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O destino e o desejo de Zeus são idênticos 

 

Homero e sua concepção sobre o destino têm chamado 

continuamente a atenção de críticos e comentadores. Em princípio, admite-se 

que a concepção de destino do poeta seja a mesma na Ilíada e na Odisséia. 

No entanto, a questão em torno do destino ou a sorte ser uma força 

onipotente perante a qual os deuses devem se curvar tem sido seriamente 

discutida. Alguns críticos acreditam que, nos poemas, o destino é absoluto e 

paira sobre os deuses** . Outros defendem que Zeus é, a um tempo, sujeito à 

                                                 
* DUFFY, James. “Homer’s Conception of Fate”. In: The Classical Journal, 

Vol. 42, No. 8 (May, 1947), pp. 477-485. 
**  O expoente mais importante desta visão é Nägelsbach1. Lehrs concorda 

com ele e interpreta a Moira nos poemas “die Menschen wie Götter beherrschende 
Macht, in deren Ordnungen und Notwendigkeiten alles seinen Gang nimmt”2. 
Gruppe chega praticamente à mesma conclusão que Nägelsbach e Lehrs3. Schmid-
Stählin diz “. . . dass die Götter Homers gar nicht letzte Instanz sind, sondern der 
Moira unterliegen . . .”4. Cornford afirma: “Desde Homero, Zeus e os outros 
Olímpicos são confrontados com um poder que eles não podem subordinar, chamado 
Destino ou Fortuna. Como o Demiurgo de Platão, os deuses homéricos não são 
onipotentes; e parece impossível deduzir de Homero qualquer suposição coerente 
sobre a relação entre as vontades dos deuses e a oblíqua oposição do Destino”5. 
Hogarth6 sustenta que Zeus é a um tempo sujeito à Moira e a outro ele toma seu 
lugar à medida que tece aos homens suas fortunas. Outros escritores assumem uma 
visão contrária. Weckler7 diz que o destino e o desejo de Zeus são o mesmo. Bohse8 
chega à mesma conclusão. Sitzler9 declara que a relação entre Zeus e o destino não é 
claramente expressa, mas que em parte nenhuma existe uma oposição entre o desejo 
de Zeus e o destino. Farnell10 não encontra dificuldade em concordar com essa visão. 
Há ainda outros que acreditam que o destino e a religião em geral são usados por 
Homero para adaptar suas necessidades poéticas11. Drerup sustenta que o poeta usa a 
idéia do destino como meio de seus propósitos artísticos. Ele diz, “Nach der 
Anschauung des Dichters also schwebt zwar über den Göttern das Schichsal als eine 
materielle Macht, in der dichterischen Komposition der epischen Handlung aber ist 
es nichts anderes als die konzentrierte poetische Idee, wonach der Ablauf der 
Handlung von vornherein geregels ist”12. Finsler diz sobre o destino que “Sie steht 
vielmehr ganz ausserhalb des Götterbereiches, eine Macht für sich, festgewurzelt im 
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Moira e, a outro, que ele toma o seu lugar à medida que tece o fio do destino 

dos homens. Outros dizem que o desejo de Zeus e o destino são o mesmo. 

Outros acreditam ainda que destino e religião são, em geral, usados em 

Homero para atender às suas necessidades poéticas. 

Homero não declara que o poder do destino esteja desassociado de 

Zeus e seja uma força independente, suficiente em si mesma. Nos poemas, 

tudo o que é efetuado pelo destino também é realizado pelo poder divino que 

representa a divindade mais suprema – Zeus. Não há passagem nos poemas 

que declare inequivocamente que os deuses estão subordinados ao destino. 

Diversas passagens em ambos os poemas mostram que Zeus envia a Moira 

em suas ações, como será visto adiante. Nada é atribuído ao destino que os 

deuses já não tenham desempenhado em diversas ocasiões. Por exemplo, o 

poeta diz que Odisseu estava fadado a retornar para casa, mas foi Zeus quem 

ordenou sua libertação15. É freqüentemente citado que Odisseu chegou em 

Ítaca pela ajuda dos deuses. A onipotência de Zeus atinge quase um dogma 

em Homero. É Zeus quem conduz o destino da guerra na Ilíada. Homero 

nunca atribui as conseqüências do combate à Moira. É Zeus quem possui a 

balança da vida e da morte para a disputa. É dele que vem a vitória. Ele 

guarda sobre o firmamento do céu duas urnas, uma de bem, outra de mal, de 

onde partilha bênçãos e sofrimentos aos homens16. É dito mais de uma vez 

que Zeus e os deuses dão bens e males aos homens17. A fala do homem 

homérico não teria sentido se, ao dizer que Zeus é onipotente e senhor de 

todos18, ele acreditasse que Zeus é subordinado a um poder invisível 

chamado destino. Este artigo mostrará que em parte alguma é diretamente 

declarado nos poemas que o destino ou a sorte pairam sobre os deuses, e que 

o destino e o desejo de Zeus são idênticos19. 

Há muitas palavras usadas pelo poeta para expressar sua concepção 

do que está reservado ou destinado ao homem, mas a mais comum é Moira, 

que será tratada por primeiro. A palavra deve ser traduzida pensando-se na 

adaptação do seu contexto. Significa morte, destino, um quinhão, ou uma 

porção20. Moira esti (está fadado) é usado impessoalmente em ambos os 

                                                                                                                   
Glauben der Menschen . . .”13 e em relação aos deuses ele afirma “Die Angaben über 
die Moira und ihr Verhältniss zu den Göttern widersprechen sich, und ein 
einheitliches Bild zu erlangen ist nicht möglich”14. 
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poemas; refere-se diretamente ao que está fadado ou destinado ao homem. 

Heleno diz a Heitor que ainda não é seu destino morrer21. Ares diz que é sua 

sentença ser castigado pelo raio de Zeus e rolar por entre os mortos22. Um 

troiano diz a outro que talvez eles estivessem fadados a serem mortos ao lado 

de Pátroclo23. Aquiles deve sucumbir como Héracles se o seu destino assim 

determinar24. Está fadado que Sarpédone será morto por Pátroclo25. O duro 

destino em que Pátroclo foi apontado em seu nascimento terminou por tragá-

lo26. O mesmo caráter impessoal é encontrado na Odisséia. Proteu responde a 

Menelau que ainda não é seu destino rever os amigos e a pátria27. Mais de 

uma vez é declarado que Odisseu está fadado a alcançar o seu lar28. É o 

destino de Odisseu que ele escape para a Feácia29. É interessante notar que 

Moira, quando usada impessoalmente, refere-se à morte na Ilíada, e ao 

retorno de Menelau e Odisseu na Odisséia. 

O uso designativo de Moira é encontrado freqüentemente em ambos 

os poemas como o sujeito e o objeto de um verbo30. Também é encontrado na 

conexão de preposições31, e deve ser traduzido para adequar o contexto. Em 

quase todos esses casos deve ser traduzido como “de acordo com o que é 

correto” ou por um advérbio, “corretamente” ou “adequadamente”. 

No singular, define-se que a Moira seja usada com o significado de 

“porção” ou “parte” e refere-se a coisas diferentes: a um prêmio de honra32 e 

a um terço da noite33. Em certa ocasião se refere à sorte partilhada34. 

Também é encontrada referindo-se a uma parcela de terra35. Na Odisséia 

refere-se a uma partilha de espólio36, a comida37, a reverência38, a sono39, e a 

uma parte de uma casa40. No plural a palavra se refere a dois terços da noite41 

e também a porções de comida42. 

Geralmente a Moira é usada nos poemas com uma significação 

negativa43. Significa morte, que é freqüentemente pronunciada como o 

cumprimento de um destino44. A combinação thanatos kai moira ocorre 

freqüentemente em ambos os poemas45, o que mostra a íntima conexão entre 

a morte e a Moira. É natural supor que a Moira traz a morte e o destino mais 

freqüentemente na Ilíada que na Odisséia por conta da natureza dos temas 

tratados nos poemas. 
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Moira Personificada 
 

Alguns críticos acreditam que a Moira é personificada duas vezes em 

Homero46. É bastante provável que Farnell47 esteja certo quando declara que, 

onde Moira é citada sozinha, pode dizer respeito a uma abreviação de moira 

Dios, assim como Aisa é uma abreviação de aisa Dios. Em uma das 

passagens em que se acredita que a Moira esteja personificada, Apolo 

censura os deuses pela morte de Heitor, e diz que as Moiras deram aos 

homens uma alma resignada48. Em outra passagem, Andrômaca diz que tal 

fim foi tecido para Heitor pela Moira com sua linha desde o princípio49. A 

sugestão de Farnell pode ser muito bem aplicada aqui, à medida que existem 

diversas passagens nos poemas que mostram que Zeus ou os deuses tecem a 

linha do destino do homem desde o seu nascimento. Menelau diz que a 

descendência de um homem é facilmente conhecida quando Zeus tece a 

meada da sorte em seu casamento e em seu nascimento50. Agamêmnon 

ressente-se dizendo que Zeus, desde o nosso nascimento, distribui 

abundância de trabalho aos homens51. Telêmaco diz a Nestor que os deuses 

não teceram para ele nenhuma teia de felicidade52. Tirésias revela o destino 

dos céus a Odisseu, e diz que os deuses fiaram todas as linhas referidas53. 

Alcínoo diz que os deuses fiaram a meada da morte para os homens54. 

Aquiles diz a Príamo que a sorte tecida pelos deuses para os homens 

miseráveis é a miséria do homem de idade55. Eumeu diz que Odisseu em seu 

disfarce de mendigo perambulou por muitas cidades, e que assim foi tecida 

por algum deus a linha do seu destino56. 

Nos poemas, não é apenas mostrado que o destino do homem está 

nas mãos de Zeus desde o seu nascimento e não reservado a ele por algum 

poder superior a Zeus: o próprio poeta declara expressamente que o destino 

vem de um deus ou do próprio Zeus. Quando o poeta menciona um deus ou 

os deuses, isso deve ser interpretado como Zeus, à medida que ele é 

unicamente o deus mais supremo que detém o rateio do destino57. Heleno 

conta a Heitor que os deuses dizem que ainda não é seu destino morrer58. Um 

deus forte e um destino impiedoso devem causar a morte de Aquiles59. 

Parece que mesmo os deuses são sujeitos ao destino de Zeus; Ares diz que, 

mesmo que seja sua sentença ser castigado com o raio de Zeus e rolar entre 
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os mortos, ele vingará a morte do filho60. O castigo dos deuses decretou a 

Clitemnestra sua ruína61. O destino dos deuses manteve Menelau distante62. 

O castigo dos deuses prendeu Melampo63. O destino dos deuses matou os 

pretendentes64. Reconhece-se que Zeus pode causar a morte deles65; e ele 

sabe se deixará ou não que tal dia fatal se realize66. Quando Laertes ouve que 

seu filho matou os pretendentes, exclama que os deuses no Olimpo ainda 

existem67. Zeus mandou a Moira para Ájax68. Zeus sabe o que está fadado e o 

que não está fadado ao homem69. O juízo mau de Zeus (kake Dios aisa) foi 

trazido para Odisseu e seus homens para lhes causar grande infortúnio70. A 

sentença má de um deus trouxe sofrimento a Elpenor71. Os aqueus teriam 

alcançado grande renome diante do destino de Zeus (Dios aisan)72. Aquiles é 

honrado pelo destino de Zeus73. Helena diz a Heitor que Zeus traz um mau 

destino74. Heitor diz a Aquiles que não conhece de Zeus a hora do seu 

destino75. Zeus e todos os deuses sabem para qual dos dois o destino da 

morte está apontado76. Essas passagens mostram claramente que Zeus manda 

a Moira para os homens. A onipotência de Zeus é consistentemente 

reconhecida pelo poeta em ambos os poemas. Na Ilíada, a Moira é 

encontrada ligada a deuses personificados. Pátroclo diz que o destino ruinoso 

e o filho de Leto o mataram77. Agamêmnon declara que Zeus, o Destino e as 

Erínias infligiram uma loucura aterradora em sua alma78. O Destino e a 

cólera de Hera sobrepujaram Héracles79. 

Em um momento Homero declara que a ruína de Tróia seria efetuada 

pela Aisa80. Em nenhuma outra instância o resultado da guerra é referida à 

Aisa. Aqui, como nas instâncias já citadas, Aisa deve ser entendida como 

uma abreviação de Dios aisa, conforme o poeta atribui claramente a 

destruição da cidade a Zeus81. Pouco a pouco Zeus levou a cabo a ruína de 

Tróia82. Zeus já derrubou muitas cidades83; é ele quem pode poupar Tróia84. 

Os deuses podem garantir sua destruição85. Foram os deuses que trouxeram à 

realidade o destino de Ilium86. 

 

O Destino e o Poder de Zeus 
 

Há duas passagens na Ilíada que certamente já cobraram grande 

esforço das mentes dos pesquisadores. A dificuldade se vê quando eles 



 6

procuram conciliar a balança da sorte e o poder geral do destino com a 

onipotência de Zeus. Uma passagem declara que Zeus equilibrou suas 

balanças e pôs nelas dois destinos de morte, uma para os troianos, domadores 

de cavalos, e outra para os aqueus, picadores; então ele tomou a jarda da 

balança e a levantou, e o dia de destino dos aqueus afundou-se87. A outra 

passagem diz que Zeus, sendo o arranjador das guerras dos homens, inclina a 

sua balança, decidindo a sorte dos prélios88. Nenhuma passagem pode ser 

tomada sob o sentido do destino ser o mestre de Zeus. Há uma abundância de 

evidência nos poemas que mostram que é Zeus quem dá e quem tira a vitória 

dos homens89. Ele garante a destruição dos gregos90. Ele dá vitória e glória 

aos troianos91, envia discórdia entre os gregos92 e os afugenta93. E é ele, o 

olímpico, quem fará retroceder o ataque94. Zeus é o mais alto ordenador e 

auxiliador do combate95. Ele envia Atena para socorrer os aqueus; sua 

mentalidade é então alterada96. Ele dá e tira as honras dos homens, pois ele é 

senhor de todos97. Não é possível lutar contra o filho de Crono98. São os 

deuses quem guiam as linhas da vitória99. Passagens dessa sorte não deixam 

dúvidas de que Zeus garante a vitória àquele que deseja, e que ele não é 

sujeito a nenhum poder invisível. Na verdade, Zeus usa Heitor 

especificamente para trazer derrota aos gregos na primeira parte da Ilíada – 

gratificando o pedido de Thétis para que seu filho seja honrado –, e depois 

inflige derrota aos vitoriosos troianos. 

Tem sido mostrado que a vinda para casa de Odisseu é atribuída ao 

destino, mas os deuses são inteiramente responsáveis por seu retorno. Foi 

Zeus quem ordenou a libertação do herói100. O deus também lhe enviou uma 

mensagem a Ogígia para lhe oferecer a partida101. Os deuses finalmente 

ordenaram seu retorno a Ítaca102, mas atrasaram-no em seu caminho103. 

Posídon diz que os deuses mudaram seus propósitos quanto ao retorno de 

Odisseu para casa104. Os deuses finalmente tiraram-no de sua condição 

desfavorável105 e entregam-no na casa de um homem sábio106. Os deuses 

causaram a sua vinda para casa107. Foi Zeus quem ordenou a libertação de 

Odisseu; no entanto, quando é dito que estava determinado que Odisseu 

retornasse para Ítaca, devemos assumir que o desejo de Zeus e o destino são 

os mesmos nessas condições. 
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Zeus Impedido? 

 

Há uma passagem particular na Ilíada que é citada108 para se mostrar 

que o desejo de Zeus é impedido pelos decretos inexoráveis do destino. 

Nessa passagem se lê: -“Pobre de mim”, lamenta Zeus, “o Destino asselou 

que o mais caro dos homens / o meu Sarpédone, tombe hoje aos golpes de 

Pátroclo exímio!”109. A passagem inteira foi rejeitada por Zenódoto pelo 

motivo de que Hera, a quem Zeus está falando, deixara Ida e nenhuma 

menção é feita dela retornar. Aristarco considerou a passagem genuína, mas 

não comenta se Zeus deve se render ao destino ou não. Havendo Zeus falado, 

Hera protesta e pergunta se ele deseja livrar Sarpédone de uma morte há 

tempos fadada ao destino. Ela chega a dizer que, se Zeus enviar o herói vivo 

para casa, ele deve considerar que algum outro deus também poderá retirar 

seu filho da batalha. Tal protesto de Hera mostra que salvar Sarpédone 

pertence ao poder de Zeus se ele assim desejar. O sentido geral é o de que 

Zeus não deveria interferir no curso ordinário de eventos desfavoráveis a 

Sarpédone, e que sua própria decisão prévia não deve ser impedida110. A 

passagem não pode significar que o destino depôs contra Zeus a esse 

respeito. Se fosse verdade que não havia nada que Zeus pudesse fazer com o 

destino de Sarpédone, seguir-se-ia que ele seria incapaz de lidar com 

situações de natureza similar. Não pensamos que isto seja verdadeiro; tem 

sido mostrado até aqui que Zeus tece as linhas do destino do homem. 

Há diversas instâncias nos poemas onde é especificamente declarado 

que os deuses causam mortes desimpedidos por qualquer força do destino. 

Heitor diz a Helena que ele não sabe se os deuses irão precipitá-lo nas mãos 

dos aqueus111. Zeus se compadeceu de Agamêmnon e garantiu que ele e seu 

povo não perecessem112. Zeus sabe se ele irá ou não alcançar o mau dia aos 

pretendentes113. Pátroclo diz que a morte e o destino o alcançaram114 e que o 

destino ruinoso e o filho de Leto o mataram115. Em outra ocasião ele diz que 

encontrou o destino que era apontado para ele antes do seu nascimento116. 

Aqui a morte de Pátroclo é atribuída ao destino; o poeta ainda nos conta que 

os deuses chamam Pátroclo para sua morte117. Thétis diz que ele foi 

arruinado pelo desejo dos deuses118. Também foram os deuses que desejaram 

a morte de Arquíloco119. Aquiles diz que os deuses garantiram a ele matar 
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Heitor120. O deus deu Licáon nas mãos de Aquiles para ser morto121. Foi Zeus 

quem colocou Ájax em seu destino122. 

 

Aisa e Moira 
 

Aisa é outra palavra que Homero utiliza para fado ou destino123. É 

usado no mesmo sentido que Moira. Em ambos os poemas é usada na 

construção impessoal em diversas ocasiões124. Na Odisséia é inteiramente 

referida ao retorno de Odisseu, mas na Ilíada traz ou significa a morte. É 

usada denominativamente125 no mesmo sentido que Moira, seja como sujeito 

ou objeto de um verbo. Também significa “parte”, “porção” ou “quinhão”. 

Em seu significado de “porção” ou “quota”, aplica-se às mais diversas 

coisas126. Também é encontrada em conjunção ou preposições127 e é 

modificada pelo mesmo tipo de adjetivos que a Moira128. Alguns críticos 

consideram que a Aisa é personificada duas vezes nos poemas. Em uma 

passagem Hera diz que Aquiles deveria sofrer o que quer que o destino lhe 

tenha fiado129. Na outra é dito que o destino e as irmãs tecelãs desfizeram as 

linhas dos sofrimentos de Odisseu130. 

De aisa vem os adjetivos enaisimos, aisimos e aisios. Desses 

adjetivos, aisios é encontrado apenas uma vez nos poemas, onde se refere a 

uma pessoa131 e significa “afortunado” ou “auspicioso”. Aisimos é usado com 

a mesma implicação que aisa. Na Ilíada é geralmente referida à morte. 

Odisseu diz que teme que esteja destinado aos aqueus perecerem em Tróia132. 

Posídon diz a Aquiles que não é seu destino ser subjugado por um rio133. O 

dia fadado de Heitor pendeu da balança até o lar do Hades134. O dia do 

castigo dos pretendentes já estava preparado135. Em certo número dessas 

instâncias aisimon é usado impessoalmente e é equivalente ao impessoal 

Moira e Aisa. No neutro plural tem um significado ético e refere-se a 

quantidade correta ou medida devida136. 

Enaisimos tem o mesmo significado que aisimos e é usado da mesma 

maneira. Em ambos os poemas é usado com seu significado ético137. 
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Sentença e Morte 
 

Moros é derivado da mesma raiz que Moira e quase invariavelmente 

significa morte em ambos os poemas. Quando a sentença terrível vier sobre 

Aquiles, ele deverá ter uma boa armadura138. Aquiles diz que todos os seus 

adversários deverão ir de encontro à sentença terrível139. Heitor diz a Aquiles 

que não sabia de Zeus a hora do seu destino140. Thétis estava se lamentando 

pelo destino de seu filho141. Os outros escaparam da morte e do destino142. 

Foi Egisto quem realizou a morte e a sentença de Agamêmnon143. Moros não 

é personificado no poema. A expressão impessoal moros esti é encontrada na 

Ilíada144. 

A locução Ainomoros é usada duas vezes na Odisséia e uma vez na 

Ilíada. No primeiro poema, refere-se a Odisseu e a seus homens, de cujo lado 

esteve o mau destino de Zeus145, e aos pretendentes, que foram 

malfadados146. Na Ilíada refere-se a Andrômaca147. Dusmoros, que é usado 

em ambos os poemas148, refere-se em todas as ocasiões a alguma pessoa 

malfadada. Uma outra locução de moros é okumoros. É usada na Ilíada em 

referência a Aquiles149 e como um epíteto de flechas. Na Odisséia150 a 

encontramos se referindo aos pretendentes e a flechas. 

Hypermoron é encontrado em ambos os poemas. É escrito ora como 

uma palavra ora como duas (hyper e o acusativo de moros) e é traduzida 

‘além do que é fadado ou ordenado’. As expressões hyper moiran e hyper 

aisan também são encontradas nos poemas e têm um significado semelhante. 

As passagens151 em que essas expressões são encontradas são as seguintes:– 

 

“Caso curioso, que os homens nos culpem dos males que 

sofrem! / Pois, dizem eles, de nós lhes vão todos os danos, 

conquanto / contra o Destino (hyper moron), por próprias 

loucuras, as dores provoquem, / bem como Egisto que, contra 

o Destino (hyper moron), à legítima esposa / do próprio Atrida 

se uniu, imolando-o no dia da volta”152. 

 

“ . . . temo que, contra o Destino (hypermoron), [ele] consiga 

expugnar a cidade”153. 
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“E, contra o próprio Destino (hyper mora), teria morrido o 

infeliz, / se inspiração não lhe desse a donzela de Zeus de 

olhos glaucos”154. 

 

“E para a pátria, talvez, retornassem, pesar do Destino 

(hypermora), / se para Atena divina, Hera, alfim, não tivesse 

falado”155. 

 

“ . . . mas, quando o Sol se inclinou, já no tempo em que os 

bois vão / contra o querer do Destino (hyper aisan) os Aqueus 

obtiveram vantagem”156. 

 

“E, porventura, os Troianos teriam para Ílio fugido / sob a 

pressão dos Acaios valentes, em franco desânimo, / glória 

perene cedendo aos Aquivos, mau grado Zeus grande (hyper 

aisan) / graças à força nativa”157. 

 

“Deves recuar quantas vezes o vires no campo da luta, / se não 

quiseres baixar, contra o Fado (hyper aisan), para o Hades 

escuro”158. 

 

Será notado que três159 dessas sete passagens são condicionais e que 

se referem a possibilidades irrealizadas no passado. Duas das passagens 

referem-se ao futuro. Nessas cinco passagens a expressão significa ‘contrário 

ao destino’. Nenhuma das passagens refere-se a qualquer incidente que 

atualmente veio a acontecer. Em parte alguma dos poemas qualquer coisa 

acontece contrária ao destino. Uma passagem160 parece contradizer essa 

afirmação, mas a palavra aisan deve ser traduzida para adequar o contexto. A 

tradução em face da evidência já mencionada não pode ser estritamente 

‘fado’ ou ‘destino’. Uma tradução mais adequável sob as circunstâncias seria 

‘além da medida’, i.e., ‘além da expectativa’161. Algumas vezes essas 

expressões são meramente retóricas162. 

Em uma nota à passagem da Odisséia em que Zeus afirma que os 

homens trazem sofrimentos sobre eles mesmos, Merry e Riddel163 afirmam 
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que tal atribuição é um tipo popular de solução para a dificuldade de 

reconciliação entre o poder divino e o livre desejo humano. Havia, eles 

prosseguem, uma certa quantia de destino inevitável ordenada como quinhão 

para cada homem, mas esse destino poderia se deixar agravar ou incitar pela 

má conduta humana. Farnell164 declara que a passagem mantém a ação livre 

do homem e a identidade da Moira em acordo com o desejo de Zeus. Zeus, 

ele diz, queixa-se de que os homens acusam erroneamente os deuses do mal 

que eles sofrem por meio de suas próprias sinas; eles sofrem hyper moron, 

‘contrário ao que o destino ou os deuses pretendiam’ 165. A porção ou quinhão 

é a parte que cabe a todo homem, mas ele pode açambarcar mais do que sua 

cota. Essa indulgência excessiva por algo que vai além do que é a parte do 

homem dá vazão às expressões mencionadas acima. Quando o homem 

ultrapassa a parte que lhe é partilhada na vida, a responsabilidade é sua e não 

dos deuses166 ‘conforme o homem em Homero é mais ou menos um agente 

livre’ 167. 

O adjetivo morismos é usado ao pretendente que poderia estar fadado 

a se casar com Penélope168. Duas vezes ele modifica o substantivo dia:–o dia 

destinado à frente do qual Odisseu não deveria ir para o Hades169 e o dia de 

destino que Atena estava apressando contra Heitor170. Refere-se a Apolo na 

Ilíada171 e a Odisseu na Odisséia em uma passagem onde é dito que ele não 

estava destinado a matar o filho de Zeus172. Xanto diz a Aquiles que ele está 

fadado a ser vencido por um deus e um homem173. 

Há algumas partes do verbo meiromai, do qual moira e meros são 

derivados, usadas de maneira similar ao uso desses substantivos. O verbo é 

usado no tempo perfeito duas vezes na Ilíada174 com o caso genitivo e rege a 

palavra grega para honra. O mesmo tempo é encontrado duas vezes na 

Odisséia175 onde ele rege o mesmo substantivo. Ele também é usado no modo 

imperativo176 e rege o mesmo substantivo como nos exemplos já 

mencionados. O uso impessoal é encontrado no tempo mais-que-perfeito. 

Seu uso nesse tempo é o mesmo que o uso impessoal dos substantivos que 

são derivados dele, e refere-se ao destino de morte177. Peprotai, que é o 

tempo perfeito de por-178, ocorre no particípio do perfeito com esti179. O 

particípio é usado impessoalmente em aisa180. Há também a expressão 

thesphaton esti, que é usada no singular e no plural. No singular tem o 
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significado de ‘está fadado’ e refere-se a Menelau quando Proteu lhe fala que 

ele está destinado a ir para os campos Elísios181. Circe diz a Odisseu que ele 

estava destinado a voltar para a sua terra nativa182. Na Ilíada183, Zeus diz a 

Hera o que está fadado para os exércitos em contenda. No plural184 a 

tradução mais adequada parece ser ‘as ordens de Zeus’. 

 

Destino Impessoal 
 

Em seus esforços por mostrar que fortuna ou destino são um poder 

invisível ao qual os deuses devem se curvar, os críticos mencionam o fato de 

que moira e aisa são personificadas duas vezes nos poemas185. Porém, 

quando essa assim chamada personificação é comparada a outras abstrações 

encontradas nos poemas, conclui-se que ela é incompleta. Homero nunca 

menciona moira ou aisa como deusas. Não há epíteto aplicado a Moira e 

Aisa que sugeririam que elas são deusas, nem existe qualquer menção de 

parentesco como no caso de Litai. Elas não são de maneira alguma 

participantes ativas na ação dos poemas, nem existe qualquer ato atribuído a 

elas que não seja executado por Zeus ou os deuses. Em suma, o destino é 

inteiramente diferente das personificações de outras abstrações em Homero. 

Nós achamos que a Deimos personificada e Phobos jungem os 

cavalos de Ares como se eles fossem seres ordinários186. Ossa ateou fogo 

entre os aqueus e os apressou a deixar Tróia187. Ossa anuncia a morte dos 

pretendentes pela cidade188. Zeus endereça o sonho (Oneiros) como se ele 

fosse uma pessoa189. Hypnos e Thanatos são seres reais ativos; eles 

transportam o corpo de Sarpédone do campo de batalha para a Lícia190. 

Hypnos aparece de novo como uma pessoa real quando Hera o encontra e 

segura suas mãos nas dela e promete a ele uma das graças para sua esposa se 

ele derramar sobre Zeus seus sono191. Quando Homero fala de Litai, ele 

declara que elas são filhas de Zeus192 e as dota com as qualidades de uma 

pessoa. Ate é forte e de rápidos pés193. Seus pés são delicados; ela caminha 

sobre as cabeças dos homens194. Zeus agarrou Ate pela cabeça de cabelos 

claros, e girando-a em sua mão atirou-a do céu estrelado e ela rapidamente 

caiu entre as penas dos homens195. Em três passagens também encontramos 

uma Themis196 pessoal. Hera aceitou uma taça de Themis de belas faces, pois 
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ela acorreu para encontrá-la197. À ordem de Zeus, ela chamou um encontro 

dos deuses198. Ela dissolve a assembléia de homens199. Os deuses também se 

disfarçam de formas humanas em suas visitas aos homens200. 

A fortuna ou o destino não podem ser desprezados em Homero como 

tendo seu centro no indefinido ou no poder, nem adquirem uma 

personalidade que se manifesta exercitando um poder além e sobre os 

deuses201. As orações dos heróis homéricos não são endereçadas ao destino 

ou a qualquer poder invisível, mas são direcionadas a Zeus, exceto por outras 

poucas que são oferecidas a outros olímpicos202. Nenhuma personagem 

jamais expressou uma crença em um poder chamado destino, pelo qual Zeus 

e os outros olímpicos seriam confrontados e que eles não poderiam 

subordinar. A única solução para a muito discutida questão da fortuna ou 

destino em Homero é interpretá-la como uma abreviação de Dios moira ou 

Dios aisa, como originada de Zeus203, e assim considerar o destino e o desejo 

de Zeus como idênticos. 
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