quebrados (Bxodo xn, 46; Numeros 1x, 12). 234 Paton 1891, 37, 21, 5135 38, 2, §; 39, 10-ss; Michel 1897: 714 (Myko-

220 Levitico viI, 14;1X, 21; X, 14-15; XIV, 12, 21. nos), 726 (Mileto); B.C.H. 1889: 300 (Sinope); Pausénias, v, 13, 2;

221 Sdo conhecidas as interdigSes biblicas de ingerir o sangue, que ¢ a Stengel 1879: 687-ss.
vida e que pertence a Deus: 1 Samuel x1v, 32, 33; Deuteronémio xit, 235 Rohde [1928], 11: 15.

23; Levitico xvi, 11; Génesis 1x, 2-5. Cf. Virgilio, Gedrgicas. 11, 484; 236 Herddoto v, 1615 v1, 57.
Servius, ad £n. 11, 67; v, 78; Ellis 1890: 112; Marillier 1898: 351. 237 Paton 1891, 38, 17.

222 Levitico 1, 3, 4, 16-ss; V11, 23; IX, 19, 20; quanto aos shelamin: 1v, 238 Plutarco, Quest. Symposiace [Les Symposiaques ou les propos de table
8-s8, 19, 31; 1X, 10. Na Grécia: Stengel 1898: 1o1; Paton 1891, 38; — Queestiones conviviales], v1, 8, 1 (Esmirna); Virgilio, Eneida v1, 253;
Hésych. ¢v8pata; Herddoto 1v, 62. Servius, ad Joc.; Tautain 1897: 670. A versio biblica grega dos Setenta

223 Levitico1, 9, 13, 17;11, 2, 9; Salmos xv1, 15. Cf. Clermont-Ganneau traduziu 612 por “holocausto”.

é’ 1898: 599; Iliada, A. 301. 239 Levitico 1, 9; IX, 14; IX, 20; 1, 17; Ezequiel x1, 38.

| 224 Levitico xx1, 8, 17, 21; Ezequiel x11v, 7; Herédoto 1v, 61. Sobre os 240 Deuterondmio xxxi11, 10; 61 kalil: 1 Samuel vi1, 9; em Salmos L1, 21

213 VIIL, 17; 1V, X1).
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:'i Hirpi sorani e a maneira como os lobos levavam embora a carne dos o kalil & distinguido da 5la.
E.é; sacrificios, ver Mannhardt 1875, 11: 332. 241 Luciano, De Dea Syria, 58; Herodiano, v, 5-ss; ILampridius, Hélioga-
225 Odisséia, T, 51-ss, H, 201-ss. bale, 8; Movers 1841-56, 1: 365; Plutarco, De Isis ¢ Osiris, 30. Nas
226 No ritual hebraico a vitima era fervida ou bem assada. Sobre as viti- Targélias: Am monios, p. 142 Valck.; cf. Mannhardt 1884: 136, n. 1.
mas fervidas, ver 1 Samuel 11, 13; Herddoto 1v, 61. Nas Tesmoférias: Rhein. Mus., Xxv: 549 (Schol. em Luc., Dial. mer. 11,
227 Ver mais acima. 1). Em Marselha: Servius, Ad. £n. 111, 57. No Dia do Perdéo o bode de
228 Bxodo xxix, 32-ss5; Levitico vi1, 8, 14; 1 Samuel 11, 13-ss; Ezequiel Azazel era também precipitado do alte de um rochedo (Talm. J. Misch.
XLV, 29-ss; C.I.5. 165, 167. Yoma v1, 3, 7).
229 Levitico x, 16-ss; cf. 1v, 11; v1, 18-85, 242 Ha alguma analogia entre essas precipitages e o afogamento de viti-
230 A disputa foi decidida por uma distingéo: a vitima devia ser queima- mas praticado em algumas festas agrarias (cf. Stengel 1898: 120-ss;
da “fora do acampamento” quando o sangue tivesse sido levado ao Mannhardt 1875, 11: 278, 287; Rohde [1928], 1: 192).
santudrio, isto ¢, salvo no sacrificio do Grande Perdio; nos outros 243 Levitico xvii, 26.
casos a carne pertencia aos sacerdotes (Levitico vi, 23; X, 18; cf. 1v, 244 Estrabio, x, 2, 9.

Levitico x1v, £3.
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Plutarco, Quest. Symposiacce. V1, 8, 1. Ver alguns fatos do mesmo gé-
nero, cujo niimero poderia ser facilmente acrescido, em Frazer 1890,
II: 157-SS.

Levitico 1x, 22. O Cat.Br. (2, 3, 4, §) exprime maravilhosamente o
mesmo principio: “O sacrificio pertence aos deuses; a béngio, ao
sacrificante”.

Levitico x1v, 7; Wellhausen 1897: 174 (iniciagio). Na Grécia: Xenofon-
te, Anabase. 11, 9 (juramento); Frazer 1898, 1m: 277, 593 (purificagio).
Luciano, De Dea Syria, §; Pausinias 1, 34, 3 (deita-se sobre a pele da
vitima); Frazer 1898, 11: 476; Stengel 1898: 146; Lenormant 1884:
352; Smith 1889: 437-38.

Smith 1889: 383-84.

Ntmeros x1%, 9: cinzas da vaca ruga que servem as dguas de lustra-
¢ao; Ovidio, Fastos, 1v, 639, 725, 733.

Jeremias xxx1v, 18-ss; 1 Reis xvin, 36. O rito parece ter feito parte
de um sacrificio sacramental, simbélico de um contrato (cf. Génesis
X1, 9-ss; Plutarco, Questiones romane, 111).

Sabe-se que o nome técnico das carnes do zebah shelamin etc. que
podiam ser consumidas em Jerusalém era qedashim = santidades (cf.
Setenta, upéa &ywa, x1, 15). Cf. Jeremias x1, 15; Smith 1889: 238.

No zebah shelamin, com excegdo das partes reservadas, o sacrificante
tem direito a tudo.

Smith 1889: 237-ss.

Levitico vi1, 15-18; x1%, §-8; Exodo xxix, 34. Cf. Mannhardt 1875,
1: 250; Frazer 1890, 11: 70.

Levitico Vi1, 15; XX11, 29, 30. Ver Dillmann & Knobel 1886, x11: 448.
Exodo xi1, ro; xx111, 18; XX1v, 25; Deuterondmio xv1, 4.

Pausénias x, 38, 6; Frazer 1898, u1: 240; Smith 1889: 282, 369; Ate-
neu VII, p. 276.

Pausénias 11, 27, 1; vim, 38-6; Hesych. 5. v. Erd’ig 8bopev; Paton 1891,
38, 24.

Pausénias x, 32, 9 (culto de Isis em Tithorea): os restos da vitima
permaneciam expostos no santuario de uma festa a outra, e antes de

cada festa eram retirados e enterrados.
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Levitico 1v, 11; V1, 4; XIV, 4; cobria-se com terra o sangue das aves
mortas no templo. Em Olimpia havia um monte de cinzas diante do
altar: Pausinias x, 13, 8; cf. Frazer 1898, 111: 556; Stengel 1898: 15.
A mulher do sacrificante assiste a todos os sacrificios solenes hindus
num lugar especial, levemente atada, e é objeto de alguns ritos que
de certo modo the comunicam os eflavios do sacrificio ¢ asseguram
sua fecundidade (Kat.¢r.sd. v1, 6, 1-ss; Ap.gr.si. 111, 18, 12).
Ele faz beber todos os sopros sarvén prandn (Ap.¢r.sii. v, 18, 6); en-
quanto o oficiante asperge com agua todos os membros (Tait.S. 1, 3,
9, 1;6, 3,9, 1; 1.5 VI, 14; Cat.Br. 3, 8, 2, 4, 7), deve-se reconstituir
ndsike etc. (in Taitt.S.). A cerimdnia tem varios sentidos. Os Taittiriyas
exageraram o aspecto propiciatorio: a morte ¢ “uma dor”, uma cha-
ma que arde com 0s sopros e que ¢ preciso acalmar. Para isso faz-se
que os sopros bebam dgua, ¢ a dor € a chama partem com a agua na
terra (Cat.Br. 3, 8, 2, 8, 16). Os Taittiriyas tém mantras dirigidos a
cada orificio: “Bebe”, e nio “Purifique-se” (Vdjasaneyins), expressio
que corresponde a0 nome mesmo do rito. A explicagio dos Vdja-
saneyins insiste no aspecto purificador do rito; eles dizem: “Purifi-
que-se”. A vitima é uma vida, &€ mesmo o amrta (alimento imortal, a
imortalidade) dos deuses. Ora, o animal é morto quando o asfixiam e
o acalmam, mas as aguas s3o os sopros da vida (contém os principios
vitais). Assim, essa lustragao substitui os sopros. A vitima volta a viver
e a ser alimento imortal dos imortais (Cat.Br., loc. cit.).
Ap.grsii. vi, 18, 14 (mantras: Taitt.S. 1, 3, 9, 25 6, 3, 9, 2) propde
um rito mais preciso (cf. Kat.¢cr.sti. v1, 6, 11), mas os textos da escola
do RigVeda (Agv.¢r.si. 111, 3, 1; dit.Br. 7, 7, 1, 10) falam simplesmente
de espalhar o sangue para os deménios, a fim de que se afastem. A
discussdo instituida a esse respeito ¢ interessante: explica-se que os
demdnios, como os deuses, assistem aos sacrificios e que também a
eles devem ser dadas suas partes, porque se estas ndo lhes fossem da-
das para sc afastarem (nir-ava-dd; cf. Oldenberg 1894a: 218; Taitt. . 6,
3, 9, 2) eles “obsedariam” o sacrificante e sua familia. Diversas outras
partes da vitima sdo assim atribuidas aos deménios, como as gotas de

. . o A
sangue que escapam por ocasido do cozimento do coragdo (Kat.¢r.sii.
q P ¢
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V1, 7, 13); além disso, o estémago € os excrementos e os talos de relva
sobre os quais se derrama o sangue recolhido (dp.¢r.si. ndo oferece
esses detalhes; ver Schwab 1896: 137) sio enterrados na “fossa dos
excrementos”, fora do lugar sacrificial (Ap.¢r.si. vi1, 16, 1; Agv.cr.sit. 111,
3, 1). O Ait.Br. (6, 6, 16) d& uma outra interpretagdo a esse enterra-
mento. Os textos variam bastante sobre as partes dadas aos deménios.
Foi visto como rito irreligioso (dit.Br. 6, 7, 2) convidar os inimigos

dos deuses ao sacrificio. Mas os ritos sio claros: em geral todos os

restos ndo utilizaveis dos sacrificios (por exemplo, os farelos dos

grdos amassados para fazer um bolo) sio rejeitados, expulsos. Pode-se

comparar com esses fatos a prética grega do sacrificio a "Hpayapun\ia,
quando cra jogada fora a bile da vitima (Plutarco, Conj. Preec. [Preceitos

conjugais], 27), e a prescrigio biblica de enterrar o sangue das aves de

purificagio. Cabe observar que o ritual dos sacrificios na India prova

que, contrariamente as idéias aceitas, um sacrificio sangrento nem

sempre tem necessariamente por principio o uso do sangue.

A parte superior do periténio, musculosa e gordurosa, “a mais sucu-
lenta, para ti, do meio, entre as gorduras, foi retirada, nés te damos”
(R.v. 11, 21, §). Ea parte central do animal, o principio de sua vida

individual, seu dtman (Taitt.S. 6, 3, 9, &), assim como “o sangue ¢ a

vida” entre os semitas. E o principio sacrificial da vitima (o medhas)

(Taitt.S. 3,1, 5, 2; Car.Br. 3, 8, 2, 28). Ver em Ait. Br. 7, 3, 6 um curioso

mito ritual.

Ap.¢r.sit. vi1, 19, 3-8s. A frente marcha um sacerdote segurando uma

tocha acesa, depois o sacerdote que leva a porgao com o auxilio de

dois espetos (pois ele ndo deve toci-la diretamente), depois o sacrifi-
cante, que segura o sacerdote, como foi indicado mais acima (Ap.¢r.sd.
VII, 19, 6, 7 € coment.). As razdes do rito s3o as mesmas que aquelas

indicadas mais acima (cf. Taitt.S. 6, 3, 9, 3 ¢ 4).

g.v. 111, 21, £. Trad. Oldenberg (ad loc.) do termo Sdyana em &.v. e

Iaitt. Br.

Todo o rito ¢ muito antigo, pois um dos sacerdotes recita o hino .7.
I, 75, 1€ depois 11, 21 por inteiro (Taitt.Br. 3, 6, 7, 1-ss; M.S. 3, 10, 1.
Cf. Taitr.S. 6, 4, 3, §; Ait.Br. 7, 2, 5-ss; Schlafli 1876-88, 1v: 303). Ber-
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gaigne (1889: 18) considera esse hino recente por ser composto de
versos com metros variados, isto ¢, de uma série de féormulas inteira-
mente separadas (ver Oldenberg, “Vedic Hymns”, in 5.5.£. X1v1: 283).
E incontestével que as férmulas sio de diversas fontes e foram corri-
gidas tardiamente, mas s30 muito anteriores ao hino. Desse modo, se
ndo possui unidade de redagio, o hino apresenta uma unidade de ob-
jeto, e a maneira como foi composto demonstra que ele se liga a um
dos ritos mais antigos. O hino descreve muito exatamente todos os
detalhes da operagdo (cf. Taitt.S. 6, 3, 9, 5; Cat.Br. 3, 8, 2, 11). Nesse
rito sacrificial, um dos mais importantes, os brdmanes encontraram
uma significagdo naturalista.

Ap.gr.si. v, 22, 2.

Todos se lavam (Ap.¢r.st. vir, 22, 6 = Kadt.crsii. 6, 6, 29 = Agv.ersit. 3, 5,
1 e 2). Os mantras sdo Taitt.S. 4, 1, §, 1 = R.V.X, 9, 1-3. V.S. VI, 16 ofe-
rece o mesmo, texto que 4.7. v1, 89. O dltimo mantra exprime a liber-
tagio da doenca, do pecado, da morte, da maldi¢do, divina e humana.
Alids, quando o sacrificio tem por finalidade redimir um homem é o
sacrificio da vdpa que marca o momento preciso da remissao.

Ver Schwab 1896: 126-ss.

Ver Schwab 1896: 141, n. 1; Schléfli 1876-88, 1v: 361; Ap.grsi. v,
27, 7-ss; Cat.Br. 3, 8, 3, 10, Eggeling ad loc.

Ap.gr.si. v, 23, 8.

Taitt.S. 6, 3, 11, 1. Durante a sacrificagio recitam-se &.7. v1, 60, 13;
1,109, 7 e 6 = Taitt.Br. 6, 3, 11, 1-ss, férmulas de glorificagio aos
deuses e que descrevem o modo como eles aceitam a oferenda e a
consomem assim que lhes.é enviada.

A Agni, que perfaz os ritos (Weber 1865: 218; Hillebrandt 1879:
118). Quanto aos outros seres aos quais sdo atribuidas por¢des (do
intestino grosso) numa oferenda suplementar, cf. Ap.¢r.sd. vii, 26,
8-ss; Schwab 1896: n. 104. Os mantras recitados e as respostas se
correspondem bastante mal.

Pode-se acrescentar outras, sem 0ssos (Ap.¢r.si. viL, 24, 11).

Sobre a idd, ver Oldenberg 1894a: 289-ss.

Ver Bergaine 1878-83, I: 323, 3245 1: 92, 94; Lévi 1898: 103-ss.
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Esse momento do sacrificio é bastante importante para que o Cat.Br.
lhe tenha associado a famosa lenda do dilavio, que se tornou cléssica
(Gat.Br. 1, 8, 12 inteiro; Eggeling, ad loc., in s.3.5. x11; Weber 1850: 8-
ss; Muir 1872, 1: 182, 196-ss). Mas os outros bramanas s6 tém dessa
lenda o final, que ¢ somente um artigo de fé brimane. Segundo eles,
foi ao inventar o rito da Id4, criando assim a deusa Id4 (sua mulher
ou sua filha, segundo os textos), que Manu, o primeiro homem ou o
primeiro sacrificante, adquiriu posteridade e rebanhos (Taitt.$. 1, 7,
1 e 2, por inteiro, 6, 7; Taitt.Br. 3, 7, 5, 6). Em todo caso, ela e seu
correspondente material representam o gado, sdo toda a forga dele:
“idd vai pagavo”, ida & o gado.
Hillebrandt 1879: 124; Schwab r896: 148.
Hillebrandt 1879: 125.
A ceriménia chama-se iddhvayana, ou idopahvéna, termo que cor-
responde exatamente a epiclese [invocagdo do Espirito Santo na ce-
lebragio eucaristica] da missa cristd. O texto é Agv.ersd. 1, 7, 7 (ver
Hillebrandt 1879: 125-26; Oldenberg 1894a: 290-ss). Os textos em
Cankh.¢rs. 1, 1o, 1 e Taite.Br. 3, 5, 8, 15 3, 5, 13, 1-85 530 ligeiramen-
te diferentes. Essa invocagio consiste essencialmente numa série de
chamados 4 divindade, que se supGe trazer consigo todas as forgas
mencionadas, e, por outro lado, em convidar o sacerdote e o sacrifi-
cante a tomar sua parte das forgas assim acumuladas. O sacrificante
diz, durante uma pausa: “que essa oferenda [de leite] seja minha forga”
(Ap-grsti. 1v, 10, 6; Taitt.S. 1, 7, 1, 2).
Taitt.Br. 3, 5, 8, final, 3, 5, 13, final.
O avantaredd, idd suplementar que ele segura na outra mao (ver Weber
1865: 213). Ele diz: “Id, aceita nossa porgio, faz prosperar nossas vacas,
faz prosperar nossos cavalos. Tu dispdes da flor da riqueza, da-nos ela,
alimenta-nos com ela” (Agv.gr.sit. 1, 7. 8; cf. Taitt.S. 2,6, 8, 1 € 2).
O sacrificante diz: “Id4, aceita, etc. [...], possamos consumir de ti,
nés em corpo e alma [coment. em Taitt. Br.], nds todos com toda a
nossa gente” (Taitt.Br. 3, 7, 5, 6).
Agv.er.sii. 1, 8, 2.
Algumas escolas prescrevem um rito de apresentagdo aos manes (Kat.
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¢rsil. 3, 4, 16 € 17). O rito, embora antigo (v.s. 11, 31), € apenas um

rito de escola.

Ver os mantras em Hillebrandt 18 79: 126-58. E assim que se supde que

a boca de agnidhra (sacerdote do fogo) seja a boca do préprio Agni. As

porgdes sacerdotais sdo portanto porgdes divinas. Nao se trata aqui,
como notou Oldenberg, de uma refeicio em comum, de um rito de

comunhio social, sejam quais forem suas aparéncias. Na idd, “a porgao

do sacrificante” tem uma espécie de virtude “medicinal” (Oldenberg);
ela dé forca ao sacrificante, “ela pde nele o gado”, como dizem os tex-
tos: “pacfin yajaméne dadhdti” (notar o emprego do locativo). Ver Taitt.S.
2,6,7,3;Ait.Br.2,30.1;6, 10, 11; Cat.Br. 1, 8, 1, 12. A idd faz parte do

ritual dos sacrificios solenes. Acrescentemos que os restos da vitima

s3o em certa medida profanados: os brémanes e o sacrificante podem

leva-los para casa (Schwab 1896: 149). Ndo conhecemos regra que

prescreva prazos para o consumo dos restos das vitimas, mas existe

wma para o consumo de todos os alimentos em geral.

Ver mais acima.

Pode surpreender que nesse esquema ndo tenhamos feito alusdo aos

casos em que a vitima é outra coisa'que ndo um animal. Tinhamos

esse direito, relativamente. Com efeito, vimos como os rituais pro-
clamaram a equivaléncia dos dois tipos de coisas. Por exemplo, em

todo o conjunto dos sacrificios agrarios sua identidade intrinseca torna
possivel a substituicdo de uns pelos outros, sendo também possivel
estabelecer simetrias reais entre as vitimas e as oblacdes sacrificiais. A
preparagio dos bolos — o modo como eram ungidos de 6leo ou man-
teiga etc. — corresponde 4 preparagao da vitima. Mesmo a criagio da
coisa sagrada durante a ceriménia é mais evidente no caso da oblagdo

do que em qualquer outro, pois em geral ela é confeccionada por in-
teiro no préprio local do sacrificio. (Quanto a India, ver Hillebrandt
1897: § 48, § 64, p. 116; Weber, Naksatra, 11: 338, informagdes bastan-
te fragmentarias: Cankhdyana-grhya-siitra 1v, 19; quanto a Grécia, ver
Stengel 1898: go-ss; Festus, 129; Frazer 1890, 11: 84, 139-ss; Lobeck
1829: 119, 1.080-s5.) Além disso, a destrui¢do tem o mesmo cardter de

consagragao definitiva que a morte de uma vitima animal. Pelo menos,
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o espirito da oblagao ¢ sempre posto fora do mundo real. H4 uma tini-
ca diferenga, alids natural: na maioria dos casos da oblagdo 0 momento
da atribuigdo e o da consagragio coincidem, sem que a vitima tenha o
carater de uma coisa a eliminar. De fato, a libagdo ¢ destruida no mo-
mento em que escorre do altar, perde-se no chao, evapora-se ou quei-
ma no fogo; o bolo ou o punhado de farinha se consomem ¢ partem
como fumaga. A sacrificacio e a atribui¢io a divindade formam um
unico e mesmo ritual. Mas n3o ha divida alguma sobre a natureza da
destruigdo: é assim que no ritual hindu a simples colocagio de madeira
a queimar ¢, em certos momentos, um sacrificio em si mesma (alu-
dimos aos sdmidhent, cf. Hillebrandt 1879: 74-ss). Enfim, a repartigio
das porgdes &, mutatis mutandis, analoga a do sacrificio animal: assim ¢
que no sacrificio das luas cheia ¢ nova encontramos por¢des aos deuses,
uma idd etc. Lembremos, por fim, que o mais importante de todos
os sacrificios hindus, aquele em que a vitima é submetida a todos os
tratamentos possiveis, o sacrificio do soma, ¢, como o sacrificio cristio,
constituido por uma oblagdo vegetal.

Nada é mais explicavel, pois s3o as mesmas pessoas e coisas que estdo
em jogo; por outro lado, em virtude das leis bastante conhecidas que
regem as coisas religiosas, sio 0s mesmos procedimentos de purifica-
¢do que conferem ou retiram um cardter sagrado.

Ap.gr.st. v, 26, 12; Kdt.¢rsi. 6, 9, 11; Taitt.S. 1,3, 11, 1 e Cat.Br. 3, 8,
%, § para o mantra (em Kdt. um melhor emprego). Faz-se uma série
de pequenos sacrificios (ver Schwab 1896: n. 11 1) cujas férmulas
exprimem o término do rito.

Ap.¢rsii. vix, 27, 45 Kat.grsi. vi, 9, 12 (um fato digno de nota: Ap.
toma emprestado o mantra de r.s. v1, 21.)

Hillebrandt 1879; Schwab 1896: 156-59. Durante esse rito & feita
uma curiosa recapitulagio dos diversos momentos do sacrificio (Taitt.
Br. 3,6, 15 inteiro) e dos beneficios que dele espera o sacrificante: ele
ira saborear aquilo que fez os deuses saborearem (Agv.¢r.si. 1, 9, 1).
Hillebrandt 1879: 147-49.

Agradecendo-lhe por ter conduzido aos deuses a oferenda: Ap.¢r.sii.
vi, 28, 2; Taitt.Br. 2, 4, 7, 11; Taitt.S. 3, 5, 5, 4

298
299

-300

301
302
303
304

30§

306

307

308

309

310

311

Ap.crsi., vit, 28, 4; Ait.Br. 6, 3, 5.
Schwab 1896: 107; Hillebrandt 1879: 140-41.
Ap.gr.sti.vu, 26, 15; Cat.Br. 3, 8, 5, 8; Taitt.5. 6,4, 1, 8; 1, 3, 11; V.5. VI,
22; Ap.grsit. vi, 27, 16,
Ap.cr.sii.vu, 26, 16-ss; Taitt.S. 1, 4, 45, 3.
Hillebrandt 1879: 174; Lévi 1898: 66.
Cat.Br. 1,1, 1, 4-7.
Avabhria (Weber 1868: 393-ss; Oldenberg 1894a: 407-ss). Talvez a
expressio “fluido” e outras, que Oldenberg utiliza, ndo sejam as me-
lhores. Mesmo assim ele indicou o sentido do rito tal como aparece,
nio no Rigleda, onde alias ¢ mencionado (Grassmann 1873), mas em
todos os outros textos rituais e teoldgicos: Ap.¢r.sii. vinL, 7, 12-ss; X111,
19-ss; Kdt.cr.sti. v1, 10, 1; X, 8, 16-sS.
Supde-se que esses lugares, os tanques de dgua corrente, os tirthas,
ainda hoje locais particularmente sagrados da fndia, sejam a proprie-
dade favorita de Varuna (Cét.Br. 4, 4, 5, 10).
Ap.¢r.sii. xun; 20, 10, 11,
Ap.gr.sit. xm, 22, 2, coment. Ao mesmo tempo eles repetem diversas
férmulas, exprimindo que expiem seus pecados, suas faltas rituais,
que adquiram forca, prosperidade e gléria ao assimilarem assim a
forga magica das aguas, dos ritos e das plantas.
Eles ddo suas antigas roupas aos sacerdotes; ao abandonarem desse
modo sua antiga personalidade e ao vestirem novas roupas eles pro-
duzem “pele nova como uma serpente”. “Agora nao hd neles mais
pecado do que numa crianga sem dentes” (Cat.Br. 4, 4, 5, 23).
Levitico xvI, 22, 23. Ao sair do jejum ele trocava mais uma vez de
roupa e voltava para casa, onde recebia as felicitagdes dos amigos
por ter suportado as provas, cumprido os ritos e escapado a todos os
perigos desse dia (Talm.Yoma vim, 8, 5, Mischnd).
Levitico xvi, 26.
Levitico xvi, 28. Como também aquele que trazia de volta as cinzas
da vaca ruga.
Sabemos (cf. Ezequiel X11v, 19) que as roupas dos sacerdotes eram

guardadas em “cdmaras santas” onde eles se vestiam e despiam antes
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e depois de se dirigirem ao povo; o contato com essas roupas era
perigoso para o leigo.

Porfirio, De Abstinentia 11, 44; Paton 1891. 28, 24; Frazer 1890, I: 54-ss.
Levitico v1, 21 (hatrdt).

3. COMO O ESQUEMA VARIA SEGUNDO AS FUNCOES
GERAIS DO SACRIFICIO

Platdo, Republica vii; Pausnias vi, 2, 6; vi, 2, 3; Plinio, Histdria
Natural, viur, 22; Mannhardt 1875, 11: 340. Mesma lenda sobre o san-
tuario de Hyre (Gruppe [1906]: 67-ss; Wellhausen 1897: 162-63).
Aludimos aos fatos bem conhecidos desde Mannhardt, Frazer, Sidney
e Hartland sob o nome de “alma exterior”, aos quais os dois tltimos
autores associaram toda a teoria da iniciacio.

Pausinias 1, 13, 4. Mesma interdicio em Pérgamo para os que haviam
sacrificado a Télefo.

E propriamente entdo que se obtém absolutamente a identificagio s
vezes buscada entre o sacrificante, a vitima e o deus (ver Epistola aos

Hebreus 11, 11.)

[} ] I ~ ”
Ele se macularam com suas obras e se prostituiram com suas agdes

(Salmos cvi, 39).

Levitico x1-ss; cf. Marquardt 1843-64.: 277; Frazer 1875-89; Jevons
1896: 107-55.

Cf. Rohde [1928], 1: 179, 192; Steinmetz 1894, 11: 350-s5.

£ a sangio geral das faltas rituais no Levitico, no Deuteronémio e
no Fxodo, assim como em Ezequiel e nos livros histéricos: € preciso
observar os ritos para nio morrer, para ndo ser atingido pela lepra
como o rei Osias (cf. Oldenberg 1894a: 287, 319; Bergaine 1878-83,
III: I 50-58).

Levitico xvI.

Levitico x1v: 1-ss.

Sobre os sacrificios expiatorios gregos, ver Lasaulx 1841: 236-ss; Donal-
dson 1876: 433-ss. Com relagéo aos fatos germénicos, ver Jann 1884.

Ver Oldenberg 1894a: 287-ss, 522-ss.
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Kaug.sti. 26-18. Para uma série de ritos anélogos em toda a Europa,
ver Kuhn 1881-1914, Xur: 113-ss. Sobre esse rito, ver Bloomfield,
“Hymns of the Atharva-Veda”, in s.p.e. xtu ad 4.v. 1, 22 (p. 244); cf.
introd. a vI1, 116 (pp. 565-67).

AV 1,22, 4.

Sobre os ritos, ver Bloomfield (loc. cit.), introd. a vir, 116; Winter-
nitz 1892: 6, 12, 23, 67; Kaug.si. 18, 17, 16.

Traduzimos literalmente. Bloomfield ¢ o comentério explicam (ad
loc.) pela palavra “corvo”.

AV.VIL 115, 1.

Laksmi, “marca” de infortinio deixada pela deusa Nirrti (da destrui-
¢do). Essa marca corresponde tanto a cor negra do corvo quanto ao
pequeno bolo que lhe & atado & pata.

O langamento das mds sortes sobre o inimigo ¢ um tema constante
dos rituais védico, atarvanico e outros.

Cf. Kaug.sd. 32, 17.

Sobre esse rito, ver Oldenberg 1894a: 82, 446, n. 1; Hillebrandt
1897: 83. O rito faz parte do ritual doméstico. Os textos sio: Ac. grh.
sdi. 4, 8; Pdraskdra-grihya-siitza 3, 8; Hiranyakesin 2, 8, 9; Ap.grh.sii. 19,
13-5.; 201-19. O texto de Agv. (4, 8, 35; Pér. 3, 8, 2) parece atribuir
a esse rito um sentido de rito de prosperidade. Mas os caracteres
do rito sdo bastante nitidos e o comentério no Hiranyakesin 2, 9, 7
(ed. Kirste, p. 153) v& nele um ¢dnti a Rudra, deus dos animais, um
“modo de apaziguar” o deus com o auxilio de uma vitima que seria “o
espeto das vacas” (cf. Oldenberg, trad. do Hiranyakesin in s.5.E. xxx:
220). Oldenberg vé nesse rito um caso de Tierferischismus. £ que ele
s¢ dedica a desenvolver o ponto significativo do rito, que ¢ a incor-
poragdo do deus na vitima. O rito sé chegou até nds por meio de
textos bastante recentes, que apresentam divergéncias importantes.
Nao podemos expor aqui a andlise histérica dos textos. O resultado
a que chegamos ¢ que houve trés ritos mais ou menos heterogéne-
os que se fundiram em maior ou mienor grau, dois a dois ou todos
juntos segundo as escolas e os clds bramanes. Expomos sobretudo o

rito dos clas dos Atreyas (Agv. e Pér.). Em todo caso, o rito & bastante
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antigo, e os hinos do RigVeda a Rudra (v, 43; 1, 114; 11, 33; VII, 46)
sdo, tanto pelos sutras quanto por Sﬁy., consagrados a esse rito, ao
qual se aplicam de maneira significativa.

Sobre Rudra, ver Oldenberg 1894a: 216-224, 283-ss, 333-5s; Ber-
gaigne 1878-83, TM1: 31-s5, 152-54; Lévi 1898: 167 (dit.Br. 13, 9, 1).
E-nos impossivel expor aqui as razdes de nossa explicagio da perso-
nalidade mitica de Rudra.

Eo ponto sobre o qual todas as escolas estdo de acordo: fazem-no
cheirar oferendas (cf. Oldenberg 1894a: 82 e a maneira como se faz
o cavalo divinizado do agvamedhd aspirar as oferendas: Kar.¢r.si. 14, 3,
10), chamam-no com toda a série dos nomes de Rudra — “Om [silaba
magica] a Bhava, om a Carva etc.” (4.7.1v, 28) — e recitam-se os textos
a Rudra: Taitt.S. 4, g, 1-ss. Ver Mantrapdtha d’Apastamba, ed. Winter-
nitz, 11: 18, 10-ss.

Segundo o Péraskdra-grihya-siitra.

Nada se pode levar do animal a aldeia “porque o deus busca matar os
homens”. Os parentes nio podiam se aproximar do local do sacrificio
nem comer a carne da vitima sem autorizagdo e convite especial (A¢v.
¢rsil. 4, 8, 31 e 33; Oldenberg, in s.5.£. xx1%: 258).

Para a simplicidade da exposigio, subentendemos que a mesma coisa
pode se repetir em toda parte, nos mesmos termos dos objetos.
Levitico x1v, 10-ss. ‘
Ntmeros v1, 13-s8; Talmud J. Traité Nazir (Schwab, t. 1%: 84 ss).
Talmud Nazir 1, 2. O ndzir oferece o mesmo sacrificio quando diminui
sua comprida cabeleira.

Idem, 11, 10.

Idem, v1, 7 € 8; Nameros vi, 18,

Ntameros v, 19.

Para alguns fatos etnograficos, ver Frazer 1890, It: 62-ss. Seria facil
estender o numero de fatos citados. Frazer notou com razio que a
maior parte das oferendas de primeiros frutos consiste na consagra-
¢io de uma parte da espécie comestivel, que representa o todo. Mas
sua andlise, de resto mantida no terreno dos fatos, ndo explica a fun-

¢do do rito.
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Essa parte geralmente ¢ a primeira de toda a coisa. Sabe-se a exten-
sdo das prescrigdes biblicas relativas aos primogénitos dos homens e

dos animais, aos primeiros frutos e cereais do ano, aos primeiros pro-
dutos de uma arvore (orlah), ao primeiro trigo consumido (dzimos),
a primeira massa fermentada (halla). De tudo o que vive e faz viver,
as primicias pertencem a Javé. As bénghos talmidicas e sinagogais

também acentuam esse tema, pois sio obrigatérias quando se prova

pela primeira vez um fruto, quando se comega a refeigio etc.

Talm. J. Biccourim, 111. Mischnd, 2-ss. Ndo se pode evidentemente seguir
o Tito a partir dos textos biblicos, que contém apenas as prescrigdes

sacerdotais e ndo os costumes populares. O cardter popular de todo

esse rito € evidente: esse tocador de flauta, esse boi coroado de oli-
veira, de chifres dourados (que um cabrito de chifres prateados podia

substituir, cf. Gem. ad loc.), esses cestos, essas pombas, tudo isso sio

tragos originais, de uma antigtiidade incontestavel. Alids, os textos da

Mischnd sio eles proprios muito antigos.

Eles se reuniam na véspera e passavam a noite na praga ptblica (por
temor de contato impuro, segundo a Gemara).

Gem. 2. Os rabinos discutem para saber se era como shelamin ou como

dla.

Rito de remissio pessoal, caso bastante notavel.

Cf. Mendhol, in Talm. Babli, 58 a (nota de Schwab ad loc.).

Ntmeros X1x.

Ver mais acima.

Ritual do Kipur.

Talm. |. Maaser Sheni, VI, Gem. (ver Schwab, p. 247). cf. Mischnd in

Middoth, citado.

4. COMQ O ESQUEMA VARIA SEGUNDO AS FUNCOES
ESPECIAIS DO SACRIFICIO

Sabe-se que é um tema fundamental dos Profetas e dos Salmos essa
“morte” em que é mergulhado o fiel antes do retorno de Javé. Cf. Eze-
quiel xooevin, 2; J6 xxxu, 28, e comentario in Talm. J. Baba qamma vi1,
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8 (4) (Gem.). Ver Salmos cxv1 e cxvi1, 17-ss: “Ndo morrerei de modo
algum, mas viverei etc.”. Dispensamo-nos de lembrar as férmulas
catdlicas da missa.

Na India, reputa-se todo o mundo do sacrificio como esse mundo
novo. Quando se faz levantar o sacrificante, diz-se a ele: “De pé, na
vida”. Quando se anda levando uma coisa sagrada a férmula é: “Vai ao
longo da vasta atmosfera” (Taitt.$. 1, 1, 2, 1). No inicio de todos os
ritos, um dos primeiros mantras ¢: “Tu pelo suco, tu pela seiva” (Taitr.
S.1, 1, 1, 1). Eno final do sacrificio a regenerescéncia ¢ total.
Pausinias 11, 24, 1. Sobre o transporte pelo soma, sobre a maneira
como os rsis que o beberam se sentem ou levados ao outro mundo
ou possuidos pelo deus Soma, ver Bergaine 1878-83, I: 151-s3; R.7.
X, 119; X, 136, 3, 6-55; V111, 48 por inteiro; Oldenberg 1894a: 530.
Sobre a possessio, ver Wilken 1878: 1-ss; Frazer 1898, v: 381; Pau-
sanias 1, 34, 3; Roscher, Rhein. Mus., L111: 172-55.

Essas expresses sio tomadas das especulagdes biblicas e talmudicas
sobre o dia do “julgamento” do Kipur.

Ver nossas resenhas dos livros de A. Nutt, Rohde [4], Cheetham [5];
no que concerne as doutrinas hindus, ver Lévi 1898: 102, 108, 161;
quanto ao haoma, ver Darmesteter 1875: 54; 1876: 96.

Ver Lefébure 1897; Brindon 1897: 89-ss.

O peregrino de Meca, o antigo sacrificante do hagg, tinha e ainda tem
o titulo de hajd (Wellbausen 1897: 80).

Ver Duchesne 1889: 282-ss. Sobre a relagdo entre o sacrificio e os
ritos da inicia¢io e da introdugio da nova alma, cf. Frazer 1890, 1:
344-ss. O acesso a vida cristd sempre foi considerado uma verdadeira
mudanca de natureza.

Sabemos que em muitos casos paralelos, e mesmo nesse, um outro
efeito ¢ visado: despistar os maus espiritos mudando de nome, der-
rotar a ma sorte (cf. Midrasch a I’Ecclésiaste, 1, 19. Talm. B., fol. 16 a.
Gemara em Schebouoth. Talm. J., v1, 10. Schwab, 1v, p. 79; Hurgronje
1889, 11: 122).

Talm. J., tratado Guittim. Gem., p. 45 (Schwab).

Ver Caland 1896; Groot 1892, 1: 5.
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Lévi 1898: 93-95. Concordamos absolutamente com a aproximagao
proposta por Lévi entre a teoria brdmane da fuga da morte pelo
sacrificio e a teoria budista da moksd, da libertagdo (cf. Oldenberg
1894b: 40).

Sobre o amrtam, “esséncia imortal” que o soma propicia, ver Bergaigne
1878-83, I: 254-ss. Mas aqui, como em Hillebrandt 1890 (1: 289-ss,
passim), as interpretagdes de mitologia pura invadiram um pouco a
explicagio dos textos (ver Kuhn 1886; Roscher 1883).

Darmesteter 1875: 16, 41.

Tanto no dogma (ex. Irineu, Adversus haereses. 1v, 4, 8, §) quanto nos
ritos mais conhecidos; assim, a consagragio da héstia se faz por uma
férmula em que ¢ mencionado o efeito do sacrificio sobre a salvacio

(Magani 1897, 11: 268). Poder-se-ia ainda aproximar desses fatos a
Aggada talmtdica, segundo a qual as tribos desaparecidas no deserto
e que no sacrificaram ndo fardo parte da vida eterna (Gem. em Sanhe-
drim, X, 4, 5 € 6, in Talm. J.), nem as pessoas de uma cidade que ficou

interditada por ter-se entregue 4 idolatria, nem Cora, a impia. Essa

passagem talmudica se apdia em Salmos xLx, 5: “Reuni junto a mim

os meus fiéis, que selaram minha alianga com sacrificio”.

Seria oportuno aqui examinar o aspecto por assim dizer politico do

sacrificio: em vérias sociedades politico-religiosas (sociedades secre-
tas, melanésias e guineanas, bramanismo etc. ) a hierarquia social com

freqiiéncia ¢ determinada pelas qualidades adquiridas pelos indivi-
duos mediante sacrificios. Também seria conveniente considerar os

casos em que o sacrificante ¢ o grupo (familia, corporagio, sociedade

etc.) e identificar os efeitos produzidos por esse tipo pelo sacrificio

sobre uma pessoa. Facilmente se perbeberia que todos esses sacri-
ficios, de sacralizacio ou de dessacralizacio, tém sobre a sociedade,
sendo iguais as condiges, os mesmos efeitos que sobre o individuo.
Mas a questdo compete mais & sociologia em geral do que ao estudo

preciso do sacrificio. Alias, ela foi bastante estudada pelos antrop6-
logos ingleses: os efeitos da comunhio sacrificial sobre a sociedade

530 um de seus temas favoritos (ver Smith 1889: 284-ss; Hartland

1894-96, IT: Cap. XI).
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Allen (1897: 239, 265-66, 340-ss) defendeu idéias sobre esses sa-
crificios e os sacrificios do deus que talvez parecerdo relativamente
analogas s nossas. Esperamos, porém, que se percebam diferengas
fundamentais.

E um dos ritos cujo estudo comparado é dos mais avangados. Ver
Gaidoz 1882; Winternitz 1888; e sobretudo a exaustiva monografia
de Sartori (1898), com a classificagio das formas e onde somente a
andlise do rito deixa realmente a desejar. Sobre a conservagio dos
corpos ou partes de corpos das vitimas nas construgdes, ver Wilken
1889: 3 I.; Pinza 1898.

£ o caso mais geral. Trata-se realmente da criagdo de uma espécie de
deus a0 qual mais tarde se prestard um culto. Ha ai um caso paralelo
ao do sacrificio agrario. Esse espirito serd vago ou preciso, confundir-
se-a com a forga que torna sélida a construgdo ou sera uma espécie
de deus pessoal, ou ainda as duas coisas a0 mesmo tempo. Mas ele
sempre estara ligado por certos vinculos a vitima da qual provém e
a construgio da qual ¢ o guardido e o protetor contra feitigos, doen-
¢as ¢ infortanios, inspirando a todos, tanto aos ladrées quanto aos
habitantes, o respeito do limiar (Trumbull 1896). Assim como se
fixa a vitima agraria semeando seus restos etc., derrama-se o sangue
sobre as fundagbes e mais tarde se empareda a cabega. O sacrificio de
construgdo péde se repetir em diversos rituais; primeiro em ocasiGes
graves (conserto de uma construgio, cerco de uma cidade) e depois
de maneira periédica, confundindo-se em muitos casos com os sacri-
ficios agrarios, dando origem, como eles, a personalidades miticas
(Diimmler 1897: 19-s8).

O caso ¢ igualmente bastante geral. Trata-se de redimir por uma vi-
tima a célera do espirito proprietario, seja do solo, seja, em alguns
casos, da prépria construgio. Os dois ritos se acham reunidos na
India (Winternitz 1888) no sacrificio aVastospati, “Rudra, senhor do
lugar”, mas em geral sdo isolados (Sartori 1898: 14-15, 19, 42-55).
Ver Winternitz 1888.

O caso mais conhecido ¢ o da filha de Jeft¢. Mas ap6s o cumprimento

de um sacrificio voluntario sempre hé o sentimento de ter-se deso-

e
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nerado, de ter “arremessado o voto”, como dizem energicamente os
te6logos hindus.

Na fndia védica, “Isto ao deus, ndo a mim” era a férmula geral da
atribuicdo pronunciada pelo sacrificante quando o oficiante langava
ao fogo uma parte qualquer.

Sdo os sacrificios biblicos “de graga”, de louvor. Eles parecem ter sido
muito pouco numerosos na maioria das religides (quanto & India, ver
Oldenberg 1894a: 305-06; Wilken 1891: 365-s5).

Callaway 1868: 59, n. 14; Frazer 1890, 11: 42; Marillier 1898: 209;

-Sahagun s/d, 11: 20.

Hillebrandt 1897: 75. Convém associar a esses fatos os casos de afo-
gamentos de vitimas. Noutros casos esparge-se dgua sobre uma viti-
ma qualquer (ex: 11 Reis, xviii, 19-ss; cf. Kramer 1898: 165; Smirnov

1898: 175).

No ritual védico, quando se unge o animal no traseiro diz-se: “Que o

mestre do sacrificio [o sacrificante] va [contigo e] com sua vontade ao

céu” (Ap.grsit. v, 14, 1; 7.5, 6, 10, 6; Taitt.5. 1, 3, 8, 1, comentado em

Taitt.S. 6, 3, 7, 4; Cat.Br. 3, 7, 4, 8, onde ¢ explicado que o animal vai

para o céu ¢ leva no traseiro o voto do sacrificante). E muito comum

a vitima ser representada por um mensageiro dos homens, como no

Meéxico e entre os tracios descritos por Herédoto (1v, 9) etc. Nossa

enumeragio dos sacrificios objetivos ndo é de modo algum completa;

nio abordamos o sacrificio divinatério, o de imprecacio, o do ali-
mento, o do juramento etc. Um estudo dessas diversas formas talvez

demonstraria que af também se trata de criar e utilizar uma coisa

sagrada, um espirito que se dirige para esta ou aquela coisa. Desse

ponto de vista, serd possivel talvez chegar a uma classificagéo.

Ver Mannhardt 1884: 68-ss; Smith 1889: 304-ss; Frazer 1890, 11: 38,
41; Prott 1897: 187-ss, Stengel 1898: 399-ss; Farnell 1896-1909, 1:
56, 58, 88-ss (ver nas Bouphonia um caso de culto totémico); Frazer
1898, II: 203-8s; V: 509; Mommsen 1864: §12-ss; Gruppe [1906],
1: 29.

Ver Pausénias, 1, 24, 4; 28, 10; Porfirio, De Abstinentia, 11, 9, 28-ss;
Schol. Arist. Nub., 985; Hom. Schol. II., 83.
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Pausénias 1, 24, 4..

Porfirio, De Abstinentia 11, 28.

Idem, 11, 9, 28, 30; Schol. Hom., loc. cit. e Schol. Arist., loc. cit.
Eusébio de Cesaréia (Praeparationis evangelicae 111, 2, 9) viu na morte
de Adonis o simbolo da colheita ceifada, mas isso ¢ fazer do rito uma
idéia vaga e estreita.

Mommsen (1864) pensa que as Bouphonia sio uma festa da debulha
do trigo.

Stengel (1898) afirma que a sobreposigio do sacrificio sangrento a
oferenda das primicias nas Dipolia € um caso de substituigao das ofe-
rendas vegetais pelo sacrificio sangrento.

Catdo, DaAgricultura, 14; Marquardt 1843-64: 200, n. 3 (Ambarvalia);
Frazer 1890, I: 39. Ver exemplos muito claros do mesmo género de
fatos em Sartori 1898: 17; Pinza 1898: 154.

Havia uma confissio no momento de levar o dizimo e os frutos ao
templo de Jerusalém (Mischnd. Maaser Sheni v, 10-ss, Talm. J.). Na In-
dia, uma confissdo da mulher fazia parte do ritual dos Varunapraghdsas
(Lévi 1898: 156).

Wellhausen 1889; Smith 1889: 406, 464 etc. Contra a interpretagdo
demasiado estrita de Wellhausen e Smith, sustentamos o carater co-
munial da festa: assinalamos a maneira pela qual nela se consome o
primeiro trigo, pela qual se consagra o primeiro feixe, e dizemos que
al como em toda parte, sem que se trate necessariamente de fusdo
de ritos de diferentes origens e nacionalidades, hd simplesmente um
caso de rito naturalmente complexo.

A obrigagdo de sacrificar a Pascoa, de consumir o cordeiro, de trazer
os primeiros frutos, como ja abordado, ¢ rigorosamente pessoal no
ritual hebraico. Do mesmo modo, no rito dos Varunapraghdsas, exa-
minado mais adiante, encontramos um caso semelhante de remissio
pessoal. Solta-se de cada individuo da familia o “lago” que Varuna thes
langaria. Fazem-se tantos bolos de cevada em forma de pote (karam-
bhapatrdniy quantos forem os membros da familia (4p.¢r.si. vim, 5, 41)
€ mais um, que representa a crianga por nascer (Taitt.Br. 1, 6,5, 5), €

num certo momento da ceriménia cada um os coloca sobre a cabega
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(Ap.¢r.sii. vir, 6, 23). Assim, diz o bramana, afasta-se da cabega Varu-
na, deus da cevada (Taitt.Br. 1, 6, 5, 4).

Ver Pausanias, 11, 32, 2 (Trezena), cf. Frazer 1898, 111: 266-ss; Pausinias
m, 11, 12; 14, 8, 10; 19, 7 (Esparta); Usener 1897: 42-s5; Mannhar-
dt 1875, 1 281; Frazer 1890, I: 165. Sobre as lutas das festas da Holi,
ver Crooke 1894, 11: 315-ss, onde sdo citados alguns casos equivalentes.
Mas o rito é complexo e é muito possivel que tenha havido af sobretudo
uma imitagio magica da luta anual dos bons e dos maus espiritos.

Com efeito, a lenda marca esse cardter quase expiatério das Bouphonia.
Farnell (1896-1909) ¢ Smith (1875-89) véem al uma sobrevivéncia
da comunhiZo totémica.

Porfirio, De Abstinentia 11.

Mannhardt 1875, 1: 105; Frazer 1890, 11: 71, 106, 157, nota adicional.
Cf. Frazer 1890, 11: 9, 21, 23, 31, 42, 73, 75, 78.

Ibidem: 74..

Os hebreus nio podem comer dos frutos da Terra Prometida antes
de terem comido os 4zimos ¢ o cordeiro (Josué v, 1o-ss; Exodo xx1v,
15-88; XXIV, 18-58).

Frazer 1890, 11: 31.

Segundo o texto das palavras da pitia, parece que a comunh3o seria
algo relativamente além da obrigagéo.

Ver Lévi 1898: 155, 1. 3.

Daf o nome do rito: “os alimentos de Varuna”.

Cat.Br. 2, 5,2, 1 (ver Lévi 1898: 156, n. 1) € Taitt.Br. 1, 6, 4, 1 indi-
cam apenas esse Gltimo termo do mito. Examinamos somente um
dos trés ritos que fazem parte da cerimbnia: um deles é um banho
idéntico ao banho de saida do sacrificio a soma e o outro ¢ uma con-
fissio da mulher, em todos os pontos comparavel & prova levitica
da mulher adultera. Toda a festa tem assim um pronunciado carater
purificatério.

Todas feitas de cevada, mas excepcionalmente podem ser feitas de
arroz (dp.gr.si. viIL, 1, 35).

Ap.grsh. vIl, §, 42; 6, 1-88; 10-SS. Evidentemente, essas duas imagens

representam o espirito da cevada, considerado fecundante e fecunda-

155




156

413
414

415
416
417
418
419
420

421

422
423
424
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429
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do (sobre a copulagio figurada desses dois animais, por meio da qual
as criaturas se livram do lago de Varuna, cf. Taitt.Br. 1, 6, 4, 4), mas
nao hé um texto muito claro sobre esse ponto. Embora o rito tenha

nele proprio o sentido de uma criagio mégica do espirito da cevada

(cf. Car.Br. 2, 5, 2, 16, onde & dito que o carneiro é “Varuna visivel”

e onde se trata do carneiro figurado e néio de um carneiro qualquer,
como acredita Lévi [1898: 155, n. 4]), os textos nio revelam sufi-
clentemente essa significagdo para que possamos desenvolvé-la.
Ava-yaj (Taitt.Br. 1, 6, 5, 1).

Mannhardt 1875, 1: 350-ss.

Macpherson 1865: 129-ss; Frazer 1890, 11: 20, 23, 41 (sacrificio do
boi nos campos).

Mannhardt 1875, 1: 363.

Bahlmann 1898: 294..

Hofler 1896: 4.

Frazer 1890, 11: 21, 28-85, 43, 47-55.

Mannhardt 1875, 1: 350-ss; Frazer 1890, 1: 381-ss.

No inverno o génio vivia na propriedade rural (Frazer 1890, 11: 14,
16).

Cf. Kondakov e Reinach 1891: 181 (tribos do Altai); Herddoto 1v,
72; Frazer 1890, 11: 42 (China), 94, 220 (sobre costumes do mesmo
género).

Frazer 1890, 11: 220.

Idem, 1: 266.

Idem, 1: 257-ss.

Ovidio, Fastos 1v, 73-ss; Propércio, v, 1, 19; Mannhardt 1875, 11: 314-
ss; 1884: 189.

Ovidio, Fastos, 1v, 639.

Frazer 1890, 11: 45; Schol. Luc. in Rhein. Mus., 1870: £48-ss (Rohde);
of. culto de Isis em Tithorea (ver mais acima).

Ver Marillier 1898: 209; 11 Reis xvii1, 19-ss.

Frazer 1890, 1: 384.

Pharmakos (Targélias), Boulimos. (Plutarco, Quest. Symposiacee, v1, 8,
1); Argei em Roma (Marquardt 1843-64: 191); Mannhardt 1884: 135.
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Cf. as Targélias, expiagdo da morte de Androgeu (Gruppe [1906]:
37); as Karneia, expiagdo da morte de Karnos; lenda de Melanipo e

Comaitho em Patras (Pausénias vi1, 19, 2-ss).
§. O SACRIFICIO DO DEUS

Mannhardt 1875 € 1884; Frazer 1890, 1: 213-ss; I: 1-55; Jevons 1896;
Allen 1897, caps. X-ss; Licbrecht 1879: 436, 439; D’Alviella 1898:
1-88; Smith 1 875-89 € 1889: 414-ss; Vogt 1871: 325. Ndo afirmamos
que todo sacrificio do deus seja de origem agréria.

Ressalvamos, evidentemente, o caso dos animais-totens.

Cf. Mannhardt 1868, 1875, 1884; Frazer 1890, u. Em indmeros fa-
tos citados, a vitima, o génio do campo e o tltimo feixe tém o mesmo
nome. Seguimos aqui a exposi¢ao desses autores.

Chega-se mesmo a colocar viveres etc., sacrificio bastante elementar
(Mannhardt 1875, 1: 215).

Ibidem: 350, 363; Frazer 1890, I: 381-ss; I1: 21, 183-ss; Porfirio, De
Abstinentia 11, 27.

Cf. Frazer 1890, I: 360.

Arnobius, Adversus nationes, v, g-ss (lenda de Agdistis, que obtém de
Zeus que o cadaver de Atis ndo se corrompa); Juliano, Or. v, 180.
Filon de Biblos, 44.

Roscher [1884-1937] (“Ikarios”).

Chavero s/d: 365.

“Cédice Ramirez”s/d: 28. Sahagun s/d, 11: 11, 30.

Bancroft 1875, 11: 319-ss; Frazer 1890: 221.

Firmicus Maternus, De errore profanarum religionum, 6; Rohde [1928],
1 166; Frazer 1898, v: 143.

Filon de Biblos, 34; cf. talvez Bull. Cor. Hell. 1896: 303-ss, inscr. de
El-Bardj: anoBewbévrog &v 1 AEfnTL.

Mannhardt 1875, 1: 325.

Em Lausitz, o espirito que vivia no trigo era chamado “0 morto”
(Frazer 1890, I: 265-ss; Mannhardt 1875, 1: 420). Em outros casos

representava-se o nascimento do génio dando ao Ultimo feixe, aos
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primeiros grios, a forma de uma crianga ou de um pequeno animal
(0 corn-baby dos autores ingleses): o deus nascia do sacrificio agrario.
Ver Mannhardt 1884: 62-ss; Frazer 1890, It 344; 1: 23-ss; Gruppe
[1906]: 248 (nascimento de Zeus no monte Ida); Lydus, De Mensibus
1v, 48; Pausanias viIr, 26, 4 (nascimento de Atena em Aliphera e o
culto de Zeus Arexdeng [parturiente]). Soma (assim como Agni) ¢
freqlientemente chamado um jovem deus, o mais jovem dos deuses
(Bergaigne 1878-83, 1: 244).

Teopompo, fr. 171 (FH.G. 1, 307); Pausinias 111, 13, 4; Fusébio, Praep.
Ev., v, 20, 3 (Oinamaos); Usener 1898: 359-ss ¢, para uma lenda do
mesmo género, 365-ss.

Ver Hesych. s.v.

Pausénias 111, 13, 3-Ss.

Lévi 1898, cap. 1; cf. Bergaigne 1878-83,1: 101-ss.

Ver Usener 1897, 111; 1898.

Os episédios miticos geralmente sdo solidarios das ceriménias rituais.
Assim, Cipriano conta que em sua juventude havia sido figurante da
Opdxovtog Spaparovpyia, em Antioquia (Confessio SS. Cypriani, in AA. -
§5. sept. 26, t. V11, p. 205). Sobre a figuragio do combate de Apolo
contra Piton em Delfos, ver Frazer 1898, 1r: 52; v: 244.

Cirilo, Contra Julianum x: 342, D; Diodoro, v1, &, 3.

Mannhardt 1875, 1: 133, 149. ’
Clermont-Ganneau s/d: 28; Eerdmans 1894: 280-ss.

Harper 1892; Delitzsch 1891-1913, 11: 2, 22; Stucken [1896-1907],
11: 89.

Jeremias 1886: 79, n. 4 (purificagio do caddver no ritual védico).
Plutarco, De fsis e Osiris, § 13-ss; Frazer 1890, 1: 301-ss; Firmicus Ma-
ternus, De errore profanarum religionum (sepultamento de Osiris mos
mistérios isfacos).

Pausénias 11, 32, 2.

Fournier 1891: 70.

Clemente de Roma, Recognitiones, X, 24; Herédoto vi, 167; Movers
1841-56,1: 153, 155, 394-5s; Pietschmann 1889; Smith 1889: 373, n. 2.
Miiller 1829: 22-39.
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Usener 1896: 239-ss.

Plutarco, Questions grecques, 12.

Pausénias x1, 34, 2.

Ha4 casos em que oS personagens divinos sdo mortos sucessivamente,
como no mito de Busiris e Litiersés (Mannhardt 1884: 1-ss): o es-
trangeiro ¢ morto por Busiris e Litiersés, estes sio mortos por Heér-
cules e mais tarde este se suicidara.

Halévy 1895-1907: 29-ss; Jensen 1890: 263-64; Gunkel 1895; Delit-
zsch 1896.

Clermont-Ganneau 1876: 196, 372;s/d: 78, 82,

Stengel 1898: 101-ss.

Festa de Zag-mu-ku (rish-shatti, comego do ano). Cf. Hagen 1891-
1913, 11: 238; WA.L 1v, 23, 39-ss; Parmentier 1897: 142-ss.
Clermont-Ganneau 1876: 387.

Eusébio de Cesaréia, Chronicorum, 1, 14, 18.

Para o mito do heréi adormecido e os equivalentes, cf. Hartland
1894-96, 111. Do mesmo modo, Indra cai exausto apos sua luta contra
o deménio Vrtra ou entdo foge etc. A mesma lenda é contada sobre
Vixnu etc.

Eudéxio, in Ateneu, 1%, 392, E; Eustaquio, II., 1.702, 50.

Higino, fab. 8o.

Cf. Usener 1897.

K.2801, 1 (Delitzsch e Haupt 1891-1913, 1I: 228; 1: 258-59);
K.2585: Somas, juiz dos Annunakis; K.2606: Etana, matador dos An-
nunakis.

Cf. Talm. Bab., Chilin. fol. 91 T; Haarsbriicker 1851: 5-ss.

Parthey, pap. Berl., 1, v. 321-ss.

Martianus Capella, De nuptiis Philologiae et Mercurii, 11, 85.

WAL v, 21,1¢.

Id., 14, 2, rev. 9: Gibil, mar apsi (filho do abismo).

Id., 22, 1, 0bv,, 30.

Cf. Usener 1897, 11. (Tersites = Pharmakos acusado por Aquiles de ter
roubado as tagas de Apolo e matado; Tersites = Theritas = Apolo).
Stucken [1896-1907], 11.
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Oineus ¢ os filhos de Agrios (Usener 1898: 375).

Timpel s/d: 544; cf. Stucken [1896-1907], 1: 233-ss (Abrado).
Porfirio, De antro nympharum, 24; cf. Darmesteter 1876: 327-ss. Des-
necessario dizer que ndo convém aqui as explica¢des simbélicas (cf.,
por exemplo, Gruppe 1887: 153-ss; Frazer 1890, I: 402). O sim-
bolo é apenas uma explicagdo posterior do mito e do rito. De fato,
essas lendas sio tdo naturalmente sacrificiais que podem ser substi-
tuidas por episédios em que o deus oferece ele préprio um sacrificio.
Exemplos: a lenda de Perseu (Pausan. de Damasco, frg. 4), em que
ele oferece um sacrificio para fazer cessar uma inundagio (lenda de
introdugdo provavelmente recente no ciclo), e a de Aristeu (Diod. 1v,
81-82), em que ele sacrifica para fazer cessar uma peste. Cf. também
Georg., 1V, 548-ss; Maas 1895: 278-97; Gruppe [1906]: 249, n. 2;
Porfirio, De antro nympharum, c. 18; Juizes xtv, 5-ss (o ledo de San-
5a0). Sobre o sacrificio mitraico, ver Cumont 1896-99; Darmesteter
1876: 150, 256. Sobre os deuses sacrificantes equivalentes aos deuses
lutadores, ou melhor, que lutam com o auxilio do sacrificio, ver Lévi
1898, cap. 1.

Mannhardt 1875, 1: 316.

Cirilo, Contra Julianum 1v: 128.

Parmentier 1897: 143-ss.

Exemplo: Ath. Mitth. xxi1, 38 (Pessinonte).

Torquemada, “Monarquia indiana”, in Kingsborough 1831-48, vr;
Cortez, “3” carta a Carlos v”, in Kingsborough 1831-48, v,

Cf. Mannhardt 1875, 1: 358-ss, §72-8s.

Proclo, “Hino a Atena”, in Lobeck 1829: 561; Abel 1885: 235.

Ver mais acima, sobre as Karneia. Cf. Usener 1898: 371.

Assim, Hércules institui o culto de Atena Alyowdyog apds seu com-
bate contra Hipocoonte (Pausénias 111, 15, 9); depois de ter langado
os bois de Gerlon na fonte Kyana, ele ordena a renovagio de seu ato
(Diod. v, 4, 1, 2).

Roscher [1884-1937], I: 1.059; Frazer 1890, 1: 328; Hera Aiyowdyog
(Pausénias 111, 5, 9).

Frazer 1890, 11: 58-ss; Seidel 1898: 3575.

§o1
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Frazer 1890, 11: 62; Diodoro, v, 62; Servius, Ad. £n. 11, 18 (“Victimae
numinibus aut per similitudinem aut per contrarietatem immolabantur”).

Encontrar-se-4 uma bibliografia relativa ao soma em Maedonnel 1897:
115; ver Bergaigne 1878-83, I: 148, 125; 1: 198, 366; Hillebrandt
1890, I (com uma exposi¢do sucinta do préprio rito: pp. 146-ss). So-
bre 0 soma nos bramanas, ver Lévi 1898: 169. O soma, planta anual sa-

crificada na primavera, nos parece ter servido originariamente a um

rito agrario (ver Bergaigne 1878-83, HI: 8-9); ele ¢ o “rei das plantas”

desde o Rig Veda, € a fndia classica desenvolveu bastante esse tema
(Hillebrandt 1890: 390). Ainda ndo foi feito um estudo completo do
sacrificio do soma; compreende-se assim que nao tenhamos tentado
apoiar nada com textos, a matéria estando aqui indefinida. Quanto
as interpretagOes naturalistas do mito de Soma, ndo podemos discuti-
las todas, mas admitimos todas elas por ndo considera-las de modo
algum inconciliaveis.

Lévi 1898: 162; Bergaigne 1878-83, 11i: 84-85, 63, n. 1; Hillebrandt,
Vigvdrapa, p. 53.

Ver Lévi 1898, cap. 1 e Prefacio.

Bergaigne 1878-83, 1: 275. Ver a significativa discussdo de Ludwig
[Schlafli] (1876-88, m: 308).

Stucken [1896-1907], 11: 97; Talm. B. Gem. in Taanith., 4, 2. O mundo
repousa sobre o sacrificio celebrado no templo.

Gunkel 1895.

Ver Vogt 1871: 325; Lasaulx r841.

6. CONCLUSAO

Callaway 1868: 59, 92.
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