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.
Resumeée

Le sacré se manifeste comme une realité qui reléve d'un autre ordre
que lordre naturel. Les objects sont revétus d’une dimension nouvelle,
la sacralité.

Aux yeux de i’homo religiosus le sacré se manifeste en des diffé-
rences de niveaux. Dans chaque hiérophanie, il a conscience de la ma-
nifestation d’une réalité absolute qui transcende ce monde.

Les manifestation du sacré sont multiples dans la Mésopotamie
— Tlart, la littérature e les croyances religieuses. Nous essayerons de
démonstré des expressions du sacré dans la Babylone ancienne.
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0 SAGRADO NA BABILONIA ANTIGA

A hermenéutica do sagrado

Segundo Mircea Eliade, o homem religioso cré na realidade ab-
soluta, donde provém o sagrado. Aquele assume no mundo um modo
especifico da existéncia, enquanto o homem a-religioso recusa toda
a transcendéncia. Preocupado com a explicacdo da permanéncia das
formas religiosas no desenvolvimento da histéria, ele analisa o ar-
quétipo, constatando que o homem tende periodicamente a um re-
torno ao mesmo.

Eliade considera que o simbolo tem um papel de primeiro plano
na vida do homem religioso. Arquétipo e simbolo sdo duas chaves para
penetrar no sagrado, sabendo da importancia da pesquisa das estru-
turas, dos mecanismos, dos equilibrios constitutivos no interior da teo-
logia, da mitologia, dos rituais e da ideologia dos povos estudados pelo
historiador das religides.

Todo o fendmeno religioso € um fendémeno histérico e o historiador
das religides tem um triplo caminho: historico, fenomenoldgico e her-
menéuticoO). Impbe-se reconstituir a histéria das formas religiosas
e retirar o contexto social, econémico, cultural e politico em que cada
uma se desenvolveu. Trata-se, pois, de compreender a esséncia e a
estrutura dos fendmenos religiosos vistos, simultaneamente, no seu
condicionalismo histérico e na optica do comportamento do homem
religioso e de identificar a presenga do transcendente na experiéncia
religiosa humana(?). A ciéncia das religibes € uma hermenéutica total,
porquanto ela é compelida a decifrar e explicitar todos os encontros
do homem com o sagrado. Em cada hierofania(3®), o homem religioso
tem consciéncia da manifestacdo de uma realidade absoluta que trans-
cende o mundo.
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A aproximacdo do sagrado efectua-se por etapas, ascendendo
0 homem as realidades sobrenaturais através do sentimento do
divino(4).

A intuicdo é a via pela qual se descobre a natureza do sagrado,
distinguindo-se dessa forma dois homens: — o homem «natural» e 0
homem espiritual. O primeiro consegue atingir a compreensao do sig-
nificado do pecado, do sagrado, da salvagdo, do temor a Deus. Falta-
-lhe a categoria da avaliagdo. O segundo, o homem espiritual(®) por-
tador dessa categoria, € o Unico capaz de perceber 0 sagrado, que
€ o objecto da histdria religiosa do homem e de descobrir um elemento
especial do ponto de vista qualitativo, subtraido a tudo o que se pode
denominar de racional, completamente inacessivel a compreensao con-
ceptual(®).

Como refere Sdéderblom: «Real religion may exist without a definite
conception of divinity, but there is no real religion without a distinction
between holy and profane.»(7)

Um novo termo toma forma(8), € o numinoso. Este & atingido pelo
homem espiritual através de uma via de intuicdo, simultaneamente sim-
bdlica e mistica. Para o atingir sdo necessarias quatro etapas psico-
l6gicas essenciais, segundo Rudolfo Otto: — a primeira é a do senti-
mento de criatura, ou seja, a da experiéncia religiosa provocada pela
reacgdo tida na consciéncia pelo objecto numinoso(®). A segunda é
a emogéao religiosa (fremendum), melhor dizendo, 0 pavor mistico, com-
portando em si dois niveis diferentes — a crenga nos demonios nas
religibes primitivas e a crenga sagrada perante a colera de Deus;
0 pavor sacer perante a majestas e perante a inacessibilidade absoluta.
O tremendum influi na formagcdo do misticismo. A relacdo humana para
com a majestas exprime-se pela piedade intima e pela devogao
no culto. E o zelo face ao Deus vivo. «L’élément du tremendum trouve
une expression qui nous parait plus adéquate dans la formule: ‘tre-
menda majestas’. L'élément de la majestas peut rester vivant quand
le premier, celui de linaccessibilité, s’efface et s’étaint, comme cela
peut arriver, par exemple, dans le mysticisme. C’est précisément a cette
‘superpuissance’ absolue, a la ‘majestas’ du riumineux que se rapporte
le ‘sentiment de I'état de créature'9)«). E a qualidade do objecto
indicada pelo adjectivo(''). A terceira etapa € a do mysterium-, uma
realidade habitualmente qualificada como sobrenatural ou trans-
cendente.

A quarta distingue-se pelo valor beatifico — o fascinans.

O homem é seduzido e extasiado. E a experiéncia da beatitude
religiosa, é a vida da graca: vive-se a experiéncia do mistério. Do
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fascinans provém o amor, a compaixdo, a piedade, O bem-querer('2).
Este ultimo comecga na adoragao individual e termina no culto publico.
O homem religioso apreende o numinoso como um principio vivo

e toma consciéncia da esséncia numinosa — mysterium, tremendum,
fascinans — valor subjectivo beatifico que permite ascender ao nu-
minoso.

O sagrado ndo é o divino enquanto transcendéncia nem enquanto
valor fascinante e subjectivo através da salvagdo. O sagrado € o divino
enquanto valor objectivo — & 0 sanctum dos latinos.

O sanctum é augusto (sagrado) e constitui um valor objectivo exi-
gindo o respeito. Face a este valor objectivo, o0 homem religioso com-
preende o que é nao-valor, € O que € anti-valor.

Por via da evidéncia desta segunda caracteristica do sagrado chega-
-se a oposigdo entre sagrado e profano. Descobrindo o sanctum, O
homem religioso vé de uma sé vez o que ndo é sanctum, quer dizer:
vé O profano — os actos, os seres, as coisas que nao sao tocadas pelo
valor numinoso. O sanctum é o sagrado enquanto opositor ao profano.
Do ponto de vista do primeiro, o homem natural separa-se do homem
religioso, porquanto ndo tem consciéncia da profanidade; o segundo,
pelo contrario, tem uma consciéncia viva do anti-valor do que se opde
ao sanctum, quer dizer, do pecado, consciéncia essa traduzida em obe-
diéncia e servico. Descoberto O pecado, descobre-se também a ne-
cessidade de expiagéo, que tenta eliminar tudo o que é profano('3).

Paralelamente ao sagrado considerado como o sacer (ou nu-
minoso), ou visto como sanctum (ou valor numinoso), aparece-nos o
sagrado como disposi¢ao originaria do espirito em si, da raz&o pura
— «der reinen Vernunft», que se encontra na origem de uma revelagédo
interior que passa ao acto sobre o impulso de dados sensiveis('4).

A origem da religido € a procura na revelagdo interior do divino
gracas a descoberta do sagrado. A fonte humana da descoberta do sa-
grado e da aproximagéo de Deus encontra-se numa disposi¢cdo do espirito
humano, num instinto religioso — é O sagrado como categoria a priori.
E o postulado da revelagao interior, categoria aprioristica do espirito.

O sagrado manifesta-se ao longo de toda a histéria humana.
Contudo, o numem revela-se progressivamente. Na linguagem da re-
ligido, os signos aparecem-nos como manifestacées da revelagao sen-
sivel do sagrado. Os signos do sagrado sao diversos, o gesto sagrado,
as situagcbes sagradas, os idolos, as comunidades de oragao, os livros
sagrados, as linguas sagradas, a arte e arquitectura sagradas, a musica
sagrada, o siléncio. Os signos da manifestagcdo do sagrado estdo con-
tidos na relagéo, na linguagem, no dominio religioso('3).
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Nao basta possuir signos, € necessario saber [é-los. O homem re-
ligioso esta dotado dessa faculdade de conhecer e reconhecer as ma-
nifestagdes do sagrado. A divinizagdao € uma verdadeira procura do
sentido que permite descobrir o divino. Dotado do poder de contemplar,
o0 homem religioso adquire uma viséo intuitiva do mundo, na qual se
Ihe revela a historia espiritual do homem.

A faculdade de divinizagéo existe em algumas personagens iden-
tificadas como auténticos leitores do sagrado — os profetas. Estes
possuem o dom da divinizagdo num grau superior. O profeta sera um
homem que possui a capacidade de perceber a voz interior e a fa-
culdade de divinizacdo. O homem procurando continuamente a apro-
ximacgao do «Deus escondido».

E dupla a via de aproximacg&o de Deus através do sagrado: partindo
da revelagao interior do sagrado que permite ao fiel percebé-lo como
divino e como valor unico; junta-se a manifestagdo do sagrado na his-
toriai®).

O sagrado manifesta-se através dos lugares, dos simbolos, dos
mitos e dos ritos, das figuras divinas e dos textos sagrados.

O homem religioso € simultaneamente 0 mensageiro e a sua men-
sagem. Na vida do homo religiosus, existem trés elementos essenciais:
— o simbolo, o mito e o rito. O simbolo é a linguagem da hierofania,
pois permite entrar em contacto com o sagrado.

Através do simbolo, o mundo revela as modalidades do real que
nao sao evidentes por si mesmas('”). Os simbolos religiosos revelam
uma vida que transcende a dimensdo humana. O pensamento sim-
bolico precede a linguagem e faz parte da substancia da vida religiosa.

O simbolismo religioso € uma linguagem de renovagéo que permite
ao homo religiosus o entrar directamente em contacto com o divino.

O mito, por sua vez, € uma histéria viva, sagrada e exemplar, que
fornece os modelos da sua conduta. «<Em suma, os mitos revelam que
0 mundo, o homem e a vida tém uma origem e uma histéria sobrena-
tural, e que essa histéria é significativa, preciosa e exemplar. (...)
O mito é, pois, um elemento essencial da civilizagdo humana; longe
de ser uma va fabulacdo é, pelo contrario, uma realidade viva, a qual
constantemente se recorre; ndo € uma teoria abstracta nem uma
ostentagdo de imagens, mas uma verdadeira codificagdo da religido
primitiva e da sabedoria pratica.»('8).
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A experiéncia do mito € uma experiéncia do sagrado porquanto
ela leva o homem ao contacto com o mundo sobrenatural.

Os mitos de origem contam e justificam uma situagdo nova. Os
mitos de renovagdo demonstram uma renovatio mundi. Os mitos es-
catoloégicos narram um cataclismo do passado projectando as estru-
turas de um mundo novo('9).

E, contudo, o mito cosmogénico o que constitui a escala de va-
lores, por causa do seu tema central. Os mitos cosmogodnicos sdo uma
realidade, a histéria santa dos povos reveladores da criagdo do mundo
e do homem; expressam de forma simbdlica os principios que regem
0 cosmos e a vida humana. Contando uma histéria sagrada, O mito
cosmogoénico contém uma mensagem fundamental: a revelagdo da
actividade criadora divina e a demonstragdo de como a irrupgao do
sagrado criou o mundo. E a mensagem normativa, orientadora da ac-
tividade do homem religioso(2°).

Através do rito, o homem refere-se as origens e ao mundo sobre-
natural. O efeito do rito € O de conferir uma dimensdo sacramental
aos seres, aos objectos, aos homens e as fracgbes do tempo e do
espacgo(2!).

Sob a influéncia dos conhecimentos trazidas pela histéria das re-
ligides, a problematica da descoberta de Deus pelo homem no decurso
da histéria da humanidade coloca-se agora em funcdo do fendémeno
do contacto com o sagrado onde 0 homem encontra o sentimento do
divino. O sagrado é a via que conduz o homem a descoberta de Deus.

A religido deve manter a integridade do mistério; para tal, a via do
seu acesso € a da vivéncia, a da fé; ou, se quisermos, 0 acesso ao
mistério faz-se pela linguagem simbdlica e ndo pela linguagem con-
ceptual. Gragas aos simbolos e através da intuicdo o homem encontra
o divino(?2).

O sagrado manifesta-se como explicitagdo de uma nova ordem, to-
talmente diferente das realidades naturais. Aparece ao homem como
algo de muito diferente do profano. Por tal facto, 0 homem toma cons-
ciéncia da sua existéncia. Para as manifestagdes do sagrado Mircea
Eliade prop6s a denominagao de hierofania(23).

Os objectos sagrados nao sdo compreendidos e, consequente-
mente, ndo sdo adorados enquanto objectos, mas sim porque trans-
mitem ao homem o sagrado. Para 0 homem religioso, a existéncia de
varios espagos — sagrados e ndo sagrados — leva-O a oposigcao entre
os primeiros e todo o mundo que o cerca; o primeiro pretende mover-
-se num espaco santificado, ou seja num espacgo sagrado.
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Nas sociedades arcaicas, o homem procurava, consequentemente,
viver perto do sagrado, assumindo este a equivaléncia da prépria rea-
lidade (24). As manifestagdes do sagrado estdo em multiplos exemplos
nas sociedades mesopotamicas: arte, literatura e crencgas religiosas.

Tentaremos precisar exemplos que ilustrem o pressuposto de que
0 sagrado esta presente em toda a vida das sociedades mesopota-
micas.

Espaco, tempo e literatura que expressem o sagrado em Babilonia
séo a estrutura da nossa analise.

0 sagrado na Mesopotamla
O espaco sagrado

Nos vastos horizontes do Médio Oriente estd presente, o infinito
tornando céu e terra bem proximos. Os espagos — sagrado e profano
— estao ai interligados: definir o universo religioso parece ser um ca-
minho para dar inicio a um estudo de tal tipo(2%).

O local por exceléncia onde tem lugar o contacto entre homens
e deuses é o templo. Mas, antes de mais, o que devemos entender
pela expressdo «templo»? Em acadico chama-se bitum, que significa
propriamente «casa»(?6). Em Babilénia, para citarmos um exemplo, o
templo aparece primeiramente como a propriedade do deus. E a «sua
casa», 0 «seu lar», o lugar onde a divindade esta fisicamente presente;
secundariamente o templo € o lugar donde a divindade assegura a
felicidade e a prosperidade a cidade e aos seus habitantes(?7).

Os templos eram protegidos pelas divindades que lhes estavam
ligadas, para além dos génios que detinham também uma funcgao si-
milar, como nos referem alguns rituais acadicos.

Espaco sagrado, o templo era a abertura de acesso ao alto, asse-
gurador da comunicagdo com o mundo divino. Era, sem duvida, o
espacgo que delimitava os dois territorios(28).

A «porta de ingresso» pretende marcar uma solugao de conti-
nuidade. E a fronteira que distingue os dois mundos e onde simulta-
neamente estes comunicam e, ao mesmo tempo, pée em comunicagao
os dois mundos. O templo € a «montanha sagrada» onde o céu e a
terra se encontram. A zigqurat aparece, neste contexto, como essa
montanha cosmica. Todas as cidades e os seus lugares santos sio,
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pois, identificados aos topos das ditas montanhas. As proprias
cidades mesopotamicas se julgavam situadas no «centro do mundo».
Seria, pois, o lugar por onde os deuses desciam a terra(29).

A construgdo do templo, enquanto construgdo de espagos sa-
grados, obedecera a regras e técnicas em fungcdo da orientagdo de
destaque dado ao sagrado. «Mas esta ‘construcado’ baseia-se, em ultima
andlise, numa revelagao primordial que desvendou in i1t10 tempore o
arquétipo do espago sagrado, arquétipo copiado e repetido indéfini-
damente pela erecgdo de todos os novos altares, de todos os novos
templos ou santuarios, desta ‘construgdo’ de um espago a partir de
um modelo ou arquétipo encontram-se exemplos por toda a parte»(30).

Os templos eram o «centro». Mas o templo ndo O é integralmente
sem que um deus, na forma de imagem esculpida, ai resida. A imagem
ajudava a imaginagdo dos fieéis e dos sacerdotes, pois a religido e as
suas representagbes mentais fundamentavam-se no antropomorfismo.
A falta de personificagdo do deus, a Unica maneira de assegurar a pre-
senca fisica da divindade era através do erguer da sua estatua(3").

Nos kudurru, os deuses mesopotamicos foram representados
desde cedo com forma humana e era adorados nos templos sobre a
forma de uma «estatua de culto», colocada num nicho(32).

Mas nao sendo esta questdo pacifica, porquanto alguns autores
pdem em causa a universalidade da afirmagdo para todos os periodos
da histéria mesopotédmica, o que nos interessa é demonstrar a neces-
sidade do contacto e da legitimacdo dos actos através das mais di-
versas representagdes iconograficas. Também nos documentos sobre
a pedra, datados do periodo babilénico médio, existiam diversas figuras
simbdlicas representando os deuses garantes dos actos juridicos ins-
critos. De igual modo, os selos-cilindros possuiam representacdes de
personagens divinos(33).

No pensamento mesopotdmico, toda a intensa forma de vitalidade
se manifesta pela emanacdo deslumbrante da luz, expressao privile-
giada da vida. O sagrado revela-se através da luz, do brilho, do es-
plendor: ellu, santo, € a palavra que exprime esta hierofania(®4). A esta
dupla dimenséo do sagrado divino — primordial e hierofanica — juntou-
-se-lhes uma terceira dimenséo, de cariz mais espiritual: a sabedoria.

O penacho luminoso em torno da estatua divina e o cintilar do
corpo da sua estatua sao signos da soberania da divindade.

Facto que explica o cuidado tido pelos reis, principes, sacerdotes
e fiéis, para com as estatuas dos deuses.
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0 «santo dos santos» onde reside O deus e O quarto nupcial no qual
tem lugar a hierogamia s&o lugares onde outra relacdo com O sagrado
tem lugar, a dos objectos relacionados com a divindade. Ai a policromia
expressa pelo reflexo do ouro e das cores € uma manifestacdo de luz.
Consequentemente advém a importancia atribuida & ungdo das es-
telas e das inscricbes. A palavra escrita torna-se viva na medida em
que brilha.

Mesmo na sombra é vista como uma emanagao da luz, como uma
projeccao do ser no espago. A sombra das estatuas divinas, e a sombra
do corpo do rei conferem gragas e béncados, nesta sequéncia. Em Ba-
bilénia kuddue (sagrado) e ellu (claro, brilhante), sdo equivalentes(35).

A iconografia fornece nesta perspectiva de analise simbdlica uma
outra problematica: a da «figura do rei» e muito em especial a dos reis
divinizados no caso sumeério. Mas isso, no entanto, afastar-nos-ia do
nosso contexto(36).

Regressando a Babilénia, dever-se-4 recordar que foi no inicio do
Il milénio que os semitas vindos dos territérios do Oeste — Amurru
— obtiveram a supremacia sobre a poténcia suméria.

Sob a égide do chefe amorita Sumu-abum, Babilénia vé as con-
cepgodes religiosas de Sumer e Akkad serem recolhidas e adaptadas,
organizando-se o pantedo e O culto. Com O seu sexto soberano — Ham-
murabi — a civilizagdo babildnica projectou-se para além da tradigdo
suméria e conduziu os semitas a supremacia sobre toda a Mesopo-
tamia. O deus local, Marduk, tornou-se O chefe do pantedo, dominando,
a partir dai, o tempo e a escrita sagrados.

A festa do Ano Novo aparece-nos como um bom exemplo de tempo
sagrado. Resultava da confluéncia das duas correntes do pensamento
religioso; um culto da fertilidade e um conceito cosmogénico(37).

O primeiro, remontando provavelmente a época neolitica, manifesta-
-se através de cerimodnias rituais, praticadas em certos momentos cru-
ciais do ciclo agricola.

O conceito cosmogoénico implica a ameaga do retorno ao caos ori-
ginal, que somente podia ser conjurada através de praticas magicas
bastantes particulares e da manutengcdo da ordem pela «proclamagéao
dos destinos»

Tais celebragbes chamavam-se em sumério a-ki-ti e em acadico
akitu. Algumas sao atestadas em Ur desde a época de Akkad e outras
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em Nippur a partir da Ill dinastia de Ur, o que nao significa que neces-
sanamente se desenrolassem nessas cidades(38).

Ignoramos a etimologia e o sentido exacto do termo akitu, mas
0 caracter agrario da festa que designa é claramente indicado pelos
qualificativos «akitu das sementeiras» e «akitu da colheita da
cevada»(39); e pelo facto de por todo o lado e em todas as épocas o
seu templo, o bit akiti estar situado fora da cidade, em pleno campo
e geralmente perto de um canal. A este culto de fertilidade liga-se 0
rito do casamento sagrado, ao que parece, ligado originalmente a
cidade de Uruk e ao culto de Inanna/létar a aparentemente desapa-
recido na primeira metade do segundo milénio.

O melhor momento para celebrar estes ritos num pais essencial-
mente agricola seria aquele em que a natureza despertava do longo
Inverno; zag-mu(k) em sumério ou zagmukku em acadico(49).

O culto da fertilidade englobava num rito todas as festas akitu e
a festa do Novo Ano, tal como ela se celebrava em Babilonia e na
Assiria no primeiro milénio, comportando uma cerimdnia no bit akiti,
e tendo geralmente a designagao de akifu ou, por vezes, festa do

zagmukku(*).

A festa do Ano Novo em Babilénia significava o comprometimento
dos adorados nas acgdes sagradas. A celebragcdo sacramental do con-
flito critico entre o cosmos e o caos resultava no triunfo do divino
campeao da ordem, o caso especifico, no triunfo de Marduk.

Este grande tema foi, alias, desenvolvido em Israel com 0 grande
conceito da realeza de Javeé(42).

O cenario cosmogonico do Novo Ano é susceptivel de ser integrado
na sagragdo de um rei, pois a coroagdo de um novo monarca pode
ser considerada como a criagdo de uma nova época, apds uma inter-
rupcado da harmonia entre a sociedade e a natureza, situacdo que par-
ticipa na qualidade de criagdo do universo(#3). A versdo babilonica do
tema, conhecida por Enuma elie (das palavras de abertura proferidas
no mito) acompanhava o ritual da festa no quarto dia das ceie-
bragdes(#4).

O festival era um verdadeiro acto de renovagéo e, como de costume
em tais circunstancias, parava a actividade normal, a ponto de serem
contados fora do calendario os primeiros quatro dias. Segundo o refrao
do mito, tal facto devia-se ao confinamento temporario do deus Marduk
«na montanha», ou seja, no inferno.

No quinto dia, o templo era irrigado e incensado num rito parecido
com O bode expiatorio em Israel; os infortinios da comunidade eram
concentrados num carneiro, que a seguir se decapitava. O corpo era
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depois esfregado nos muros sagrados de Nebo, o divino advogado
e mediador entre os deuses e 0os homens. A cabeca decepada e o
corpo entdo atirados para serem limpos dos males estabelecidos; tal
como o bode expiatério em Israel era levado para o deserto para ser
atirado sobre um penhasco a fim de morrer. Este rito, tdo reminiscente
no ritual de expiagao judaico (em hebraico kippur), era denominado
kuppuru em acadico. Os executantes do ritual eram levados da cidade
para o deserto, onde permaneciam até ao fim da festa.

No mesmo dia o rei, centro da vitalidade da comunidade e do seu
contacto com os deuses, abdicava cerimonialmente da sua posigcéo
no templo de Marduk. A culminar a cerimonia, era despido das suas
prerrogativas e regalias, esbofeteado e maltratado pelo sacerdote. Apos
0 que se ajoelhava humildemente perante a imagem do deus Marduk,
abdicando de toda a tirania, injustica e abuso do poder. Este era o ponto
de viragem do drama que se desenrolava. Numa perspectiva legitimista,
ndo é de menosprezar o simbolismo existente no rito de renovagao
contido nesta cerimoénia(*?). Em antecipagdo a emergéncia do deus
da sua estadia constrangida e a vitéria deste sobre as forgas do caos,
o rei era entdo reinvestido com os simbolos de lideranca, apertando
nas maos a imagem de Marduk, simbolo da sua reinstalagdo como vice-
-regente do deus. Representava-se a subordinagdo a Marduk e ao seu
clero, na pessoa do urigallu, a reinvestidura na realeza e na vice-
-regéncia do deus. Fundamentava-se simbolicamente o poder, que na
esfera do religioso assentava a esfera do politico em todo o Proximo
Oriente antigo.

O ritual era completado por um curioso rito. O sacerdote esbofe-
teava outra vez o rei, de forma determinada. Se tal levava ao apareci-
mento de lagrimas, isso era tido como um bom pressagio. Pensou-se
que isto era a sobrevivéncia de um rito magico para produzir chuva;
contudo, pode ser que 0 seu significado apenas se destine a acentuar
a dependéncia do rei em relagdo a divindade. Como um «servidor», au-
téntico «escravo» do deus (0 que era, alids, um titulo real na antiga
Canaa e em Juda), devia passar um teste da sinceridade e de seriedade,
acentuando as suas funcgdes, simbolizadas nos ritos.

No sexto dia, o tema do ritual era a chegada de Nebo, tido como
o filho de Marduk. Deslocava-se da vizinha Borsippa, seu centro de
culto. 0 tema do sétimo dia era a libertacdo de Marduk, levada a cabo
por Nebo. No oitavo dia, celebrava-se a investidura de Marduk com a
realizacdo do conselho dos deuses. Com a triunfal procissdo em que
se comemorava a vitéria do deus, preenchia-se 0 nono dia de festivi-
dades. No décimo dia, celebrava-se o banquete dos deuses, tido como
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um «rito de integragdo» depois de passada a crise. A unido do deus
e da deusa da fertilidade era também celebrada na ocasiéo.

Até este ponto, as vicissitudes do deus Marduk parecem ser as ca-
racteristicas da morte e ressurreicdo do deus da vegetagdo; como a
contrapartida do mito do conflito de Baal com a Morte ou Esterilidade
(mot) nos textos cananeus de Ras Shamra.(6)

E possivel que o rito local do festival de Outono, no culto do deus
da vegetagdo denominado na Mesopotamia de Tammuz, tivesse sido
fundido com a concepcao do triunfo de Marduk sobre as forcas cos-
micas da desordem, a qual é a base do mito Enuma elie. A vitéria
de Marduk tem a sua contrapartida no conflito de Baal e sua posterior
vitoria sobre as aguas descontroladas.

O festival babilénico terminava com a determinacdo dos destinos
na natureza e na sociedade para os tempos vindouros, 0 tema do
décimo primeiro dia. No décimo segundo, as imagens dos deuses re-
gressavam aos varios templos. Neste contexto festivo de renovacgao
da natureza e da sociedade, o mito Enuma elie, comummente desi-
gnado de «mito babildnico da criagdo», era recitado no quarto dia das
celebragoes.

Ao rei cabia a missdo do renovar do tempo. Ao recitar-se 0 «Poema
da Criacao», procedia-se a reactualizacao do combate entre Marduk
e Tiamat e criava-se o0 homem com 0 sangue de Kingu, demoénio a
quem Tiamat confiara as «Tabuas do Destino».

Os rituais e as férmulas pronunciadas no decurso da cerimonia
provam que esta comemoracao da Criagao era efectivamente uma reac-
tualizagdo do acto cosmogédnico. A luta estabelecida entre dois grupos
de figurantes ndo comemorava apenas o conflito primordial entre
Marduk e Tiamat; ela repetia e actualizava a cosmogonia, a passagem
do caos ao cosmos. Tornando «presente» o acontecimento mitico,
«0 combate, a vitéria e a criagdo aconteciam nesse mesmo ins-
tante». (47)

Tambem a «festa das Sortes» — zagmukku, produzia os pressagios
para cada um dos doze meses futuros. A descida de Marduk aos in-
fernos correponde uma época de tristeza e de jejum para toda a co-
munidade e de «humilhacao» para 0 rei.

O ciclo terminava com a hierogamia do deus com Sarpanitim, hie-
rogamia celebrada pelo rei e por uma hierédula na sala da deusa,
a qual correspondia certamente um intervalo de orgia colectiva.

A festa do akitu compreende uma série de elementos dramaticos
que visavam a abolicdo do tempo decorrido, a restauracdo do caos
primordial e a repeticdo do acto do cosmogonico.
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As festividades akitu e de Ano Novo (zagmukku) sao distintas;
no entanto, em Babilonia existe uma coincidéncia entre ambas, pois,
celebram-se durante um mesmo plano espacgo-temporal. Como explica
Mircea Eliade: «1° O primeiro acto das cerimonias representa a sub-
jugagdo de Tiamat e marca, portanto, uma regressdo no periodo mitico
que precede a criacdo; todas as formas estdo fundidas nos abismos
oceanicos do principio, 0 apsu. A entronizagdo de um ‘rei carnavalesco',
‘humilhagdo’ do verdadeiro soberano, subvsersdo de toda a ordem
social (segundo Beroso, os escravos tornavam-se senhores, etc.), evo-
cando a confusao universal, aboligdo da ordem e da hierarquia, a ‘orgia’,
0 caos. Assiste-se como que a um ‘cataclismo’ que anula ttoda a
humanidade, preparando o caminho para o advento de uma espécie
humana nova e regenerada.

(...) 2° A criagdo do Mundo, que aconteceu in 110 tempore, no prin-
cipio do Ano, é reactualizada todos os anos; 3.° O homem participa
directamente, se bem que numa escala reduzida, nessa accdo cos-
mogodnica (luta entre dois grupos de figurantes representando Marduk
e Tiamat; ‘mistérios’ celebrados por essa ocasido, segundo a interpre-
tacdo de Zimmern e Reitzenstein; essa participagdo, projecta o homem
no tempo mitico, tornando-o contempordneo da cosmogonia; 4.° A
‘festa das sortes’ € ainda uma criagdo, na qual de um modo concreto
o ‘renascimento’ do mundo e do homem.»(48)

A Iiteratura «sagrada»

«EIl mito es el complemento natural del rito.

Mientras el rito es la accion sagrada, el mito

es la palabra sagrada que sigue a esa accion y al explica.»
Geo Widengre

No texto do festival de akitu sintetiza-se a doutrina teogdnica dos
colégios sacerdotais babildnicos encontra-se sintetizada numa obra
de mais de mil versos, compreendendo sete cantos que termina com
a apoteose dos cinquenta nomes de Marduk, onde confluiram nomes
e atributos de outras tantas divindades.(49)

As copias mais antigas devem datar do | milénio, expressando-se
numa lingua aparentada com o dialecto babilénico antigo, com mé-
trica igualmente caracteristica dessa época.

O texto foi recuperado a partir de copias da biblioteca da Assur-
banipal em Ninive e de fragmentos provenientes do sul da Mesopo-
tamia.(30)
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O fragmento mais recente é datado do primeiro milénio, mas quanto
a linguagem e ao estilo o mito reporta-se a um original do inicio do
segundo milénio, e estava em uso na época de Hammurabi. O «Poema
da Criagdo», obra fundamental para a teologia babilénica, apresenta
a regulamentagdo gradual do universo e a glorificagdo do deus ven*
cedor; Marduk reparte, assim, as diversas missdes do céu e da terra
pelas restantes divindades.

E neste poema que podemos encontrar um primeiro aspecto do
sagrado, O sublinhar da «transcendéncia» divina de Marduk que se fun-
damenta no aspecto primordial da sacralidade.(5")

A andlise comparada das literaturas, crengcas e mitologias do
Préoximo Oriente desvenda um mundo cultural pleno de interrogagoes,
anseios e medos humanos.(52)

O Enuma elie mergulha nas raizes do divino em estado puro.

Embora comece por uma parte teogoénica, prossiga com uma parte
cosmogonica e termine com uma parte doutrinal, a esséncia da obra
€ de natureza teoldgica, porquanto expde as verdades religiosas fun-
damentais relativas ao deus Marduk.(53)

A expressdo do sagrado encontra-se explicitada através de termos
diversos respeitantes a natureza da divindade e a natureza dos objectos
em relacdo com esta, ou ainda a natureza dos homens em relagdo com
0 mundo divino.(%4)

Como exemplo de um termo definidor da natureza da divindade
temos, rab-bu, muito grande, transcendente, em referéncia a
Marduk.(55)

Os termos citados (na nota anteriormente referenciada), podem ser
agrupados em quatro categorias, a saber:

— a dimensao sagrada propriamente dita.
— a transcendéncia.
— a hierofania celeste fundamental

(a revelagéo do deus, O seu testemunho).
— a sapiéncia.

Apenas o elemento corporal ou emanagdo pessoal da divindade
intervém no Enuma elié e apenas trés das quatro categorias s&o re-
presentadas.(58) A transcendéncia conotada pelos termos rubutu,
saqu, anu, junta-se O comportamento, o que esta relacionado com o
curso astral onde toma parte a forga da divindade e onde intervém
ainda a enunciagdo verbal, como conteudo de vontade, expressa pelo
termo kénu (ser correcto, ser justo). Esta subjacente a ideia de eficacia
verbal a par da hierofania verbal, a palavra reveladora do deus.
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Quanto aos termos qualificativos dos objectos em relagdo com
a divindade, distinguir-se-d0 os santuarios e os objectos de culto, como
por exemplo, paramahhu (trono sagrado).(’’) Estes podem revelar
o dominio da transcendéncia ou da hierofania. As duas categorias
variam, contudo, consoante a modificacdo na estrutura dos templos:
dominio da transcendéncia no santo dos santos, dominio da hierofania
e do testemunho concreto no santuario acessivel.

Os termos qualificativos dos humanos na sua relagdo com a di-
vindade explicitam que a participacdo profunda do homem no sagrado
se situa ao nivel da espiritualidade: — en-qu e mu-du-u (o sabio e o
douto).

Paralelamente & terminologia, a parte doutrinal conduz-nos a uma
certa estruturalizagdo do sagrado, ao fornecer os cinquenta nomes
de Marduk. Este € o deus da criagdo e da destruicdo mas também do
perddo e da punigdo. O simbolismo bipolar provém do aspecto fertili-
zador do deus e do seu aspecto vegetal ou agrario.(°8)

Ao longo da teogonia (considerando a terminologia e a doutrina)
reina no Enuma elia a mesma concepgdo dogmatica. O sagrado é uma
s6 e mesma entidade que Marduk simboliza e que se especifica em
trés niveis internos — transcendéncia, hierofania e imanéncia nor-
mativa.

Em relagdo com o pdélo humano temos: transcendéncia/mundo
divino; hierofania/mundo cultual e, imanéncia/mundo do individuo
humano. Simbolizam estas dimensées os deuses Anu, Marduk-Enlil e
Ea. A sacralidade esta inteiramente ligada a estas divindades unicas
que pré-existiam a todo o elemento césmico: ela é portanto primordial
no mesmo nivel que esta. Podemos crer que tal facto subentende que
toda a pratica ritual possui, pelo menos como uma das suas di-
mensdes, um retorno ao estado primordial. A luz desta tripla identidade
do sagrado, podemos compreender o sentido profundo da teogonia
e da cosmogonia presentes no Enuma elie. Pois esta obra
presta-nos desde logo testemunho sobre O nascimento e a evolugdo
dindmica do sagrado.

A origem de tudo esta na unidade informal e indeferenciada, feita
da mistura intima e completa de dois elementos potenciais: Apsu e
Tiamat. E, com isso, deixa origens particulares e remete para as origens
do universo.(®®) A natureza informal e potencial explica-se ndo sé pelo
atras referenciado mas também pelo caracter profundamente aquatico
dos elementos iniciais.

Intervém uma polaridade que simboliza os casais Lahmu e Lahamu
e Anéar-Kisar; esta polaridade comporta um elemento masculino-
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-superior e um elemento feminino-imanente-inferior. A dualidade toma
forma e especifica'se em principios activos através da aparicdo dos
primeiros deuses verdadeiros, Anu e Ea. Mas Marduk, e voltando no-
vamente ao problema do aspecto vegetal, € deus da fertilidade apenas
em funcdo do seu aspecto aquatico, quer se trate das aguas situadas
em baixo (aspecto telurico) ou das aguas situadas em cima (aspecto
atmosférico). Implicando, paralelamente ao aspecto aquatico, um
aspecto césmico, o que é reforcado pelo facto de Marduk ser também
um deus dos fendmenos astrondémicos. Deus do mundo aquatico e
telurico e deus do mundo césmico, Marduk é ainda deus do culto; ele
€, entdo, a divindade responsavel dos trés grandes dominios onde se
distingue a presenca divina, onde se exprime a divindade em trés
grandes hierofanias: Marduk é desde logo O deus da hierofania. Mas
isto ndo € tudo, porquanto, no dominio cultual, aquatico-telurico e
cosmico, Marduk é também o deus responsavel pela ordem interna,
o deus da regulagcdo imanente. E esta, por sua vez, em relagdo directa
com a criagao/destruicdo e a absolvigdo/punicdo, pois estas nocodes
conduzem directamente a nogado de justica, de omnisciéncia normativa
e, a partir dai, da regulacdo. Marduk €& o deus do testemunho do mundo
divino transcendente, mas & também o deus responsavel da ordem
interna do mundo divino, o regulador imanente deste.

A ligagdo entre hierofania e regulacdo provém sem duavida em
grande parte do mundo césmico. Os movimentos astrais s&o, simul-
taneamente, hierofanias (astrologia) mas também elementos normali-
zados e normativos (astronomia).

Os trés caracteres essenciais da Marduk formam um todo; o mundo
divino transcendente, a hierofania e a regulagdo imanente, quer dizer,
0os dominios simbolizados respectivamente por Anu, Enli-Marduk e Ea.
As confrontagbes entre as varias divindades ndo sé exprimem a efi-
ciéncia mas sado geradoras de um principio fundamental: o da sintese.
Apsu (simbolo do principio informal da imanéncia) e Ea (simbolo do
principio formal e especifico da imanéncia) cofrontam-se, resultando
dai a vitoria de Ea. Ea gera Marduk; este realiza-se através de Ea e Apsu,
sendo tal facto obra da imanéncia.

A identidade tripla do sagrado aparece, e a confrontagado final é
levada a cabo através do combate entre Tiamat a Marduk. Tiamat re-
presenta O simbolo da unidade informal e indeferenciagédo inicial, a da
dualidade, a da oposi¢do cadtica dos contrarios. Marduk € ndo sé o
representante fundamental da triade, mas também a unidade formal
e diferenciada da sintese dos contrarios, pois ele é o deus da «Grande
Ligacéo», lagco entre o céu e a terra, garante do equilibrio e da sintese
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dos opostos, cuja ruptura provocaria o caos. Esta confrontagdo termina
com a vitéria de Marduk, a vitéria da unicidade sintética da ftripla en-
tidade, condicdo essencial da eficiéncia: a cosmogonia; podendo,
assim, comegar o futuro do universo. Todos os acontecimentos tiveram
lugar antes da existéncia das coisas, do universo; trata-se de uma auto-
-génese do sagrado.

Nesta auto-génese, a sucessao Anu-Ea-Marduk (transcendéncia-
-imanéncia-hierofania) ndo constitui uma série valorativa; ela reflecte
simplesmente uma dinamica especifica em trés tempos.

Sobre o plano valorativo, a sucessdo Anu-Marduk/Enlil-Ea, ou seja,
transcendéncia-hierofania-imanéncia, exprime a sucessdo correspon-
dente ao mundo superior-mundo intermediario-mundo inferior.

Esta ordem em fungdo do valor concretiza os exemplos citados
anteriormente na relagdo transcendéncia-mundo divino, hierofania-
-mundo cultual e imanéncia-mundo do individuo humano.

O conjunto destes elementos demonstra que se o poema retoma
e se inspira nas tradicbes sumérias anteriores, nao constitui no en-
tanto uma simples compilagdo. A obra assenta sobre uma sintese pro-
funda do pensamento religioso, reflectindo uma concepgéo teoldgica
coerente na qual o sagrado forma uma ftripla entidade, comportando
elementos contrarios: transcendéncia e imanéncia (espiritualidade) e
um terceiro (hierofania) formando O traco da unido e a fungéo sintética
dos outros dois.(t0)

Notas

(1) Cf. J. RIES, Le Sacré comme Approche de Dieu et comme Ressource de 'Homme,
Louvain-La-Neuve, CHR, 1983, p. 24.

(2) «Para voltarmos ao ponto de partida: cada categoria de documentos (mitos, ritos,
deuses, superstigdes, etc.) é para nés igualmente preciosa, quando pretendemos com-
preender 0 fendmeno religioso. Este intelecgdo realizou-se constantemente no quadro
da histéria. S6 pelo simples facto de nos encontrarmos em presenga de documentos
histéricos. E sempre numa certa situagdo histérica que o sagrado se manifesta. Até
as experiéncias misticas mais pessoais e mais transcendentes sofrem a influéncia
do momento histérico.» M. ELIADE, Tratado de Histéria das Religiées, Lisboa, Cosmos,
1977, p. 25.

(3) «O homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra
como qualquer coisa de absolutamente diferente do profano. A fim de indicarmos o
acto da manifestagdo do sagrado propusemos o termo hierofania.» M. ELIADE, O Sam
grado e o Profano (A Esséncia das Religides), Lisboa, Ed. «Livros do Brasil», (s. d.), p. 25.
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(4) «Qualquer concepgéo religiosa do mundo implica a distincdo do sagado e do
profano, opée ao mundo em que o fiel se entrega livremente as suas ocupagdes, exerce
uma actividade sem consequéncias para a sua salvagdo, um dominio onde o temor
e a esperanga o paralisam alternadamente, onde, como a beira de um precipicio, o
minimo desvio no gesto pode perdé-lo irremediavelmente.

(...) o homem religioso é antes do mais aquele para quem existem dois meios com-
plementares. (...) estes dois mundos, o do sagrado e do profano, apenas e definem
rigorosamente um pelo outro. Excluem-se e supbem-se. Em vao se tentaria reduzir
a sua oposicdo a qualquer outra; ela apresenta-se como um auténtico dado imediato
da consciéncia.» R. CALLOIS, O Homem e o Sagrado, Lisboa, Ed. 70, 1988, pp. 19-20.

(5) «‘qui est dans I'esprit'», sg. J. RIES, Le Sacré (...), p. 14.

(6) «Rudolfo Otto é o autor de um trabalho muito divulgado sobre a parte “4subjectiva’
do sujeito, quero dizer, relativa ao sentimento do sagrado. O sagrado é ai analisado
do ponto de vista psicoldgico, de modo quase introspectivo, e quase exclusi-
vamente sob as formas que ele tomou nas grandes religibes universalistas.»
R. CALLOIS, p. 16.

(7) N. SODERBLOM, «Holiness» in, Encyclopaedia of Religion and Ethics, 6, Edinburgh,
1913, pp. 731-741.

(8) «L'Elément dont nous parlons et dont nous essayerons de donner quelque con-
naissance en le faisant pressentir apparait comme un principe vivant dans toutes les
religions. Il en constitue la partir la plus intime et, sans lui, elles ne seraient plus des
formes de la religion (...) ce nom en fixera le caractére particulier, il permetra de plus
d'en saisir et d'en indiquer aussi, éventuellement, les formes inférieures ou les phases
de développement. Je forme pour cela le mot: le numineux. Si lumen a pu servir a
former lumineux, de numen on peut former numineux.» R. OTTO, Le Sacré, Paris, Payot,
(s. d.), pp. 20-21.

(9) «Sentiment de l'état de créature», «das Kreaturgehiihl» sg. Schleiermacher, cf.
R. OTTO, ibid., pp. 22-26.

(10) «Ce nom convient d'autant mieux que dans notre langue aussi le terme de
‘majesté’ conserve une légere et derniére resonance du numineux.» R. OTTO, ibid.,

p. 37.

(11) «La qualité positive de I'objet est indiqué d'emblée par I'adjectif tremendun. Tremor,
en soi, veut dire simplesment peur, sentiment. Le Temple, v. folhas p. 17.

(12) Cf. Ibid., pp. 46-47.
(13) Cf. ibid., pp. 87-91.
(14) Cf. Ibid., pp. 92-96 e pp. 160-165.

(15) Cf. Ibid., pp. 195-208.
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(16) «Le sentiment religieu lui-méme proteste contre cette matérialisation rigide de
ce qu'il y a de plus délicat dans la religion: la rencontre et la découverte de Dieu méme.
(...) I est significative que Schleierm acher lui-méme emploi par occaslon le mot ‘in-
tuition’ (Ahnden) au lieu des notions qui ont chez lul la premiére place, celles de Vision
et de sentiment, et fait expressément intervenir ici divination prophétique et la con-
naissance du ‘miracle’ au sens religieux du mot, c’est-a-dire du ‘signe’, ibid., pp. 197*200.

(17) «Les images, les archétypes, les symboles sont diversement vécus et valorisés:
le produit de ces actualisations multiples constitue en grande partie les 'styles cul-
turels’.»

M. ELIADE, Images et Symboles, Paris, Gallimard, 1952, p. 227.

(18) «Quando o mito cosmogonico conta como o Mundo foi criado, revela, no mesmo
momento, a emergéncia desta realidade total que é o cosmos, e 0 seu regime onto-
l6gico: explica qual o sentido em que o Mundo é. A cosmogonia é também uma on-
tofania, a manifestagao plena do Ser.

(...) Os mitos revelam as estruturas do real e os mdultiplos modos de existir no mundo.
E por isso que constituem o modelo exemplar dos comportamentos humanos: re-
velam histérias verdadeiras, referindo-se as realidades.»

M. ELIADE, Mitos, Sonhos e Mistérios, Lisboa Ed., 1989, pp. 10-11.

(19) «Le symbole et le myth font référence a un archétype qui confére puissance et
eficacité a 1’action humaine.»
J. RIES, Le Sacré (...), p. 29.

(20) Cf. M. ELIADE, Initiation, rites, sociétés secretes, Paris, Gallimard, 1959, pp. 23-96.
M. ELIADE, Aspectos do Mito, pp. 137-160.

«(...) en découvrant le sacré Thomme aboutit a certitude de 1’existance d'une Realité
qui transcende le monde.

(...) Témoin du sacré, rhomo religiosus est le messager du divin, le messager de Dieu.»
J. RIES, Le Sacré (...), p. 32.

(21) «O método mais seguro, no que diz respeito a Histéria das Religibes como alias
a tudo, acaba por ser sempre estudar um fenédmeno no seu plano de referéncia par-
ticular com o objectivo de integrar os resultados desse empreendimento numa pers-
pectiva mais alargada.» M. ELIADE, Mitos, Sonhos e Mistérios, p. 9.

(22) Cf. M. Eliade — O Sagrado e o Profano, p. 25.

(23) «O sagrado pertence como uma propriedade estavel ou efémera a certas coisas
(os instrumentos do culto), a certos seres (o rei, o sacerdote), a certos espagos
(o templo, a igreja, os lugares régios), a certos tempos (0 domingo, o dia de Pascoa,
o Natal, etc.).

Nada ha que nado possa tornar-se sua sede e revestir assim aos olhos do individuo
ou da colectividade um prestigio sem igual.» R. CALLOIS, O Homem e o Sagrado, p. 20.

(24) V. J.C. MARGUERON, «Prolégoménes a une Etude portant sur Torganisation de
'Espace sacré en Orient», in, Temples etSanctuaires, Lyon, Maison de 1'Orient, 1984,
pp. 23-36.
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(25) E. SOLLBERGER, «The Temple in Babylonia» in, Le Temple et le Culte, Leiden, Ne-
derlands Historisch-Archeologisch Institut Te Istanbul, 1975, p. 31.

(26) Ibid., p. 32.

(27) Cf. M. LEIBOVICI, «Génies et Démons en Babylonie» in, Génies, Anges et Démons,
Paris, Seuil, 1971, pp. 104-106.
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