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Resumo: 

A ideia de «vazio» parece estar presente na cultura grega praticamente desde 
o seu início. Com efeito, se atendermos ao fato de os poemas homéricos e 
a obra atribuída a Hesíodo serem os mais antigos testemunhos literários 
conhecidos da cultura dos gregos, então, parece-nos mais do que evidente 
que a ideia de «caos» e de desordem ou ataxia foi objeto de reflexão por 
parte dos poetas desde pelo menos o século VIII a.C. Este ensaio pretende 
analisar três casos da mitologia em que essas ideias parecem o tema de 
base que os estrutura: os mitos da Gigantomaquia, da Centauromaquia e 
da Amazonomaquia.
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Abstract: The idea of “vacuum” seems to have been present in Greek culture 
almost from the its beginning. Indeed, if we look at the fact that the Homeric 
Poems and the work attributed to Hesiod are the earliest known literary 
testimonies of the Greeks’ culture, then it seems to us more than evident 
that the ideas of “chaos” and disorder or ataxia have been the subject of 
reflection by poets since at least the eighth century BC. This essay aims to 
analyze three cases of the Greek mythology in which these ideas seem the 
basic theme that structures them: the myths of Gigantomachy, Centauro-
machy and Amazonomachy.
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Introdução

A ideia de «vazio» parece estar presente na cultura grega praticamente 
desde o seu início. Com efeito, se atendermos ao fato de os poemas homé-
ricos e a obra atribuída a Hesíodo, e não necessariamente por esta ordem, 
serem os mais antigos testemunhos literários conhecidos da cultura dos 
gregos, então, parece-nos mais do que evidente que a ideia de «caos» foi 
objeto de reflexão por parte dos poetas desde pelo menos o século VIII a.C. 

Importa referir, porém, que o termo grego chaos não significa estrita-
mente «desordem», como é frequente ler-se, mas sim «um abismo hiante 
e sem fundo em contínuo turbilhão» (PINHEIRO, 2007, p. 78), um espaço 
imenso e tenebroso, em cujo interior se revela a confusão dos elementos e 
no qual radica a noção de «desordem», por oposição a uma ordem, organi-
zação ou kosmos, em qualquer das suas vertentes. 

Por conseguinte, apesar de não raramente a ideia de «desordem» andar 
associada ao conceito grego de chaos, a verdade é que os termos não são 
totalmente coincidentes, sendo aquela mais expressão do que os gregos 
entendiam por ataxia. Essa concepção parece‑nos bem clara no Timeu de 
Platão, por exemplo, texto em que as ideias de ordem (taxis) e desordem 
(ataxia) são diretamente confrontadas (PLATÃO. Tim. 30a). Não obstante, 
a ataxia não deixa de ser uma expressão de chaos, tal como taxis é sintoma 
de kosmos. Uma vez mais, é em Platão que nos sustentamos para aferir esta 
ideia, designadamente no Górgias, quando o filósofo faz alinhar os dois 
conceitos enquanto fórmulas de sentido comum (PLATÃO. Grg. 504a; cf. 
506d) – pelo que consideramos que as narrativas míticas que refletem a 
desordem e a ausência de organização de um universo não deixam de ser 
derivadas de caos ou parte integrante do caos.

Assim o entendeu já Ovídio no final do século I a.C., ao escrever os 
seguintes versos na abertura das Metamorfoses (OVÍDIO. Met. 5-9, trad. 
P. Alberto):

Antes do mar e das terras e o céu, que tudo cobre,
um só era o aspecto da natureza no orbe inteiro:
Caos lhe chamaram. Era uma massa informe e confusa,
nada a não ser um peso inerte, nela amontoando-se
as sementes discordantes de coisas desconexas.
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No poeta romano predomina, portanto, a ideia de ausência de forma e 
de confusão, de desordem, de ataxia. Muito certamente, Ovídio deduziu-
-a do que conhecia dos autores gregos, acabando por delimitar o sentido 
mais amplo de chaos numa definição mais estrita de «desordem». De certa 
forma, herdamos essa percepção ovidiana. Mas não podemos esquecer o 
sentido grego original da ideia, que, no entanto, incluía a perspectiva con-
sagrada pelo poeta latino. 

Assim, as concepções de ataxia e taxis, enquanto expressões de cha-
os e kosmos, respectivamente, são já visíveis em Homero e em Hesíodo. 
Na Ilíada, as águas aparecem como a origem de tudo, inclusive dos deu-
ses. Passos como «Oceano, origem dos deuses» (Il. XIV, vv. 201, 302) ou 
«Oceano, que é a origem de todos os deuses» (Il. XIV, v. 246) (Cf. HAVE-
LOCK, 1987, p. 31-53) levam a crer que os gregos olhavam para essa força 
cósmica, que se distinguia do mar (thalassa, o qual também se origina em 
Oceano, Il. XXI, vv. 195-197 – LÉTOUBLON, 2014, p. 29), como algo 
que envolvia todo o universo, uma hipóstase da água que rodeava o mundo 
e espécie de caos e desordem primordial de onde tudo tinha emergido e 
onde tudo se teria originado. 

Também a importância dada à Noite, no mesmo poema, no qual se diz 
ser ela «subjugadora dos deuses e dos homens» (Il. XIV, v. 259), pode ser 
indício de que tal personificação terá sido entendida como uma variante de 
caos original. De fato, vários textos dos séculos VII a V a.C. consideram a 
Noite filha de Caos e a origem do mundo (FERREIRA, 2008, p. 29; DOW-
DEN, 2014, p. 55-56), como o que se registrou no famoso Papiro de Der-
veni, que inclui uma teogonia órfica não posterior a 500 a.C. e em que se lê 
que «a profundidade da Noite é inigualável» (col. 11) (FREITAS, 2015, p. 
108); ou a paródia aristofânica As Aves, cujo passo vale a pena reproduzir: 
«No princípio havia o Caos, a Noite, o negro Érebo e o Tártaro imenso» 
(ARISTÓFANES. Av., vv. 690-695). Nesse passo do cômico grego, a Noi-
te aparece a par do Caos, enquanto fórmula original, associada ao Vazio e, 
de certo modo, a uma ideia de desordem, confirmando a importância desse 
estado hipostático na concepção grega de origens.

Por outro lado, a famosa écfrase do Canto XVIII da Ilíada, conhecida 
como «Escudo de Aquiles» (Il. XVIII, vv. 468-617), é uma demonstração 
absoluta de taxis, para não dizer até uma cosmogonia, apesar de, no texto 
em causa, não encontrarmos propriamente uma descrição da criação do 
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mundo, dos deuses ou do homem. Mas há, indubitavelmente, uma exposi-
ção da sua ordem.

Quanto a Hesíodo, toda a estrutura da Teogonia assenta na ideia de 
passagem do caos ao cosmos. Na linha sucessória, narrada em processo de 
devir

1
, em que o poema consiste, a frase primordial é precisamente «O que 

primeiro existiu foi o Caos» (HESÍODO. Th., v. 116), aqui como hipóstase 
do Vazio, de onde nascem precisamente «Érebo e a negra Noite» (HESÍO-
DO. Th., v. 123). Desse abismo primordial e atáxico provém a ordenação 
que corresponde aos nascimentos dos deuses e à distribuição de atributos e 
de domínios sobre os quais passarão a governar. Trata-se, portanto, de uma 
verdadeira ordenação do mundo.

É nossa opinião que a exposição dessas concepções não se limitava 
ao foro das teogonias em sentido estrito. Aliás, as referências homéricas 
citadas são já prova disso. Antes, ela difundiu-se por narrativas míticas, 
independentemente das formas que estas tenham assumido. Isso é o que 
confirmamos com os três estudos de caso que apresentamos de seguida.

Com efeito, parece-nos que há três mitos gregos, em particular, cujo 
sentido só pode ser totalmente apreendido a partir das noções de chaos/
ataxia e de kosmos/taxis. Terá sido precisamente esse sentido a outorgar 
o êxito que eles tiveram não apenas na literatura grega e posterior como 
também nas artes plásticas, designadamente na escultura ornamental de 
edifícios públicos nas cidades gregas antigas. Referimo-nos à Gigantoma-
quia, à Centauromaquia e à Amazonomaquia.

Como os próprios nomes indicam, trata-se de mitos de combate (ma-
che), aos quais subjaz, sobretudo e essencialmente, a ideia de ordenação 
do mundo. A nossa análise desses mitos é assumidamente devedora das 
perspectivas estruturalistas. Com efeito, das várias epistemologias que 
podemos trazer à colação, parece-nos que estas são as que mais sentido 
fazem para uma compreensão cabal e abrangente dos mitos em causa. 
Relembramos que aquelas são leituras que partem da ideia de que nos mi-
tos podemos encontrar estruturas sintagmáticas comuns e sequências que 
se definem por mitemas-padrão que convergem para estruturas, como as 
ideias de «natureza» e de «cultura» (CSAPO, 2005, p. 200, 230). Como 
veremos, essas definições revelam-se totalmente apropriadas à interpre-
tação dos mitos seleccionados. 



16 PHOÎNIX, Rio de Janeiro, 23-1: 12-29, 2017.

1. A Gigantomaquia

Depois que Zeus libertou os irmãos da prisão a que Crono, seu pai, os 
tinha sujeitado no seu interior, os filhos uniram-se numa luta contra o pro-
genitor, que ficou conhecida como Titanomaquia. Esta teomaquia primor-
dial teria sido motivo de uma epopeia arcaica hoje desaparecida (DAVIES, 
1989, p. 13-18), sendo a versão que conhecemos narrada, sobretudo, por 
Hesíodo. O tema consiste numa aliança de Crono com seus irmãos, os Ti-
tãs, nome genérico dado aos filhos de Úrano e Geia. Desses, apenas Oceano 
se manteve apartado do conflito, até que acabou por ajudar os adversários 
do irmão Crono. Estes, por sua vez, foram liderados por Zeus, a quem se 
aliaram os dois irmãos, Posídon e Hades, e as três irmãs, Hera, Deméter e 
Héstia. A guerra contra os Titãs teve como objetivo afastá-los do poder, do 
qual se tinham apoderado após a mutilação de Úrano por parte de Crono. 
O governo titânico, porém, revelou-se déspota, e os comportamentos dos 
titãs, demasiado opressores, como mostra a atitude de Crono relativamente 
aos seis filhos que teve de Reia. Uma vez salvo pela mãe, com a ajuda da 
avó e de outras entidades divinas, porém, Zeus encabeçou uma revolta que 
culminou na batalha conhecida como Titanomaquia, a qual terminou com 
a vitória dos deuses, doravante conhecidos como olímpicos, sobre os Titãs 
(HESÍODO. Th., vv. 73, 390-394, 617-735; HOMERO. Il. XIV, v. 203; 
PAUSÂNIAS. 5.7.6-10; 8.2.2; APOLODORO. Bib. 1.6-7; DIODORO SÍ-
CULO. 6. frg. 4; OVÍDIO. Fast. 3.793; NONNUS. D. 12.43; 18.223, 264; 
24.230; 31, 264; 36.110). 

Na sequência desse combate primordial, Zeus, Posídon e Hades sor-
tearam entre si os domínios sobre os quais viriam a governar. Zeus ficou 
com o céu, Posídon com o mar e Hades com os infernos (Il. XV, vv. 187-
193) (DOWDEN, 2014, p. 54). Assim, o mundo ficou ordenado, pelo que 
a Titanomaquia é essencialmente um mito de ordenação do mundo (KIRK, 
1970, p. 178-181; 213-215). Além de que a morte ou afastamento de um 
soberano, seja ele Úrano ou Crono, representa sempre a ameaça do re-
gresso à ataxia, aproximando-se do chaos, pelo que o esforço de Zeus e a 
consequente reordenação do sistema são sintoma de regresso à taxis. Im-
porta ainda referir que a revolta de Crono, primeiro, e a de Zeus, depois, 
introduzem ainda um novo dado essencial na ordem do mundo: a sucessão 
(PINHEIRO, 2007, p. 109; VERNANT, 1999, p. 15-65), o devir geracional 
que equivale ao tempo da História em leitura mítica.
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Alguns autores tentaram explicar o mito da Titanomaquia de uma forma 
evemerista, para não dizer simplesmente etiológica, associando a narrativa 
a perturbações geológicas que terão agitado a Tessália em épocas remotas 
(HACQUARD, 1996, p. 285). Mas essa nos parece uma explicação dema-
siado simplista, para não dizer frágil. A essência do mito da Titanomaquia 
é, sem dúvida, mais profunda e com um sentido mais antropológico do que 
meramente geológico. E cremos poder sustentar nossas afirmações com a 
análise da Gigantomaquia.

Na verdade, e uma vez mais em termos estruturais e abrangentes – que 
é como quem diz estruturalistas –, a Gigantomaquia parece ser uma dupli-
cação do mito da Titanomaquia. E muito provavelmente o é. É sintomáti-
co que algumas tradições considerassem que o sorteio dos domínios pelos 
deuses olímpicos se teria dado após a Gigantomaquia e não depois da Ti-
tanomaquia (DOWDEN, 2014, p. 54). No entanto, Hesíodo não menciona 
a Gigantomaquia, que vem referida essencialmente por Apolodoro, já no 
século II a.C. O poeta arcaico apenas refere a origem dos Gigantes, mas 
não a batalha que ocorreu entre eles e os deuses, o que não significa, porém, 
que a tradição oral grega não conhecesse já essa variante da Titanomaquia. 
Píndaro e Eurípides e a arte do século VII a.C. são prova de que a tradição 
era bem mais antiga do que Apolodoro (PÍNDARO. N. 1, vv. 67-69; P. 8, 
vv. 12, 17ss.; EURÍPIDES. Cyc., vv. 5ss.; HF, vv. 177ss.; Ion, vv. 216ss; 
DOWDEN, 2014, p. 53; WOODFORD, 2014, p. 159‑160). Mas o tema foi 
afortunado na sua perenidade, e a decoração das bases do Altar de Zeus 
(séc. II), em Pérgamo, é o mais evidente exemplo desse êxito.

Os textos gregos contam que os Gigantes tinham nascido da Terra e que 
esta os tinha concebido por intermédio do sangue da castração de Úrano 
para vingar os Titãs (HESÍODO. Th., v. 184), precisamente, que haviam 
sido encerrados no Tártaro por terem ousado desafiar o poder do pai. Os 
Gigantes são descritos como seres aterradores, de espesso cabelo e barba 
e com serpentes no lugar de pernas (APOLODORO. Bib. 1.6.1). Nascidos 
na Trácia, logo após o nascimento ameaçaram Úrano, lançando contra ele 
árvores a arder e enormes rochedos. Assim, uma vez derrotados os Titãs, 
os Olímpicos prepararam-se para derrotar essa nova ameaça. Na verdade, 
os Gigantes não eram deuses nem homens. Eram sim makrobioi, seres in-
termédios entre os deuses e os homens: semelhantes aos deuses pela força, 
mas mortais como os homens (PINHEIRO, 2007, p. 113). Para combater 
os Gigantes, Zeus encarregou Atena de pedir ajuda a Héracles para matá-
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-los, uma vez que, dada a natureza híbrida dos ditos, apenas um deus com 
a ajuda de um mortal conseguiria eliminá-los (APOLODORO. Bib. 1.6.1).

A batalha ocorreu na Trácia. Os Gigantes atacaram os deuses olímpicos, 
atirando-lhes pedras e troncos de árvores. Os deuses defenderam-se e ata-
caram usando lanças e armas que lhes eram inerentes, como o raio de Zeus. 
Numa estratégia de invadir o espaço divino, os Gigantes empilharam as 
montanhas mais importantes da Grécia para subirem ao céu. Foi então que 
um deles, Porfírion, saltou para o Olimpo e atacou Hera, tentando violá-la. 
Zeus fulminou-o com o raio e Héracles feriu-o mortalmente com uma fle-
cha. O gigante acabou por morrer (APOLODORO. Bib. 1.6.1).

2
 Apolodoro 

descreve na Biblioteca todo o combate com algum pormenor, fornecendo, 
inclusive, os nomes dos gigantes e indicando como morreu cada um deles, 
frisando que todos acabaram por ser mortos pelas flechas de Héracles. A 
Gigantomaquia termina, assim, com a vitória dos deuses olímpicos sobre 
os Gigantes.

Na leitura tardia da mitologia grega, de que Apolodoro faz já eco, a Gi-
gantomaquia aparece na sequência da Titanomaquia. Mas parece-nos que 
essa foi a fórmula encontrada pelos mitógrafos antigos para conferir um 
sentido «lógico» a ambas as narrativas que, não obstante, como referimos, 
funcionam como uma duplicação uma da outra. Muito provavelmente, tra-
tava-se de duas mitologias autônomas, eventualmente paralelas, que acaba-
ram por ser assimiladas num encadeamento sequencial ainda pelos autores 
gregos antigos. Alguns investigadores têm sugerido também a possibilida-
de de o mito traduzir sobreposições de sistemas mítico-religiosos derivadas 
dos movimentos migratórios e populacionais quando da formação do povo 
grego. Nesse sentido, o mito poderia expor a ideia de superioridade étnica 
sobre outras culturas, o que também sustentaria a hipótese de estarmos pe-
rante uma cristalização mítica de um acontecimento histórico que se teria 
definido pela tentativa de povos do norte balcânico terem tentado apoderar-
-se de comunidades do sul (PINHEIRO, 2007, p. 117). Essa seria mais uma 
leitura evemerista do mito.

Mas, na verdade, como notamos, a estrutura que preside à concepção 
de ambos os mitos é essencialmente a mesma: a luta dos deuses olímpicos, 
aqueles que vieram a vingar no sistema religioso grego, contra as forças da 
ataxia que introduzem o risco de regresso ao chaos primordial. O sistema 
cultural organizado dos deuses do Olimpo, no qual se reconhece um pai/rei, 
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irmãos igualmente soberanos e filhos representantes e governantes de outros 
domínios, opõe-se à natureza caótica das forças representadas pelos Gigantes, 
que se expressam em armas primitivas como rochas e troncos de árvores. Em 
síntese, e numa leitura estruturalista, o mito da Gigantomaquia traduz a ideia 
de oposição entre natureza e cultura, physis e nomos, as quais têm correspon-
dência, quanto a nós clara, nos binômios ataxia/taxis

3
 e, claro, chaos/kosmos 

(LIVINGSTONE, 2014, p. 125; PINHEIRO, 2007, p. 29 – parece‑nos que, 
mais do que uma posição alegórica, essa é uma leitura estruturalista).

2. A Centauromaquia

Outro combate mítico que queremos trazer à colação é o dos Centauros. 
Na verdade, são várias as narrativas gregas que referem batalhas com esses 
seres híbridos que, na época clássica, eram representados como metade 
homem (parte superior) e metade cavalo (parte inferior), mas a quem Ho-
mero se refere laconicamente como «centauros das montanhas» (Il. 1.268). 
Os mitos de Héracles e de Teseu são o contexto em que os mitógrafos da 
Antiguidade integraram esta tradição, apesar de os mitos de Aquiles, Jasão 
e Asclépio também os referirem – e numa fórmula significativamente dis-
tinta da que encontramos nos outros ciclos mitológicos. 

Segundo a tradição mitológica, esses três heróis teriam sido educados 
por Quíron, um centauro filho de Crono e de uma oceânide chamada Fílira 
(APOLODORO. Bib. 1.2.4). E importa aqui notar que Quíron tinha uma 
forma híbrida de homem-cavalo porque o seu pai se teria metamorfoseado 
num equino para escapar a Reia e assim fecundar Fílira. Por conseguinte, 
Quíron era irmão de Zeus e dos restantes olímpicos da sua geração e, como 
tal, um ser imortal. Esta condição contrasta com a dos restantes centauros 
conhecidos e deverá ser a razão por que o caráter de Quíron é distinto do 
pertencente aos outros centauros. Com efeito, Quíron é um ser sensato e 
benfazejo, e por isso escolhido para tutor de heróis como os acima mencio-
nados.

4
  Outro centauro de características semelhantes às de Quíron é Folo. 

Este era filho de Sileno e de uma ninfa, e destaca-se na tradição mitológica 
grega pela forma hospitaleira como recebe Héracles em sua casa, tendo o 
cuidado de servir ao herói carne cozida enquanto ele a consumia crua. O 
episódio serve de contexto a uma centauromaquia protagonizada por Hé-
racles, motivada pelo vinho e na qual Folo acabou por encontrar a morte 
(APOLLODORO. Bib. 2.5.4).
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É possível que esse episódio tenha feito parte de uma epopeia desapare-
cida, centrada na figura de Héracles, cujo destino anda associado aos cen-
tauros, como mostra o episódio de Nesso (SÓFOCLES. Tr., vv. 580-585; 
APOLODORO. Bib. 2.7.6). Mas o tema sobreviveu essencialmente em 
autores tardios. Facilmente percebemos que Quíron e Folo são exceções 
à regra dos Centauros. E essa excepcionalidade deverá explicar-se pelas 
origens mitográficas das personagens em discussão.

Os Centauros, que não estes dois, são apresentados no quadro da mi-
tologia grega como filhos de Íxion e de uma nuvem, Néfele, à qual Zeus 
havia dado a forma da deusa Hera (um clone de Hera). Íxion era rei dos 
Lápitas, da Tessália, que enganou o sogro para conseguir a mão da espo-
sa. Além do logro, Íxion assassinou o sogro, lançando-o traiçoeiramente 
num fosso cheio de brasas. Íxion tornou-se assim culpado de perjúrio e de 
homicídio familiar. Mas Zeus apiedou-se de Íxion e perdoou-lhe o crime. 
Este, porém, mostrou-se ingrato para com o deus, quando tentou seduzir a 
deusa Hera. Zeus montou-lhe uma armadilha e moldou uma nuvem com a 
forma igual à deusa. Íxion revelou o seu caráter unindo-se à réplica, da qual 
nasceram os Centauros. Íxion é um dos eternamente castigados no Hades, 
estando amarrado a uma roda em chamas e sendo continuamente fustigado 
por serpentes. Como Íxion havia provado da ambrosia dos imortais, o seu 
castigo tornou-se eterno (APOLODORO. Ep. 1.20).

Os Centauros são assim, desde logo, negativamente marcados à nas-
cença. Eles nascem de um réprobo e, portanto, com uma tendência para a 
ataxia, como se mostra no mito de Héracles. Mas é o mito de Teseu – e os 
usos que lhe foram dados na cultura grega – que acabou por consagrar o 
tema dos Centauros e da Centauromaquia. 

O grande companheiro de Teseu é o lápita Pirítoo, que era filho de 
Íxion e, portanto, irmão dos Centauros. Quando do seu casamento com 
Hipodamia, Pirítoo convidou os Centauros para a boda. Mas estes, quais 
seres naturais e primevos, não estavam habituados a beber vinho (tema 
que aparece igualmente na Centauromaquia protagonizada por Héracles 
e que deverá ser uma duplicação da de Teseu), pelo que, assim que o pro-
varam, ficaram embriagados, ao ponto de um deles tentar violar a própria 
noiva, o que provocou uma luta desenfreada entre os lápitas e os Centauros 
(D.S. 4.69ss.; 5.81). Estes, derrotados, acabaram por abandonar a Tessália 
(APOLODORO. Ep. 1.21). Não raramente, aliás, quando descontrolados, 
os Centauros tentam violar mulheres, como Eurítion quando atacou Mne-
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símaque, ou Nesso a Dejanira ou Hileu e Reco a Atalanta (APOLODORO. 
Bib. 2.5.5; 2.7.6; 3.9.2).

O combate dos lápitas contra os Centauros é a Centauromaquia mais 
conhecida, mas não era a única mitologicamente registrada. Apesar dos 
registros tardios, como os que lemos em Apolodoro, em Higino ou em Dio-
doro, as fontes iconográficas e algumas referências literárias nos poemas 
homéricos, na Odisseia em particular, em Hesíodo, em Teógnis ou em Pín-
daro (Od. XXI, vv. 295-304; HESÍODO. Sc., vv. 178-190; PÍNDARO. P. 
2, vv. 40-48; WOODFORD, 2014, p. 163-165) deixam perceber a Antigui-
dade do tema na cultura grega.

Várias leituras avançaram com teorias interpretativas da Centauromaquia, 
sendo certo que já Platão, e mais tarde Lucrécio, duvidavam da existência dos 
Centauros (PLATÃO. Phdr. 229c-e; LUCRÉCIO. 5. 878). Os evemeristas 
consideram a possibilidade de o mito radicar na problemática da domesticação 
do cavalo, que se reforça com a referência à origem dos centauros nas planícies 
tessálias. Com efeito, não seria despropositada a ideia de as comunidades do 
sul, desconhecendo a figura de homens montados a cavalo, criarem no imagi-
nário coletivo o mito do centauro. Outras teses apontam para o totemismo, para 
as influências orientais e para a paleontologia (HERRERO DE JÁUREGUI 
2012, p. 191-195).

5
 Um famoso estudo de Dumézil, já na linha estruturalista, 

salientou a possibilidade de o mito grego dos Centauros estar relacionado com 
as mitologias védicas (DUMÉZIL, 1929). Outras leituras de tipo naturalista, 
alegórico e ritualista foram também propostas (HERRERO DE JÁUREGUI, 
2012, p. 207-210). Mas parece-nos evidente que esse mito, na expressão par-
ticular da Centauromaquia (na verdade o tópico mais famoso ligado a estes 
seres), é outra fórmula para exprimir a dialética da oposição natureza/cultura, 
physis/nomos ou ataxia/taxis, chaos/kosmos.

6
 Note-se como Sófocles chama 

anomoi aos Centauros (SÓFOCLES. Tr., v. 1096).
Com a sua personalidade violenta, a dieta omofágica, a incapacidade 

para digerir um elemento civilizacional como o vinho,
7
 que traduz um des-

conhecimento da técnica que se exprime também no tipo de armas que 
usam nos seus ataques (pedras, pinheiros, freixos ou cornos de boi, e.g.

8
), 

o habitat em que se encontram e o desconhecimento de instituições, os 
Centauros exprimem a desordem e a natureza indomada por oposição aos 
heróis que os combatem, como Héracles, Pirítoo e Teseu. Este é, aliás, um 
herói tido como fundador de Atenas. A incapacidade de assumir a hospi-
talidade e a sexualidade como algo integrante da existência e, portanto, 
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ordenado no quadro desse sistema, que se traduz na luxúria, lascívia e nas 
tentativas de violação de mulheres – inclusive de uma noiva na sua própria 
boda – é mais um sintoma dessa indomabilidade.

3. A Amazonomaquia

O terceiro mito que pretendemos trazer à discussão é o das Amazonas. 
Trata-se de uma tradição mitográfica riquíssima, com imensas variantes 
na cultura grega, mas com os denominadores comuns da origem e da lo-
calização.

9
  As Amazonas eram filhas de Ares, o deus da guerra, e da ninfa 

Harmonia, e eram originárias dos territórios do norte, entre o Cáucaso e 
a Trácia ou a Cítia, o que fazia delas um povo liminal e marginal. Aliás, 
as Amazonas partilhavam essa característica com os Centauros – que, ao 
habitarem em montanhas e cavernas, eram um povo arredado do convívio 
humano –, e com o Gigantes –, que, ao se originarem no interior da Terra, 
mantinham um traço distinto, alheio a todos os restantes seres. Com efeito, 
Amazonas, Centauros e Gigantes são todos entidades liminais.

A outra característica que marcava a especificidade das Amazonas era 
o fato de elas constituírem uma comunidade exclusivamente feminina, que 
não tolerava a presença de homens. As Amazonas governavam-se a si pró-
prias, sem que recorressem ao elemento masculino, tendo à sua frente uma 
rainha. Entre as Amazonas, os homens, na maior parte das vezes estran-
geiros, apenas estavam encarregados de trabalhos servis e de fecundar as 
fêmeas. Algumas tradições contavam mesmo que elas mutilavam as crian-
ças quando nasciam. Aos rapazes eram vazados os olhos ou tornavam-nos 
coxos, para que ficassem definitivamente inaptos para o combate. Às ra-
parigas, pelo contrário, comprimiam ou amputavam mesmo o seio direito 
para que este lhes não dificultasse o manejo do arco ou da lança, derivando 
daí o nome do povo, a-mazon, que significa precisamente «sem mama».

Tal como acontece com o mito da Centauromaquia, o mito das Ama-
zonas integra-se em vários ciclos mitográficos gregos, como se combater 
contra essas mulheres guerreiras fizesse parte da condição para definir um 
herói. Assim, Belerofonte, Aquiles, Héracles e Teseu são exemplos de he-
róis que tiveram de defrontar as Amazonas (APOLODORO. Bib. 2.3.2; 
2.5.9; Ep. 1.16; 5.1-2). Com efeito, tal como acontece com as mitologias 
antes referidas, o mito das Amazonas parece ser também bastante antigo 
na cultura grega, surgindo na literatura, pelo menos desde os poemas ho-
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méricos (Il. 6.186; ver HERÓDOTO. 4.110-117), e na iconografia, desde 
pelo menos o século VII, mas sobretudo a partir do século V a.C. (WOO-
DFORD, 2014, p. 162-166; BOTHMER, 1957). Sabemos ainda que teria 
sido o motivo central de uma epopeia arcaica atribuída ao poeta Arctino 
de Mileto, a Etiópida, no final do século VII a.C. (DAVIES, 1989, p. 51; 
LESKY, 1995, p. 104). Este poema centrar-se-ia na figura de Pentesileia, 
rainha amazona que teria participado na Guerra de Troia como aliada do 
rei Príamo. Era, portanto, o ciclo de Aquiles que estaria ali em causa, visto 
que Pentesileia acabou por morrer em combate, às mãos do herói aqueu. 
Tal motivo inspirou vários pintores de cerâmica grega, que reproduziram o 
episódio que deveria constar da Etiópida (DAVIES, 1989, p. 51-52), para 
reaparecer muito mais tarde nas Pós-homéricas de Quinto de Esmirna.

É, todavia, o mito de Héracles aquele que parece funcionar como centro 
do mitema das Amazonas, em particular do episódio da Amazonomaquia. Um 
dos trabalhos do herói foi precisamente o de se dirigir a Temiscira, às margens 
do Termodonte, na Capadócia, e aí se apoderar do cinto de Hipólita, a rainha 
das Amazonas. Por instigação de Hera, as Amazonas não cederam o objeto de 
modo fácil, e o herói teve de defrontar o exército de mulheres depois de ter ma-
tado Hipólita (APOLODORO. Bib. 2.5.9; cf. A.R. 2.968). Nessa expedição, 
Héracles teria sido acompanhado por Teseu, o que parece traduzir uma versão 
mais tardia do mito cuja função é a de radicar no ciclo heracleano os temas do 
herói de Atenas. Por conseguinte, essa formulação deverá ter um sentido políti-
co significativo (TYRRELL, 1989). Seja como for, segundo conta Apolodoro, 
Teseu raptou «Antíope ou Melanipe, segundo alguns, ou Hipólita, segundo 
Simônides» (APOLODORO. Ep. 1.16). E por esse motivo, as Amazonas com-
bateram Atenas e, quando tinham acampado perto do Areópago, Teseu e os 
atenienses venceram-nas (APOLODORO. Ep. 1.16).

Com efeito, apesar de o tema da Amazonomaquia estar presente nos 
ciclos de Belerofonte, Aquiles e Héracles, a que integrava o mito de Teseu 
parece ter sido a que mais se celebrizou. Hoje é bem sabido que os contex-
tos políticos de Atenas muito contribuíram para isso. O período alcmeônida 
em Atenas terá sido um dos grandes momentos de impulso do mito de Te-
seu e, com este, do tema da Amazonomaquia (TYRRELL, 1989, p. 28-31). 
Depois disso, no tempo das Guerras Medo-Persas, o mito reencontrou um 
espaço de afirmação muito significativo.

Em 460 a.C., depois da destruição da acrópole ateniense, foi erguido no 
perímetro norte da ágora de Atenas um pórtico totalmente decorado com 
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pinturas: a stoa poikile («pórtico pintado»). Deste, contudo, já só temos 
as fundações e fragmentos das decorações. Tudo o que conhecemos acer-
ca do monumento provém das descrições literárias que dele foram feitas 
(PAUSÂNIAS. 1.15, 1-3; PLUTARCO. Cim. 4; D.L. 7.1.5; ARRIANO. 
An. 7.13.5). A função da estrutura era celebrar os êxitos militares de Atenas 
contra os persas. A Stoa funcionava, assim, como parte de um programa po-
lítico, e o que lá se colocou tinha um objetivo ideológico. Os temas bélicos 
ali pintados comprovam esses objetivos. Entre esses temas estava o com-
bate de Teseu e dos atenienses contra as Amazonas, pintado por Mícon.

10
n 

Também o Partenon, erguido na mesma época, seguiu essa ideologia. Das 
92 métopas esculpidas no templo, as que ocupavam o lado oeste eram preen-
chidas com cenas da Amazonomaquia (ROBERTSON, 1963, p. 46-60).

11
 A 

escolha do programa teve subjacente uma filosofia da História, que mistura 
motivos históricos e mitológicos, com o objetivo de criar ressonâncias entre 
as historietas e lendas do patrimônio grego e os acontecimentos coevos (CAS-
TRIOTA, 1992, p. 77-78). Daí que o tema das Amazonas não traduza aqui as 
investidas dos heróis Héracles e Teseu no território oriental, como contavam os 
mitos originais, mas sim um ataque do povo de mulheres guerreiras à cidade de 
Atenas, no seguimento de uma tradição recente, mas presente em autores como 
Ésquilo, Heródoto, Lísias, Isócrates e Demóstenes (ÉSQUILO. Eu., vv. 685-
690; HERÓDOTO. 9.27; LÍSIAS. 2.4-6; ISÓCRATES. 4.68-70; DEMÓSTE-
NES. 60.8). Nesse novo discurso, as Amazonas representam a grande potência 
oriental que ataca Atenas no desejo de dominar a Hélade. Mas quando deparam 
com «verdadeiros homens», a sua natureza feminina revela-se, e o resultado 
é o seu desaire (CASTRIOTA, 2005, p. 94; TYRRELL, 1989, p. 226-227). 
Justifica-se, assim, que as mulheres guerreiras sejam iconograficamente repre-
sentadas com trajes orientais, mais concretamente persas.

12

Mas a verdade é que essa é já uma leitura processada e relativamente 
tardia do mito. Como notou W. B. Tyrrell, são meras manipulações ide-
ológicas do mitema que em si mesmo radica na própria fisiologia, que 
condiciona a organização social. Por natureza, a sociedade grega estava 
polarizada na dicotomia mulher/homem, que, como vimos, traduz a pers-
pectiva estruturalista do binômio natureza/cultura (TYRRELL, 1989). O 
mito das Amazonas, em particular o tema da Amazonomaquia, deverá, as-
sim, ser expressão dessa dialética que numa sociedade patriarcal como a 
grega assume um significado pertinente: quando derrotadas, as Amazonas 
são exemplo da fraqueza feminina que não deve governar; não obstante, 



25PHOÎNIX, Rio de Janeiro, 23-1: 12-29, 2017.

elas não deixam de ser uma ameaça séria à hegemonia masculina, demons-
trando a possibilidade de um regresso à ataxia, caso consigam impor-se 
como dominadoras. Para evitá-lo, estão lá os heróis.

Tal leitura, de certo modo, mantém-se nas adaptações posteriores, pois, 
ao representarem o inimigo grego, a ameaça oriental, as Amazonas não 
deixam de manter uma identificação com a barbárie, em si mesma símbolo 
de desordem, de natureza e, em último grau, de caos. Esta, por sua vez, é 
representada de forma efeminada e, portanto, fraca e inapta. Parecem-nos 
assim menos assertivas e significativas outras leituras do mito, como as que 
enfatizam o ritual iniciático de transição dos jovens para a idade adulta, de 
modo a que incorporem a sociedade, a ideia de morte do andrógino que 
dará lugar ao homem ou à mulher totalmente definidos e assumidos, ou até 
mesmo a interpretação de tendência evemerista, todavia altamente discutí-
vel, de possibilidade de reminiscência de um eventual matriarcado antigo.

13

4. Reflexões finais

A breve análise que fizemos desses três importantes mitos do corpus 
mitológico dos gregos aponta para uma leitura que, quanto a nós, só pode 
fazer sentido no quadro da importância dos conceitos de ordem e desor-
dem, e da forma como eles eram geridos na cultura grega. Mais do que 
expressões de um caos, stricto sensu, essas narrativas sugerem fórmulas de 
ataxia e do seu contraponto, a taxis. Mas, como salientamos, também nos 
parece evidente que a ataxia grega acabava por ser uma fórmula do vazio 
que radicava no chaos original e de que Ovídio tão bem se apercebeu.

Estruturalmente, a Gigantomaquia, a Centauromaquia e a Amazonoma-
quia são narrativas constituídas por lutas entre deuses ou homens e forças 
da natureza, indomadas e primevas, as quais são sintomaticamente repre-
sentadas por monstros, seres híbridos ou mulheres guerreiras, um paradoxo 
em si mesmo na leitura grega da ordem. Caso estes vencessem, seria a 
vitória da natureza sobre a cultura. Isso seria o mundo às avessas. Tal pos-
sibilidade é, portanto, a demonstração do que o mundo não deve ser. Por 
outro lado, heróis como Héracles, Teseu ou os próprios deuses olímpicos 
encimados por Zeus são a representação das forças da ordem, e a sua vitó-
ria sobre a natureza, paradigma da ordenação do mundo.

Em teoria, os três temas facilmente poderiam ser transformados em ale-
gorias, representando a luta da civilização contra a barbárie, politicamen-
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te adaptáveis consoante as circunstâncias (WOODFORD, 2014, p. 163, 
177). Aliás, essa característica deverá justificar o êxito desses temas na arte 
grega, cuja função é a de essencialmente presentificar e atualizar o mito 
(WOODFORD, 2014, p. 159-165). 

Mas cremos estar perante algo mais do que isso. A Centauromaquia 
marca também por oposição a fronteira entre o homem e o animal, entre 
natureza e cultura, tal como a Gigantomaquia marca a distinção entre os 
deuses olímpicos e os seres monstruosos engendrados pela Terra (HER-
RERO DE JÁUREGUI, 2012, p. 214-215). A Amazonomaquia define a 
diferença e os limites sociopolíticos e culturais entre homem e mulher. Mas 
os três mitos são polos binomiais assentes nas ideias de ordem e desordem.

Como tal, os mitos analisados são exemplos de como as coisas devem 
ser e estar. Essas narrativas revelam-se, assim, instrutivas e paradigmáticas 
(LIVINGSTONE, 2014, p. 125). Na verdade, parece‑nos existir até conver-
gência entre eles. Tal como os Gigantes não são deuses nem homens, tam-
bém os Centauros não são nem homens nem animais e nem as Amazonas 
são mulheres (femininas

14
) ou homens. Esses seres equivalem ao conceito 

de «não lugar», correspondendo a momentos de transição, de indefinição, 
de desordem, de vazio ou caos. 

Impõe-se-nos uma última reflexão. No seu sentido natural e anômico, pa-
rece haver, para os gregos, algo de comum entre a mulher e o cavalo. Como se 
ambos fossem expressões de uma indomabilidade que urgia domesticar para 
o bom convívio social e ordenado. Nesse sentido, não nos parece inverossímil 
considerar o mito dos Centauros uma duplicação do mito das Amazonas, ou 
vice-versa. Pelo menos, ambos parecem ter a mesma função. Ambos os grupos 
são destrutivos e ambos opositores do casamento, por exemplo. Por outro lado, 
será por acaso que na cultura grega abundem os nomes femininos compostos 
à custa do elemento –hippos?

15
 O que dizer de nomes como: Hipácia, Hipeia, 

Hípia, Hipo, Hipódame, Hipódice, Hipólita, Antíope, Glaucipe, Leucipe, Me-
lanipe, Menipe ou Lisipe? Seria a mulher, para os gregos, como o cavalo, um 
ser a domesticar para que dele se tenha bom uso?
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Notas

1
 A este propósito, ver Galhano (2012).

2
 Da Gigantomaquia de Claudiano restam apenas alguns fragmentos.

3
 Platão (Lg. 875c) associa também nomos a taxis.

4
 Sobre Quíron, ver Cordero del Campillo (1987).

5
 Kirk (1973) chamou-lhe um mito de camponeses rudes.

6
 Leitura já avançada por Kirk (1973, p. 184-194).

7
 Sobre este assunto, ver Rodrigues (2001, p. 243-256).

8
 O tema foi muito bem expresso pelo poeta latino Ovídio (Met. 12.210-458).

9
 Ver e.g. Rocha Pereira (2000, p. 163-170).

10
 Sobre a identificação do primeiro tema e suas problemáticas, ver Jeffery (1965, 

p. 41-57); Stansbury‑O’Donnell (2005, p. 73-102), em que se inclui a proposta de 
uma reconstituição da planta do edifício/estrutura, com base nos dados literários.
11

 A derrota das Amazonas contrasta com a vitória de Atena; ver Osborne 1998, 207. 
Conhecemos representações suas nos templos de Apolo em Erétria (c. 510 a.C.), 
em Bassas (c. 420 a.C.), em Delfos (séc. V a.C.) e em Halicarnasso (c. 350 a.C.). 
Também o escudo da Atena Párteno, esculpido por Fídias por volta de 440 a.C., era 
decorado com cenas de uma Amazonomaquia. O tema das Amazonas terá sugerido 
um concurso célebre entre Policlito, Fídias e Crésilas, segundo Plínio (Nat. 33).
12

 Cf. com as representações de persas da ânfora do Museu de Nápoles, publicada 
em Séchan (1967, grav. IX). Entre esses inimigos, encontrava-se precisamente uma 
mulher, Artemísia, rainha de Halicarnasso, que acompanhou Xerxes na batalha de 
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