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UM MITO SOBRE A REALEZA E A TECNOFAGIA

Por Xosé A. FERNANDEZ CANOSA

Universidade de Santiago de Compostela

Abstract: Inthis paper, Atreus’ myth will be analysed- the tecnophage banquet myth,
as well as the myth about his ascension to royalty. As we analyze these myths,
we observe that the disorder, introduced in the family by the subversion of
Aerope’s role as a woman and as a wife, upsets the nature of the beneficial
kingdom, foretold by the different portents accompanying the designation of
Atreus as king, and unleashes a situation of anomia, resulting in a state of
extreme savagery and bestiality.
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O mito de Atreu e Tiestes inicia-se com umha tensom dinastica entre irmans
pola sucessom ao trono do pai, Pélope. Nesta luita polo trono, as vezes manifesta,
as vezes larvada, o seu irmam agnaticio Crisipo, é assassinado por ambos com
a ajuda da sua mai Hipodamia (Eur.Or. 811; Paus. 6.20.7; Hig. Fab. 85). Esta
morte, que serve de limiar a seqiiéncia de acontecimentos que se vai desencadear,
é um tema recorrente nas genealogias das linhas reais miticas nas nom é
desconhecido o facto de que dous irméans que som filhos legitimos dum rei matem
ao bastardo que lhes supom umha ameaca ao seu direito de sucessom (HALM-
TISSERANT, 1993: 90). Como conseqiéncia do assassinato do seu irmam,
Tiestes e Atreu som enviados a Micenas onde reina Esténelo, para serem
educados (Tuc. |, 9), numha viage que evoca umha instituicom bem conhecida, o
fostérage, que se desenvolve numha sociedade que desconhece a polis e cujas
relagons internacionais se articulam através de praticas institucionais de tipo
aristocratico (GERNET, 1955: 19-28).

Umha vez em Micenas e morio o filho de Esténelo, Euristeu, o trono de Micenas
fica sem sucessor. Os micénicos reunidos em assembileia, e tras a preceptiva
consulta a um ordculo, decidem que o sucessor ao trono de Micenas seja um dos
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Peldpidas, o que, logicamente, provocara o desencadeamenio dumha feroz
rivalidade entre ambos irmans pola ocupagom do trono de Micenas. Entrementres,
nos rebanhos de Atreu aparece um carneiro de ouro por intervencom de Hermes
ou de Pan’, animal que Atreu prometera sacrificar a Artemis (Apolod. Epit2, 10.).
Atreu descumpre a sua promessa, apanha o carneiro, afoga-o, e mete a pel num
larnax. Porém, Aérope, instigada por Tieste, do que é amante, entrega-lhe a pel
(Paus. 2, 18, 2). Mas a resolugom do problema de qual dos dous irmans sera o
herdeiro efectivo do trono o oraculo sugere um agon, no que se ha de exibir a
possessom da pel dum carneiro de ouro. Tanto Atreu como Tiestes concordam.
Tiestes exibe a pel de carneiro e com ela amostra o seu direito a realeza de
Micenas.

inteirado Atreu por meio deste incidente das relagons adulterinas da sua
mulher e do seu irman, baniu a Tiestes. Posteriormente, mandou um arauto para
promover a reconciliagom entre ambos, o qual sé era umha artimanha para atrair
a Tiestes. Cumprido o seu propdsito, sacrificou os filhos que Tiestes tivera com
umha naiade, embora os meninhos se refugiaram no altar de Zeus como suplican-
tes?. Desmembrou-nos e apds os cozer e assar conforme ao ritual sacrificial,
serviu-lhos a Tiestes para que os comesse®. Quando este estivo saciado, amostrou-
Ihes as extremidades dos filhos que acabava de comer e, de novo, o baniu. Apds
o impio banquete, Tiestes consulta um oraculo para que lhe sugira o meio de se
vingar contra Atreu. O oraculo responde-lhe que podera vingar-se unindo-se como
a sua filha e engendrando um filho, que serd Egisto.Os acontecimentos que se
sucedem até o episddio do aduitério de Clitemnestra com Egisto e a morte de
Agamenom a mans de ambos som-nos conhecidos através de Higino*. Segundo
este autor (Fab. 88, 6;253, 1), Tiestes violou a suafilha Pelopia. Segundo aversom
que oferece Apolodoro (Epit. 2, 14), da-se a entender que o incesto foi um acto
de vinganga polo sacrificio impio realizado por Atreu. Desta uniom violenta e
irregular, nasceu Egisto, que foi abandonado pola sua mai, resgatado por uns
pegureiros e alimentado por umha cabra. Atreu, logo que o viu, reconheceu a
nobreza do meninho e adoptou-no como filho préprio. Quando Atreu o envia para
matar a Tiestes, Pelopia entrega-lhe para executar tal tarefa a espada de Tiestes,
que Ihe apanhara ao seu pai o dia da sua uniom incestuosa. Mas isto sera o que

' A mengom mais antiga temo-la em Alcm. EGF 6=Esc. Eur. Or. 997; Hermes: Eur. Or. 995; Pan:
Eur. Or. 699 ss.

2 Veja-se a descrigom em Esg. Ag. 1090 ss.

3 Paus. 2, 18, 10.

Halm-Tisserant (1993: 100) outorga-the excessiva importancia ao facto de comesse sé no ban-
quete sacrificial contra o que s6i ser a pratica habitual no sacrificio «candnico». A respeito disto, veja-
se Burkert (1983: 105).

* Segundo L. Séchan (1926: 199 ss.), o relato que nos oferece Higinio na fabula 88 é inte-
ressante em tanto que nel se encontraria o desenho geral de trés tragédias que Sdfocles Ihe dedicou
a este mito.
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desencadeara a calamidade de Atreu, pois Egisto, ao reconhecer a espada como
pertencente ao seu pai, compreende a sua verdadeira filiagom e tramara a
vinganga sobre a casa de Atreu.

Até esta altura, deixamos a margem um dos temas, junto com o banquete
tecnofagico, mais conhecidos do mito: o prodigio césmico da inversom do
percurso solar. De acordo com as fontes literarias, este portento césmico situaria-
se em trés momentos diferentes do relato, adquirindo segundo a posigom na
narragom um significado distinto. A primeira das versons situa o prodigio cdsmico
antes do banquete tecnofégico. Por meio deste prodigio astral, Zeus manifestaria
a sua vontade e sancionaria a ocupagom do trono por Atreu (Eur. Or. 997-1010;
El. 726-732; Plat. Pol. 268e-269%; Apol. Epit 2, 12.). Na sequéncia temporal que
oferece a segunda versom, a mudanca do percurso solar & posterior ao festim,
convertendo-se numha demonstragom do horror que o banquete produziu nos
deuses (Hig. fab. 88; Serv. ad Virg. Aen. |, 568; schol. ad Virg. Aen. 427). Aterceira
versom, ja tardia, € a oferecida por Séneca na tragédia Tiestes, na que o portento
astral tem lugar no momento no que Atreu levanta a mao para sacrificar os filhos
de Tiestes, anunciando, desta maneira, o castigo que ia ter lugar por este
acontecimento e o horror dos deuses por tal impiedade.

A REALEZA: OS SEUS SIGNOS E SUBVERSOM

Como vimos, a aparigom do carneiro de ouro é o signo que utiliza Zeus para
amostrar a sua predileccom na sucessom do trono de Estenelo. Neste animal
talismanico concorrem dous simbolos que o fam especialmente significativo e que
se enquadram num codigo sociolégico que afunda a suas raizes nas mais
temporas épocas da Grécia antiga: o ouro e os rebanhos. O primeiro destes
simbolos no mito grego esta associado a ideia de fecundidade e riqueza. Por
exemplo, no Hino Homeérico a Apolo descreve-se Delos, o lugar de nascimento do
deus, como um lugar com umbha terra enxuita e estéril. Um acontecimento celebra
o nascimento do deus: a ilha enche-se de ouro e vegetagom, transforma-se de
esteril em frutifera e rica. A vegetagom fecunda e o ouro exprimem em diferentes
ambitos a constituicom da riqueza no mundo antigo. Um é no ambito dos bens
raizes e o outro por meio do metal de maior valor na metalurgia e a tesaurizagom.
Alias, neste mito ariqueza que se associa ao rei através do carneiro com umha pel
de ouro coincide com a concepgom da riqueza tal como se contempla na Grécia
homerica, na que se evoca sob duas categorias. A primeira delas constitui-na todo
0 que «jaze» (keital), quer dizer, os kelrjAla: os metais preciosos em lingotes, o
ouro, o cobre... A segunda das categorias sob as que se concebe a riqueza som
os mpoBara, quer dizer, as riquezas constituidas, de facto, polo rebanhos, polo
gado em geral (BENVENISTE, 1969: 27-32). Neste mito fala-se da riqueza do rei
atraves dum animal, ou seja, a riqueza «de a pé», e dum metal precioso, o ouro,
ou dito doutra forma, a riqueza que «jaze», e que pode tesourar-se num Adpvag,
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tal como fijo Atreu. Assi pois, Atreu amostra-se em certo sentido com os atributos
do bom rei odiseico, que respeita os deuses e que vive segundo a dikn , sob cujo
reinado a terra produz trigo e cevada, as arvores carregam-se de frutos, o0s
rebanhos multiplicam-se e medram sem cessar... o rei, em soma, que, abengoado
polos deuses, trai prosperidade ao seu povo pola fecundidade das suas terras e
osrebanhos (Od. XIX, 1220 ss.). Porisso, a aparigom por intervengom dos deuses
dum animal de outro nos rebanhos do candidato a rei suporiam um bom pressagio
para aqueles que fossem ser governados por el. Porém, o desenvolvimento dos
acontecimentos, tal como vimos, sera totalmente diferente.

A primeira interquinéncia no ascenso a realeza de Atreu aparece como 0
adultério da mulher deste, Aérope, com Tiestes. Adultério por meio do qual
tenciona-se subtrair a realeza a Atreu ao modificar o sentido do sinal da vontade
divina. Com a sua conduta, com o seu adultério, Aérope situa-se no grupo de
mulheres licenciosas que traspassam e ponhem em perigo a ordem social,
descumprindo as obrigas as que esta sujeita polo seu status de mulher casada:
das descendéncia legitima e ser guardia fiel do fogar, tal como as define
Demostenes (Contra Nerea 162).

Ora bem, o papel dos keimhvlia nom es esgota na consideragom como umha
das duas categorias sob as que se evoca a rigueza na época homérica, nem como
bom pressagio do caracter de Atreu como bom governante. Os keimhviia jogam
também um papel importante no matriménio patrilocal homérico ao fazer parte do
processo polo qual a noiva se converte em ktetevgunhv. Na Gréciahoméricaoque
converte amulher em «esposa possuida», em maidefilhos legitimos e guardiadas
reservas do lar, som os dons ostentosos com 0s que cobre o noivo, 0s quais
pertencem a categoria dos keimhvlia, as riquezas «jacentes» que se ocultam no
interior dos cofres das casas e que se convertem no «signo concreto» da alianga
entre duas casas (LEDUGC, 1991: 260 ss.). Em ceria maneira, Aérope ao lhe dar
a Tiestes as riguezas jacentes que se ocultam no /avrnacx do seu esposo, sub-
verte a relagom entre home e mulher, pois utiliza sobre um home, Tiestes, o
procedimento que converte a mulher em «esposa possuida». Ela, umha mulher,
dé os dons ostentosos a um home. Aérope torna-se desse jeito numha mulher
masculina que pretende possuir aum home, ao tempo que age de maneira politica
ao transtornar o poder politico, a soberania, ja que subtrai ao seu legitimo dono o
talismam que o capacita para o exercicio do poder real para tho entregar a outro
ao, transferindo assi a fungom real. Ao intento de «possuir» a um home soma-se,
portanto, a sua intromissom na esfera exclusivamente masculina do politico, ja
que interfere na transmissom do poder real®. E € que no tema do adultério da

5 Contrariamente ao que opina Sarah B. Pomeroy (1983: 43), nom creio que se poda amostrar a
Clitemnestra e a Penélope como exemplos da fé grega na capacidade ou normalidade do governo das
mulheres, posto que no caso de Clitemnestra o seu governo leva a catastrofe dinastica, e no caso de
Penélope resulta dificil considerar a descrigom de ltaca e da casa de Odiseio como favoravel ou feliz.
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mulher se representa reiteradamente na mitologia grega associado aum traspasso
o poder real do que a mulher é o veiculo. De facto, na mesma familia, numha
geragom posterior, volvemos a encontrar-nos com o traspasso da realeza por meio
dumha mulher addltera. E o caso de Clitemnestra, a mulher de Agamenom, que
tem relagons adulterinas com Egisto. E bem conhecido que Clitemnestra
assassinara a Agamenom apés o reu retorno de guerra contra llion, polo que
traspassara a realeza de Agamenom a Egisto. Clitemnestra caracterizara-se por
ser umha mulher com umha sexualidade excessiva que nom pode ser senom
negativa e que a torna em ma esposa e mai perversa®.

A explicagom tais associagons entre a mulher adultera e o traspasso do pode
real mais que procura-la em supostas «sobrevivéncias» do matriarcado’ ha que
fazé-lo no facto de que a sociedade grega se configura como umha asso-
ciagom de otkoL que gravitam ao redor da familia, e esta baseia-se no dominio
sexual do varom sobre a mulher —ao menos no que concerne & sua represen-
tagom ideal—, dominio que se efectua socialmente na autoridade do marido. A
quebra do principio de submissom sexual da mulher no matriménio entre Atreu e
Aérope comporta a ruptura da dominagom social e politica que rege a relagom
entre home e mulher no matriménio grego. A quebra da dominagom sexual e da
autoridade familiar trai consigo, ao menos no matriménio real, problemas de poder
politico e, no nosso caso, provoca a transformagom, em certa maneira, de Aérope
em depositaria do poder real e em agente da sua transmissomg.

A TECNOFAGIA COMO REGRESSOM

Um dos motivos mais conhecidos deste mito é o do banquete tecnofagico que
Atreu lhe oferece a Tiestes. Nom é o primeiro banquete canibal no que se vem
envoltos os membros desta familia, ja que na geragom anterior encontramos outro
semelhante, o oferecido por Tantalo aos deuses apés passar a Pélope polo
caldeiro. Porém, embora a primeira vista ambos mitos paregcam ser semelhantes,
assi que nos detenhamos neles advertiremos que se desenvolvem em contextos
e com significados diferentes.

& | DUring (1943); J.A. Fernandez Canosa (1990); F.1. Zeitlin (1978).

7 Merece ser comentado, ainda que for de jeito marginal, que estes traspassos de poder real
através dumha mulher figérom que muitos autores os considerassem provas da existéncia dum
matriarcado, do que estes traspassos de poder seriam sobrevivéncias que, de vez em quando,
aflorariam trés a instauragom do patriarcado (J.J. Bachofen 1987; J. Defradas 1972: 187; M. Delcourt
1959: 76). A respeito disto, nom sobeja lembrar que o matriarcado é uma figom antropolégica do século
passado e que nom ha povo algum, quando menos que se saiba, no se dera (M.K. Martin e B.
Vookies1978: 132 ss.).

8 Para estes problemas mas na realeza celeste veja-se J.C. Bermejo Barrera (1993).
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Se procedemos a insergom do mito de Tantalo dentro da préatica sacrificial
grega® e a consideramos no ambito do simbolismo da alimentagom, veremos que
nos remete a um sistema de valores e categorizagons sobre as relagons entre
homes e deuses e em torno a natureza e a cultura'™. Assi, quando pomos em
relagom o mito do banquete de Tantalo com o rito de Zeus Licaio, vemo-nos
levados a considerar a antropofagia como umha condena a participar da natureza
animal e a incapacidade para constituir umha polis, do mesmo jeito no que a
antropofagia tho impede a sociedade dos lobos (DETIENNE e SVEMBRO, 1979).
Suponhem estes banquetes antropofagicos umha incursom no perigoso ambito
do inumano. Tanto mais quanto que no home o banquete antropoféagico supom a
alelofagia, trago préprio da 6nepiodns, da regime de vida animal, onde nom existe
a 8ikn; mas que desde que o home nom vive na Idade de Ouro fica excluida das
relagons humanas'', como pom de manifesto Hesiodo. No entanto, no mito de
Téantalo, nom se opom sé a alimentagom antropofagica a alimentagom humana,
senom que se introduz o néctar e a ambrosia, alimentos divino que proporcio-
nam a imortalidade. Estabelece-se, entom, um jogo de oposigons entre antropo-
fagia/alimentagom humana, antropofagia/néctar e ambrosia e alimentagom huma-
na/néctar ambrosia. Quando Tantalo procede a distribuir entre os homes os
alimentos dos deuses —o néctar e a ambrosia—, nom fai senom borrar a barreira
entre os homes e deuses, elevando os primeiros a categoria dos segundos. Mas
quando Tantalo thes serve aos deuses um banquete antropofagico, o que fai é
provocar um movimento dos deuses para abaixo, abaixando aos deuses e
incitando-os a um encontro com a bestialidade. O que pretende Téantalo é,
portanto, subverter a ordem do cosmos tornando, através da alimentagom, acs
homes em deuses e aos deuses em bestas. Este intento de confundir por meio
dumha excessiva uniom o alto e o baixo a través da alimentacom pagara-o por
umha disjungom excessiva do alto e o baixo, exprimida também em cédigo
alimentar: agua e fruitas (quer dizer, os alimentos dos mortais) que iram, quando
a necessitar, para abaixo — a agua — e para arriba — as fruitas —, o que modificara

¢ Dado que este trabalho nom foca a préctica histérica do sacrificio em Grécia, remetemos para
a revisom actualizada desta prética ritual ao livro de Dennis D. Hughes (1991), com as impres-
cindiveis precisons complementares de F. Bonnecherre (1993).

9 A.D. Lovejoy e G. Boass (1965). A andlise do mito de Tantalo desenvolve-se mas polo mildo
em J. A. Fernandez Canosa (1994 e 1990).

"' De facto, quando no mundo grego surgem utopias nas que subjaze a mitica Idade de Ouro, a Idade
de Cronos, como paradigma e modelo dumha vida feliz e boa, ou bem quando se propugna o estado
de natureza, o Selvagismo, em confronto com a polis, poré-se em divida o facto de que a antropofagia,
junto com o comer cru e o incesto, sejam contrérios a natureza (A.D. Lovejoy e G. Boass 1965:121).
No outro extremo, temos toda umha série de movimentos que se oporam & polis, negando-se & pratica
sacrificial e ao consumo de carnes. Assi para os drficos os canibais «<som aqueles que aceitam a regime
baseada na carne e que nom praticam o ‘género de vida érfica’ (bi/oj o)rfiko/j)» (M. Detienne (1986: 118).
Os pitagéricos radicais, pola sua parte, constituem-se como anti-cidade rejeitando a alimentagom
cérnica, mentres que entre os pitagéricos que pretendem reformar a cidade, a interdigom do consumo
de carne estd mais matizada (M. Detienne 1983: 99-133).
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a situagom inicial de uniom entre Tantalo e os deuses através da alimentagom
divina e que, conseqlientemente, o situavam no alto.

Porém, no caso do mito de Pélope, a sua cocgom no caldeiro hé que a
enquadrar dentro dum contexto iniciatico. Morre para renascer posteriormente
com maior fermosura. Para Pélope, a sua morte no caldeiro nom é senom o
episédio inicial da sua carreira cara ao matrimonio e arealeza, que se complemen-
ta e articula com a versom de Pindaro dos amores de Poseidom por Pélope e o
servigo deste como copeiro do deus (SERGENT, 1986: 67 ss.).

A primeira diferenga que podemos advertir entre o mito de Atreu e Tiestes e o
de Tantalo e Pélope é a auséncia no primeiro dum contexto iniciatico como no que
se desenvolve o mito do banguete canibal de Tantalo, situando-se unicamente no
ambito do dietético e do sacrificial. A segunda diferenca é que nom toma em
consideragom as relagons entre homes e deuses, ja que a divindade como
elemento de referéncia no plano dietético esta ausente. Nem se introduz acs
deuses como comensais, nem aparece como constituinte mitico a alimentagom
especificamente divina, o néctar e a ambrosia. Nom obstante, si seintroduz o tema
da alelofagia, que no pensamento grego comporta umhasérie de reflexons de tipo
antropolégico —parcialmente j& esbocadas— ao situarmo-nos ante umha pratica
dietética que constitui umha representagom das relagons do home com a natureza
e a sobrenatureza (DETIENNE, 1986: 127; 1983: 205 ss.).

Em primeiro lugar, no pensamento a alelofagia caracteriza-se por estar
presente entre os povos nom civilizados de épocas histéricas, cuja regime de vida
serd fundamentalmente némada. Som povos que nom tém leis nem agricultura,
levando um tipo de vida semelhante ao dos animais e as bestas'. Entre estes
povos, Herodoto (1V, 106) fala-nos de umque vive ao norte dos escitas e cujo nome
é enormemente sugestivo, os Andréfagos, que praticam a alelofagia. E um dos
povos mais selvages. Carecem de lei e nom praticam a justica. Pola sua vez,
Aristoteles ( Eth. Nic. VI, 4, 1150; Pol. VIII, 4, 138) menciona alguns povos do
Ponto caracterizados polo seu selvagismo e, em resulta deste, menciona a sua
prética da alelofagia. Noutro texto, esta vez de Pausanias (VI 42, 6), a deusa
Demeter de Figalia, devido ao abandono do seu culto, ameaga aos arcadios
com fazé-los regressar ao seu estado primitivo, o de ndmadas antropdfagos,
do que ela os tirara. Através destes textos, vemos o intimo vinculo estabele-
cido no pensamento grego entre a antropofagia e o estados de vida selvage
(drdv dnnyprLwpévov, como the chama Aristételes) ou bestial (tds 8nplwdets),
sendo a primeira caracteristica dos povos pouco ou mal civilizados e inconcebivel
nos povos civilizados.

Além de caracterizar certos povos histéricos, a alelofagia associa-se ao
estado geral da humanidade anterior ao progresso da civilizagom. Concordante

2 Esta andlise é devedora em grande medida de A. J. Festugiére (1949) Veja-se M. Detienne
(1986: 110) a proposito da transposigom desta regime vida como ideal nos circulos cinicos.
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com esta concepgom antropoldgica em torno ao progresso da humanidade,
Ateneu (XIV, 660-661), por exemplo, dird que a arte da cozinha foi a que fez sair
o home da antropofagia e da vida nom social.

Platom (Legg. VI, 782), pola sua vez, fara notar ao falar da pratica da ale-
lofagia entre certos povos que esta & umha sobrevivéncia que procede do estado
primitivo da humanidade, o mesmo que a regime de vida vegetariana, recolhendo
desta maneira as duas tradigons existentes no mundo grego sobre a regime
dietética da humanidade primitiva: a que mantém que os home comegaram
pola pratica vegetariana numha terra que dava por si propria os seus proprics
fruitos (Hes. Erga 109-201; Plat. Pol. 271 d-c; Legg. VI, 782 ¢), e a que concebe
o0s inicios da condigom humana com a prética da Bnpiwdns BLoOs, que comporta
a antropofagia, abandonando este tipo de regime dietética enquanto progride
acivilizacom e se afasta da natureza. E deste estado de vida do que fala Euripides
(Suplic. 201 ss.) quando di: «atva d0s nulv BloTov &)k nepuuUévou Ka Bnsptwdou
Bew=v dleoTabunoato» ao dar-nos Toopnv kapmol. Como tais, as bestas de-
voram-se entre elas e, como entre esses povos nos que se pratica a alelofagia,
nom existe a di/kh ( Hes. Erga276 ss.; Plat. Pol. 274 b-c). E impossivel, portanto,
manter relagons de direito com as bestas e com os antropoéfagos porque
desconhecem a justica. Neste tipo de vida bestial achava-se imerso o home.
Teofrasto (Porf. De abst. ll, 27), pola sua vez, une ambas tradigons oferecendo-
nos a sequliéncia do progresso humano desde este estado da natureza até o da
cultura. Os homes comecgariam sendo vegetarianos, depois praticariam a antropo-
fagia para, depois, renunciar a ela, comendo unicamente animais, o que constituiria
a alimentagom do home civilizado e umha sobrevivéncia da anterior dieta alimen-
tar de indole antropofagica. O esquema evolutivo que apresenta é vegeterianismo-
falta de cereais-alelofagia-sacrificios humanos-sacrificios humanos por
substituicom-alimentagom com animais (FESTUGIERE, 1949: 217).

A antropofagia, como vimos de ver, associa-se no pensamento grego a umha
pratica culindria de povos pouco o mal civilizados e & vida selvage. E prépria do
estado de natureza do que o home devagar foi desvinculando-se no marco do
processo civilizados, e ao que alguns povos comtemporaneos dos gregos ainda
estavam cercans. A antropofagia acompanha a caréncia de dikn, que, segundo
vimos, distingue e abengoa o reinado do bom rei. E no ambito da representagom
da natureza do governante no que Platom na Republica (517 c) explicard a
esséncia do comportamento do tirano. O tirano, para Platom, representa a saida
a luz dos apetitos mais bestiais da humanidade: cometer incesto, matar o pai ou
comer os seus proéprio filhos. E serd justamente este abandono aos desejos mais
bestiais da humanidade o que caracterizard a actuagom das personages deste
mito. Tiestes abandona-se a bestialidade que supom o incesto, Tiestes engendra
a Egisto para que mate ao que sera o seu pai putativo, Atreu; por Gltimo, Tiestes
come os seus filhos num banquete impio preparado por Atreu.
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CONCLUSOM

Este mito comega por umha uniom indevida entre Tiestes e Aérope, que
subverte o modelo de relagons entre home e mulher nos dmbitos familiar, social
e politico, e conclui com umha desuniom entre aqueles que por parentesco
deveriam estar unidos, Atreu e Tiestes. A desordem que introduz nesta familia a
subversom do papel de Aérope como mulher e como esposa transtorna a natureza
doreinado benéfico que pressagiavam os diferentes portentos que acompanhavam
adesignagom de Atreu e desencadeia umha situagom de anomia que resulta num
estado de extremo selvagismo e bestialidade que se manifesta em (a) a alelofagia
extrema por devorar nom sé aos da mesma espécie, senom também aos do
mesmo sangue; (b) pola falta de 5ikn nas relagons entre os homes e, afinal, (c) pola
relagom incestuosa entre Tiestes e Pelopia. Assi pois, a uniom incorrecta entre o
que deve estar separado e umha desuniom indevida amostram-se neste mito
equivalentes a bestialidade inerente ao incesto, a falta de 5ikn e a alelofagia.

O mito de Atreu e Tiestes remete as categorias do bestial e o nom civilizado,
e analisa o estado da humanidade civilizada expressado através da sua relagom
com a alimentagom, o sacrificio e a sexualidade. A perversom da instituicom
matrimonial comporta aintrodugom do selvagismo na vida familiar. Perversom que
se revela no ambito dietético na alelofagia, no ambito sacrificial na eleicom dumha
vitima desapropriada, para acabar novamente numha uniom sexual ainda mais
perversa, por inumana e antisocial, o incesto.
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